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A. SUNUŞ I ÖNSÖZ 

A.l. Müslüman Dünyanın Bin Yıllık Dramı 

Bu kitap, İslam dünyasının neden geri kaldığının, bugün 
içinde bulunduğu düşünsel sefalet, ilkellik ve yoksulluğun ne­
denlerinin hikayesidir. Müslümanların bin yıl önce içine girdiği 
ve hala aşamadığı Ortaçağının nedenlerini; İslamcı terör örgüt­
leri ve eylemlerinin tarihsel, sosyolojik, teolojik ve kültürel kay­
naklarını ortaya çıkarmayı amaçlayan bir çalışmadır. Modern 
dünyadan tecrit edilmenin ve aşağılanmanın sorgulanmasıdır. 
Daha da önemlisi, insanlık tarihinin bu en büyük entelektüel 
intiharının kaynaklarına inme girişimidir. Müslüman aklının 
nasıl, ne zaman ve hangi gerekçelerle kapandığı ya da kapatıl­
dığının dramatik bir anlatısıdır. İslam' da yorum ve güncelleme 
yolunun neden kesildiğini, "İçtihad Kapısı"run niçin kapabldı­
ğıru ortaya çıkarma çabasıdır. 

Dolayısıyla bu kitap, insanın muhakeme ve akıl yoluyla ger­
çeğin bilgisine ulaşma yeteneğini yok eden, Müslüman dünya­
yı kendine özgü bir "Ortaçağ" karanlığının içine iten tarihsel 
kırılma noktasını açığa çıkarma çalışmasıdır. 

Diğer yandan bu kitap, İslam dünyasının günümüzde ya­
şadığı entelektüel krizin, geriliğin, sefaletin, akıl ve bilimden 
kopuşun tarihsel nedenlerini araştırarak, bu büyük coğrafyada 
filozoflar çağının sonlaruşına odaklanmaktadır. İslam' da ras­
yonel (akılcı) düşüncenin çöküşü ile Selefilik akımının ortaya 
çıkışı ve güç kazanmasının nedenlerini tartışmaktadır. 

Temelini doktora çalışmamın oluşturduğu bu kitapta, din­
devlet-toplum ilişkilerinin İslam aleminde nasıl şekillendiğini 
inceleyerek, dünya tarihinin en büyük entelektüel dramlarından 
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birini anlatmayı denedim. Büyük Selçuklu Vezir-i Azamı 
Nizamü'l-Mülk'ün devlet ve siyaset felsefesi üzerinden, İslam 
dininin siyasallaşma süreçlerinin temellerinin nasıl atıldığını 
ortaya çıkarmaya çalıştım. Bir zamanlar Antik Grek felsefesi 
ile zenginleşmiş ve döneminin en büyük filozoflarını çıkarmış 
toplumlarında Müslüman aklının nasıl kapandığını araştırdım. 
Egemen İslamcılığın (Sünni İslam ekollerinin) bilim merkezli 
bilgi anlayışını neden reddettiğini, daha da önemlisi akıl ve 
bilime karşı niçin savaş açtıklarını inceledim. Günümüz İslam 
dünyasını yaratan gerçek nedenleri bulmaya çalıştım.  

İslam dünyasında Robert R .  Reilly'nin deyimiyle Müslü­
man aklının mühürlenmesi, yani İçtihad Kapısı'nın kilitlenmesi 
iki yolla gerçekleşti: Birincisi; insan aklının gerçeğin bilgisine 
ulaşma yeteneğinin sınırlı olduğunu kabul etmekti. İkincisi ise 
gerçeğin bilinemez olduğunun kabulüydü. Yani insan aklı ve 
bilimin gerçeği tam olarak bilemeyeceği şeklindeki dogmanın 
egemenliğiydi. Başka bir deyişle, "akıl zaten bilemez" ya da 
"ortada zaten bilinmesi gereken bir şey yoktur" tutumu veya 
inanışı, Müslüman aklını kapatan kutsal kabullerdi. Eş' ari eko­
lü ve onu üst düzeyde yeniden üreterek sistema�ize eden İmam 
Gazali'nin teolojik görüşleri, elinizdeki kitabın odaklandığı te­
mel izlekler arasındadır. 

Kitapta, İslam dünyasında, 9-10. yüzyıllardaki nakilci, 
yani akılcılığı ve felsefeyi (bilimi) kafirlik sayan (yasaklayan) 
Eş' ariliğin yükseliş nedenleri tartışılıyor. Diğer taraftan da akıl­
cı, bilime ve felsefeye geniş alan açan Mu'tezile mezhebinin ye­
nilgisinin hikayesi anlatılıyor. İbn Rüşd'ün büyük akılcı reddi­
yesinin ayrıntılarına giriliyor. 

Diğer yandan, 8. yüzyıldan itibaren felsefeye (bilime ve bi­
limsel bilgiye) yapılan bu aralıksız imha girişimi, hukuk ve hu­
kuk ilmine (fıkıh) yönelik saldırıyla birlikte gelişiyor. Bu neden­
le, Mu'tezile mezhebinden bugün geriye bir şey bırakılmıyor. 
Çünkü İslam dünyasının egemen güçleri, kralları, sultanları ve 
ulema (ruhban sınıfı) Mu'tezile'ye savaş açıyor. 

11. yüzyılda, İmam Gazali'nin bizzat ilan ettiği İçtihad 
Kapısı'run kapalı olduğu tezi, Sünni İslam dünyasında genel 
kabule dönüşüyor. Bu kabul, Şii İslam'ı da etkiliyor ve içine çe­
kiyor. İçtihad Kapısı'run kapanması, bugün İslam dünyasının Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org



yaşadığı dramın, Selefi akımların, IŞİD, El Kaide, Taliban, 
İhvan-ı Müslimin gibi hareket ve dinci terör örgütlerinin kay­
nağını oluşturuyor. İşte, "İslam dünyası neden Ortaçağını 
aşamadı" ve "Müslüman toplumlar niçin geri kaldı" şeklinde 
yaşamsal soruların yanıh burada, "İçtihad Kapısı" da denilen, 
akıl yolunun kapatılmasında yatıyor. 

Dolayısıyla elinizdeki çalışmanın amacı; İslam' da İçtihad 
Kapısı'nın kapatılmasının din-devlet-toplum ilişkilerini nasıl 
etkilediğini, İslam dünyasının geri kalmışlığı ile bu durum ara­
sında bir ilişki bulunup bulunmadığını da araşhrmakhr. Dinin 
devletin etkin bir ideolojik aygıtı haline gelme sürecini, siyasal­
laşmasını, İslam toplumlarında yaklaşık bin yıldır devam eden 
ve günümüzü de içine alan Ortaçağın kaynaklarını ve nasıl baş­
ladığını incelemektir. 

Çalışmanın diğer bir amacı da, Doğu-İslam dünyasında 
din-devlet-toplum ilişkilerinde özgün ve/ veya ilk tarihsel ör­
nek olarak Nizamül-Mülk'ün siyaset felsefesinin rolünü ve gü­
nümüze uzanan etkilerini incelemek ve yorumlamakhr. İslam 
dünyasında İçtihad Kapısı'nın kapahlması, esas olarak Selçuk­
lu Devleti'nin kurulduğu ve Abbasi Halifeliğinin gücünü yitir­
diği döneme rastlar. Bu tarihsel dönemeçte Nizamü'l-Mülk'ün 
siyaset felsefesi, devlet kuramı ile İmam Gazali'nin teolojik yo­
rumları birbirini tamamlar. 

Selçuklular 'ın büyük devlet adamı -ki imparatorluğun asıl 
kurucusu sayılır- Nizamü'l-Mülk'ün, devletin yaslanacağı, 
asıl güç kaynağını oluşturacak bir felsefi ve teolojik arka plan 
oluşturulması ihtiyacını görmesi, günümüz İslam dünyası­
nı etkilemeye devam eden çok önemli bir olaydır. Bu amaçla 
Nizamü'l-Mülk'ün İmam Gazali'yi Nizamiye Medreseleri'nin 
başına getirmesi ise İslam' ın Orta çağını başlatan tarihsel kırıl­
manın en belirleyici adımıdır. Bu nedenle Nizamü'l-Mülk'ün 
ünlü Siyasetname kitabı da elinizdeki çalışmanın başlıca ince­
leme konuları arasındadır. Selçuklu devlet yapısı ve yayıldığı 
toprakların sosyolojisi ise sonraki Müslüman Türk devletlerini 
derinden etkilemesi nedeniyle, bu kitabın inceleme konuların­
dan birini oluşturmaktadır. 

Bir sorunun, nesnenin, olayın ya da konunun tam olarak 
kavranması ve gerçek bir analizinin yapılabilmesi için, öncelikle Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org



onun kök haline inmek, ilk ve en yalın şekliyle nasıl ortaya çık­
tığını (oluştuğunu) saptamak ve söz konusu olgu veya tarih­
sel durumun basit halini bulmak gereklidir. Yani incelenecek 
durumu, olayı veya olguyu yaratan koşulları ortaya çıkarmak 
zorunluluktur. Elinizdeki kitabın temelini oluşturan tez ça­
lışmamda da bu yöntem izlenmiştir. Bu diyalektik ve tarihsel 
materyalist bir yöntemdir. Elinizdeki çalışmada olaylar tarihsel 
sosyolojik perspektifle ele alınmıştır. 

A.2. Tc-şt·kkür 
Maltepe Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Sosyoloji 

Anabilim Dalı'nda yaptığım doktora eğitimi için hazırladı­
ğım tez bu kitabın temelini oluşturdu. Doktora çalışmamı/ 
tezimi hazırlarken eleştirileri, yönlendirici önerileri ve katkı­
ları nedeniyle, tez danışmanım sosyolog Prof. Dr. Sabahattin 
Güllülü' ye; Tez İzleme Kurulu Üyesi hocam sosyolog Prof. Dr. 
Güncel Önkal' a, Tez İzleme Kurulu Üyesi siyaset bilimci Prof. 
Dr. Barış Doster' e; Tez Jürisi Üyesi hocam sosyolog Prof. Dr. 
Bahattin Akşit' e; hocam sosyolog Prof . Dr. Nurgün Oktik' e; Tez 
Jürisi Üyesi siyaset bilimci Prof. Dr. Ufuk Özcan'a teşekkürü 
borç bilirim. 

Bu kitabın temelini oluşturan tez çalışmasının bir bölümü 
de sahada gerçekleştirdiğim "Niteliksel Araştırma" yöntemiy­
le yapıldı. Derinlemesine Görüşme yoluyla bir dizi ilahiyatçı, 
tarihçi, siyaset bilimci ve kanaat önderi ile mülakat gerçekleş­
tirildi. Katılımcılardan üçü ile yüz yüze görüşme yapıldı, ka­
lanlarıyla yazılı soru-cevap yoluyla konu tartışıldı. Y üz yüze 
görüşmelerin ikisi Bursa' da, biri de İstanbul' da gerçekleştirildi. 
Diğer katılımcılarla ise yüz yüze ya da telefonla yapılan ön gö­
rüşmelerin ardından, sorular yazılı olarak iletildi ve yanıtları 
da yazılı olarak alındı. Bu görüşmelerimin çözümlerini/ metin­
lerini, ayrı kitap olarak tasarladığım başka bir çalışmada değer­
lendireceğim. 

Niteliksel Araştırma çerçevesinde, Derinlemesine Mülakatı 
kabul ederek, tarihsel sosyolojik perspektifle yapılan sorgula­
maya katılan; ilahiyatçı ve mezhepler uzmanı Prof. Dr. Mehmet 
Çelenk' e, ilahiyatçı ve Edeb Platformu sözcüsü Yusuf Çamur' a, 
ilahiyatçı ve yazar Hakkı Yılmaz'a, ilahiyatçı ve İslam felsefesi 
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uzmanı Prof. Dr. Hasan Aydm'a, ilahiyatçı ve din kültürü öğ­
retmeni Cemil Kılıç' a, ilahiyatçı ve kelam uzmanı Prof. Dr. 
Ramazan Biçer ' e, ilahiyatçı ve kelam uzmanı Prof. Dr. İlhami 
Güler ' e, ilahiyatçı ve İslam felsefesi uzmanı Prof. Dr. Mehmet 
Bayraktar' a, ilahiyatçı ve kelam uzmanı Prof. Dr. Şaban Ali 
Düzgün' e, sosyolog Prof. Dr. Mevlüt Özben' e, ilahiyatçı Prof. 
Dr. Mehmet Hayri Knbaşoğlu'na, siyaset bilimci ve tarihçi Prof. 
Dr. Cemil Oktay ile bu görüşmelerin bir bölümünde bana yar­
dımcı olan arkadaşım M. Ali Mendillioğlu'na ayrıca teşekkür 
ediyorum. Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org
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1.1. Genel Çerçeve 

1. BÖLÜM 
. . 

GiRiŞ 

Öncelikle belirtmeliyiz ki, sosyoloji disiplini içinde tarihsel 
sosyoloji ve siyaset sosyolojisi alanında değerlendirilebilecek 
olan bu kitap çalışması, her şeyden önce güncel bir sorunu ele 
almaktadır. 

"Siyaset bilimi, siyasetin ve belli bir hükümetin poli­
tikalarını nasıl şekillendirdiğini incelemekteyken; siyaset 
sosyolojisi, siyasetin ve devletin toplumsal temellerini in­
celer. Bu, sınıfın, etkinliğin, cinsiyetin ve benzeri unsurla­
rın ,  devletin şekli, işlevi ve devlet kapsamında ve dışında 
yer alan siyasi mücadeleler üzerindeki rolü ve etkisine 
dair önemli bir soru oluşturur." (Janoski vd, 201 3: s. 204). 

Elinizdeki kitabın amacı, yukarıda da işaret edildiği gibi, 
İslam ülkelerinde "devletin ideolojik aygıtlarının" öncülü ya 
da habercisi sayabileceğimiz, siyasal iktidarların güç kaynağı, 
yönetim ve istikrar aracı olarak işlev gören dinsel kurumları in­
celemektir. Bu kurumların oluşma süreçlerini, varlık nedenleri­
ni ve inanç öğesini araşhrmakhr. Tarihsel bir örnek üzerinden 
(bu çalışmada Nizamü'l-Mülk dolayımıyla) din-toplum-devlet 
ilişkisini ve etkileşimini incelemektir. İslam'ın bir mezhebi ya 
da felsefi bakımdan daha dar bir yorumunun devlet ideolojisi 
olarak yeniden kurgulanmasının yarathğı toplumsal ve siyasal 
sonmları irdeleyerek, bu durumun günümüz İslam dünyasını 
nasıl etkilediğini ortaya çıkarmaktır. İslam dünyasının geri kal­
mışlığının tarihsel nedenlerini, ideolojik ve teolojik kaynakları­
nı ortaya çıkarmakbr. 
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Dolayısıyla elin.izdeki kitabın amaçlarından biri de İslam'ın 
siyasallaşma süreçlerini incelemektir. Siyasal İslam'ın tarihsel 
köklerini ortaya çıkararak, din-devlet-toplum ilişkisine yeni bir 
tarihsel bakış getirmektir. Bu anlamda, yaklaşık 200 yıldır tar­
tışılan, "İslam dünyasının neden geri kaldığı" sorusu ve/ veya 
sorunsalına farklı bir açıdan (Nizamü'l-Mülk - İmam Gazali 
ilişkisi bağlamında) bakmayı deneyerek, günümüzün toplum­
sal-siyasal sorularına da yanıt vermeye çalışmaktır. 

İslam dünyasının, Aydınlanma ve Sanayi Devrimi'ni kaçırdı­
ğı, bu geniş coğrafyada yaşanan büyük sorunların kaynağında 
da bu olgunun yattığı görüşü, -farklı yaklaşımlar da bulunmakla 
birlikte-:- görece yaygın kabul gören bir tezdir. Genel olarak Ay­
dınlanma, insan aklını ve bilimi esas almak demektir. "Akıl Çağı" 
olarak da nitelendirilen Aydınlanma dönemi, aynı adla anılan fel­
sefesinin 18. yüzyılda doğup benimsenmeye başlandığı dönemin 
adıdır. Bu dönem günümüze kadar uzanır. Kapitalizmin gelişimi 
ve ulus devletlerin kuruluşunun temelini de Aydınlanma devri­
minin attığı kabul edilmektedir. Aydınlanma, modern toplumla­
rın temelini oluşturur. Bu anlamıyla Aydınlanma modernitedir. 

Modernite genel anlamda, gelenekle karşıtlığı ve ondan ko­
puşu; bireysel, toplumsal ve siyasal yaşam alanlarındaki dönü­
şümü ya da değişimi ifade eder. Bu anlamda modern.ite, insan 
aklının ve/veya deneyiminin, hakikatin temelini oluşturduğu 
görüşünü savunur. Daha dar anlamda modernite, Batı'nın eko­
nomik, sosyal, kültürel ve siyasal alanda yaşadığı değişimlerin 
toplamını ifade eder. Felsefi altyapısını Aydınlanma dönemin­
de oluşturan modern.itenin ortaya çıkış sürecinde bilimsel, tek­
nolojik, ekonomik ve siyasal gelişmeler iç içe geçen bir seyir 
izlemektedir. Modern.ite ve kapitalizm arasında doğrudan ve 
birbirini tamamlayıcı bir ilişki vardır. 

Günümüzde, İslam dünyasının neden geri kaldığı sorunsa­
lı da Aydınlanma, akılcılık, modern.ite, kapitalizm, ulus-devlet 
kavramlarının ifade ve ima ettiği anlamlar iklimi altında tartı­
şılmaktadır. Bu sorunun yanıtı, Osmanlı' dan günümüze uza­
nan süreçte, neredeyse 300 yıldır aranmakta, konuya ilişkin bir­
birinden farklı ve karşıt tezler ortaya atılmaktadır. 

Elinizdeki çalışmada bu sorunsalın nedenleri de araştırıla­
caktır. Bu anlamda kitapta, 11. yüzyılın başlarında, Ortadoğu 
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ve Ön Asya' da yaşanan dini, felsefi, ideolojik kargaşanın, dev­
let ve imparatorlukların varlığını tehdit eder hale gelmesi üze­
rine, düzenin yeniden sağlanması için ideolojik üretim yapan 
kurumların düzenlenmesi ihtiyacı ile İslam'm Ortaçağı arasın­
da bir ilişki bulunup bulunmadığı incelenecektir. 

Büyük Selçuklu Devleti'nin hakim olduğu topraklarda, 
11. yüzyılda dinin yeniden devletleştirilmesinin yol açtığı, 
günümüze kadar uzanan toplumsal, siyasal ve ideolojik sorun­
ların izi sürülecektir. Dolayısıyla, yapılacak çalışmanın önemli 
hipotezlerinden birini, İslam dünyasının uzayan bir Ortaçağın 
içinden geçtiği varsayımı oluşturacakhr. Sosyolojik bağlamda 
ele alınacak olan bu hipotez, tarihsel, kültürel, siyasal ve top­
lumsal kanıtları ortaya konularak desteklenmeye çalışılacaktır. 

Söz konusu dönem, İmam Gazali'nin (1058-1111), Nizamü'l­
Mülk tarafından getirildiği Bağdat Nizamiye Medresesi 
Müderrisliği'ni terk edip, önce Şam'a, sonra da Mekke'ye gi­
dip "iman tazeledikten" sonra görüşleri ve verdiği eserlerle 
İslam' da İçtihad Kapısı'ru kapatmasıyla başlayan ve günü­
müze kadar uzayan "skolastik" bir çağdır. İmam Gazali'nin, 
Telıafütii'l-Felasife, yani "Felsefenin Tutarsızlığı" ya da "Filozof­
ların Tutarsızlığı" diye çevirebileceğimiz ünlü kitabını yazarak, 
teolojik ve kuramsal temellerini attığı bir dönemdir. Endülüs­
lü İbn Rüşd'ün Gazali'ye aynı dönemdeki akılcı büyük itirazı 
(reddiyesi) de hala önemini korumaktadır. 

İslam dünyasının yükselişini zamanla sonlandıran, akıl ve 
bilim kapısını kapatan, felsefenin kafirlik sayıldığı, insan ak­
lının teslim alındığı, esas olarak günümüz Sünni İslam kültür 
havzasını hala etkisi altında tutan, uzun ve tartışmalı bir dö­
nemdir. Aklın değil "naklin", yani Tanrısal esinin, vahiyin esas 
alındığı çağdır. Diğer bir ifadeyle İslam dünyasının günümüze 
uzanan Ortaçağı dediğimiz dönemdir. 

Her şey ünlü Selçuklu Vezir-i Azamı (büyük vezir, sadra­
zam) Nizamü'l-Mülk'ün (1018-1092), İmam Gazali'yi sara­
ya danışman yapmasıyla başlıyor. İmam Gazali, farklı felsefi 
akımlar ve mezhepler arasında bölünmüş ümmeti soru soran, 
eleştiren ve itiraz eden bir kütle değil, itaatkar ve kutsal me­
tinlerin bilinen (yüzeysel, zahiri) anlamına teslim olan bir top­
luluk şeklinde tasarlıyor. Eş' arilik geleneğini teorik bakımdan 
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tahkim ederek (güçlendirerek) akli değil itikadi (inançsal) İslam 
çağını başlabyor. Elinizdeki çalışmada, bu sorunun, yani İslam 
toplumlarında akılcılığın bastırılmasının tarihsel kaynaklarının 
neler olduğu da araşbrılacaktır. 

Machiavelli'in Prens/Hükümdar kitabından yaklaşık 400 yıl 
önce yazılmasına ve siyaset sosyolojisinin temellerini atan çok 
önemli eserlerden biri olmasına karşın, Selçuklu Vezir-i Azamı 
Nizamü'l-Mülk'ün Siyasetname adlı eseri hakkında son derece 
az çalışma bulunmaktadır. Bu bakımdan tez çalışmamız bir 
yanıyla da bu boşluğun giderilmesine katkı yapmayı amaçla­
maktadır. Machiavelli'nin Prens/Hükümdar kitabı hakkında bin­
lerce çalışma yapıldığı ve halen yapılmaya da devam edildiği 
anımsanırsa, Nizamü'l-Mülk'ün en az onun kadar önemli olan 
Siyasetname'sinin ihmal edilmesi sonucu oluşan boşluğun bü­
yüklüğü anlaşılacaktır. 

Günümüz Doğu-İslam toplumlarında din-toplum-devlet 
ilişkileri; Bab' da Sanayi Devrimi'nin gerçekleşmesi, emperya­
list aşamaya ulaşan kapitalizmin işleyiş yasalarının bir sonucu 
olarak giderek küresel bir karakter kazanması durumu/ olgusu 
dikkate alınarak anlaşılabilir. Çünkü, kapitalizmin gelişmesi 
Bab'da din-toplum-devlet ilişkilerini de köklü bir şekilde de­
ğiştirmiştir. Ekonomi, bilim, eğitim ve kamusal iş ve ilişkilerin 
neredeyse tamamı dinden bağımsızlaşarak dünyevileşmiş, baş­
ka bir ifade ile seküler bir karakter kazanmışhr. Dünya işlerin­
de inancın yerini akıl almaya başlamıştır. Louis Althusser'in 
de işaret ettiği gibi, feodal dönemde kurulu düzenin belirleyici 
ideolojik aygıtı din ve aile iken, kapitalizmle/ moderniteyle bir­
likte onun yerini okul ve aile almıştır (Althusser, 2014: 57-58). 

Kapitalizmin gelişmesiyle derinleşen sınıf çatışmaları, dinin 
ve kilisenin sorgulanmasına yol açmış, özellikle Büyük Fransız 
Devrirni'nin etkisiyle kilise, devleti ve kamusal yaşamı kontrol 
etmekten uzaklaşarak özel alana çekilmiştir. Yukarıdan aşağıya 
devrimlerin gerçekleştiği Doğu tipi uluslaşma ve modernleşme 
süreçlerinde (Almanya modeli) durum daha otoriter bir nitelik 
taşısa da sonuçları farklı değildir. 

Türkiye'de 1923 Cumhuriyet Devrimi'yle birlikte Doğu­
İslam toplumlarında da modernleşme hareketleri gelişmeye 
başladı . İslam dünyasında Mısır, Türkiye' den sonra gelişen 
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en önemli aydınlanma-modernleşme havzalarından biri oldu. 
Laik T ürkiye Devrimi'ni izleyen ülkeler Cezayir, Tunus, Irak, 
Suriye, Libya ve Pakistan diye sayılabilir. İngiltere desteğiyle 
Vehabilik-Selefilik temelinde kurulan Körfez Emirlikleri ve Su­
udi Arabistan gibi ülkeleri dışında tutarsak eğer, Arap İslam 
toplumlarının önemli bölümünde Türkiye' deki Cumhuriyet 
Devrimi'ni izleyen, dini özel alana çekerek ya da baskı altına 
alarak gerçekleştirilen bir dizi modernleşme denemesi yaşandı. 
Bu deneyim dönemlerinde İslamcı hareket de çevreye/ taşraya 
çekilerek, devlet üzerindeki kontrolünü yitirdi. Bu durum İs­
lamcı hareketin muhalif bir karakter kazanarak yeniden -bu­
günkü anlamda- siyasallaşmasına yol açtı ve muhafazakar çev­
relerde modernite karşıtı bir kültür yarattı. 

Ancak, 1990 sonrasında iki kutuplu dünyanın dağılması, 
sosyalist sistemin çözülmesi ve kapitalizme yönelik devrimci 
eleştirinin zayıflaması ya da geri çekilmesinin yol açtığı so­
nuçlardan biri de etnik ve dinsel kimliklerin geri dönüşü oldu. 
Postmodernite diye de adlandırılan küreselleşme döneminde, 
sosyalist eleştirinin geri çekilmesi, Üçüncü Dünya ülkelerinde 
bu boşluğun ulusalcı ve daha çok dinci hareketler tarafından 
doldurulmasına yol açtı. Böylece Doğu-İslam toplumlarında 
din, siyasal İslamcılık olarak geri döndü. 

Çevreden merkezi kuşatan siyasal İslamcılık, daha çok 
Eş' arilik tabanlı/ kaynaklı Selefilik, Vehabilik gibi modernleş­
meyi ve aklı dışlayan anlayışlar zemininde gelişti. Şia teoloji­
sine dayalı siyasal İslam da bazı farklılıklar taşısa bile, son çö­
zümlemede benzer bir dokuya sahip oldu. Terörü bir siyasal 
mücadele aracı olarak kullanan radikal İslamcı hareket ve ör­
gütleri de bu kapsamda değerlendirmek mümkün. Dolayısıy­
la, İmam Gazali'nin de en önemli kurucu teorisyenlerinden/ 
alimlerinden biri olduğu söz konusu gelenek, günümüzdeki 
radikal dinci örgütlerin de tarihsel ve ideolojik kaynaklarından 
birini meydana getiriyordu. 

Eş' ariliği yeniden üreterek bu anlayışı günümüz� ulaştıran, 
siyasal İslamcı bir hat geliştiren, daha yakın tarihteki isimler 
arasında ise Afganistanlı Cemalettin Afgani (1838-1897), Mısırlı 
Seyyid Kutub (1906-1966), Pakistanlı Fazulur Rahman (1919-
1988) ve Müslüman Kardeşler (İhvan-ı Müslimin) hareketinin 
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liderlerinden Tunuslu Raşit El Gannuşi (1941) gibi İslamcı te­
orisyen ve alimleri sayabiliriz. Ayrıca, deyim uygunsa bir 
"devrimci İslamcı" çizgi geliştirme iddiasındaki İranlı Ali Şe­
riati (1933-1977) ile Kur'an'ın "İkinci Mesajı"ru arayan Sudanlı 
Mahmut Muhammet Taha (1905-1985) da bu kapsamda değer­
lendirilebilir. 

Saptamamız gereken bir başka önemli olgu ise şudur; radi­
kali ve ılımlısıyla siyasal İslamcılık, emperyalist Bah tarafından 
1950 sonrasında sosyalizmin yükselişi ve yine solda görülen 
ulusçu, laik ve seküler hareketlere karşı Soğuk Savaş doktrin­
leri çerçevesinde desteklenmiş ve teşvik edilmiştir. Dolayısıyla 
Selefilik, Eş' arilik, Şafiilik, Vehabilik ve benzeri akımların küre­
selleşme (yeni emperyalizm) döneminin hemen öncesinde si­
yasal İslamcılık olarak geri dönüşü, Müslüman toplumlardaki 

. modernleşme, sekülerleşme ve uluslaşma süreçlerinin başarı­
sızlığından çok, tekelci kapitalizmin çıkarları ve stratejik hesap­
larının bir sonucudur. Bu bağlamda, Batılı ülkelerin Sosyalist 
Blok' a karşı yürüttüğü mücadele ve Avrasya' daki enerji kay­
naklarının kontrolüne yönelik izledikleri siyasetler de önemli 
bir etkendir. Immanuel Wallerstein'in "Yirmi Birinci Yüzyıl İçin 
Sosyal Bilim" alt başlığıyla yayımlanan, Bildiğimiz Dünyanın 
Sonu isimli kitabında ortaya koyduğu yaklaşım da, bu konu­
nun irdelenmesi ve tarhşılmasında göz önünde tutulacakhr. 

Elinizdeki tezde, ortaya çıkarmaya çalışhğımız durum ve 
amaçlarımızdan biri de; yukarıda ifade edilen IŞİD, El Kaide, 
El Nusra, İhvan-ı Müslimin, Taliban gibi örgütler ile Türkiye' de 
AKP, Tunus'ta El Nahda (Adalet ve Kalkınma Partisi) ve 
Mısır' da Muhammed Mursi' nin Özgürlük ve Adalet Partisi gibi, 
yine İhvana olan yasal siyasal partiler üzerinden gelişen siyasal 
İslam'ın "geri dönüş" sürecinde, söz konusu radikal ve "ılımlı" 
dinci hareketlerin kendilerine tarihsel, ideolojik ve teolojik daya­
naklar /kaynaklar bulmakta hiç zorlanmadıklarını göstermektir. 

1.2. Kuramsal Çerçeve 

Yukarıda genel çizgileriyle konusu verilen çalışmanın ele 
alacağı ilk kuramsal sorun, devletin bir yönetim enstrümanı 
olarak dinin, ideoloji ve ideolojik yeniden üretimi ile toplum­
lar arasındaki ilişkidir. İmam Gazali ve diğer nakilci/ selefi 
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alimlerin eserlerinin yanı sıra, Nizamü'l-Mülk'ün Siyasetname 
kitabı da bu perspektiften hareketle ayrıntılı şekilde irdelene­
cektir. 

İmam Gazali'nin eserlerinin İslam' da içtihad kapısının ka­
pahlması, diğer bir ifade ile akılcılık ve bilimden kopuşu üze­
rindeki etkilerini, başta Filozofların / Felsefenin Tutarsızlığı ol­
mak üzere, eserleri incelenerek tartışılacaktır. Bu bağlamda İbn 
Rüşd'ün Gazali'yi eleştirdiği Tutarsızlığın Tutarsızlığı kitabı ve 
diğer eserleri de değerlendirilecektir. 

Marx' a göre toplumların tarihi, sınıf mücadelelerinin tari­
hidir. Marksist siyaset teorisinde de devlet, son çözümlemede 
egemen sınıfların toplumun diğer kesimleri üzerindeki örgüt­
lenmiş baskı ve tahakküm aracıdır. Louis Althusser ise egemen 
sınıfların ve bu sınıfların elinde tuttuğu devletlerin salt baskı 
araçlarıyla hükmedemeyeceğini, aynı zamanda ikna ve rıza 
yöntemlerini de devreye sokmaları gerektiğini belirtiyor ve söz 
konusu işlevi yerine getiren devletin ideolojik aygıtlarına dik­
kat çekiyor. Althusser' e göre devletin en önemli ideolojik ay­
gıtlarından biri eğitim sistemi, diğeri de dindir. Aşağıda bu iki 
olguyu açacağız. 

Max Weber'in bakış açısı ise Marksistlere göre çok daha 
farklıdır. Gerçi Max Weber de toplumların gelişimindeki sınıf­
ların rolünü, özellikle kapitalizmde burjuva sınıfının yerini ve 
etkisini bir ölçüde kabul ediyor. Ama Weber bunu tek etken 
olarak ele almıyor. Kültürel oluşumun, dini anlayışların, inanç 
sistemlerinin orta sınıf mensubu insanları etkileyerek zaman 
içinde toplumsal modelleri belirlemeye başladığını ileri sürü­
yor. Weber' e göre Balı' da kapitalizmin gelişmesini sağlayan 
şey, esas olarak kültürel şartlar ve kapitalizmin Protestan yoru­
mudur. Bunların modern kapitalizmin doğması için gerekli ön 
şartlar olduğuna inanmaktadır. (Bkz. Weber, 2013.) 

Weber toplumları; tüketici-üretici, politik-idari, kale-garni­
zon, kale (siyasi-sınıfsal merkez) ve pazarın kaynaşması baş­
lıkları albnda ele alır. Belirleyici olan, pazar ve pazar ilişkileri­
dir. Max Weber sosyolojisinde kapitalizm, Kalvinist bölgelerde 
Katolik bölgelere göre daha güçlü ve daha hızlı gelişmektedir. 
Bunun nedeni, Protestanlığın bir ekolü olarak Kalvinizmin, Ka­
tolik tutuculuğu ve dogmaları aşarak görece daha özgürlükçü 
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ve dünyevi bir anlayışı öne çıkarıp, çalışmayı ve tasarrufu kut­
sayarak zenginliği meşrulaştıran öğretisidir. Kapitalizmin ru­
huna uygun, burjuva toplumunun sınıfsal yapısıyla uyumlu 
bir ideolojik çerçeve sunmasıdır. (Weber, 2013: s.19-44.) 

Elinizdeki çalışmada ayrıca; Batı tipi bir modernleşme ve 
Aydınlanma girişiminin -Türkiye örneği farklı olsa da- Müs­
lüman toplumlarda başarısızlığa uğradığı yönündeki, sürekli 
tekrarlanarak adeta genel kabule dönüştürülen tezin nedenle­
ri üzerinde de durulacak ve bu başarısızlık iddiasının tarihsel, 
toplumsal, siyasal ve teolojik kaynaklarına inilmeye çalışılacak­
tır. Çünkü, tarihsel ve toplumsal ilerleme, bilimsel ve teknolojik 
gelişme akışının dışına düşerken nerede hata yapıldığını sapta­
mak, hem bilimsel hem de tarihsel bakımdan önemlidir. Müs­
lüman ülkelerde, özellikle Sünni Müslüman dünyada (19 ve 20. 
yüzyıllarda) neden İslami Kalvinist bir akımın ortaya çıkma­
dığı, İslami bir Protestanlığın niçin oluşmadığı konusu da ele 
alınacaktır. Bu konu, Max Weber'in sosyolojik yaklaşımı, yani, 
Protestan Ahlakı ve Kapitalizmin Ruhu adlı eserinde geliştirdiği 
bakış üzerinden eleştirel bir yaklaşımla incelenecektir. 

Bu çalışmanın/kitabın temel sorunsalı ise yani din-devlet­
toplum ilişkisi, Marksist çatışmacı yaklaşım (sınıf mücadelesi) 
ve "altyapı-üstyapı" kavramlarıyla ifade edilen diyalektik ilişki 
ve çelişki üzerinden ele alınacaktır. Çünkü, İmam Gazali öğre­
tisinin İslam toplumlarındaki egemen sınıf ve güçlerin elinde 
nasıl bir ideolojik yönetim aygıtı haline geldiği ve bir "üstyapı" 
kurumu olarak ideolojinin Doğu-İslam toplumlarında devletin, 
toplumun ve ekonominin gelişimi üzerinde nasıl bir rol oyna­
dığı ortaya çıkarılmaya çalışılacaktır. Çünkü, "tarihsel hareket­
te zorunluluk ilkesine" yer veren ve "toplumların tarihi, sınıf 
mücadelelerinin tarihidir" diyen Marksist yaklaşım, "özcülük" 
ve "determinizm" eleştirisiyle karşı karşıya kalsa da, tarihsel 
materyalizm, bu çalışmada ele aldığımız konunun incelenmesi 
için uygun yöntemlerden biri oln:ıa özelliğini koruyor. 

Weber, sınıf ve sınıf çatışması olgusunu tamamen önemsiz 
görmese de, siyasetin ve kültürün ekonomiden bağımsız bir 
alan olduğuna inanıyor. Toplumları sınıfsal ilişki ve çelişkilerden 
bağımsız kültürel formasyonlar olarak ele alıyor. Weber, ekono­
mik bir olgu olan sınıfsal eylem ile toplumsal hareket arasında 
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herhangi bir tarihsel ilişki kurulamayacağını ileri sürüyor. Oysa, 
elinizdeki çalışmada da görüleceği gibi, tarihin bizatihi akışı bu 
yaklaşımın tersini gösteriyor. Weber'in görüşünü anımsatan 
Prof. Dr. Tülin Öngen de determinist ve kaba ekonomist yakla­
şunları eleştirerek, ekonomik çıkarların, insan düşünce ve davra­
nışları üzerinde sanıldığı kadar -her zaman- belirleyici olmadığı 
görüşünü savunuyor. Öngen şunları yazıyor: 

"Marx'ın tarihsel süreçte zorunluluk ilkesine yer veren 
ve bu zorunluluğu sınıfın ontolojik karakteri ile ilişkilendi­
ren görüşlerine karşı çıkanlar (örneğin Popper), tarihsel 
hareketin nedensel olmadığı, aynca herhangi bir kolektif 
iradeye de dayanmadığı görüşündedir. Bu bakış açısına 
göre tarih, sırf olgulann, üstel ik de rastlantısal olgulann 
bir sonucudur, yani 'olumsal' ve 'öznesiz' bir süreçtir" 
(Tülin Öngen, 2002: s.1 3) .  

Sınıflar v e  sınıf mücadelesinin, Marx'ın tüm çalışmaların­
da doğrudan ya da dolayunlarla ele alınan temel konu olduğu 
açıkbr. Marx'ın tüm yapıtlarının anahtar kavramı sınıflar ve sı­
nıf mücadelesidir. Dolayısıyla, "devletin ideolojik aygıtları" ko­
nusunun ele alınacağı bir çalışmada, "sınıf mücadelesi" kavra­
mına yer vermemek mümkün değildir. Kaldı ki, ideolojiler hem 
sınıf mücadelelerinin alanı hem de en önemli aracıdır. Diğer ta­
raftan, Louis Althusser'in genel olarak devlet, daha daralblrnış 
bir ifade ile üstyapı kurumları için ortaya koyduğu ve "göreli 
özerklik" kavramıyla ifade ettiği yaklaşımı, konunun ele alın­
masını kolaylaşbran bir teoridir. Pierre Bourdieu'nun Marx ve 
Weber'in devlet teorisini, bir anlamda birbirine yaklaşhrmaya 
çalışarak oluşturduğu "devlet" görüşü ve "alan" kavramı ile 
geliştirdiği anlayış da, yine yukarıda ifade edilen bağlamda, bu 
çalışmamızda dikkate alınmışhr. (Bkz. Bourdieu, 2015.) 

1.2.l. Anahtar Kavramlar 
Din: Din sözcüğünün/kavramının kökeniyle ilgili farklı 

görüşler bulunuyor. Yaygın yaklaşıma göre din sözcüğü İbrani 
kökenlidir ve "hüküm" anlamı taşıyor. Bir başka görüşe göre 
ise din sözcüğü, Arapça kökenlidir "örf-adet" anlamına gel­
mektedir. Arapça "d-y-n" fiilinden türetildiği kabul ediliyor. 
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Buna göre, din sözcüğü/kavramı İslami sözlüklerde; "tevhid, 
hüküm, Allah katında kulluğu gösteren ibadet, şeriat, takva" 
gibi anlamlara geldiği ifade edilir. İnsanları hak ve adalete gö­
türen, dünya ve ahiret mutluluğunu sağlayan değer ve ilkeler 
bütünlüğü olduğu belirtilir. 

Din, Tanrı ile insan arasındaki ilişkileri düzenler. Din kav­
ramı ve pratiği, katı ve değişmez değildir. Çünkü din, tarihsel 
bir süreç içinde ortaya çıkan, insanın doğa ve evren hakkındaki 
ilk bilincidir. Dolayısıyla, zamanla ve ihtiyaçlara göre değişime 
uğrayan bir insanlık durumudur. Doğaya tapmak, çoktanrılılık, 
tektanrılılık, dinlerin tarihsel süreç içinde aldığı çeşitli biçimler­
dir. Sonuç olarak, toplumların dinden ne anladığı, onların için­
de yaşadığı koşullara ve döneme göre değişir. 

Devlet: Din-devlet-toplum ilişkisini incelediğimiz tezimiz­
de karşımıza çıkan diğer bir kavram da doğal olarak devlettir. 
Devlet, Arapça kökenli bir kavram. Batı' da, "mevcut ve yerleşik 
durum" anlamına gelen, Latince "status" sözcüğünden türeti­
len "state", "stat", "stato" gibi sözcüklerle ifade edilir. Devlet 
kavramı, ancak 19. yüzyılda, günümüzdeki anlamıyla kullanıl­
maya başlanmış, uzun süre ise makam, nüfuz, servet, zenginlik 
anlamlarına gelmiştir. (Bizim coğrafyamızda da benzer şekilde 
mülk, tarihselliği içinde hem devlet, memleket hem de mal, ser­
vet anlamına gelmektedir.) 

Tanımı çok farklı şekillerde ortaya çıkmış olmasına karşın 
devlet, sınıfların ortaya çıkmasından bu yana, yani ilk çağlar­
dan itibaren toplumsal yaşamın düzenleyici bir aygıtı olarak 
var olmuştur. Klasik devlet tanımı, geniş ve genel biçimde bir 
toplumdaki egemen yönetim örgütünü tarif eder. Yaygın ve 
bilimsel bakımdan genel kabul gören yaklaşıma göre devlet; 
insanların toplu olarak yaşamaya başladığı ilk çağlardan itiba­
ren, toplumsal sınıfların ortaya çıkmasıyla yöneten-yönetilen 
farklılaşmasının oluşması sonucu kurulan, gelişmiş bir siyasal 
egemenlik biçimidir. 

Bu çalışmada, "devlet" kavramının genel olarak Doğu top­
lumlarında, özel olarak Türk ve İslam ülkelerinde kazandığı 
anlam ve karakter üzerinde durulacaktır. Tezimizde, devletle­
rin bir topluma hak.im olan güçlerin (sınıf, aile/hanedan, ka­
vim), örgütlü yönetim ve baskı aracı olmasının yanı sıra, Doğu 
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toplumlarında merkezileşmiş despotik, dolayısıyla askeri ve 
bürokratik yönetim aygıh olarak öne çıkan özelliklerine de vur­
gu yapılacakhr. Bu konuda Marx, Lenin, Althusser ve temkinli 
bir yaklaşımla Weber'in görüşleri dikkate alınacaktır. 

Aydınlanma: Avrupa' da dinsel tutuculuk ve kilise baskısı 
karşısında aklın ve özgür düşüncenin savunusu olarak ortaya 
çıkan bir kavram ve durumdur. Aydınlanma, söz konusu dö­
nemin filozoflarından Immanuel Kant'ın 1784'te yazdığı bir 
metin ile teorik ve felsefi temellerini oluşturmuştur. Aydınlan­
ma, insari aklını ve bilimi esas almak demektir. İnsanlığın "Akıl 
Çağı" olarak da nitelendirilen Aydınlanma dönemi, aydınlan- · 

ma felsefesinin 18. yüzyılda doğup benimsenmeye başlandığı 
dönemin adıdır. Bu dönem günümüze kadar uzanır. Aydınlan­
macılara göre dogmalar, mistik ve teolojik kurallar, insanlığın 
olgunlaşma sürecinde sürekli bir engel oluşturur. 

Modernite: Avrupa'da 17. yüzyılda ortaya çıkan, zamanla 
tüm dünyaya yayılan, toplumsal değerler sistemine ve örgüt­
lenmesine verilen isimdir. Genel anlamda, gelenek ile karşıtlık 
ve ondan kopuşun; bireysel, toplumsal ve siyasal yaşam alan­
larının tamamındaki dönüşümü ya da değişimi ifade eder. Mo­
dernite, insan aklının ve/veya deneyiminin "hakikatin" temeli­
ni oluşturduğu görüşünü savunduğu için, nihai toplumsal dü­
zeni insana daha yakın bir yere yerleştirmektedir. Bu anlamda 
modernite aydınlanmanın bir ürünüdür. Bu anlamda moderni­
te, geleneksel yaklaşımların tam aksine aklı ve insanı merkeze 
alarak, toplumsal yaşamı akılcı temellerde yeniden kurar. Din, 
kamusal yaşamda geriler ve özel alana bırakılır, laiklik ve insan 
aklının özgürleşmesi ilkesi yükseltilir. 

Altyapı-Üstyapı: Ekonomik, toplumsal ve siyasal sistemle­
ri açıklamak için kullanılan, Kari Marx tarafından geliştirilen 
Marksist bir kavramdır. Marx, "altyapı-üstyapı" kavram bü­
tünlüğüyle toplumların, ekonomik ve maddi altyapıları ile kül­
türel, ideolojik, siyasal üstyapı kurumları arasındaki diyalektik 
ilişkiyi çözümler. Marx' a göre ekonomik/ maddi altyapı, son 
çözümlemede siyasal/kültürel üstyapı kurumlarını belirler. 
Örneğin, kapitalist bir altyapıya sahip toplumların siyasal üst­
yapıları da burjuva ulus-devletlerdir. Ancak göreli bir bağım­
sızlığa sahip olan siyasal üstyapı kurumları da maddi altyapıyı 
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etkiler. Bazı düşünürler, üstyapı kurumlarına daha fazla belir­
leyicilik atfeder. Tezimizde kültürel/ dinsel üstyapı kurumları­
nın da toplumsal yaşamı derinden etkilediğini, hatta yer yer 
belirlediğini göstermeye çalışacağız. Bu bağlamda "altyapı-üst­
yapı" kavram ikilisi bu tezde bir çözümleme aracı olarak değer­
lendirilecektir. 

İçtihad: Arapça kökenli sözcük olan içtihad, yeni kural koy­
mak, kural kaldırmak, kuralları düzenlemek gibi anlamlara 
gelir. İslam dininde çelişkili konuları yorumlama ve zamanın 
değişimi karşısında güncelleme yapmaya da içtihad denilir. Bir 
İslam hukuku terimidir. İslam hukukçusunun (fakih) fıkıh usu­
lü kurallarını ve ilkelerini kullanarak hükme varmak için çaba 
harcamasına ve sonunda vardığı hükme verilen isimdir. Bu ça­
bayı gösteren kimseye müctehid denilir. 

Sınıf Mücadelesi: Bu kavram, Marksist tarih ve siyaset an­
layışının temelini oluşturur. Bu kavram çatışmacı modellerin/ 
teorilerin tümü tarafından benimsenir. Egemen sınıf ve güçler 
ile alt sınıflar arasındaki çatışmanın, tarihin dinamosunu oluş­
turduğu tezine dayanır. Sınıf mücadelesi sadece Batılı toplum­
ların değil, Doğulu toplumların da gerçeğidir. 

Marksist sosyolojiye göre insanlık tarihi, esas olarak üreti­
ci güçler (üretim süreçleri, kullanılan üretim araçları, teknoloji 
vb.) ile üretim ilişkilerinin (üretim sürecinde sınıflar arasında 
oluşan ilişki ve çelişkiler) gelişimine/ seyrine bağlı olarak iler­
ler. Bu ilerleme modeli, komünal pagan/ göçebe toplumdan 
feodal din/ tarım toplumuna, feodal din/ tarım toplumundan 
endüstri toplumu ve ulus-devlete, yani kapitalizme, oradan da 
toplumcu demokratik evreye, sosyalizme doğru ilerler. Ancak, 
bu deterministik ve doğrusal bir akış değildir. Uzun dönemde 
"doğrusal" denebilecek bir ilerleme gerçekleşse de inişleri, çı­
kışları, geri dönüş ve savruluşları da olan bir süreçtir. 

İdeoloji: Siyasal, felsefi ve ahlaki oylumu olan, asgari iç tu­
tarlılığa sahip, toplumsal ilişkileri ve siyasal sistemleri düzen­
leyen, büyük anlatı kapasitesindeki dünya görüşüdür. Sözlük 
anlamı şöyle özetlenebilir; toplumsal ya da siyasal bir öğreti 
oluşturan, ülkü olarak da benimsenebilen, kişi,· kurum ve top­
lumsal kesimlerin davranışlarına yön veren düşünceler bütünü­
dür. Dolayısıyla "ideoloji", tezimizin ele aldığı temel sorunsalı 
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çözümlemede önemli bir kavram ve araç olacaktır. İdeoloji kav­
ramım ilk kez Fransız filozof Destutt de Tracy (1754-1836) kul­
lanmış, kavramı geliştiren ve bugünkü anlamını veren ise Karl 
Marx olmuştur. 

Devletin İdeolojik Aygıtları: Louis Althusser'in geliştirdiği 
devletin ideolojik aygıtları (DİA) kavramı, toplumların devlete 
ve iktidarlara itaatini sağlayan, sistemin yeniden üretilmesini 
gerçekleştiren eğitim sistemi ile din, medya, edebiyat gibi ku­
rumlar ve araçlardır. DİA'lar iktidarlara toplumsal, ideolojik ve 
siyasal bir onay ve rıza üretme araçları olarak işlev görür. Bu 
anlamda DİA, tezimizde temel bir kavram ve çözümleme aracı 
olarak kullanılacaktır. 

Teoloji: Sözcük anlamı olarak Tanrıbilim demektir. Yunanca 
theos, "Tanrı" ve logos, "bilim" köklerinden oluşmuş bir kav­
ramdır. Geniş anlamı ilahiyat dernektir. Dine ilişkin olgu ve 
ilişkileri konu alır, Tanrı'yı ve insan yaşamının anlamını kutsal 
metinlere dayanarak inceler. 

İtaat/Biat: Gündelik anlamının ötesinde, sorgulamadan ge­
liştirilen bağlılık, tartışmasız inanç, otoriteye kayıtsız şartsız 
boyun eğme tutumu ve durumudur. Çalışmamızın kritik kav­
ramlarından biridir. Özellikle Müslüman toplumlarda devletle­
rin "ideolojik aygıtları" aracılığıyla toplumlardan itaat üretme­
ye çalıştığı dikkate alındığında kavramın önemi anlaşılacaktır 

Protestanlık: Hıristiyanlığın en büyük üç mezhebinden biri 
olarak 16. yüzyılda Martin Luther (1483-1546) öncülüğünde Ka­
tolik Kilisesi'ne ve Papa'nın otoritesine karşı girişilen "reform" 
hareketinin (1529) sonucunda doğan bir mezheptir. Protestan­
lar akla öncelik vererek, yerleşmiş dinsel kuralları "protesto" 
ettikleri için bu adla anıldı. İncil'i okuyabilmek için papazlara 
ihtiyaçlarının bulurunadığı görüşünü savunan Protestanlar, tek 
kaynak olarak kutsal kitabı esas alır. Protestanlık, kapitalizmin 
gelişmesine uygun bir dinsel yorum olarak, toplumsal ve ta­
rihsel gelişimin bir ürünü olarak ortaya çıktı. Diğer bir ifade 
ile, kapitalist üretim ilişkilerinin ve ulus-devletlerin doğuşu­
nun kaçınılmaz sonuçlarından biri olarak, onların fikri temelini 
de oluşturdu. Günümüz dünyasında; ABD, Kanada, İngiltere, 
Avustralya gibi Anglo-Sakson ülkeleri ile Almanya, Hollan­
da ve Norveç gibi kapitalizmin gelişkin olduğu Kuzey ve Batı 
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ülkelerinde halkın çoğunluğunun Protestan olması tesadüf de­
ğildir. 

Kalvinizm: Fransız din adamı Jean Gohn) Calvin' den (1509-
1564) adını alan, Hıristiyanlık içinde gelişen reformcu bir akım­
dır. Temelini Calvin'in görüşlerinin oluşturduğu bu dinsel 
inanç sistemi, ilk kez Cenevre' de ortaya çıkh. Daha sonra ka­
pitalizmin ana yurdu diye bilinen Hollanda, İskoçya, Alman­
ya ve Fransa'da Katolik Kilisesi'nden ayrılan yeni kiliselerde 
örgütlendi. 

Protestanlık içinde bir alt akım olan Kalvincilik, toplumsal 
kurumları; gelenekçi din anlayışına göre değil de Hıristiyanlı­
ğın başlangıcında bulunduğu varsayılan "öze" göre düzenleme 
görüşünü savunur. Bu amaçla bilimsel gelişmeleri destekler, 
akla ve bilime dayalı bir eğitim sistemi kurmaya ve uygulurna­
ya çalışır. Mütevazı, tüketim ve israftan uzak bir yaşam anla­
yışını savunur. Tasarruf yapmayı ve çalışmayı kutsar. Kapita­
lizmin gelişimine uygun bir Hıristiyanlık yorumu oluşturur ve 
Protestanlığın temel bileşenleri içinde yer alır. 

Bi' dat: Bi' dat, sözcük anlamı olarak, sonradan ortaya çıkan 
gelişme, kural ve genel olarak yenilik dernektir. İslam huku­
kuna göre kaynağını Kur' an, sünnet ve hadislerden almayan, 
daha önce örneği bulunmayan yeni gelişmeler ve bu gelişmele­
re göre yeni kurallar koymak anlamına geliyor. Esas olarak, Hz. 
Muhammed sonrasında dine giren yeni uygulama, kavram ve 
anlayışların tümünü ifade ediyor. Selefi ve gelenekçi akımlar, 
genellikle bi' dat'ı kabul etmez ve kafirlik sayar. Ancak, "kabul 
edilen ve edilmeyen bi'datlar" diye ayrıma giden bazı İslam 
alimleri ve akımlar da bulunuyor. 

Siyasal İslam: İslam'ın siyasallaşhrılmış dar ve ideolojik bir 
yorumudur. Dinin, kişisel/ özel alandan toplumsal ve siyasal ala­
na açılması, bütün kamusal ve siyasal yaşamın dinsel kurallar ta­
rafından düzenlenmesinin istenmesidir. Selefiliktir. Radikal, şid­
det yanlısı, legalist ve ılımlı kanatlan vardır. İzleyicileri, devletin 
siyasetten ekonomiye, eğitimden sanata, spordan özel yaşama 
kadar İslami kurallara göre örgütlenmesi ve yönetilmesini sa­
vunmakbr. İslarn'ın kutsal kitabı Kur'an'ın bir siyasal parti ya da 
örgütün ideolojik programına dönüştürülerek iktidarın ve ikti­
dar mücadelesinin aracı haline getirilmesidir. Dinin bir yönetim, 
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hükmetme ve iktidar aracı olarak kullanılması, toplumsal ve si­
yasal kurumların İslam'ın bu yorumuna göre düzenlenmesi ve 
yürütülmesi anlayışının savunulmasıdır. Toplumsal ve siyasal 
yaşamın dinsel kurallara göre düzenlenmesi, akıl ve bilimsel dü­
şüncenin terk edilmesi ya da geri plana atılmasıdır. Esas olarak, 
İslam ülkelerinin geri kalmışlığını dinden sapmaya bağlayan ve 
orijinal referanslara geri dönmek gerektiği varsayımından hare­
ket eden Selefi dünya görüşüdür. Önerilen tezde, sıkça kullarula­
cak bir kavram ve çözümleme aracıdır. 

Selefilik: Selefilik, teolojik çerçevesi İbn Teyrniye (1263-
1328) tarafından kurulmuş olan ama temelleri daha öncesine 
uzanan, skolastik ve yaygın İslam mezheplerinden biridir. Se­
lef, halefin tersidir. Dolayısıyla, tarihsel bakımdan önde olanlar, 
önce gelenler anlamındadır. Selefiyye, dinde selef (öncü, önce 
gelen) kabul edilen, daha önce dini orijinal haliyle yaşadığı­
na inanılan kişilerin yolunda ve yönteminde hiçbir değişiklik 
yapmadan, aradan yüzlerce yıl geçse de onlar gibi yaşamayı 
esas alır. Halef olanlardan, yani sahabelerden sonra gelenlerin 
dine ekledikleri ya da getirdikleri her türlü yenilik ve yorumun 
reddedilmesi esasına dayanır. Selef olanların, yani Hz. Muham­
med dönemindeki Müslümanların dini yaşama biçimlerinde 
hiçbir değişiklik yapmadan sürdürme anlayışıdır. Bu yaruyla 
Selefilik, her türden gelişme, ilerleme anlayışına, dini yorum, 
güncelleme ve reform girişimine karşıdır. Suudi Arabistan, 
Körfez Emirlikleri gibi devletler ile bazı radikal İslamcı örgütler 
tarafından benimsenen dini yorumdur. 

Şafiilik: Şafü mezhebi veya Şafiilik, Sünni-Hanefi mezhebi 
içinde bir alt fıkıh akımıdır. Zamanla bir mezhep niteliği ka­
zanmıştır. Selefiliğe yakın tutucu bir öğretiye sahiptir. Genel bir 
ifadeyle kumcusu İmam Şafü'nin (767-820) görüşlerinin esas 
alındığı yola Şafiilik denir. Kendilerini "Ehl-i Sünnet" inancı­
na, yani sünnet doktrinine bağlı sayan, ibadet ve yaşamlarını 
bu mezhebin hükümlerine göre sürdürenlere de Şafii denir. 
Eş' arilik gibi akılcılığa ve felsefeye, dolayısıyla bilime karşı ko­
numlanan bir öğretiye sahiptir. İmam Gazali, bu fıkıh mezhebi­
nin en önemli teorisyenidir. 

Eş'arilik: Eş'arilik (Arapça Eş'ariyye), İslam dünyasının 
çah mezheplerinden Sünnilik içinde yer alan ve Sünni-Hanefi 
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teolojisini büyük ölçüde etkilemiş tutucu bir kelam ekolüdür. 
Mu'tezile mezhebinden/ ekolünden ayrılan İmam Ebu'l-Hasan 
el-Eş'ari (873-935/36) tarafından kurulmuştur. Ehl-i Sünnet 
inancı (Sünni İslam) içinde Matüridilik ile birlikte en yaygın iki 
itikadi (salt inanca dayalı) alt mezhepten biridir. Basra' da do­
ğan İmam Eş'ari, kırk yaşına kadar Mu'tezile mezhebine bağ­
lı kalmış bir alimdir. Mu'tezile ekolünden farklı olarak, aklın 
(akılcı yolun) gerçeğin bilgisine hiçbir zaman ulaşamayacağı 
görüşünü savunur. İmam Eş' ari, insanların ancak kayıtsız şart­
sız inanarak mutlu olabileceklerini ileri sürer. Ona göre doğal 
olaylar, Tanrısal bir ilkenin ürünüdür ve bu ilke tarafından yö­
netilir. Eş' arilik Arabistan, Kuzey Afrika, Mısır, Irak, Suriye, En­
donezya ve kısmen Endülüs'te yayılmıştır. 

Meşşailik: İslam düşünce dünyasında Aristocu akımı ifade 
eden kavramdır. Doğu' da "felsefe" denilince akla ilk gelen dü­
şünce ekolü Meşşailer ve Meşşailik akımıdır. Sözcük anlamı "yü­
rüyenler" demektir. Antik Çağ Grek filozofu Aristo'nun kurduğu 
okulda (Lise) derslerini yürüyerek, yani ayakta vermesinden do­
layı İslam düşünce dünyasında Aristo' dan etkilenenlere Meşşai, 
bu akıma da Meşşailik adı verilmiştir. İslam düşüncesi içinde 
doğa felsefesinin etkisiyle başlayan rasyonalist (akıla) eğilimlerin 
sistemli hale getirilmesiyle şekillenmiştir. Bu akımın en önemli 
temsilcileri İbn Rüşd, İbn Sina, El Kindi ve Farabi diye sayılabilir. 

İslam'ın Ortaçağı: İslam' da akıl ve bilim kapısının kapa­
tılması, felsefenin "kafirlik" sayılarak yasaklanması ve esas 
olarak "nakilci" bir din ve hayat anlayışının benimsenmesiy­
le başlayan çağdır. Başta İmam Gazali olmak üzere gelenekçi 
alimlerin İslam' da "içtihad" kapısının kapandığını, yani yo­
rum ve yeni kural koyma devrinin sona erdiğini ilan etmesiyle 
başlayan ve günümüze kadar uzanan anlayıştır. Bu yaklaşım, 
İslam toplumlarını bilimden, akıldan uzaklaştırmış, skolastik 
bir tartışma dönemini açmıştır. Müslüman toplumların, Aydın­
lanma ve modernleşme çağını, dolayısıyla Sanayi Devrimi'ni 
kaçırmasıyla da derinleşmiştir. Ortaya attığım bu kavram, tezi­
mizde tartışılarak geliştirilmeye çalışılacak ve ele alınan merke­
zi sorunu açıklamak için kullanılacaktır. 

Akılcılık: Aklı, bilginin temel kaynağı ve gerçeğe ulaşma 
yolu ve ölçüsü olarak kabul eden felsefi akımdır. Akılcılık, 
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sadece dünya işlerinde değil, din ve inanç alanlarında da in­
sanın düşünme yetisine öncelik tanır. Akıkılara göre; bilginin 
kaynağı vahiy ya da inançlar değil, insan aklı ve doğal yetile­
ridir. İlahiyatta ise akılcılık, dinin akla uygun şekilde açıklan­
masını ve savunulmasını esas alır. Felsefi akılcılık ise dinci-ide­
alist akımlara karşı, insan aklının gerçeğin bilgisine ulaşacağı 
görüşünü savunur. Nakilciler (Vahiyciler) ise olayların ve insan 
eylemlerinin, Tanrı'ıun iradesine bağlı olduğunu ve önceden 
belirlendiğini ileri sürer. 

Mu'tezile: İslam dünyasında ortaya çıkan ilk akılcı ekoldür. 
Basra bölgesinde Hicri 2. Miladi 8. yüzyılda Vasıl İbn Ata (Ölü­
mü 748) tarafından kurulmuştur. İlk akılcı İslam mezhebinin 
adı olan Mu'tezile, kelime olarak "ayrılmak, uzaklaşmak ve 
bir tarafa çekilmek" anlamına gelmektedir. Kurucusu Vasıl İbn 
Ata, hocası İslam alimi Hasan bin Basri (642-728) ile görüş ayrı­
lığına düşünce, Basra Merkez Camii'nde yaşanan bir tartışma­
nın ardından arkadaşlarıyla birlikte onun meclisini terk ehniş, 
bu yüzden, söz konusu gruba "ayrılanlar" anlamında Mu'tezile 
denmiştir. Kendilerini "ehl-i adil" ve "ehl-i tevhid" diye isim­
lendiren Mu' tezile mensuplarına, kaderi reddettikleri için "Ka­
deriyye" adı da verilmiştir. Mu'tezile ekolü, İslam dininin he­
nüz kurumsallaşmasını tamamlamadığı, içte ve dışta inançsal, 
siyasal, felsefi, kültürel ve ideolojik tartışma ve hareketlerle yo­
ğun şekilde çalkalandığı bir dönemde ortaya çıkmıştır. Kelam 
metodunu kuran ve İslam dininin inanç ilkelerini, Allah'ın var­
lığını ve birliğini (biricik olduğunu) akılcı yollar ile kanıtlamayı 
esas alan Mu'tezile, İslam' da yorum kapısını da açık tutan bir 
akım olmuştur. Esas aldıkları akılcılık nedeniyle, İslam dünya­
sının egemen güçleri tarafından, toplumun yönetilmesi ve itaat 
ilkesi bakımından bir tehdit olarak görülmüştür. Bu nedenle 
içinden çıkan Eş'arilik desteklenerek Mu'tezile bastırılmış ve 
zamanla sönümlenmiştir. Akılcı Mu'tezile, bir bakıma "Nakil­
d" Eş' arilik karşısında uzun vadede yenilgiye uğramıştır. 

Batınilik: Batınilik, Farsça Batın'iyye ya da Arapça El­
Batiniyyeh, genel ve ansiklopedik bir tanımla; İslam' da Kur' an 
ayetlerinin görünür, yüzeysel (zahiri) anlamlarının ötesin­
de, daha derinde (batında) gerçek ya da iç anlamının bulun­
duğu inancıdır. İslami kültürel havzada Kur'an ayetlerini bu 
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anlayışla yorumlayan akıma Bahnilik, bu düşünceyi benimse­
yen kişiye de Babni denir. Metodolojik olarak Sünni İslam an­
layışından köklü şekilde ayrılır. Dolayısıyla, İslam' da yorum, 
yani içtihad kapısıru, kendi meşrebince açık tutar. Bu özelliği 
onun en önemli farkını oluşturur. Akıl ve felsefeye alan açan, 
güncellemeye kapalı olmayan bir akımdır. 

İsmailiyye: Bahni bir akim olan İsmaililik ya da İsmailiyye, 
adını İsmail bin Cafer Sadık' tan (Cafer Sadık' ın oğlu İsmail' den) 
ala.11, Aleviiiğe de yakın bir Şii mezhebidir. Bazı kaynaklara göre, 
ilk İsmaili topluluk, 765 yılında ortaya çıkmışhr. İsmaililer, Hz. 
Ali ve soyuna ait halifelik hakkını gasp ettiklerine inandıkları 
Sünni Emevilere ve Abbasilere karşı mücadele eden, Ehli Beyt 
ve 12 İmam inancına bağlı, imamet silsilesi ve hiyerarşisine ina­
nan bir mezheptir. Kurucusunun, Hz. Ali'nin torunlarından 8. 
yüzyılda yaşayan İmam İsmail olduğu belirtilir. Bazı kaynakla­
ra göre, İsmail, 12 İmam' dan Cafer Sadık'ın büyük oğludur. Ba­
tıni bir mezheptir. En ünlü kolu, Hasan Sabbah'ın "Haşhaşiler" 
diye ünlenen ve siyasal suikastlarıyla bilinen tarikabdır. 

Haşhaşiler: Büyük Selçuklu İmparatorluğu zamarunda,1090 
yılında İsmaili din adamı ve siyasi lider Hasan Sabbah (1034-
1124) tarafından kurulmuş, Batıni bir tarikat ve siyasi bir örgüt­
tür. Tarikat, 11. yüzyılda Mısır'daki Şii Fatırnf Devleti içindeki 
ideolojik-dinsel bir tartışma sonucu ortaya çıkan İsmaili mezhe­
binin bir koludur. Tarikat, önce İran ve Doğu Anadolu' da, ardın­
dan da Suriye' de yayılıyor. Esas olarak Batıni akırrurun "İsmaili" 
m�zhebi olarak bilinen bu tarikahnın fedailerden oluşan vurucu 
gücü ve istihbarat örgütlenmesine ise "Haşhaşiler" adı veriliyor. 

Efsaneye göre; Alamut Kalesi çevresinde güzel ve zengin 
bahçeler kurarak "sahte cennet" yaratan Hasan Sabbah'ın bu­
rada eğittiği fedailerine afyon içirerek onların kendilerinden 
geçmesini ve emirlerini sorgulamadan gerçekleştirmelerini 
sağladığı için bu örgüte "Haşhaşiler" adı verildiği ileri sürü­
lüyor. Ancak, bu suçlayıcı efsaneyi doğrulayan tarihsel bir bel­
ge bulunmuyor. Haşhaşiler, devlet adamlarına, vezirlere, üst 
düzey yöneticilere, Sünni din adamlarına, şeyhlere yönelik 
suikastlarıyla tanıruyor. Sıradan insanlara karşı suikast yap­
mayan Haşhaşiler, eylemleriyle büyük korku yayıyor. Bazı 
kaynaklara göre; yaklaşık 30 bin kişinin bu suikastlar sonucu 
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öldürüldüğü belirtiliyor. Tarikahn başta Alamut Kalesi olmak 
üzere, ele geçirilmesi imkansız ya da çok güç olan kalelere sa­
hip olduğu biliniyor. 

Nakilcilik: Nakilcilik, vahiy yoluyla iletilen bilgi, kural ve 
emirleri, sorgulamadan ve yorumlamadan, görünen anlamıy­
la kayıtsız şartsız kabul etmektir. İslam'ı yorumlama biçimidir. 
Müslüman toplumlarda en yaygın anlayış olduğu söylenebilir. 
Nakilciler, akıl ve bilim yerine nakledileni koyar. Nakledilen ise 
kutsal kitaplarda yer alan ve vahiy yoluyla gelen Tanrısal bil­
gidir. Nakilcilere göre bütün bilgilerin kaynağı Kur'an' dır. Bu 
nedenle Kur' an' a aykırı bilgi olamaz. Dolayısıyla inanç, nakil­
cilerde temel düşüncedir. İmam Gazali, İmam Eş' ari ve İmam 
Şafii bu ekolün en önemli düşünürleri arasındadır. 

Kelamcılık ve Kelamcılar: Kelam ve kelamcılar; İslam di­
ninin inanç (itikad) konularını irdeleyen ve tarihsel olarak bu 
çerçevede gelişen dini-felsefi kuramlarla ilgilenen bir akımdır. 
İslami terminolojide, "İlm-i Kelam" denir. Vasıl İbn Ata'run 8. 
yüzyılda Basra' da kuruluşuna öncülük ettiği, fakat zamanla sö­
nümlenerek günümüze ulaşamayan Mu'tezile mezhebi, en bü­
yük Kelamcı akım olarak kabul edilir. İslam'ı, Allah'ın varlığını 
ve birliğini akıl yoluyla açıklamayı esas alır. İslam'ın yorumla­
nabileceğini önsel olarak kabul eder. Vahiy yoluyla gelen kutsal 
bilgi, dünyayı ve olguları açıklamakta yetersiz kaldığında, ak­
lın yol göstericiliğini tercih eder. Kelamcılar, "akıl mı nakil mi" 
tartışmalarında, aklı temel alan yaklaşımlarıyla öne çıkar. Ya­
bancı kültürlerin etkisiyle İbn Rüşd, Kelama ekolün en önemli 
temsilcilerinden biridir. 

Vehabilik: Vehhabilik ya da Vehabilik, kökeni Selefilik akı­
mına dayanmakla birlikte tam olarak 18. yüzyılda Arabistan' da 
Muhammed bin Abdülvehhab (1703-1792) tarafından kurul­
muş olan dini-siyasi hareket ya da mezhep olarak tanımlana­
bilir. Suud Ailesinin/ Aşiretinin desteğiyle Arabistan yarıma­
dasında yayılan Vehabiler, peygamberlerden şefaat dilemeyi 
bile şirk sayan, ibadeti aksatmayı kafirlik ilan eden, türbe ve 
mezarları put, buraları ziyaret etmeyi ise puta tapmakla eşde­
ğer gören bir anlayışa sahiptir. Bu akımın mensupları, "Ehl-i 
Sünnet dairesinde kalan bir ıslah" yolu veya yöntemiyle di­
nin aslına dönmeyi hedefler. Vehhabiler, kendilerini bir ihya 
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hareketi olarak gördüğünden, "Ehl-i hadis" ya da "Selefiyye" 
diye anılmayı tercih eder. 

İslam'ın, Hz. Muhammed döneminde olduğu gibi yaşan­
ması gerektiğini savunurlar. Bugün birçok ülkede Vehabilik'le 
doğrudan ilgileri olmadığı halde, ortak bazı görüş ve tutumla­
rı nedeniyle kimi gelenekçi ve radikal dini gruplar da bu adla 
anılır. Vehhabilik ya da "Vehabi" adı /kavramı günümüz dün­
yasında {basın ve siyasi çevrelerde) daha çok siyasal İslamcı­
lar, küresel cihatçılar, aşırı dinciler ve dinci terörle ilişkili çeşitli 
grup ve radikal hareketleri ifade etmek için kullanılıyor. 

Sünnilik: Sünnilik ya da Ehl-i Sünnet, İslam dininin dünya 
üzerindeki iki büyük kolundan biridir. Diğeri Şiiliktir. Sünnilik 
dünyadaki Müslüman nüfusu en az yüzde 70 oranında kapsa­
ması nedeniyle en büyük mezhep ya da mezhepler grubu, yani 
diğer bir ifade ile çatı mezheptir. Zaman zaman Süımi İslam 
veya Sünni mezhebi ifadeleri de kullanılır. Sözlükte "manevi 
alanda çizilen yolu benimseyenler" anlamına gelen "ehl-i sün­
net" ifadesinin kısaltılmış şeklidir. 

Burada, Peygarnber'in tebliğ ettiği İslam'm temel konuları­
nı anlama ve benimseme konusunda "ehil", yani doğru olun­
duğunun ileri sürülmesi söz konusudur. Sünnilik, kendi içe­
risinde günümüzde yaşayan iki inanç mezhebi Matüridilik ve 
Eş' arilik ile dört fıkıh mezhebi olan Hanefilik, Şafiilik, Malikilik 
ve Hanbelilik akımlarını içermektedir. İtikadi, yani akıl değil, 
inanç merkezli bir mezheptir. 

Matüridilik: Ebu Mansur El-Matüridi (863-944) tarafından 
kuruldu. Orta Asya' daki Türk halkları tarafından kabul edi­
linceye kadar azınlıkta kalan bir itikadi mezhepti. Geçmişte 
Anadolu'da Selçuklu ve Osmanlı İmparatorluğu'nda yaşayan 
Türklerin bir bölümü de Sünniliğin bu itikadi mezhebine bağlıy­
dı. Aynca Şafiilik, Maiikllik ve Hanbelilik fıkıh okulları Eş' ariyye 
itikadi (inanç merkezli) mezhebine bağlıyken, Hanefilik fıkıh 
okulunun izleyicileri Matüridilik itikadi mezhebine bağlıdır. 
Matüridilik, Tann'run var olduğu bilgisine akıl yürütmeyle ula­
şılabileceğini savunur. Bu yanıyla inanç merkezli (itikadi) mez­
heplerden ayrılır, akılcılığa önemli bir alan sağlar. 

Şiilik: Sünnilikten sonra gelen ikinci büyük mezheptir. 
Sünnilik gibi, Şiilik de içinde çeşitli ekollerin olduğu bir çatı 
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mezhebi konumundadır. İslam dünyasının yaklaşık yüzde 
30'luk bir kısmını oluşturur. Şii sözcüğü, Caferilik ile eşanlamlı 
olarak kullanılsa da Şiilik veya Şia, Hz. Ali'yi destekleyen ve 
onu izleyen kişiler anlamına gelmektedir. İslam'ın başlangıç 
dönemindeki bu ayrılık, daha somaki devirlerde kendi kav­
ramsal ve teolojik altyapısını oluşturarak en büyük iki mezhep­
ten biri olarak gelişmiştir. Sünni İslam' dan farklı olarak felsefe 
ve akılcılık ile bağını bütünüyle kesmemiştir. 

Şia terimi/kavramı "takipçiler/izleyenler" anlamına gelen 
Arapça kökenli bir kelimedir. Tarihteki kullanımı ile "Ali'nin 
takipçileri" ifadesinin kısaltılmış halidir. Peygamberin vefatının 
ardından halifeliğin Hz. Ali'ye ve daha soma da Ehl-i Beyt so­
yundan (Peygamber soyundan) gelenlere geçmesi gerektiğini 
savunan grupları ifade eder. Şii İslam inancında Ali'nin çok özel 
bir yeri vardır. Şiiler ve Arap Alevileri, güvenilir gördükleri kay­
naklara dayanarak, Hz. Ali'ye hilafetin "Gadir Hum" da (Mekke 
ve Medine arasındaki bir bölge) verildiğine inanmaktadır. 

Sünniler gibi, Şiiler de sünneti ve hadisleri dinin kaynaklan 
arasında sayar. Hatta, Hz. Muhammed'in "gerçek" sünnetini 
kendilerinin takip ettiklerini, çünkü, ancak peygamberin so­
yundan gelenlerin bu sünneti tam olarak kavrayabileceğini ileri 
sürerler. İslam hukuku kısmen hadislere dayalı olduğu için, her 
iki mezhebin yaklaşımındaki ayrılıklar nedeniyle bu konuda 
farklı anlayışlar gelişmiştir. 

Kaderiyye: Kaderiyye, insanların özgür iradeye sahip oldu­
ğunu iddia eden, uygulamaları onları eylemlerinden sorumlu kı­
lan, ilahi cezayı haklı çıkaran ve dünyadaki kötülükten Tann'yı 
sorumlu kılan ilk İslam ilahiyatçılarını belirten, orijinal olarak 
aşağılayıcı bir terimdir. Terim, "güç" kelimesinden türemiştir. 
Sözlükte kaderiyye "kadere mensup olan, kader taraftarı" ma­
nasındaki kaderiden gelmekle birlikte ilk dönemlerden itibaren 
bu anlamın aksine, sorumluluk doğuran fiillerle ilgili ilahi kaderi 
reddedenleri ifade etmek üzere kullanılmıştır. Kelimenin bu kul­
lanılışı hususunda çeşitli görüşler ileri sürülmüştür. 

Söz konusu grubun ilahi kaderi inkar etmekle birlikte, her 
şeyi insanın irade ve kudretine bağlayarak bir bakıma kaderi 
kula nispet ettiği için bu isimle anıldıkları belirtilir. Bir kısım 
ilahiyatçı ve tarihçiler de dildeki kullanımlarda bazı şeylerin 
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karşıtı ile adlandırılmasının söz konusu olabileceğini belirt­
miştir. Bir diğer görüş ise bu grubun kader meselesi üzerinde 
yoğunlaşıp kendini nihai doğruya ulaşmış görmesi ve diğer 
grupları yanlış bulmasına dayanmaktadır. Bu akıma, kader ko­
nusunu merkeze almaları nedeniyle "kaderiyye" denilmiştir. 
Dolayısıyla, bu kavramın / terimin klasik anlamda "kadercilik" 
ile bir ilgisi yoktur. 

Cebriyye: Sözlükte "bozuk olan bir şeyi ıslah edip düzelt­
mek, birine zor kullanarak iş yaptırmak" gibi anlamlara ge­
len Arapça "cebr" kelimesi kökenli bir kavramdır. Zorlayıcı bir 
gücün hakimiyetini benimseyenler için kullanılmıştır. Bütün 
kelamcıların kabul ettiği bir tarifi bulunmamakla birlikte, ge­
nellikle "insanların kendilerine has bir iradeye sahip olmadı­
ğını, zihinsel ve deneysel/ pratik bütün fiillerinin ilahi gücün 
zorlayıcı kararıyla/hükmüyle meydana geldiğini savunanlar" 
diye tanımlanabilmektedir. 

Bununla birlikte Mu'tezile mensuplarıyla ehl-i sünnet 
kelamcılarının Cebriyye kavramına yükledikleri anlamlar bir­
birinden farklıdır. Mu'tezile'ye göre Cebriyye, kullara ait bütün 
fiillerin önceden belirlenmiş bir plan (kader) dahilinde gerçek­
leştiğini ve bu tür eylemlerin, kulun kısmi etkisi söz konusu 
olsa bile ilahi irade ve kudretten bağımsız olarak meydana gel­
mesinin mümkün olmadığını kabul eden grupların adıdır. Gü­
nümüzdeki anlamıyla gerçek kaderciliktir. Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org



2 .  BÖLÜM 
D İ N - D EVLET - TOPLUlVI :iLİŞ Kİ S İ  

• 

TEORiK ÇERÇEVE 

2. 1 .  Devletin İdeolojik Aygıtı Olarak Din 
İnsanın "doğa ve evren hakkındaki ilk bilinci" olarak orta­

ya çıkan ve gelişen dinler, toplumsal yaşamı ve siyasal düzeni 
tarih boyunca derinden etkiledi. Dahası, dinler belli tarihsel ke­
sitlerde toplumları ve devleti şekillendiren temel etkenlerden 
biri oldu. Bunun tersi de doğrudur. Özellikle sınıflı toplum­
ların ortaya çıkışıyla birlikte din, egemen kesimler için toplu­
mun yönetilmesi, devlet işlerinin yürütülmesi ve bir düzenin 
kurulması için çok önemli birer "ideolojik aygıt" haline geldi. 
Din, devlete egemen olan güçler açısından, bu hakimiyetin 
veya statünün sürdürebilmesi için toplumlardan ideolojik bir 
onay ve rıza üretmek amacıyla tarih boyunca etkin bir şekil­
de değerlendirilmiştir. Bu bakımdan din, insanlar nezdindeki 
kutsal niteliğinden bağımsız olarak, devlet ve ona egemen olan 
güçler açısından etkin, maliyetsiz ve rızaya (toplumsal onaya) 
dayanan hegemonya aracı olmuştur. Engels, Köylüler Savaşı adlı 
eserinde yer alan analizinde bu konuyu şöyle anlatıyor: 

"Ortaçağ, yola ilk öğelerden çıkmıştır. Her şeye yeni 
baştan başlamak için, eski uygarlık, eski felsefe, eski po­
litika, eski hukuk biliminden her şeyi silip süpürmüştü. 
Yitip giden eski dünyadan, Hıristiyanlık ile tüm uygarlıkla­
rından yoksunlaşmış, yarı yarıya yıkık birkaç kentten baş­
ka bir şey kalmamıştı. Sonuç şu oldu ki, gelişmenin tüm 
ilkel evrelerindeki gibi, rahipler, entelektüel kültür tekeli­
ni ellerine aldılar ve kültürün kendisi de her şeyden önce 
dinbilimsel bir nitelik kazandı. Rahiplerin elleri arasında 
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politika ve hukuk bilimi, tüm öbür bilimler gibi yalnız Tanrı­
bilimin kollan gibi kaldılar. ( .. . ) Kilise dogmalan, aynı zaman­
da siyasal belitler idi ve Kutsal Kitap tümceleri de tüm mah­
kemelerde yasa gücüne sahipti" (Engels, 1 999: s.38-39). 

Dinin, egemen güçlerin ideolojik bir aygıtı haline gelerek dev­
letin ve toplumun yönetilmesinin etkin bir aracına dönüşmesi, 
siyaset sosyolojisinin olduğu kadar, din sosyolojisinin de ince­
leme alanına girmektedir. Engels'in 1 524-1 525 yıllarında Orta­
Batı Avrupa' da Almanca konuşulan bütün bölgelerde başlayan 
ve "Büyük köylü isyanı" diye de nitelendirilen, feodal toprak 
düzeni ve beyliklere dayalı siyasal sisteme karşı başlayan bu ta­
rihsel başkaldırıdan hareketle yaptığı analiz, dinin nasıl siyasal 
ve hukuksal bakımdan etkin bir yönetim aygıtı haline geldiği­
ni kavramak bakımından önemlidir. Alman köylülerin Thornas 
Müntzer (1 490-1 525) liderliğindeki büyük ve yaygın bir iç savaşa 
dönüşen isyanı, yenilmesine karşın, kalıcı sonuçlar yaratmış, Pa­
palığın Hıristiyan dünyasındaki monopolünün kırılma sürecini 
başlatarak, dinde reform ve protestanlığın gerçek bir toplumsal­
tarihsel zeminini oluşturmuştur. Engels'in, bu büyük tarihsel 
olaydan hareketle yazdığı, Köylüler Savaşı adlı incelemesinde, 
Hıristiyan toplumlar için söylediklerine benzer bir süreç, genel 
çizgileriyle Doğu-İslam toplumlarında da yaşarunıştır. Ancak, 
Doğu-İslam toplumlarında çok önemli bir fark vardır; dinin si­
yasal bir araç işlevi görmesi, Müslümanlığın ilk yıllarına kadar 
uzanır. Roma'ya karşı uzun süreli bir muhalefet hareketi olarak 
doğan Hıristiyanlıktan büyük bir farkla, İslam'ın başından itiba­
ren bir devlet dini ve toplumsal yaşamı düzenleyen bir yönetim 
öğretisi şeklinde gelişmesinin payı büyüktür. O nedenle İslam'ın, 
özünde siyasal bir din olduğu ileri sürülebilir. 

Max Weber, Din Sosyolojisi adlı eserinde, İslam'ı, Yakın Doğu 
monoteizminin görece geç bir ürünü olan ve içinde "Eski Ahit 
ve Yeni Ahit unsurlarının önemli bir rol oynadığı" bir din şek­
linde tanımlayarak, İslam'ın Yahudilik' ten çok farklı bir biçim­
de dünya ile uyumlu olduğunu belirtiyor. Bu önemli saptama­
yı yapan Weber, erken dönem Müslüman toplulukların oluşu­
munda İslam'ın kendi saf formundan kavimsel bir "Arap sa­
vaşçı dinine", hatta daha sonra çok güçlü "statü vurgusuna sa­
hip" bir dine dönüştüğünü vurguluyor. Weber, "Peygamberin 
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kesin başarısını sağlayan takipçiler, sürekli biçimde güçlü aile­
lerin üyeleriydi" diyerek, bu tezini temellendirmeye çalışıyor 
(Weber, 2016: s. 404). 

Weber, İslam'da kutsal savaşla (cihat) ilgili dinsel emirle­
rin, ilk planda din değiştirmeyi sağlamak, yani başka inançla­
ra sahip toplulukları zorla İslam' a kazandırmaktan çok, başka 
dinlere mensup toplumlardan vergi/haraç alarak, "dünyanın 
sosyal skalasının zirvesine yükselme" anlamına geldiğini de 
belirtiyor. Cihadın iktisadi amacının, ruhani hedefinin önünde 
olduğunu ve kutsal savaşın bir zenginleşme ve ganimet aracı 
olduğunu ileri sürüyor. İlk kuşak Müslümanların hazırladığı 
siyasal ve toplumsal zeminde kısa süre sonra "feodal aristok­
ratların yükseldiğini" belirten Weber şunları söylüyor: 

" İslam' ı  bir efendiler dini olarak damgalayan tek faktör 
(cihat-my) değildir. Askeri ganimet, buyruklarda, vaatler­
de ve hepsinden önemlisi, özellikle dinin en antik döne­
mini karakterize eden beklentilerde de önemlidir. İslam'ın 
ekonomik ahlakının nihai unsurlan dahi salt feodal idi. 
Dinin ilk kuşağındaki en dindar bağlıları, en zengin hale 
geldiler ya da daha doğrusu, kendilerini -en geniş anlam­
da- askeri ganimetle, inancın diğer üyelerinden daha çok 
zenginleştirdiler" (Weber, 201 6: s. 404). 

Weber, İslam'ın siyasal karakterine, onun ekonomiden dev­
let yönetimine, toplumsal yaşamdan özel yaşama kadar bütün 
dünyevi ilişkileri düzenleme kapasitesine ve anlayışına sahip 
bir din olduğunu da saphyor: 

"İslam'ın en önemli bütün emirlerine temelde siyasal bir 
karakter damga vuruyordu; dış düşmanlara karşı grubun 
savaş gücünü artırmak adına şahsi kan davalarını kaldır­
ma, cinsel davranışın gayri meşru formlarının yasaklanma­
sı ve meşru cinsel i lişkilerin güçlü ataerkil çizgilerle düzen­
lenmesi (boşanma imkanı ve kadın kölelerin cariye olarak 
korunması göz önüne getirilecek olursa, bu gerçekte sa­
dece zenginler için cinsel ayncahklar yaratıyordu), faizcili­
ğin yasaklanması, savaş için vergi düzenlemesi ve yoksul­
lann desteklenmesi emri. Karakter olarak aynı derecede 
siyasi olan, İslam'daki karakteristik dinsel yükümlülük, 
onun tek zorunlu dogması idi" (Weber, 201 6: s. 405). 
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Burada "siyasal din" kavramını güçlendiren şey ise İslam 
dünyasındaki Emevi-Arap hanedanlığı oldu. Emeviler döne­
minde (661-750) egemen feodal güçler tarafından İslam, ide­
olojik bir aygıt şeklinde sistematize edilerek, -kaynağı tarhş­
malı da olsa- siyasal gerekçelerle bazı kurallara ve ritüellere 
bağlanmasıdır. İmam Gazali ise Nizamü'l-Mülk'ün teşviki ve 
desteğiyle, dinin devletin ideolojik bir aygıh haline gelmesinin 
kuramsal temellerini atmış, felsefi arka planını oluşturmuştur. 
Gazali, İslam'ı siyasallaşhrarak bir yönetim aracı şeklinde tah­
kim edip, başlangıçta var olan, ama zamanla silikleşen durumu 
kalıcılaşhrmışhr. (Gazali, 2004-2005-2016. ) 

Siyaset, kavramsal ve etimolojik bakımdan Arapça kökenli 
bir sözcüktür ve "seyislik" işinden/mesleğinden gelir. Bu ne­
denle bakmak, eğitmek, terbiye etmek anlamlarında da kulla­
nılmaktadır. Bu anlam zamanla Arapçada da devlet ve toplu­
mun yönetilmesi, devlet işlerinin yürütülmesi, toplumsal ya­
şamın düzenlenmesini ifade edecek şekilde dönüşmüş ve bu 
anlamda kullarulınıştır. Siyaset, aynı zamanda Doğu-İslam top­
lumlarında idam ya da idam meydanı, siyasal nedenlerle idam 
cezasının gerçekleştiği, infaz edildiği alan (siyaset meydarn) an­
lamına da gelmektedir. Diğer taraftan siyaset, Antik Yunan kö­
kenli "politika" ile eşanlamlı bir kavram ve sözcüktür. Yunanca 
siyaset, yani "politika" ise kent kavramından, yani "polis"ten 
gelir. Burada "kent", aynı zamanda devlet demektir. Bu kavra­
mın ortaya çıkhğı dönemde Antik Helen Uygarlığı kent (site) 
devletlerinden oluşuyordu. Politika, kentte (polis) konuşulan 
her şey, arenada devlet ve toplumu ilgilendiren bütün işlerin 
görüşülmesi ve karar alınması anlamına geliyordu. Dolayısıyla 
politika, kent devleti anlamından türetilen ve devlete ait işlerin 
görülmesi ve görüşülmesi anlamına gelen bir kavramdır. 

Siyaset ya da politikanın 14. yüzyıldan itibaren kullanılan 
ve günümüze kadar gelen anlamı ise geniş bir bakışla, toplum­
sal yaşama ilişkin bütün işler dernektir. Daha dar anlamda ise 
siyaset, devlet ve toplum yönetimi olarak ifade edilebilir. Si­
yaset bilimi ise "farklı türden siyasal sistemlerde iktidarları ve 
iktidarın dağılımını inceleyen bir akademik disiplin" olarak ta­
nımlanabilir. Daha kapsayıcı bir anlahmla, "siyasal otorite ile 
ilgili kurumların ve bu kurumların oluşmasında ve işlemesinde 
rol oynayan davranışların bilimi" olarak tanımlanabilir. 
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Siyaset sosyolojisi ise toplumların örgütlenmesinin, dolayı­
sıyla en büyük toplumsal-siyasal örgüt olarak devletin işleyiş 
yasalarını, toplumla ilişkilerini, güç mücadelesini, toplumsal 
güç dağılımının örgütlenmesini (siyasi partiler, dernekler, sen­
dikalar, meslek örgütleri vb.) ve bu örgütler arasındaki ilişki 
ve çelişkileri, aralarındaki güç dağılımlarının toplumsal neden 
ve sonuçlarını inceler. Siyasal iktidarın oluşumuna, alınmasına 
veya devredilmesine yol açan toplumsal değişimlerle ilgilenir. 
Bu anlamda sosyolojinin bir alt dalı olarak tanımlanmakta­
dır. Başka bir ifade ile siyaset sosyolojisi, siyasal otoritenin iş­
levlerini ve siyasal düzenin toplumsal eylemler sonucu dönü­
şümünü sosyolojik bakış açısından inceler. 

Siyaset bilimi daha çok yönetim aygıtları, kamu yönetimi me­
kanizmaları ile kamuoyu, baskı grupları ve siyasal davranışla ilgi­
lenirken, siyaset sosyolojisi ise siyasal olguların sosyolojik analizi 
ve daha çok siyaset, toplumsal yapılar, ideolojiler ve kültür arasın­
daki karşılıklı ilişkilerle ilgilenmektedir. Siyaset sosyolojisi ile si­
yaset bilimi aynı olguyu, yani siyaset olgusunu farklı biçimlerle ve 
yöntemlerle ele alan, birbirini tamamlayan iki disiplindir. Siyaset 
sosyolojisi, siyaset olgusunu toplumdaki diğer toplumsal olgular, 
kurumlar ve süreçler içinde değerlendirirken, siyaset bilimi aynı 
olguyu diğer alanlardan soyutlayarak ele almaktadır. Kısaca siya­
set sosyolojisi, siyaset ile toplum arasındaki ilişkileri, etkileşimleri 
ele alan bir alt disiplindir. Sonuç olarak siyaset sosyolojisi; siyase­
tin, toplumsal koşullar ve toplumda meydana gelen diğer olaylar 
tarafından nasıl belirlendiğini; diğer taraftan, siyasetin de toplum­
sal olayları nasıl etkilediğini inceler. Siyaseti, diğer toplumsal ol­
gular ve kurumlarla ilişkisi açısından da ele alır. 

Thomas Janoski-Robert Alford-Alexander M. Hicks ve 
Mildred A. Schwartz'ın hazırladığı, Siyaset Sosyolojisi kitabının, 
"Yeni Binyılda Siyaset Sosyolojisi" başlıklı giriş bölümünde ya­
zarlar, "Modem siyaset sosyolojisi, bir yüzyıldan fazladır var 
olsa da, İkinci Dünya Savaşı sonundaki zafer ile Vietnam Savaşı 
karşıh hareketler arasındaki on yıllarda kendini bulmuştur. Si­
yasi araşhrmaların yönünü belirlemede özellikle önemli olan 
ve diğerlerinden farklı olarak, siyasetin toplumsal temellerine 
odaklanan" bir siyaset sosyolojisi anlayışının geliştiğine, çeşitli 
örnekler vererek işaret ediyor. (Thomas Janoski vd. 2013: s. 9). 
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Dolayısıyla, elinizdeki tez çalışmasında din, devlet, toplum 
ilişkilerine siyaset sosyolojisinin penceresinden de bakmayı de­
neyeceğiz. 

2. 1 . 1 .  S iyasetin Sosyolojisi ve Din 
Sosyolojinin üç klasik kurucusundan biri olan Karl Marx'ın 

(diğerlerinin Durkheim ve Weber olduğu kabul edilir) din hak­
kında yazdıkları, daha sonra sosyolojik açıdan bu alanda geliş­
tirilen bütün yaklaşımları temelden etkilemiştir. Bu üç kurucu 
teorisyen, aralarındaki yaklaşım farklılıklarına karşın, dinin te­
melde bir toplumsal süreç olduğunu saptar. Bilimin gelişmesi 
ve akılcılıkla birlikte, dinin modern zamanlarda etkisinin azala­
cağina inanırlar. Bah dünyası için doğrulanmış olan bu öngörü, 
Doğu toplumları için -henüz- gerçekleşmemiştir (Elinizdeki 
tezin amaçlarından biri de bunun nedenlerini incelemektir). 

Henri Lefebvre, Marx'ın Sosyolojisi adlı önemli kitabında 
(1995), Alman düşünürün kuramsal sistemi içinde, "devlet te­
orisinin merkezde yer aldığını" belirtir. Onun da işaret ettiği 
gibi, bu yanıyla Marx siyaset sosyolojisinin de kurucusu sayı­
lır. Bu nedenle en sert teorik çalışmalar Marx'ın devlet teorisi 
çerçevesinde yapılmışhr. Marx, devlet teorisi, devletin ideolojik 
araçları, -daha kuşahcı bir kavramla ifade edersek- siyasal top­
lum konusunda etkili ve kurucu eserler veren bir düşünürdür. 
Fransız Üçlemesi diye de bilinen Louis Bonaparte'ın 18 Brıınıaire'i 
ile Fransa' da İç Savaş ve Fransa' da Sınıf Mücadeleleri adlı yapıtları 
buna örnek verilebilir. (Marx, 2005-2010-2012.) 

Fransız düşünür Lefebvre, Marx'ın "Hegel'in en tutarlı, en 
zengin ve en kesin şekilde ortaya koyduğunu" belirttiği Alman 
devlet ve hukuk felsefesinin eleştirilmesini, "hem modern dev­
letin hem de onu destekleyen gerçekliğin analizi" olarak gör­
düğünü belirtir. Bu perspektiften hareketle Lefebvre, Marx'ın 
"devlet teorisi" ve dolayısıyla siyaset sosyolojisinin temellerini 
nasıl athğıru ise şöyle anlahr: 
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"Hiç şüphe yok ki Marx, yalnız Hegel felsefesinin de­
ğil, bu felsefenin en uç noktasına vardırılmış teorileştiril­
mesi olarak, bağlı bulunduğu modern devletin, yani siya­
sal gerçekliğin eleştirilmesi ile işe başlamaktadır" (Henri 
Lefebvre, 1 995: s. 1 04). 
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Bu yaklaşım aynı zamanda Almanya' da daha önce görül­
müş hukuki ve siyasal yapıların da bir eleştirisi ve inkarıdır. 
Marx'ın, "devletin kendi içinde dine yer vererek kendisini sı­
nırladığı" şeklindeki görüşlerine de ahfta bulunan Lefebvre, 
Marx'ın din, devlet ve toplum ilişkilerine yönelik sosyolojik 
yaklaşımını şöyle özetliyor: 

" Ki lise i le devletin aynlması gerçekleşmişse bu sa­
dece bir serbestleşmedir; yoksa bir kurtuluş (özgürleş­
me}, sonuna kadar vardınlmış bir sıynlış değildir. 'Siyasal 
serbestleşme, insani serbestleşmenin, içinde gelişme 
taşımayan eksiksiz bir tarzı' olmadığı için, böyledir bu. 
Başka bir deyişle, serbestleşme ve özgürlük (kurtuluş), 
kısmi olarak çakışırlar. Serbestleşme özgürlüğe götürür; 
serbestleşme özgürlüğün sadece bir derecesi ya da uğ­
rağıdır. ( . . . )" 

"Söz konusu olan, gelişmesinin sonuna varmış si­
yasal devlettir; en modern devlettir, yani en demokratik 
devlettir. Dinden ayrılmış da olsa, ona karşı mücadele de 
etse, demek ki devlet özü bakımından din ile aynı yapıda­
dır. Devletin varlığının kendisine bağlı bir devlet dindarlı­
ğı vardır. Çünkü, devlet ile gerçek hayat arasındaki ilişki, 
gökyüzü ile yer arasındaki ilişki gibidir. Gerçek hayatın 
çok üstündedir devlet; yukarılarda süzülüyor ya da süzü­
lüyor gibidir" (Lefebvre, 1 995: s. 1 05-1 06). 

Öte yandan, Marx' ın din hakkındaki görüşlerinin teme­
li, esas olarak 19. yüzyılın en büyük felsefecilerinden Alman 
düşünür Ludwig Andreas Feuerbach' a (1804-1872) dayanır. 
Feuerbach'ın, 1841' de yazdığı Hıristiyanlığın Özü adlı temel ese­
ri ve diğer çalışmaları, döneminin aydınlarını ve fikir hayahnı 
derinden etkilemiştir. Onlardan biri de Marx'hr. Feuerbach'a 
göre din, insanın tarihsel gelişimi içinde dünyayı ve evreni 
açıklama çabasının, dolayısıyla kendi düşüncesinin insanüstü 
bir plana aktarılmasıdır. Dolayısıyla din, tarihsel akış içinde 
insanların kültürel gelişme sürecinde ürettiği düşünce ve de­
ğerlerden oluşmakta, ancak bunlar ilahi güçlere mal edilmek­
tedir. İnsanların ruhun ölümsüz olduğuna ve ilahi adaletin te­
celli edeceğine inanmaları da, Feuerbach' a göre, insanların bu 
acımasız dünyadaki adalet arayışlarının mistik bir ifadesi ve 
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haksızlıklara, pasif bir biçimde de olsa, karşı koyma güdülerin­
den başka bir şey değildir (Feuerbach, 2008: s. 12-42). 

Marx' a göre din, bu dünyadaki adaletsizlik ve eşitsizlikle­
re karşı mücadele etmeyi bir yana bırakarak, itaati önermekte, 
adaleti ve mutluluğu ise öteki dünyaya bırakarak kumlu dü­
zenin devam etmesine katkıda bulunmaktadır. Diğer anlamıy­
la din, halkın çektiği acıları bir dindirme aracı, adaletsizlikler 
karşısında bir iç çekiş ve haksızlık önünde bir sığınma alanıdır. 
Dikkatlerin bu dünyadaki adaletsizlik ve eşitsizlikler üzerinde 
toplanmasını önler. İnsanları öteki dünyanın ödülleri ve cezası 
ile avutarak ya da korkutarak tepkilerini söndürür. 

Dolayısıyla, sanılanın aksine Marx dini önemser, onun in­
sanların dünyasındaki yerini, işlevini "insancıl" bir yaklaşımla 
ele alır. Marx, dinin "kalpsiz bir dünyanın kalbi" ve insanların 
acılarını dindirmek için sığındıkları metafizik bir dünya oldu­
ğunu belirtir. Marx'ın, "Din halkın afyonudur" şeklindeki söz­
lerinin anlamı budur. Marx, "afyon" sözcüğünü, bir "uyutma" 
aracı olarak değil, "acıları dindiren" bir anestezi malzemesi an­
lamında kullanır. Çünkü afyon, 19. yüzyılda hp alanında (has­
tanelerde ve genellikle ameliyat sırasında) ağrı ve acıları din­
dirmek için kullanılan tek anestezi malzemesiydi. Marx bu du­
ruma gönderme yapmaktadır. Sonuç olarak, servet ve güç da­
ğılımındaki eşitsizlikleri makul gösteren din, Marx' a göre güçlü 
bir ideolojik özelliğe de sahiptir. Bu özelliğiyle yine Marx' a göre 
din; egemen sınıfların en önemli ideolojik araçlarından biridir. 
Burjuva sınıfı tarafından kullanılsa da esas olarak feodalitenin 
ideolojisidir (Marx-Engels, 2008: s. 17-31) .  

42 

Marx, dinin tanımını ve toplumsal rolünü şöyle ifade ediyor: 

"Din bu dünyanın genel teorisini, onun ansiklopedik 
özetleme kitabını, onun toplumsal biçimdeki mantığını ,  
onun tinselci 'point d 'honneur'ünü (onur sorununu), ken­
disinden geçmesini, ahlaksal onaylanmasını, görkemli 
tamamlayıcısını, teselli ve aklanmasının evrensel temelini 
oluşturuyor. Din, insansal özün doğaüstü gerçekleşme­
sini oluşturuyor. ( . . .  ) İsrail Tanrısı 'nın kendi hizmetkarı 
Musa'ya gösterdiği gibi, kendi 'a posteriori'sinden (dene­
yimlerle, algıyla edinilen bilgi-m.y) başka bir şey göster­
mediği bir okul var; tarihsel hukuk okulu. Eğer bu okulun 
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kendisi Alman tarihinin bir icadı olmasaydı, Alman tarihini 
o icat ederdi" (Marx, 2009: s. 1 92) . 

Din ve felsefe arasındaki ilişki üzerinden dinsel anlayışları 
farklı bir düzlemde yeniden ele alan Marx, "Felsefe dünyayı 
iyi tanımaktadır" diyor. Dinin duygulara, felsefenin akla hitap 
ettiğini, dinin öteki dünyadaki ödül ya da cezaları, felsefenin 
ise gerçekleri vaat ettiğini belirtiyor. Kapitalizme uygun bir Hı­
ristiyanlık yorumu olarak nitelediği Protestan teolojisini de de­
ğerlendiren Marx, Protestanların Hıristiyanlığm bütün Ortaçağ 
kötülüklerini -engizisyon, mezhep savaşları, katliamlar, yasak­
lar, işkence ve idamlar- Katoliklerin üzerine yıkarak, kendileri­
ni akladıklarını da vurguluyor (Marx, 2008: s. 27). 

Marx, dinin maddi temellerini ve onun üretim biçimi ile iliş­
kisini de şöyle ifade ediyor: 

"Din dünyası, gerçek dünyanın yansımasından başka 
bir şey değildir. Üreticilerin genel olarak, ürünlerini meta 
ve değer olarak ele alarak birbirleriyle toplumsal i l işkilere 
girdikleri ve böylece kendi bireysel özel emeklerini türdeş 
insan emeği ölçütüne indirgedikleri meta üretimine daya­
nan bir toplum için, soyut insan cu/tus'u ile Hıristiyanlık 
ve hele onun burjuva gelişimleri olan Protestanlık, deizm 
vb. en uygun din biçimiydi. Eski Asyatik ve antik öteki 
üretim biçimlerinde, ürünlerin metalara dönüştürülmesi 
ve bu nedenle insanların meta üreticilerine dönüşmeleri 
ikincil bir yer tutar. Ne var ki, bu ilkel topluluklar, dağıl­
maya yüz tuttukça, bunun önemi de artar. Gerçek tüccar 
kavimler, Epiküros'un Tanrı ları'nın küreleri arasında ya da 
Yahudilerin Polonya toplumunun gözeneklerinde yaşa­
ması gibi, eski dünyanın ancak çatlaklarında yaşarlardı" 
(Marx, 2000: s. 88-89). 

Marx, kiliselerin sanayi ve burjuva devrimlerinden sonra 
mahkemelere başvurma nedenlerine dikkat çekerek, şöyle de­
vam ediyor: 

"Açtığınız davaların büyük bir bölümü ve medeni ya­
saların en büyük kısmı mülkle ilgili değil mi? Ama size 
hazinelerinizin bu dünyaya ait olmadığı açıkça söylendi. 
Ya da Sezar' ın hakkını Sezar'a, Tanrı 'nın hakkını Tanrı'ya 
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verin sözüne dayanıyorsanız, o zaman yalnızca altın Tan­
nsı Mammon'u değil, onun kadar bu dünyanın yöneticisi 
olan aklı da tutun; biz, 'özgür aklın eylemi'ni felsefe diye 
adlandınyoruz" (Marx-Engels, 2008: s. 29). 

Friedrich Engels ise antik felsefe ve hukukun katledildiği Or­
taçağın karanlık döneminde, Katolik kilisesinin kültür ve ideo­
loji alanında tekel kurduğunu, siyaseti de kilisenin belirlediğini 
sapbyor. Köylüler Savaşı adlı kitabının sunuşunda, "Almanya'run 
siyasal düzeninin, bu düzene karşı ayaklanrna�arın, çağın siya­
sal ve dinsel teorilerinin, tarım, sanayi, ulaştırma yollan, meta 
ve para ticaretinin bu ülkede erişmiş bulundukları gelişme de­
recesinin nedenleri değil, ama sonuçlan olduklarım göstermeye 
çalışb.m. Tarihin tek materyalist yaklaşımı olan bu görüş, benden 
değil Marx'tan gelir" diyen Engels, şunları yazıyor: 

"Sonuç şu oldu ki, gelişmenin tüm ilkel evrelerindeki 
gibi, rahipler, entelektüel kültür tekel ini ellerine aldılar ve 
kültürün kendisi de her şeyden önce Tanrıbil imsel bir ni­
telik kazandı. Rahiplerin elleri arasında, siyaset ve hukuk 
bilimi, tüm öbür bilimler gibi, basit Tanrıbilim (teoloji-my) 
kolları olarak kaldı" (Engeles, 1 999: s. 46). 

Avrupa' da, 19. yüzyılın başlarında, burjuvazinin iktidardan 
düşürdüğü feodal sıruflarla, emekçilerin yükselen mücadelesi­
nin önünü kesmek amacıyla uzlaşmasının da bir sonucu olarak, 
gerici güçler ve devletler, bütün ilerici hareketlere, monarşileri 
sarsan sınıf mücadelelerine karşı, "Kutsal İttifak" adıyla, Hıris­
tiyanlığı bir ideolojik eksen olarak alan karşıdevrimci güçbir­
liği oluşturdular. Adı bu nedenle "kutsal" sıfatını alan ittifak, 
Fransız Devrimi'nin ilkelerini Avrupa'ya silah gücüyle yayan 
Napolyon'un yenilgisi üzerine Rus Çarı I. Aleksander'ın girişi­
miyle 1815'te Paris'te kuruldu. İttifaka, Prusya (Almanya) dahil, 
hemen hemen bütün Avrupa devletleri katıldı. Monarşiler, ikti­
darlarını, kurulu düzeni, Hıristiyanlığı ve devletlerini devrimci 
ayaklanmalara karşı korumak için "Kutsal İttifak" kurduklarıru 
açıkça ilan ediyorlardı. Sadece bu tarihsel olgu bile dinin, nasıl 
ideolojik bir silah olarak bir devlet aygıtına ve toplumsal rıza 
üretimi mekanizmasına dönüştüğünü gösteriyordu. 

44 
Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org



Marx da dinin (Hıristiyanlığın) devletlerin ideolojik aygıtı ha­
line gelme sürecini, dini simgelerin devletlerin sembolü haline 
geldiğini de anımsatarak (Avrupa ülkelerinin bayraklarındaki 
haç motifleri gibi) bu tarihsel örnek üzerinden şöyle anlatıyor: 

"Gerçekten dinsel devlet, teokratik devlettir; bütün 
devletlerde egemen, ya Yahudi devletinde olduğu gibi di­
nin Tanrısı büyük Yahova olmalıdır, ya Tibet'te olduğu gibi 
Tanrı'nın temsilcisi Dalay Lama olmalıdır ya da Görres'in 
son yapıtında Hıristiyan devletlerden haklı olarak istediği 
gibi, hepsi bir kiliseye boyun eğmelidir. Bu kilise 'yanıl­
maz bir kilisedir', çünkü Protestanlıkta olduğu gibi, kili­
senin yüce bir lideri olmayınca dinin otoritesi, otoritenin 
dininden, hükümetin iradesine tapınmadan başka bir şey 
değildir. ( . . . )" 

"Hıristiyanlar siyasal yapılan farklı farklı devletlerde bu­
lunuyorlar, kimileri cumhuriyette, başkalan mutlak bir mo­
narşide, ama başkalan anayasal (meşruti) bir monarşide. 
Hıristiyanlık, yapılann hangi ölçüye göre iyi olduğuna karar 
vermiyor, çünkü o yapılar arasında fark tanımıyor; o, dinin 
yapması gerektiği gibi şunu öğütlüyor: Otoriteye boyun 
eğin, çünkü her otorite Tann'dan gelir. Demek ki, yapılann 
doğru olup olmadıklanna Hıristiyanlıktan hareketle değil, 
devletin kendi doğasından, özünden, Hıristiyan toplumun 
niteliğinden hareketle karar vermek zorundasınız." 

"Bizans devleti tam bir dinsel devletti, çünkü orada 
dogmalar devlet işiydi, ama Bizans devleti, devletlerin en 
kötüsü oldu. Eski düzenin devletleri, Hıristiyan devletle­
rin en Hıristiyanı oldular, bu yüzden de 'sarayın iradesi'ne 
bağlı devletler olmaktan çıkamadılar" (Marx-Engels, 
2008: s. 29-31). 

Yukarıda görüldüğü gibi, Marx'ta din sadece Ortaçağ' da 
değil, kapitalizmin bütün kurumlarıyla şekillendiği 18. yüzyıl 
ve sonrasındaki burjuva toplumlarında da (Batı' da) devletle­
rin ideolojik aracı olarak işlev görüyor. Tersi de doğru, devlete 
egemen olan kilise ya da cami de devletleri bir siyasal araç ola­
rak kullanabiliyor. Burada fark şudur; Batı Hıristiyan dünyası, 
Aydınlanmayı yaşadığı ve kendi Ortaçağını aştığı için, din ancak 
devletin bir aracı olmak işlevini görmesine karşın, uzayan bir 
Ortaçağın içinden geçen Müslüman Doğu toplumların ın önemli 
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bir bölümünde ise din, devleti ve toplumu fethetme ısrarını 
sürdürüyor. İslam dünyasının önemli bir bölümünde, devletler 
dinin siyasal araçları olarak işlev görüyor. Egemen sınıflar ken­
di iktidarlarının yeniden üretimini, dinsel kurumlar üzerinden 
ve bu kurumlar dolayımıyla gerçekleştiriyor. Nizamü'l-Mülk 
ve İmam Gazali ilişkisini, siyasal mirasını Osmanlı'ya aktaran 
Selçuklu Devleti ve Nizamiye Medreseleri'ni inceleyeceğimiz 
bölümlerde bu konuyu yeniden ele alacağız. 

2.2. Althus.s<>r'in Mirası: Devl<>tin İdeolojik ı\ygıtları 
Kavramsal bir netlikle ifade etmese de, Marx'ın, dini ege­

men sınıfların ve devletin ideolojik aracı olarak ele alan yak­
laşımını, Louis Althusser 1960'1arda açacak ve geliştirecektir. 
Fransız felsefe ve siyaset sosyolojisi geleneği içinde yetişen 
Marksist düşünür Althusser, dini, devletin en önemli ideolo­
jik aygıtlarından biri olarak değerlendirir. Althusser toplumu, 
birbirine bağlı olan ve birbirini tamamlayan ekonomik, siyasal 
ve ideolojik düzeylere ayırır. Toplumsal formasyonu da bu dü­
zeylerin tamamı olarak tanımlar. Bu çözümleme, Althusser'in 
tarihsel materyalizm yorumu için belirleyici bir öneme sahip­
tir. Düşünür, üstyapı kurumlarının, yani ideoloji, din, kültür, 
siyasal yapı, eğitim ve benzeri kurumların, yani geniş anlamda 
devletin göreli bir özerkliğe sahip olduğu görüşünü savunur. 

Louis Althusser, etkileri günümüze kadar ulaşan, düşün­
celeri hala güncelliğini koruyan, 20'nci yüzyılın en önemli dü­
şünürlerinden ve Marksist kuramcılarından biridir. Althusser, 
yaşadığı ve yazdığı dönemde olduğu gibi sonrasında da aka­
demik, entelektüel ve siyasal ortamı etkileyen; 1960'lar ve 70'ler 
dünyasında genç aydınları arkasından sürükleyen, 68 kuşağı­
nın en önemli düşünsel önderlerinden biridir. Sıradışı bir hayat 
hikayesfoe ve kişiliğe sahiptir. 

Althusser, Marx İçin, Kapital'i Okumak ve İdeoloji/Devletin 
İdeolojik Aygıtları gibi kitapları; kitap haline getirilen oylumlu 
makaleleri ile Marksist düşünceye yeni açılımlar getirdi. Kendi 
kuşağını olduğu gibi, kendisinden sonra gelen kuşakları ve dü­
şünürleri de büyük ölçüde etkiledi. 

Althusser'in bütün düşünce hayah felsefe, ideoloji ve bilim 
kavramlarını açıklamaya; bu kavramlar arasında ilişki kurmaya, 
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anlamaya ve yine bu kavramlar bağlamında Marx' ı yeniden oku­
yup yorumlamaya çalışmakla geçti. Bize bırakbklarına bakınca, 
bu amacını bir ölçüde gerçekleştirdiğini kabul etmek gereklidir. 

Diyalektik materyalizm (felsefe) ve tarihsel materyalizm (bi­
lim) ikilisini teori başlığı altında toplayan Althusser, esas ola­
rak bilimi de ideolojilerden temizlemeye çalışh. Bu arada, Karl 
Marx'ı tarih biliminin (tarih kıtasının) kurucusu olarak gören 
Althusser, Marx'ın öğretisini de -ki Marksizmi de başlı başına 
bir toplumbilim olarak görüyordu- ideolojiden arındırmayı, 
daha doğru bir ifadeyle, Marksizm ile ideoloji arasında daha 
doğru bir ilişki kurmayı amaçladı. 

Althusser literatüründe bir kavram ve olgu olarak "ideoloji" 
önemli bir yer tutuyor. Bilindiği gibi, Marksist teoride devlet, son 
çözümlemede egemen sınıf ve güçlerin örgütlü baskı ve egemen­
lik aygıh olarak görülür. "Devlet iktidarı" ve "devlet aygıh" ay­
rımı yapan Ortodoks Marksist anlayış, devleti son çözümlemede 
ordu, polis, mahkeme ve hapishane gibi "zor" kurumlarına in­
dirger. Althusser ise devleti, "baskı aygıtları" ve "ideolojik aygıt­
lar" olarak ikiye ayırır ve kısaca 'DİA' dediği "Devletin İdeolojik 
Aygıtları" kavramını ortaya atar. (Althusser, 2014. ) 

Althusser, okul, din, hukuksal kuruluşlar, kültürel kuruluş­
lar, meslek örgütleri, sendikalar, aile, kitle iletişim ve haber­
leşme kuruluşları (medya) gibi kurumlan "Devletin İdeolojik 
Aygıtları" içinde sayar. Dini, devletin baskı araçlarından fark­
lı olarak, ayrıca kurulu düzenin rıza ve onay üretme aygıtları 
içinde sayan Althusser, sosyal bilimlere çok önemli bir katkı 
yapar. Fransız düşünür, DİA'ların ideoloji ile "Baskıcı Devlet 
Aygıtları"ıi.ın ise şiddet kullanarak işlediğini, örneğin yargı ve 
eğitim kurumları arasındaki temel farkın bu işleyiş özelliklerin­
de yathğını belirtir. Althusser, şöyle devam eder: 

"Devletin İdeolojik Aygıtları , (baskıcı) devlet aygıtıyla 
aynı şey değildir. Marksist teoride devlet aygıtının şun­
ları kapsadığını hatırlatalım; hükümet, idare, ordu, polis, 
mahkemeler, hapishaneler vb. Biz bundan böyle bunlara 
Baskıcı Devlet Aygıtı adını vereceğiz. ( . . .  ) Devletin İdeo­
lojik Aygıtları dediğimizde, gözlemcinin karşısına, birbi­
rinden ayrı ve uzmanlaşmış kurumlar biçiminde dolaysız 
olarak çıkan belirli sayıda gerçekliği belirtiyoruz. ( . . . ) 
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Şunu biliyoruz; DİA'lar Baskıcı Devlet Aygıtı ile aynı şey 
değildir. Baskıcı Devlet Aygıtı tümüyle kamu alanında yer 
almasına karşın, DİA'ların büyük bölümünün özel alanda 
bulunduğunu saptayabiliriz. Kiliseler, partiler, sendikalar, 
aileler, bazı okullar, gazetelerin ve kültürel kuruluşların 
çoğu özeldir" (Althusser, 201 4: s. 50-51 ) .  

Althusser, devamla, hiçbir sınıf ya da kesimin devletin ideo­
lojik aygıtları içinde ve üstünde kendi hegemonyasını kurmadan 
iktidarını sürdüremeyeceğini ve kalıcı olamayacağını belirtir. İşte 
bu aygıtlardan biri de insanı kuşatan din ve dinsel kurumlardır. 
Dinin toplumsal ve siyasal yaşamdaki yeri, modern toplumlar 
ve kapitalizm koşullarında azalmış olmasına karşın, bir önceki 
çağ boyunca belirleyici bir yere sahipti. Günümüzde Bahlı ülke­
lerde devlet ve toplum ilişkilerinde (kamusal alanda) dinin etkisi 
büyük ölçüde azalsa da, bu etki uzayan bir "Ortaçağın" içinden 
geçen günümüz İslam dünyasının büyük bir bölümünde önemi­
ni korumaya devam ediyor. Tezimizin irdeleyeceği sorunsalın 
esasını da günümüze kadar uzayan "bu etki" oluşturuyor. 

Kapitalizm ve burjuva toplumunun yeniden üretimi, 
Althusser' e göre üstyapı kurumlarında, yani ideoloji katında, 
daha açık olarak devletin ideolojik aygıtları (DİA) içinde ger­
çekleşir. Biz bu durumun, günümüz dünyasını da etkileyecek 
bir genişlikte feodal toplumlarda, özellikle dinil'l: ideolojik bir 
araç olarak devlet ve toplum düzeninde kullanıldığı Asyatik 
toplumlarda da geçerli olabileceğini ileri sürebiliriz. 

"Sayfalar boyunca askıda kalan temel sorumuzu ya­
nıtlayabiliriz öyleyse: Üretim ilişkilerinin yeniden üretimi 
nasıl sağlanır? Tipik 'altyapı, üstyapı' diliyle söylersek; 
çok büyük ölçüde hukuki-siyasal ve ideolojik üstyapı yo­
luyla sağlanır" (Althusser, 201 4: s. 55). 

Prof. Dr. Taner Tımur'un ifadesiyle, "Althusser, 1960'ların ha­
reketli ortamında Marx'ın büyük eseri Kapital' e yeni bir okuma 
öneren ve metafizik dogmaları yıkmaya çalışan bir filozof olarak 
büyük ün kazanır". Kapital'i Okumak kitabında Althusser, meto­
dolojik bakımdan ideoloji ve bilim arasındaki ilişkiyi sorgular.Alt­
husser, Marx'ın düşünsel serüvenindeki epistemolojik kopuşun 
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nedenlerini burada, ideoloji alanında arar. Doğal ve kaçınılmaz 
olarak bilimin dolduramadığı yerler ideoloji tarafından işgai edi­
lecektir. Marx işte epistemolojik bir kopuşu kendi içinde gerçek­
leştirerek buna izin vermemiştir. (Louis Althusser, 1995: s. 54). 

Prof. Timur, konuya ilişkin olarak şöyle devam ediyor: 

"1 960' 1arda Louis Althusser bir kısım öğrencisi ile 
birlikte Marx'ın düşüncesine yeni bir 'okuma' önerdi. Bu 
yeni okuma tarzı Marx'ın düşünce evrimini Marksist bir 
biçimde yorumlamaya çalışıyor ve bu amaçla bir de 'dö­
nemleme' yapıyordu. Buna göre Marx'ın düşüncelerinde 
Alman İdeo/ojisi'nden itibaren bir 'epistemolojik kesinti' 
olmuş ve tarihi maddecilik ancak bu aşamadan sonra 
(özellikle de Kapital'de) bilimsel bir statüye kavuşmuştu. 
Böylece Marx, 'yabancılaşma' kavramı ile teorik bir hü­
manizm sınırlarını aşamayan ve ereksel bir tarih anlayışı 
içinde kalan 'Genç Marx' ile bağlarını koparmış ve yeni 
bir 'bil imsel kıta' olan tarih bilimini kurmuştu. Bu yeni bi­
lim, esas itibariyle, (1 ) teorik anti-hümanizme; (2) tarihi 
sürecin 'öznesiz ve ereksiz' olduğuna; ve (3) konjonktüre! 
durumlara göre üstyapıların da altyapıları 'üstten belirle­
yebileceğine' dayanıyordu" (Taner Timur, 2007: s. 62). 

Sonuç olarak; Althusser' e göre toplumsal formasyon, öznele­
rin dışında yer alan nesnel süreçlerdir. Bu görüşüyle Althusser, 
insanın tarihin öznesi olduğu görüşünü reddeder. Ona göre tarih 
öznesiz ve ereksizdir. Althusser' e göre tarihin özneleri bireysel 
aktörler ya da özgür failler değil, toplumsal sınıflardır. Yalnız­
ca toplumsal sınıflar, üretim tarzları içindeki çabşma ve gelişme 
içinde bir tarihe sahiptir. Althusser, geliştirmeye çalışbğı kuram­
da, ekonomik determinizmi (belirleyiciliği) reddeder. Politikanın 
ve ideolojinin ekonomik yapıdan göreli özerkliği olduğu görü­
şünü savunur. Verili tarihsel koşullarda, geçici bir dönem için 
olsa bile, politikanın ve ideolojinin de (üstyapının) ekonomik 
altyapıyı belirleyebileceğini belirtir. Bunu, Marx'ın üretim tarzı 
kavramının üç ayrı düzeyi bulunduğu görüşüne dayandırır: Bu 
düzeyler, ekonomik, politik ve ideolojik düzeylerdir. 

Althusser, Marx' a yöneltilen "ekonomizm" ya da "ekono­
mik determinizm" eleştirilerini çürütmek için ise "son kertede 
belirleyicilik" tezini ortaya atar. Althusser' e göre ekonomik 
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altyapı belirleyicidir, bu doğru, ama bu belirleyicilik "son ker­
tede" gerçekleşen bir belirleyiciliktir. Dolayısıyla, son çözümle­
mede dikkate alınması gerekir. Başka bir anlatımla, ekonomik 
altyapı "son kertede belirleyici" olmasına karşın, bu üç yapıdan 
diğer ikisi de verili bir toplumsal formasyonda, geçici de olsa, 
baskın ve belirleyici hale gelebilir (Althusser, 2002: s.6 8). 

Althusser'in bu yaklaşımından hareketle, edebi ve felsefi ba­
kımdan ifade edersek, uzayan bir Ortaçağın içinden geçen İslam 
dünyasında dinin de böyle bir belirleyici etkiye sahip olduğu 
tezini ortaya atabiliriz. (Zaten tezimizde de esas olarak bu belir­
leyiciliğin nedenlerini, tarihsel ve toplumsal kaynaklarını inceli­
yoruz.) Bu yaklaşımı biraz daha ilerleterek şunu söyleyebiliriz; 
İslam dünyasında din, siyasal üstyapı ve ekonomik altyapı alan­
larından da görece bağımsız bir konuma sahiptir. Bu özelliğiyle 
din, 12. yüzyıldan itibaren, günümüz dünyası dahil, felsefi ba­
kımdan Ortaçağıru aşamamış İslam ülkelerinin önemli bölümün­
de, siyaset ve ekonomi alanlarını etkileyen önemli bir dinamiktir. 

2.3. Din Bağlamında Devlet-Toplum İ l işkisi 
Episternolojik bakımdan sosyolojiyi, toplumsal olanın bilimi 

diye tanımlayabiliriz. Bir toplumbilim olarak sosyoloji, konu­
su ve alanı itibarıyla diğer bilimlerden temel farklılıklar göste­
rir. Sosyolojinin konusu bir toplum olarak yaşayan insanlardır. 
Dolayısıyla sosyoloji toplumsal yaşamın bilimidir. Toplumsal 
yaşamın dinamik, karmaşık, çok belirleyenli yapısını açıklama­
ya ve anlamaya çalışan sosyoloji, toplumsal olayları, eylemleri, 
kurumları, grupları, toplumsal ilişkileri ve bunların örgütlenme 
biçimlerini tarihsel bir süreç içinde ve bilimsel bir metodolojiyle 
inceler. Sosyolojinin toplumu incelemesi demek, toplumsal olay 
ve olguları incelemesi anlamına gelmektedir. Dolayısıyla bir top­
lum halinde yaşayan insanların birbirleriyle tarihsel bir süreç 
içinde kurdukları ilişkileri ve toplumsal yaşamlarını düzenleyen 
siyaset ve din gibi kurumlar da sosyolojinin inceleme alanlarıdır. 
Bu anlamda, ilk bölümde de ifade ettiğimiz gibi, sosyolojinin alt 
dallan/ disiplinleri olan tarih, siyaset ve din sosyolojileri de bu 
tez çalışmasında metodolojik bakımdan kullanılmıştır. 

Din sosyolojisi, başlangıçta, 19. yüzyılın pozitivist bilim an­

layışından yola çıkarak, toplumsal yaşamın düzenlenmesinde 
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rol oynayan dinlerin tarihsel bağlamda araşhrılmasıru esas 
alan bir alt dal / disiplin olarak gelişmiştir. Din sosyolojisi, di­
nin toplum, toplumun da din üzerindeki etkisini ve karşılıklı 
etkileşimini, başka bir ifade ile din-toplum ilişkilerini inceler. 
Din-toplum ilişkileri, farklı dinlerin toplumlar üzerindeki etki­
leri, dini cemaatler, gruplar, akımlar, örgütler ve kurumlar, din 
sosyolojisinin başlıca ilgi ve çalışma alanlarıdır. 

"Kısaca belirtmek gerekirse, din sosyolojisi, adından 
da anlaşılacağı gibi, din ve toplum sorunsalı ile ilgilenir. 
Din ve toplum ilişkileri, karşılıklı etkileşimi, yani dinin/dini 
hayatın toplum üzerindeki etkileri ile toplumun/toplumsal 
hayatın din ve dini hayat üzerindeki etki leri, dini gruplaş­
malar/cemaatler, dini kurumlar/örgütlenmeler din sosyo­
lojisinin en temel konularıdır" (Bayyiğit, 201 7: s. 7). 

Sosyoloji, 19. yüzyılda ortaya çıkan ve temelleri atılan genç 
bir bilimdir. Dolayısıyla din sosyolojisi ise onun bir alt dalı olarak 
daha da genç bir disiplindir. Durum böyle olunca, din ve toplum 
ilişkilerinin incelenmesinin tarihsel bir oylumu da bulunduğu 
için, tarih sosyolojisinin de alanına girmektedir. Ancak, çok yeni 
bir sosyoloji dalı olarak, 20 ve 21. yüzyıllarda din ve toplum iliş­
kilerini incelediğini söyleyebiliriz. Din sosyolojisinin bu yanıyla 
tarih sosyolojisinden ayrıldığını da saptamak gereklidir. Yani, 
salt teolojik alanları değil, din ve toplum ilişkileri ve etkileşimini 
inceleyen din sosyolojisi, "güncel" olanı da araşhrmaktadır. 

"Din-toplum ilişkileri bağlamında, dinin iktisat, siya­
set, sanat, ahlak, hukuk ve devletle ilişkileri bulunmak­
tadır. Bu il işkilerin araştırılması da din sosyolojisinin ko­
nuları arasındadır. Özellikle 20. yüzyılın son çeyreğiyle 
günümüzde toplumların yaşadığı hızlı değişimlerle din ve 
toplum il işkileri de yeni biçim almakta, toplumsal sorun­
ların farkl ılaşması ve çeşitlenmesiyle, bu dönemde din 
sosyolojisi araştırmaları da yeni bir ivme ve konuları ba­
kımından çeşitlilik kazanmaktadır" (Bayyiğit, 201 7: s. 8). 

Kavramsal olarak "din sosyolojisi" terimini ilk kez Emile 
Durkheim kullanmıştır. Ancak, bağımsız ve sistematik bir alt dal/ 
disiplin olarak din sosyolojisinin kurucusu olarak Max Weber 
kabul edilmektedir. Böyle olmasına karşın "Durkheim, kavramı 
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ortaya atan kişi olması nedeniyle de din sosyolojisinin kurucu 
aktörlerinden biri sayılmaktadır. Din konusumın incelenmesi, 
Durkheim literatürünün içinde önemli ve geniş bir yer tutmakta­
dır. Durkheim, Marx'tan farklı olarak, dini esas olarak toplumsal 
eşitsizliklere, sınıflı toplumların ortaya çıkışına ya da güç ilişki­
leri ve çelişkilerine bağlamaz. Dini, toplumların ortaya çıkışıyla 
birlikte oluşan ilk kurumların ihtiyaçlarına bağlar. Durkheim için 
asıl açıklanması gereken modern dinin kaynağıdır. Uzmanlaşma­
nın ve ideolojik sis perdesinin modern toplumlardaki dinin kay­
naklarını doğrudan araşhrmayı im.kansız kılması, Durkheim'ı 
konuyu ilkel toplumlar bağlamında ele almaya itmiştir. Soru as­
lında şöyledir: İlkel ve modem dinin kaynağı nedir? Bu amaçla 
Avustralya'nın yerli toplumlarında gördüğü totemciliği incele­
yen Durkheim, totemciliğin, dinin ilk ya da en yalın (ilkel) biçimi 
olduğunu ileri sürmüştür" (Subaşı, 2017: s. 51). 

Din sosyolojisi alanında genellikle iki ekolden söz edebiliriz. 
Bunlar Durkheimci ve Weberci geleneklerdir. Durkheim, genel 
olarak dinin toplumsal işlevleriyle ilgilenirken, Weber daha 
çok, dinin toplumları ve onların ekonomik faaliyetlerini etkile­
yen temel ahlaki sorunlara· ilişkin tutumu ve "kurtuluş dürtü­
sünün karşılıklı incelenmesi" üzerinde çalışmışhr. 

"Max Weber, kendisinden öncekilerin aksine din sos­
yolojisinin görevinin, dinin özünü, kaynağını, doğasını veya 
dini değerlerin doğruluk ve yanlışlığını araştırmak olma­
yıp, din-toplum i l işkileri bağlamında, din i le diğer sosyal 
kurumlar arasındaki karşılıklı etkileşimi, dini inançlardan 
kaynağını alan sosyal davranışlann incelenmesi olduğunu 
söyleyerek, yeni bir sosyoloji anlayışının öncülüğünü yap­
mıştır. Ona göre, din sosyolojisi, öncekilerin yaptığı gibi, 
dinin mahiyetini değil, toplumsal davranışın belli bir şekli­
nin etkileri ve şartlarını incelemelidir" (Bayyiğit, 201 7: s. 7). 

2.4. \Vebcr Sosyoloj isinde Din,  Devlet ve Toplum 

Dinin toplumsal ve siyasal yaşamdaki yerini inceleyen, din­
devlet-toplum ilişkilerini çözümlemeye çalışan önemli top­
lumbilimcilerden biri de Max Weber' <lir. Durkheim ile birlikte 
Weber'i, sosyolojinin bir alt disiplini olan din sosyolojisinin ku­
rucusu sayabiliriz. 

52 



Fransız sosyolojisinin en önemli temsilcisi Emile Durk­
heim' dır. Sosyolojinin "kurucu babaları" arasında sayılan 
Durkheim, "din sosyolojisi" kavramını da ilk ortaya atan kişi­
dir. Sosyoloji anlayışında Auguste Comte'nin pozivitist felsefe­
sinin etkisi altında kalan Durkheim, dinin toplumsal karakteri­
nin üzerinde durur. Fransız düşünür, dinin özünü ve başlangı­
cını da tamamen toplumsal koşullardan hareketle açıklamak­
tadır. Ona göre toplumsal bir olayın nedeni yine bir toplumsal 
olaydır. Durkheim'in, Dini Hayatın İlkel Biçimleri adlı son eseri 
(1912), din sosyolojisinin kurucu kitabı olarak kabul edilmek­
tedir. Durkheim, dinlerin gelişimi ve evriminden çok, dinlerin 
kökenlerini araştırır. Yukarıda da işaret ettiğimiz gibi, ona göre 
din, toteme tapınma şeklinde başlamıştır. Kaynağını da toplu­
mun ortak vicdanı ve maddi-manevi ihtiyaçlarından alır. Özet­
le, dinin kaynağı toplumdur. (E. Durkheim, 2018: s. 50). 

Felsefe ve bilimin de dinden doğduğunu ileri süren Durkhe­
im, insanın kendisi ve dünya hakkında edindiği ilk düşüncele­
rinin kaynağının da din olduğunu belirtir. Aynı şekilde, iktisat, 
hukuk, siyaset, sanat ve ahlak gibi kurumlar da dinden doğ­
muştur. Dinin özünün de ruhunun da toplum olduğu görüşü­
nü savunan Durkheim' e göre, bütün sosyal kurumların dinden 
doğması da doğaldır. Din toplumsal dayanışmanın gelişmesin­
de de belirleyici bir rol oynamışhr. Ona göre toplumlar var ol­
dukça din de çeşitli biçimler altında yaşayacakhr. 

Aslında Durkheim, dinin sosyolojisine ilişkin görüşlerini 
"materyalist" diyebileceğimiz bir yöntem ve bakışla geliştir­
miştir. Öyle ki, bu nedenle Durkheim "idealist", hatta "dinci" 
diye nitelendirilebilecek bir perspektiften eleştirilmektedir. Bu 
konuda şöyle basit bir örnek verebiliriz: 

"Emile Durkheim, dinin toplumun kolektif bilincinden 
doğduğunu öne sürerek, din gibi özünde insanı ve toplu­
mu aşan, aşkın bir gerçekliği tekrar insan ve topluma dö­
nüştürmekle, dinin öznesi ile nesnesini, tapanla tapılanı 
birbirine karıştırmaktadır." (Bayyiğit, 201 7: s. 28). 

Din sosyolojisinin kurucularından biri de Alman bilim in­
sanı, Durkheim'le aynı dönemde yaşamış olan Max Weber' dir. 
Alman felsefe ve siyaset sosyolojisi geleneği içinde yetişen Max 
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Webeı� Durkheim'in aksine Auguste Comte'un pozitivist anla­
yışından kesin çizgileriyle ayrılır. Webeı� doğa bilimleri ile sos­
yal bilimler arasında kesin ayrım yapan bir yaklaşıma sahiptir. 
Bu anlamda, genel çizgileriyle doğa ile toplum yasaları arasın­
da ayrım gözetmeyen pozitivist anlayıştan ayrılır. Weber, esas 
olarak toplumsal eylemleri inceler. Çünkü ona göre sosyoloji, 
bireylerin toplumsal davranışı ve bu eylemin (davranışın) an­
lamını incelemelidir. Oysa pozitivizm, toplumu bireylerden ba­
ğımsız ve nesnelere benzeyen bir gerçeklik olarak ele alır, dola­
yısıyla bireyi ve toplumsal eylemleri yeterince (olması gerektiği 
düzeyde) dikkate almaz. Özetle Weber, pozitivizmin toplumu 
maddi bir nesne gibi değerlendiren, onu gözlem, deney ve la­
boratuvarcı tekniklerle inceleyen yaklaşımına karşıdır. 

Weber esas olarak toplum ve ekonomi ile din ve ekonomi iliş­
kileri alanında çalışmıştır. Weber'in dini inançları değerlendiıme 
biçimi, genel olarak din ile ekonomi, özel olarak din ve kapitalizm 
arasında kurduğu ilişki üzerinden gelişmekte ve özgün yanlar 
taşımaktadır. Weber, din sosyolojisinin daha önce yapıldığı gibi, 
dinin kökenlerini ve gelişimini araştıran bir disiplin değil, dini 
davranışların ya da dinden kaynaklanan sosyal davranışların in­
celendiği bilim olması gerektiği görüşünü savunur. Diğer taraf­
tan, Weber için sosyal davranışlar incelenirken, dinin etkisinin ya 
da din olgusunun reddedilmesi veya gelişmiş ülkelerde anlamını 
yitiren bir olgu olarak ele alınması da söz konusu değildir. Weber, 
"anlayıa sosyoloji" geleneğini geliştirmiş, dini olayları da tıpkı 
toplumsal olaylar gibi incelemeyi, yani neden ve sonuç ilişkisi 
üzerinden yorumlamayı tercih etmiştir (Weber, 2013: s. 19-44). 

Weber, "anlamacı sosyoloji" yöntemini tarihsel olarak ka­
pitalizmin oluşumunu aç�klamak için de kullaıur. Bireylerin 
dinsel motiflerini, ekonomik turum ve davranışlarını açıklamak 
amacı, onun en önemli eseri olan Protestan Ahlakı ve Kapitaliz­
min Ruhu kitabının eksenini oluşturur. Avrupa' da Protestanla­
rın, özelinde de bazı mezheplerin ekonomik olarak farklılaş­
tıklarını istatistik olarak tespit etmektedir. Protestanların Ka­
toliklere göre daha çok servet ve sermayeye sahip olduklarını, 
bilimsel ve teknik açıdan daha yüksek bir eğitim gördüklerini 
saptar. Kapitalizmin bir yaşam biçimi olarak ortaya çıkmasında 
Protestan ahlaktnın dinsel motiflerinin aracılık ettiği sonucuna 
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varır. Çalışmasında en önemli kavramlardan birisi de "asketik" 
çileci kavramıdır. Buna göre çok harcama yapmayan, çalışmayı 
ve kazanmayı bir ibadet gibi gören, yeme, içme, lüks gibi anla­
yışları reddeden sade bir çilecilik öne çıkmıştır. 

Weber'in, Marksizmin kapitalizm ile ilgili çözümlemelerine 
alternatif getirmeye çalışhğı Protestan Alı/akı ve Kapitalizmin Rulııı 
adlı eseri dünya düşünce tarihini en çok etkileyen kitaplardan 
biridir. Altyapının üstyapıyı belirlediği tezi, Marksist ekol içinde 
genel kabul görürken, buna alternatif olarak öne sürdüğü üstya­
pının da -Weber örneğinde din-belirleyici olabileceği yaklaşımı, 
daha sonraları Gramsci'nin Hapishane Defterleri'nde de öne sü­
rülmüş, yani üstyapının görece özerkliği tezi Althusser gibi bazı 
önemli Marksist teorisyenlerce de kabul görmüştür. Özellikle 
"Frankfurt Okulu" çevresinde kabul gören bu düşüncenin izle­
yicileri, kültürel çalışmalar ve bu perspektiften hareketle popüler 
kültür alanında yoğunlaşmışhr. Althusser, iktidarın kaynağını 
sadece devrim kuramıyla değil, Foucault'un da işlediği gibi, ide­
olojik aygıtlar, yani üstyapı kurumlarının etkisiyle de açıklıyor. 
Çünkü, başta ideolojik ve kültürel kurumlar olmak üzere, bazı 
üstyapı kurumları, örneğin din, hayahmızda bire bir etkilidir. 
Bu anlamda Weber'in dinin belirleyiciliği üzerine eğildiği ese­
ri, denilebilir ki sosyolojide farklı bir pencere açmışhr. İktidarın 
kaynaklarından biri olarak din arlık sosyolojinin ilgi alanındadır. 

Protestan Ahlakı ve Kapitalizmin Rııhu, Weber'in yaşarken 
yayınlanmış tek eseridir. Diğer önemli eseri ise sağlığında ta­
mamlayamadığı Ekonomi ve Toplum adlı kitabıdır. Bu kitap daha 
sonra eşi Marienne tarafından yayınlanmışhr. Eserinde ilk ola­
rak finansman, fiyat ve iş idaresi gibi ekonomik konular, sonra 
ekonominin siyaset, din ve teknoloji gibi etkenlerle kullanılma 
biçimi, üçüncü olarak da ekonomide bir öğerıin diğerini nasıl 
etkilediği üzerinde durmaktadır. Konuyu betimlemede ve sen­
tezlemede, yöntem olarak "Tarihileştirme" ve "Tipleştirme"yi 
kullanmaktadır (Gümüş, 2010: s. 242). 

Ancak, Weber'in ekonomik, toplumsal ve siyasal bir sistem 
olan kapitalizmi maddi temellerinden soyutlayarak, onu sınıf­
lar üstü kültürel bir formasyon olarak ele alması hayli tartış­
malı ve sorunlu bir yaklaşımdır. Bu bakış daha sonra, özellikle 
Soğuk Savaş döneminin bitiminin ardından (1990 sonrasında) 
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post-modernist ve post-yapısalcı yaklaşımlarının da temelini 
oluşturacaktır. 

2.:) .  Protrstan Ahlakın ın Din- Devlet-Topl u m  
İlişkisindrki Holü 

"Kanaat ahlakı", Weber sosyolojisinde dinsel bir tutumun 
anlatısı içinde yer alır. "Sermon sur la montagne" ahlakı, ka­
naat ahlakının bir tipidir. İdeal barışçı, kılıca el atmayı, şiddete 
şiddetle karşılık vermeyi reddeder. Yanağına atılan tokat karşı­
lığında öbür yanağını uzatmaktadır. 

Weber, kapitalizmi sınıf mücadelesi, kar hırsı ve Marksist 
sömürü kuramı (değer teorisi) yerine mesleki başarı güdüsüne 
ve tutumluluğa, onu da dini köklere, dahası Protestan değer­
lere ve tutumlara bağlar. Kitabın ünü, bilimsel yetkinliğinden 
daha çok, Marksizme karşı Hegel'in "Geist"ini temel alan yak­
laşımından hareket eder. Ona göre, kapitalizm sadece para sev­
dası ya da lüks tüketim değildi. Ödev gibi anlayışların yanın­
da bir çeşit içsel çilecilik mevcuttu. Bu anlamda Kalvinizm söz 
konusu duruma/ aşamaya denk geliyordu. Tutumluluk, aşırı 
tüketim karşıtlığı, çalışmaya verilen dinsel değer, çalışkanlık, 
titizlik . . .  Bu anlamda Protestan ahlak, Kapitalizmin Geist'ini 
oluşturmaktaydı. Protestanlığın özelinde de Kalvinizmin, sert 
ve azla yetinmeci yönleriyle, tasarruf ve yatırım aracılığıyla 
bağlantı kurmaktadır. Kapitalizmin neden özellikle Batı' da çık­
tığı sorusuna ise akılcılık diye cevap vermekteydi. Bu anlamda 
Batı, akılcılık anlayışıyla, diğer yerlerden ayrılmakta, yarattığı 
bürokrasiyle avantajlı duruma geçmekteydi. 

Modem işletmelerdeki yüksek eğitimli insanların da Protes­
tan karakterli olduğunu belirten Weber' e göre; bunun nedeni 
geçmişte daha çok sermayeye sahip olmaları değildir. Çünkü, 
yine Weber'in gözlemlerine göre aynı sermayeye sahip Katolik­
ler eğitim ve girişimcilikte daha düşük seviyede seyretmektedir. 

Weberyen bakış açısına göre, kapitalist sisteminin oluşumu 
ile sistemin işleyişi arasında da ayrım yapmak gerekiyor. Gü­
nümüzde bir sanayi işletmesinin başında bulunan kişinin dini 
inancı çok önemli olmayabilir, ama Weber, sistemin tarihsel 
olarak kuruluşu aşamasında dinsel etkenlerin önemli olduğu­
nu özellikle vurgulamaktadır. (Weber, 2013.) 
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Weber, "sosyolojik anlamacı" yöntemini tarihsel olarak ka­
pitalizmin oluşumunu açıklamak için de kullanır. Weber' e göre 
kapitalist bir sistemde yaşayan toplumları anlamanm yolu da 
bireylerin toplumsal eylemlerine yükledikleri anlamla ilişkili­
dir. Bu bağlamda Weber, bireylerin ekonomik tutum ve dav­
ranışları üzerinde etkili olan dinsel motifleri inceler. Dahası, 
kendi keşfini /buluşunu yücelterek bu dinsel-kültürel etkenlere 
neredeyse belirleyicilik atfeder. 

Weber, ilk elde "ideal tip" olarak kapitalizmin tarihsel kav­
ramsallaşhrmasını, istatistiksel analizlerinin temeline yerleşti­
rir. Avrupa' da Protestanları odağa alarak yaphğı gözlemlerde 
bazı mezheplerin ekonomik olarak avantajlı duruma geçtikle­
rini gözlemler. Weber, gözlemlerinde Protestanların Katoliklere 
göre daha fazla sermayeye ve bilimsel-teknik açıdan ise daha 
yüksek bir eğitim seviyesine sahip olduklarını saptar. Daha 
sonrasında ise Protestanlığın belirli bir mezhebinin ahlaki an­
layışı ile kapitalizmin ortaya çıkhğı ilk dönemde sahip olduğu 
ahlaki yönelimler arasında bir özdeşlik olduğunu ileri sürer. 

Protestanlığın esas olarak dört farklı yorumunun olduğu 
bilinmektedir. Bunlar Kalvinizm, Pietizm, Metodizm ve Bap­
tizm diye sıralanabilir. Her ekol diğerlerine göre belli ayrımlara 
sahip olmakla birlikte, Protestanlık içinde ana akım konumun­
da olan Kalvinizm, kapitalizmin daha erken geliştiği İngiltere, 
Fransa ve Hollanda gibi ülkelerde ortaya çıkar ve yaygınlaşır. 

Weber' e göre Protestan ahlakının temeli olan Kalvinizm; 
dünyayı yaratan ve yöneten Tanrı'yı insanların sınırlı akıllarıy­
la kavrayamayacakları görüşünü/ inancını esas alır. Bu anlayı­
şa göre insanların "kurtuluşu ve laneti" önceden belirlenmiştir. 
Bu kadere göre, insanın ödevi "lanetli de olsa" Tanrı için ça­
lışmak ve yeryüzünde "Tanrı'ıun krallığını" kurmakhr. Çünkü 
insanın doğası "günah ve ölüme" aittir. Kurtuluş ise yalnızca 
Tanrı'run merhametiyle mümkündür. Bu nedenle insanın gö­
revi, "dünyevi hazları ve lüksü reddederek" Tanrı adına çalış­
maktır. Weber'in yaklaşınuna göre bu anlayış, toplumsal yaşa­
mın ekonomik örgütlenmesi için de temel ve itici motifi oluştu­
rur. Bu yaklaşım, Avrupa burjuvazisinin sermaye birikimi için 
önkoşul olan harcamamak, israf yapmamak amacıyla gelişen 
davranışının da temelini oluşturur. Böylece kapitalizm için 
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gerekli olan sermaye birikimi, bu inanç havzası ve kültürel at­
mosfer alhnda gerçekleşir. (Weber, 2013: s. 91-141.) 

İddia budur. Weber'in bir diğer önemli tezi de, karşılaşhr­
malı yöntem aracılığı ile kapitalizmin sadece Batı toplumlarına 
özgü bir olgu olduğunu ileri sürmesidir. Ona göre, "Çin, Hin­
distan ve İslam uygarlıklarında, Bah tipi kapitalizmin oluşumu 
için gerekli toplumsal ve dinsel koşullar mevcut olmadığı için", 
kapitalizm Batı toplumlarına özgü bir sistem olarak gelişmiştir. 
Dolayısıyla diğer uygarlıklar Kalvinist ahlakın rasyonelliğine 
uyan bir yaşam biçimine sahip değildir. Weber, Batı dışı pek 
çok uygarlıkta, kapitalist bir sistemin gelişmesi için zorunlu 
birçok koşulun bulunduğunu ve fakat zorunlu dinsel değişke­
nin olmadığını düşünmektedir. Rasyonel çalışma ve kar anla­
yışı; Kalvinist bir dinsel-kültürel ortamda bir araya gelmlş, bu 
zeminde kapitalist sistem ortaya çıkmıştır. (Weber, 2016.) 

Genel olarak dinin toplumsal değişmeyi engelleyici bir yö­
nünün olduğu düşünülmektedir. Aydınlanmacı-Modernist bu 
yaklaşıma karşın, Weber'in "kapitalizmin oluşumunda dinsel 
motif ve öğelerin" önemine yaptığı vurgu, karşıtları tarafından 
eleştirilmiş, önemli tarhşmalara yol açmıştır. 

Weber 1904'te Amerika ziyaretinin ardından yazdığı, "Die 
Protestantischen Sekten und der Geist des Kapitalismus", yani 
"Protestan Mezhepleri ve Kapitalizmin Ruhu" adlı makale­
sinde görüşlerini daha da belirginleştirmiştir. Dinin, insanın 
ekonomik ve sosyal yaşamına etkileri üzerinde duran Weber, 
Amerika' da hangi konumda olursa olsun kabul görmek isteyen 
kişinin yapacağı şeyin, en titiz erkek modasını izlemek dahil, yal­
nızca burjuva toplum adetlerine uymakla değil, aynı zamanda 
tarikatlardan, kulüplerden ya da masonik cemiyetlerden birine 
kabul edilmesiyle mümkün olacağım belirtiyor. 

Weber pek çok din üzerinde çalışma yapmıştır. Ondan önce 
hiç kimse bu çapta kapsamlı bir çalışma yapmamıştır. Weber 
sadece Hıristiyanlığı değil, İslam ve eski Musevilik başta olmak 
üzere Hinduizm, Budizm ve Taoizmi ayrıntılı şekilde incelen­
miştir. İslam' a ilişkin düşündüğü kapsamlı çalışmayı ise yapa­
mamıştır. Durkheim' den farklı olarak Weber, dini toplumsal 
değişmeye etkisi açısından incelemiştir. Weber din konusunda 
da Marx'tan ayrı düşünmektedir. Dinin insanı gerilettiği tezinin 
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aksine, tutucu olmayabileceğini belirterek, tersine esinlendiği 
hareketler itibarıyla dinin, önemli toplumsal dönüşümlere etki 
ettiğini ileri sürer. Kalvinizm'in maddi başarı anlayışı, Tanrı'ya 
hizmet etme arzusundan kaynaklanmaktadır. Onlar seçilmiş in­
sanlardır, bu yüzden dünyada başanlıdırlar. Onlara göre maddi 
başarılar, "ilahi teveccühün" bir dışavurumudur. (Weber, 2016.) 

Doğu dinlerini de inceleyen Weber, bu dinlerin "sanayi kapita­
lizminin gelişmesinin önüne aşılmaz engeller" koyduğu sonucu­
na varır. Ona göre bu durum, Doğu uygarlıklarının geri oluşun­
dan kaynaklanan bir sonuç değildir. Doğu, Avrupa' da oluşmaya 
başlayan değerlerden farklı anlayışları benimsemiştir. Weber, Çin 
ve Hindistan' da kentleşmenin, dolayısıyla ticaret ve üretimin 
(imalatın) önemli gelişmeler gösterdiği belirli dönemlerin oldu­
ğunu ama bunun kapitalizm gibi köklü bir toplumsal değişime 
yol açmadığım da belirtir. Bu anlamda din, değişimin önünü hka­
yan en büyük etkendir. Örneğin, esas olarak bir öteki dünya dini 
olan Hinduizm, bu dünya üzerinde eylem yapmayı gereksiz gö­
rür. Çünkü, nasıl olsa ölecek, varoluşunun daha ileri bir evresinde 
dünyaya tekrar dönecektir. Konfüçyüs dini de yine aynı şekilde 
doğaya egemen olmayı değil, onunla uyumlu yaşamayı ön pla­
na çıkarmaktadır. Bu anlamda azgelişmiş ülkelerde görülen do­
ğanın tahribatına karşın, amaç, bir an önce ekonomik gelişmeyi 
sağlamak olarak belirlenmektedir. Aynı şekilde Çin dünyarun en 
eski uygarlıklarından, kültürel açıdan ilklerin yaşandığı ülke ve 
coğrafya olmasına karşın, Weber' e göre bu ülkedeki baskın dini 
değerler, alçakgönüllülük, azla yetinme gibi tutumlar ekonomik 
gelişmeyi frenleyici bir işlev görmüştür. (Weber, 2008-2011 .) 

Rasyonalizmin Bah'ya özgü bir düşünce biçimi olduğunu 
vurgulayan Weber'e göre, kapitalizmin maddi altyapısı, yani 
piyasalar, işbölümü, para ekonomisi, ticaret yolları çok eski ta­
rihlerden beri Doğu' da var olduğu halde, kapitalizmin ortaya 
çıkışı sadece Bah'da olmuştur. Weber, Hindistan'da geometri, 
doğa bilimleri, hp, politik ve tarihsel düşünce gelişmiş olması­
na rağmen, sistematik kavram ve metodolojiden yoksun olduk­
larını, Çin' de rasyonel, sistematik ve uzmanlaşmış bir bilimsel 
uğraşın olmadığını belirtmektedir. 

Kapitalizm için gerekli olan burjuva ve işçi sınıfı, para 
ekonomisi, kentleşme, özgür emek pazarı, rasyonel hukuk, 
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hukukun işlerliği gibi önkoşullar İslam dünyasında gelişme­
miştir. Weber' e göre, İslam ülkelerindeki siyasi kurumların ata­
erkil ve merkezi despotik gelenekleri kapitalizmin ortaya çık­
masııu engelleyen etkenler arasındadır. Doğu despotizminin ir­
rasyonel karakteri, keyfi siyasi ve ekonomik koşullar, girişimci 
bir sınıfın oluşmasını engellemiştir. Ortaya çıkan kimi gelişme 
dinamikleri de Asyatik feodalizmin (merkezi despotik devle­
tin) vergi veya haraç yoluyla üretimin bir kısmına el koyması 
nedeniyle ticaret ve kapitalist gelişme gerçekleşmemiştir. 

Diğer taraftan, İslam alimlerinde de kapitalizme karşı tutum 
muğlaktır. Ancak İslam dininin özel mülkiyeti ve ticareti dışla­
mayan teolojik dokusu nedeniyle esas olarak kapitalizm ile çe­
lişmeyen bir yapıya sahip olduğu da saptarunalıdır. Bu neden­
le, yer yer bazı kuşkular bulurunakla birlikte, egemen İslami 
yorumda kapitalizme karşı bir olumlama vardır. Kapitalizme 
karşı en mesafeli İslami akımlar bile örneğin, "Küffara karşı on­
ların silahlarıyla donarunak" diye değerlendirebileceğimiz bir 
tutumla kapitalizme onay vermektedir. Ancak bütün bunlara 
karşı İslam'ın "sosyal adalet" dinamikleri yüzünden devletçi 
bir ekonomiye gönderme yapan ve kapitalizme karşı "münev­
ver karşı koyuş" geliştirmeye çalışan İslami yorumlar da vardır. 
Dolayısıyla İslam'ı geleneksel kültür içinde özümseyip yaşa­
yan halkın bazı durumlarda "gavur icadı" diye yaklaştığı kapi­
talizmin kurumlarına karşı tepki gösterdiği de doğrudur, ancak 
bunun çok büyük bir toplumsal tuh1m ve eylem olduğu şek­
lindeki değerlendirme abartılıdır. Elbette tepkinin altında top­
lumsal üretim, tüketim ve egemen sınıfsal yapıyı tehdit etme 
olasılığına karşı bir savuruna refleksi vardır. Bu refleks kendisi­
ni metafizik, dini terimlerle ifade eder. Çünkü, "eski toplumsal 
ilişkilerin içinde bunlar, dinsel kozmoloji içinde kendi özgün 
anlamlarını" bulmaktadır. (Yasin Aktay, 1990: 117.) 

Weber, kapitalizmin tarihsel bir süreç içerisinde bir üstyapı 
kurumu olan dinin çok özel bir yorumu nedeniyle Batı toplum­
larında ortaya çıktığını ileri sürüyor. Diğer taraftan, Doğu'nun 
kaderci anlayışı, devletlerinin despotik ve irrasyonel (akıldı­
şı) niteliğinin ise böyle bir gelişmeye (kapitalizme) izin ver­
mediğini ileri sürüyor. Bunun yanı sıra, Weber' e göre; Sanayi 
Devrimi'ni yapan ve Aydınlarunayı yaşayan Batı'nın rasyonel 
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(akılcı) yaklaşımı, devlet kurumlarının ve sivil toplumun ge­
lişmiş olması, Kalvinizm'in asketik yaklaşımı, lükse ve dünya 
malına önem vermekten uzak durması, aşırı harcamanın günah 
sayılması, bir sermaye birikimine neden olmuştur. Tarihin bu 
çok özel döneminde Bah üstünlük kazanmış ve kapitalizmin 
öncüsü olmuşhır. İslam'ın Ortaçağı ise dinin Gazalici yorumu 
üzerinden, yani tersinden aynı nedenlerle devam etmiştir. 

Weber'in Doğu toplumlarında kapitalizmin neden gelişme­
diğine ilişkin gözlem ve değerlendirmeleri ile İmam Gazali'nin 
İslam'ı bir devlet dini olarak yeniden tanımlayıp, içtihad (yo­
rum, yeni kural koyma ve yenilenme) kapısını kapatması ara­
sında bir ilişki vardır. İslam dünyasına özgü Ortaçağın ideolo­
jik ve teorik temellerini atan İmam Gazali'nin çizdiği teolojik 
çerçeve, Doğu toplumlarının tarihsel ilerleme yatağının dışına 
düşmesine yol açan etkenlerden biridir. 

2.(). Tarihsd Sosyolojik Pcrspckti ft<"n 
D i n - Devlet İ l işkisi 

Sosyoloji ile tarih arasında sıkı ama o ölçüde de basit bir ilişki 
bulunur. En yüzeysel anlamıyla tarih bilimini; belli bir metodo­
lojiyle (yöntemle) geçmişteki olaylara ait bilgilerin keşfedilip, 
toplanması ve bir araya getirilerek sunulmasının bilimi olarak 
tanımlarsak; sosyolojiyi de, tarih boyunca yaşayan insanların, 
grupların, toplumların, devlet dahil toplumsal örgütlenmelerin 
çeşitli yönlerini inceleyen bir disiplin olarak ifade edebiliriz. 

Tarihsel sosyoloji temel araştırma alanı olan modernite­
nin oluşumuna odaklanarak uzun dönemli tarihsel süreçler 
hakkında yapılan çalışmalar üzerinden gelişti. Asıl çalışma 
alanı, modern çağdaki temel toplumsal sorunlar ve krizlerin 
yaşandığı dönemler olduğu için, tarihsel sosyoloji uzmanları 
modernitenin oluşumundaki tanımlayıcı önemdeki olaylara, 
özellikle modern çağın habercisi olan feodalizmden kapitaliz­
me geçiş, modem devletin oluşumu, reform hareketi, Fransız 
Devrimi, sınıf mücadeleleri gibi devrimci hareketlere bakhlar. 
Yani bakhklan asıl alan, tarihsel kırılma noktaları olan çağ dö­
nüşümleriydi. 

Dolayısıyla hem tarih hem de sosyoloji disiplinlerinin ilgi ve 
araştırma alanları tarihsel bir süreç içinde şekillenen toplumlar 
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ve onları oluşturan bireylerdir. Bu iki disiplin arasındaki fark 
-ki aynı zamanda ortak yandır- şöyle ifade edilebilir; tarih, so­
mut olaylardan oluşan uzun ya da kısa dönemleri inceler, top­
lumların tarihsel gelişme/ ilerleme yasalarını (daha çok mater­
yalist tarih anlayışında} ortaya çıkarmaya ve incelemeye çalışır. 
Bu anlamda tarih bilimi, bütün sosyal bilimler için bir tür top­
rak ana, onların yeşerdiği bahçedir. Sosyoloji ise devlet, ulus, 
siyasal örgütler, toplumsal gruplar, kavimler, din, kilise-cami 
gibi kurumlar ve feodal düzen gibi toplumsal-siyasal yapıların 
oluşum ve değişim süreçlerini ortaya çıkararak, onlar üzerine 
genel, kuramsal açıklamalar üretir. Tarihsel sosyolojiye gelince; 
bu disiplin toplumsal ve tarihsel dönüşümlerle ama daha çok, 
"belli bir yönü olduğu varsayılan" değişimlerle ilgilenir. Dö­
nüşüm ya da belli bir yönü olduğu varsayılan değişim, uzun 
süreli tarihsel perspektifler olmadan anlaşılamaz. İşte bu pers­
pektifi sunan toplumbilim disiplini, tarihsel sosyolojidir. 

"Tarihsel sosyoloji, toplumsal ve tarihsel dönüşümlerle, 
yani belirli bir yönü olduğu varsayılan değişimlerle ilgilenir. 
Bu önermeden iki çıkarım yapılabilir; ilki yapılarla ve eğer 
dönüşüme uğrayan yapılar varsa, yapılaşmanın kimi ilke­
lerinin de olması gerektiği gerçeği ile ilgilidir. ( . . .  ) Dönüşüm 
ya da 'belli bir yönü olan değişim' üzerine yapılan bu vur­
gudan ikinci çıkarım ise uzun süreli tarihsel perspektifler 
olmadan anlaşılmasının mümkün olmadığıdır. Değişim çok 
hızlı gerçekleşebilir ve hatta kökleri derinlerde olan yapı­
lar bile aniden, bir gecede değişebilir. Fakat bu süreçlerin 
ne anlama geldiğini açıklayabilmek için, araştırmacılar bu 
tür olaylan daha uzun b ir  tarihsel perspektife yerleştirmek 
zorundadır. Ortaçağ'ın feodal düzenini ya da Burbon Ha­
nedanlığı altındaki mutlakiyetçiliği içermeyen bir perspek­
tifle Fransız Devrimi'ne dair hiçbir ciddi çözümleme yapı­
lamaz" (Özdalga, 2009: s. 1 1  ) . 

Elinizdeki tez çalışması da inceleme konusu olarak, "belli 
bir yönü olan" tarihsel, toplumsal ve siyasal bir gelişimi, dahası 
bir olguyu ele alıyor. Bunu yaparken, uzun süreli bir tarihsel 
sosyolojik perspektif kurmaya çalışıyor. Çünkü, günümüz İs­
lam dünyasında din-devlet-toplum ilişkilerini, tarihsel bir ör­
nek olarak, Nizamü'l-Mülk'ün devlet ve toplumu örgütleme ve 
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yönetme anlayışından hareketle incelemeye çalışan bu tezde, 
yöntemsel bakımdan tarihsel sosyolojik bir perspektife başvur­
mak, diğer bir ifade ile uzun süreli bir tarihsel bakış oluşturmak 
zorunludur. Çünkü, temelleri 11. yüzyılda atılan, dinin etkin ve 
belirleyici bir ideolojik-siyasal aygıt olarak kullanıldığı belli bir 
devlet ve toplum örgütlenmesi, günümüz İslam toplumlarını 
hala derinden etkilemeye devam ettiği için, bugünü açıklamak 
bakımından da bize bir anahtar sunuyor. Dolayısıyla; tarihsel 
sosyolojik perspektif, ele alınan konu ya da fenomenin geniş bir 
bağlama oturtulmasını gerektiriyor. Tarihsel sosyolojik bakışla 
ele alınacak konu ya da fenomen, yukarıda da ifade ettiğimiz 
gibi, daha çok ya ulus-devlet gibi bir olgu ya feodalite ve ka­
pitalizm gibi bir tarihsel dönem ya sınıf mücadeleleri gibi bir 
süreç ya da devrim gibi niteliksel bir sıçrama anı / aralığı şeklin­
deki toplumsal ve siyasal durum ve olgular olabilir. 

Dr. Elisabeth Özdalga, tarihsel sosyolojik perspektif hakkın­
da şöyle diyor: 

"Günümüzde dünya tarihi aynı uygarlığın -Moderni­
tenin- tüm küreyi kapladığı emsalsiz bir gelişmeyle karşı 
karşıya. Geç Ortaçağ'da Avrupa'da ortaya çıkan, fakat 
Fransız Devrimi'nden bu yana neredeyse dünyanın her 
köşesine yayılan Modernite, bugün herkesi ilgilendiren, 
dünya çapında küresel bir sistem oluşturuyor. Tarihsel 
sosyolojinin alanına giren her çalışma, bu küresel gerçek­
liğe bir şekilde atıfta bulunmak zorunda. Araştırmacı, her 
ne kadar açıkça dile getirmemiş ya da çalışmasına doğ­
rudan dahil etmemiş olursa olsun, çalışmasını Modernite 
nosyonuna neyin dahil olup olmadığı ile ilgili bir kurama 
dayama ihtiyacı duyar. Çeşitli dünya dinleri üzerine kuru­
lan uygarlıklar, modern ulus-devlet, giderek küreselleşen 
monolitik bir 'entite' olarak Modernite; tüm bunlar mak­
ro düzeydeki bağlamsal referanslardır. Şüphesiz tarihsel 
sosyoloji aynı zamanda mikro ve orta düzeylerde de uy­
gun bağlamların birbirlerine eklemlenmesini gerektirir" 
(Özdalga, 201 6: s. 1 4-1 5). 

Müslüman dünyayı hala derinden etkileyen İslam'ın siya­
sallaşma sürecinin kaynaklarım ya da siyasal bir din olarak 
doğan İslam'ın günümüz toplwnlarıru da derinden etkileyen 
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bilim ve akılla ilişkisini ve/ veya çabşmasıru sosyolojinin teorik 
perspektifinden tarihe bakarak incelediğimiz bu çalışmada, te­
mel amaçlardan biri; günümüz Türkiye' sinde yaşanan Moder­
nite bağlamlı sonm ve çahşmaların kaynağına inmektir. Durum 
böyle olunca, uzun süreli tarihsel ve sosyolojik bir bakışa sahip 
olmadan, söz konusu amaca ulaşmak neredeyse imkansızdır. 

Prof. Dr. Çağlar Keyder'in deyimiyle, "Tarihsel sosyolojinin 
gündemini belirleyen şey, her zaman güncel sorunlar olmuş­
tur" (Keyder, 2012: s. 39). 

Dolayısıyla biz de, Nizamü'l-Mülk örneği üzerinden din­
devlet-toplum ilişkilerine tarihsel bir bakış denemesinde bu­
lunduğumuz bu tez çalışmasında, İslam dünyasının uzayan 
bir Ortaçağın içinden geçip geçmediğini sorgularken, aslında 
güncel bir sorunu ele alıyoruz. İslam dünyasında bugün ya­
şanan mezhep çahşmaları, savaşlar, oluk oluk akan kan, geri 
kalmışlık, kadının statüsü ve benzeri sorunlar düşünüldüğün­
de, çalışmanın (tezin) güncel bir sorunla fazlasıyla ilgilendiği 
anlaşılacakbr. Çağlar Keyder'in de işaret ettiği gibi; bugünkü 
devletleri oluşturan şey, tarihsel sosyolojik olgulardır. Ancak 
bu olgular farklı şekillerde birikerek birbirinden çok farklı pati­
kalarda seyreden modeller oluştururlar. 

Theda Skocpol, tarihsel sosyolojinin temel olarak her zaman 
tarih yöneliminde bir girişim ve disiplin olduğunu belirterek 
şöyle diyor: 

"Bilge yorumcular bütün modern sosyal bilimlerin, 
özellikle de sosyolojinin, esasında, Avrupa'daki kapitalist 
ticarileşmenin ve sanayileşmenin eşi görülmemiş sonuçla­
nyla ve kökleriyle boğuşma çabaları olduğuna tekrar tek­
rar işaret etmişlerdir. Öteki uygarlıklarla karşılaştırıldığında 
Avrupa, başka kesimleriyle karşılaştınldığında Avrupa'nın 
bazı kesimleri neden daha dinamikti? Toplumsal eşitsiz­
likler, siyasal çatışmalar, moral değerler ve insan yaşamları 
ekonomideki eşi görülmemiş değişikliklerden nasıl etkilen­
di? Sanayileşmekte olan kapitalist toplumlar parçalanacak 
mıydı? Yoksa kendi üyeleri için yeni dayanışma ve tatmin 
biçimleri mi üreteceklerdi?" (Skocpol 1 999: s. 1 2). 

Kari Marx, Numa Denis Fustel de Coulanges, Max Weber, 
Wemer Sombart ve F.W. Maitland gibi düşünür ve sosyologlar, 
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bu soruya farklı yanıtlar verdi. Tarihsel sosyoloji disiplininin 
öncüleri olan bu isimler, ne salt tarihsel ne de sadece sosyolojik 
ürünler verdi. Ne Marx ne de Weber kendisini sosyolog olarak 
görüyordu. Alman tarihselciliğinden gelen Weber, sosyolojiye 
yaşamının geç bir döneminde yöneldi. Çalışmalarını sosyoloji 
olarak nitelendirmedi. Marx ise sosyoloji kavramını hiç kul­
lanmadı. Kaldı ki, Marx'ın geliştirdiği tarihsel maddecilik, esas 
olarak bugün egemen olan sosyoloji anlayışının bir reddiyesi 
olarak da okunabilir. 

Sosyolojinin, bilimsel disiplin olarak 19. yüzyılın sınıf savaş­
ları koşullarından muhafazakar bir "burjuva bilimi" olarak icat 
edildiğini belirten Prof. Dr. Atilla Güney de bu görüşü savunu­
yor. Güney, bu konuda şunları söylüyor: 

"Ortalama akademik standartlar içerisinde pedagojik 
kaygılarla kaleme alınan bir sosyoloji ders kitabında ya 
da daha karmaşık temel toplumsal meseleleri ele alan 
eserlerde, sosyolojinin 'kurucu babaları' sıralanırken A. 
Comte, W. Pareto, G. Simmel ve M. Weber gibi isimle­
rin yanına Kari Marx da ilave edilir. Elinizdeki çalışmanın 
amaçlarından biri de Marx'ın büyük oranda şekillendir­
diği tarihsel maddecilik biliminin bu sosyoloji anlayışı ile 
uzaktan yakından bir ilgisinin olmadığını göstermektir. ( . . . ) 
hakim sosyoloji, tarihsel maddeciliği (Marx'ı-my), kültürel 
gerçekliği yok sayıp hemen her türden toplumsal olguyu 
maddi süreçlerle açıklamakla suçlar. Oysa Marx, kültürü 
analitik bir gerçeklik olarak inkar etmez, tam tersine onun 
ideal tip olarak sosyolojik inşasını sorgular. Marx'a göre 
kültürün asli ve birincil kaynağı, insanın doğa üzerindeki 
maddi emeğidir" (Güney, 2019: s. 1 9-20). 

Diğer taraftan, Durham Üniversitesi profesörlerinden, önde 
gelen İngiliz sosyolog ve fikir adamı Philip Abrams (1933-
1982), Marx'ın Fransa' da Sınıf Miicadeleleri ve Louis Bonaparte'm 
18 Brumaire'i adlı kitaplarının tarihsel sosyolojik perspektifin en 
önemli eserleri arasında olduğunu belirtir. Aynı zamanda siya­
set sosyolojisinin de yetkin yapıtları arasında sayılan bu eserler 
-üçlemenin diğer kitabı ise Frmısa'da İç Savaş adlı çalışmadır­
Abrams' a göre "tarihsel sosyolojinin vaat ettiği şeyin" somutlan­
masıdır. Dahası bu yapıtlar, Marksist yaklaşımın (çözümleme 
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yönteminin) kendi içindeki en yüksek düzeye de işaret eder. 
Abrams, tarihsel sosyolojik yaklaşım hakkında şunları yazıyor: 

"Tarihsel sosyoloji, geçmiş ile bugün arasındaki ilişki­
ye evrimsel gelişim şemaları giydirmeye çalışma mesele­
si değildir. Yalnızca bugüne bir tarihsel arka plan tanıtma 
meselesi de değildir. Bir yandan kişisel faaliyetler, diğer 
yandansa toplumsal örgütlenme arasında, zaman içinde 
bilinçli bir biçimde inşa edilmiş olan i lişkiyi anlamaya dö­
nük bir çabadır. Tarihsel sosyoloji, sürekliliğe sahip olan 
bu inşa sürecini toplumsal çözümlemenin odak noktası 
haline getirir. Bu süreç pek çok farklı bağlamda; kişisel 
biyografiler ve kariyerler, uygarlıkların yükseliş ve çöküş­
leri, devrim ya da seçim gibi belirli olayların ortaya çıkı­
şı, işçi sınıfı oluşumu ya da refah devletinin yaratılması 
gibi belirli gelişmeler bağlamında ele alınabilir" (Abrams, 
2000: s. 1 6-1 7). 

Marx'ı kurucu bir tarihsel sosyoloji teorisyeni ve uygulayıcı­
sı olarak nitelendiren Cambridge Üniversitesi'nden entelektüel 
(düşünce) tarihçi ve siyaset bilimci Profesör Duncan Kelley ise 
Marx'ın bu kapsamdaki çalışmaları için, özellikle 1848 dev­
rimlerinin yenilgisinden sonra yazdığı eserlerini örnek verir. 
Philip Abrams gibi Kelley de, Marx'ın feodal toplumdan kapi­
talist topluma geçişi inceleyen metinlerinin, ileri sürülenin ak­
sine katı determinist yaklaşımdan uzak olduğunu belirtir. Ab­
rams ve Kelley, Marx'ın "Fransız Üçlemesi" diye bilinen ünlü 
yapıtlarında kullandığı siyasal ve yapısal analiz yöntemlerinin, 
"polemik amaçlı" da olsa, yetkin birer tarihsel sosyoloji çalış­
ması olduğunu belirtir. Dahası Kelley, Marx'ın, alana (sosyo­
lojiye) ilişkin yetkin bir metodoloji (yöntem) de geliştirdiğini, 
dolayısıyla onun kurucu bir teorisyen olduğu görüşünü savu­
nur. Her iki bilim insanı, Marx'ın geliştirdiği tarihsel materya­
list yöntemin, aynı zamanda tarihsel sosyolojinin de eksenini 
oluşturduğunu ifade eder. (Özdalga, 2016.) 

Biz de bu tez çalışmasında yöntemsel bakımdan tarihsel sos­
yolojik perspektifi kullanırken, tarihsel mateıyalist yaklaşımı 
dikkate alacağız. Çünkü tezimizin temel amacı, bugünün dünya­
sında Türkiye ve Müslüman toplumların yaşadığı sorunların nes­
nel koşullarını ve özünü saptamak, bu sorunların -başında geri 
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kalmışlık ile akıl ve bilim çağının dışına düşmek gelmektedir- te­
melindeki basit ve yalın gerçeği ortaya çıkararak çözümlemektir. 
Yukarıda da ifade edildiği gibi, İslam'ın uzayan Ortaçağından 
olası çıkış yollarına işaret etmeyi denemektir. Eric J. Hobsbawm, 
tarihin ya da tarih biliminin bize esas olarak günümüz toplumları 
hakkında bir şey dediğini, ironik bir dille şöyle anlahyor: 

"Bütün tarihin karnaval kıyafeti giymiş çağdaş tarih 
olduğu yolunda bir söz vardır. Hepimizin bildiği gibi bu 
sözde bir doğruluk payı olduğu da açıktır. Ünlü Theodor 
Mommsen, yeni Alman İmparatorluğu üzerine düşünce­
lerini de yansıtan Roma İmparatorluğu hakkındaki ese­
rini, '48 bağbozumundaki bir Alman liberali' olarak yaz­
mıştı. Julius Caesar' ın arkasında Bismarck'ın gölgesini 
fark ederiz. Aynı saptama herhalde Ronald Syme için 
çok daha geçerlidir. Onun Caesar'ının arkasında da faşist 
diktatörlerin gölgesi bulunmaktadır. Haçlı Seferleri'nin ya 
da Tudor İngilteresi'nin tarihini, 20. yüzyılın çocuğu olarak 
yazmak bir şey; kendi yaşadığı tarihini yazmak tamamen 
başka bir şeydir" (Hobsbawm, 2009: s. 280-281 ). 

Biz de bu tezimizde bir bakıma aynı şeyi yapacağız. Sanı­
rım, din-devlet-toplum ilişkilerini sosyolojik bakımdan analiz 
etmeyi denediğimiz bu çalışmada, tarihsel sosyolojik perspek­
tifin önemini yeterince vurgulamış olmalıyız. 

Diğer taraftan, tarihsel sosyolojinin en önemli temsilcile­
ri Weberci ve Marksçı geleneklerden gelen sosyologlar oldu. 
Marx, sosyal bilimlerde tek gerçek bilim alanının "tarih" ol­
duğunu söylüyordu. Kendileri ifade etmese de, Marx'ın geliş­
tirdiği ve Engels'in de büyük katkılarda bulunduğu "tarihsel 
materyalizm" anlayışı ve/veya yöntemi, tarihsel sosyolojinin 
de temel metinlerinden birini, belki de esas zeminini oluşturdu. 

Gerçek tarihsel sosyolojik incelemelerin sahip olmaları gere­
ken karakteristikleri de sıralayan Theda Skocpol, ilk sıraya, za­
man ve mekana somut bir şekilde yerleşmiş toplumsal yapılar 
(devletler, gıuplar, örgütler, dinler, kavimleı� uluslar vb.) ve bu 

. yapılara ilişkin süreçlerle ilgili sorular sorulması gerekliliğini 
koyuyor. Skocpol şöyle ifade ediyor: 

"İkincisi, süreçleri zaman içinde ele aldıkları gibi, sonuçların 
nedenlerini açıklamada zamansal ardışıklığı da ciddiye alırlar. 
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Üçüncüsü, pek çok tarihsel çözümleme, bireysel yaşamlarda ve 
toplumsal dönüşümlerde niyet edilen ve edilmeyen sonuçların 
açığa çıkmasından anlam çıkarmak için, önemli eylemlerin ve 
yapısal bağlamların etkileşimine dikkat eder. Son olarak, tarih­
sel sosyolojik incelemeler, özgül türden toplumsal yapıların ve 
değişim kalıplarının tikel ve değişik özelliklerini aydınlatırlar. 
Zamansal süreçlerin ve bağlamların yanı sıra, toplumsal ve kül­
türel farklılıklar da tarihsel yönelimli sosyologların asli ilgi ala­
nıdır" (Skocpol, 1999: s. 14). 

Karl Marx ve Max Weber'in (bir ölçüde Emile Durkheim'in 
de) din-devlet-toplum ilişkileri hakkındaki görüşleri arasında 
ortak alanları bulmaya çalışan; dahası yukarıda da ifade etti­
ğimiz gibi, bu görüşlerden bir sentez çıkarmayı amaçlayan 
Fransız düşünür Pierre Bourdieu, tarih ile sosyoloji arasındaki 
ilişkiyi şöyle ifade ediyor: 

"Öncelikle sosyoloji ile tarih ayrımının bana çok feci 
ve epistemolojik temelden yoksun göründüğünü söy­
lemekle yetineyim: Her sosyoloji tarihsel, her tarih de 
sosyolojik olmalıdır. Aslında önerdiğim alan kuramının 
işlevlerinden biri, yeniden üretim ve dönüşüm, statik i le 
dinamik ya da yapı ile tarih arasındaki karşıtlığı yok et­
mektir. ( . . .  ) Aynı zamanda bu yapıyı, kuruluşunun ve onu 
oluşturan konumlar arasındaki ya da bütünüyle bu alan 
ile diğer alanlar -özellikle iktidar alanı- arasındaki geri­
limlerin oluşumsa! bir çözümlemesi olmadan anlayama­
yız. Tarih ile sosyoloji arasındaki ayrımın keyfi l iği, özellikle 
disiplinin en üst düzeyinde görünür hale gelir: Büyük ta­
rihçilerin aynı zamanda büyük sosyologlar olduğunu dü­
şünüyorum" (Bourdieu, 201 2 :  s. 74-75). 

Bourdieu, dolaylı olarak, Marx ile sosyolojinin diğer "kurucu 
babaları" arasındaki farkın, devlet teorisi alanında olduğunu; 
kendisinin de bu durumu devletin doğuşu konusunda yaptığı 
bir araştırma sırasında keşfettiğini belirtiyor. Bu araştırmanın; 
Norbert Elias ve Max Weber gibi sosyologların, devletin meş­
ru şiddet tekelinden kimin faydalanıp kimin zarar gördüğünü, 
dolayısıyla devlet eliyle kurulan tahakküm sorusunu sorma­
yı ihmal ettiklerini gösterdiğini söylüyor. Bu, toplum bilimle­
ri bakımından yaşamsal bir sosyolojik soıudur. Kuşkusuz bu 
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soruya en net ve dolayırnsız yanıh ise Marx ve Marksistler veri­
yor. Örneğin Lenin, devleti son çözümlemede, egemen sınıf ya 
da sınıfların diğer sınıf ve toplumsal kesimler üzerindeki örgüt­
lenmiş baskı ve tahakküm araa olarak tanımlıyor (Lenin, 2016). 

Bourdieu ise sosyoloji ile devlet arasındaki ilişkilerin ta­
rihsel çözümlemesi hakkında, Durkheim'ın kullandığı anla­
mıyla ön kabullere, ortak kanılara, spontan sosyolojiye karşı 
-ki Durkheim sınıfsal bağlamı olmayan bir devlet anlayışına 
sahiptir- hiç olmadığımız kadar tetikte olmayı öneriyor. Top­
lumsal dünyayı, onun aracılığıyla inşa edilen bilinç yapılarını 
ve "devlet denilen özgün nesnenin bile, devletin ürünü olma 
ihtimalini" vurguluyor. Bourdieu devleti, eğitim kurumlarını, 
dini, siyasi partileri, sendikaları Althusser'in aksine "aygıt" de­
ğil, "alan" olarak gördüğünü belirtiyor. Althusser'in tanımladı­
ğı "aygıt"ı kendisinin çözümleyip kavramsallaşhrdığı "alan"ın 
uç hali anlamındaki "sınır durumu" olarak nitelendiriyor. Dü­
şünür, alanın, sadece anlam ilişkilerinin değil, güç ilişkilerinin 
ve bu ilişkileri değiştirmeyi hedefleyen mücadelelerin zemini 
olduğunu ifade ediyor. Dolayısıyla "alan" statik değil, sürekli 
bir değişimin yeridir. (Bourdieu, 2015.) 

2.7.  İd<•oloj i  w Tarihsel Sosyoloj ik PC'rspC'kl if 
Louis Althusser'in bütün düşünce hayah, felsefe, ideoloji ve 

bilim kavramlarını açıklamaya; bu kavramlar arasındaki ilişkiyi 
kurmaya, kavramaya ve yine bu kavramlar bağlamında Marx'ı 
yeniden okuyup yorumlamaya çalışmakla geçti. Genel olarak 
bilimi, kurucusu Thales olan "Matematik Kıtası", kurucusu Ga­
lileo olan "Fizik Kıtası" ve Marx'ın kurucusu olduğunu belirttiği 
"Tarih Kıtası" diye üç ana alan olarak sınıflandıran Althusser, 
Marx'ın geliştirdiği "tarihsel materyalizm" anlayışım da bilim 
(tarih bilimi) olarak görüyordu. Althusser'e göre tarih, bütün 
sosyal bilimlerin kaynağı, yukarıda da belirttiğimiz gibi, bir tür 
"toprak anası" konumundaydı. (Althusser, 1989: s. 25.) 

Marx'ın geliştirdiği diyalektik materyalizm (felsefe) ve ta­
rihsel materyalizm (bilim) ikilisini de "teori" başlığı altında 
toplayan Althusser, bilimi ideolojilerden temizlemeye çalıştı. 
Althusser, Marx'ın öğretisini de -ki Marksizmi de başlı başı­
na bir bilim olarak görüyordu- ideolojiden arındırmayı, daha 
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doğru bir ifadeyle, Marksizm ile ideoloji arasında daha doğru 
bir ilişki kurmayı amaçladı. Althusser'in yapmaya çalışhğı şey, 
Alman İdeolojisi kitabından başlayarak Marx'ın yapıtlarında or­
taya koyduğu temel kavramları ve kapitalizme ilişkin eleştirile­
rini sistematik bütünlüğü ve iç tutarlılığı olan bir kuram olarak 
ortaya koymakh. Böylece Marx'ın kuramı doğru anlaşıldıktan 
sonra, Althusser'e göre onun üzerine yapılan yanlış yorumlar 
ya da eleştiriler karşısındaki gücü de ortaya çıkmış olacaktı. 
Althusser'e göre yanlış yorumların başında "tarihselcilik, eko­
nomizm ve idealizm" geliyordu. Marx'ın yapıtlarını yeniden 
okuyarak, "sapma" olarak değerlendirdiği bu yorumlardan 
kuramı kurtarmaya çalıştı. (Althusser, 1991: s .  11-14.) 

Marx'ın ikinci dönemine ait yapıtlarındaki görüşlerini dik­
katle okuyarak daha önceki düşünürlerle olan farkını ortaya 
koyan ve bu perspektifle tarihsel materyalizm kuramını geliş­
tirdiğini belirten Althusser'in, teorik çalışmalarının en önemli 
sonuçlarından biri de; yapısal belirleyiciliği toplumsal ve siya­
sal çözümlemenin temeline yerleştirmiş olmasıdır. 

Althusser' e göre toplumsal formasyon, öznelerin dışında 
yer alan nesnel süreçlerdir. Bu görüşüyle Althusser, insanın ta­
rihin öznesi olduğu görüşünü reddeder; ona göre tarih öznesiz 
ve ereksizdir. Althusser' e göre tarihin özneleri bireysel aktör­
ler ya da özgür failler değil, toplumsal sınıflardır. Kari Marx'ın 
dediği gibi, tarihin dinamosu sınıflar mücadelesi, dolayısıyla 
toplumların tarihi de sınıf mücadeleleri tarihidir. Öyle ki, yal­
nızca toplumsal sınıflar, üretim tarzları içindeki çatışma ve ge­
lişme içinde bir tarihe sahiptir. Althusser, geliştirmeye çalışhğı 
kuramda, ekonomik determinizmi reddeder. Politikanın ve ide­
olojinin ekonomik yapıdan göreli özerkliği olduğu görüşünü 
savunur. Bunu, Marx'ın üretim tarzı kavramının üç ayrı düze­
yinin bulunduğu görüşüne dayandırır: Bu düzeyler, ekonomik, 
politik ve ideolojik düzeylerdir. Althusser toplumsal formas­
yonu da bu düzeylerin toplamı olarak ele alır. Bu çözümleme, 
Althusser'in tarihsel materyalizm (bilim olarak Marksizm) yo­
rumu için can alıcıdır. 

Althusser'in bu yorumu ve geliştirdiği yöntem -ki Marksiz­
me bir katkı olarak değerlendirilmelidir- tarih bilimi alanında 
da uygulanabilir bir yaklaşım olarak kabul edilebilir. Tarihsel 
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sosyolojiyi, tarih ile sosyoloji arasında "ortak bir girişim" ola­
rak tanımlayan Elisabeth Özdalga ise şöyle yazıyor: 

"Birlikte kullanıldıklarında bu iki disiplinin kayda de­
ğer bir sinerji yarattığı fikrine dayanır. Bir araya geldik­
lerinde, bu iki disiplin, toplamlarından daha fazla bir şey 
ifade eder. Tarihsel sosyoloji, belirli bir kuram ya da ku­
ramsal kavramlar seti ile değil, daha ziyade toplumların 
incelenmesinde hem metodoloji ile ilgili meseleler hem 
de problemlerin seçimi hakkında genel bir yaklaşımla il­
gilenir. ( . . . )" 

"Hem tarih hem de sosyoloji disiplinlerinin araştırma 
alanları toplumlar ve toplumları oluşturan bireylerdir. Bu 
iki disiplin arasındaki klasik ayrım, tarihin somut olaylar-· 
dan oluşan uzun ya da kısa zincirleri incelediği, sosyolo­
jinin ise yapılar ve değişim üzerine genel, kuramsal açık­
lamalar ürettiği fikrine dayanır" (Özdalga, 2009: s. 9-1 O). 

Din, devlet ve toplum ilişkisini tarihsel bir örnek olarak 
Nizamü'l-Mülk ve İmam Gazali ilişkisi üzerinden incelediği­
miz bu çalışmada; Ortadoğu ve İslam dünyasını temelden etki­
leyen bu ilişki ve İmam Gazali öğretisinin günümüz dünyasını 
nasıl etkilediğini incelerken, "belirli bir yönü olduğu varsayılan 
toplumsal ve tarihsel değişimlerle ilgilenen" tarihsel sosyolo­
ji yöntemini -yukarıda çizilen çerçevede- kullanacağız. Daha 
önce de ifade ettiğimiz gibi; İmam Gazali öğretisinin İslam ve 
Doğu toplumlarında günümüze kadar uzanan etkisi bağlamın­
da, bazı terör örgütlerinin İslamcılığı ideolojik ve siyasal bir hat 
olarak benimsemelerinin tarihsel temellerini araşhrırken de 
aynı şeyi yapacağız. 

Öte yandan, bu çalışmanın ele aldığı temel kuramsal sorun­
lardan biri de, devletin bir yönetim enstrümanı olarak ideoloji 
ve ideolojik üretimi ile toplum arasındaki ilişkidir. Nizamü'l­
Mülk'ün Siyasetname kitabı da, ilerideki sayfalarda bu perspek­
tiften hareketle irdelenecek. Yukarıda da değindiğimiz gibi Lo­
uis Althusser, egemen sınıfların ve onların devletinin salt baskı 
araçlarıyla toplumu yönetemeyeceğini, aynı zamanda ikna ve 
rıza yöntemlerini de devreye sokmaları gerektiğini belirterek, 
söz konusu işlevi, devletin ideolojik aygıtlarının yerine getirdi­
ğini vurguluyor (Althusser, 2014: s. 44-61). 
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Batı tipi modernleşme girişiminin, -Türkiye'yi bir ölçüde 
dışında tutarak belirtirsek- Müslüman toplumlarda başarısız­
lığa uğrama nedenleri araştırılırken, sorunun tarihsel kaynak­
larına inilmeye çalışılacaktır. Çünkü, nerede hata yapıldığını 
saptamak, hem bilimsel hem de tarihsel bakımdan önemlidir. 
Müslüman ülkelerde ve İslamiyet' in içinde geç kalınmış olsa da 
neden Kalvinizm benzeri bir akırrun ortaya çıkmadığı konusu 
önem taşıyor. 

Tezimizin temel sorunsalı ise din-devlet-toplum ilişkisinin 
incelenmesinde Marksist çatışmacı yaklaşım (sınıf mücadele­
si) ve yukarıda da işaret ettiğimiz gibi, Marx'ın tarih anlayışı 
(tarihsel materyalizm) kolaylaştırıcı olacaktır. Çünkü, İmam 
Gazali öğretisinin İslam toplumlarındaki egemen sınıf ve güç­
lerin elinde nasıl ideolojik bir yönetim aracı haline geldiği, yani 
bir "üstyapı" kurumu olarak "ideoloji" ve ideolojinin sınıfsal 
karakteri de ele alınacaktır. Dahası, günümüzde büyük katli­
amlar, suikastlar ve cinayetler gerçekleştiren, şiddeti temel bir 
mücadele aracı haline getiren siyasal İslamcı terör örgütlerinin 
tarihsel kaynaklarını ortaya çıkarmak, bu kaynaklarla İslam 
dünyasının (özellikle Selefi /Sünni İslam dünyasının) uzayan 
Ortaçağı arasındaki ilişkiyi kurmak bakımından önem taşı­
maktadır. Çünkü, bir anlamda siyasal bir din olarak doğan ve 
gelişen, yani bir devlet anlayışı ile var olan İslam, bu özelliğini 
daha çok Selefilik üzerinden devam ettirmektedir. 

Esas olarak tarihsel sosyolojik bir perspektifle yapılmış teo­
rik bir çalışma olan elinizdeki tez, yukarıda açıklamaya çalıştı­
ğım yaklaşımdan hareketle, günümüz İslam dünyasının sorun­
larını kavrama ve dolayısıyla olası çıkış yollarına işaret etmek 
gibi bir denemeyi de, alt metin olarak içinde taşıyor. Çünkü, 
"Kendine has bir entelektüel girişim tipi olan tarihsel sosyoloji, 
sosyal teori ve tarihsel değişme arasındaki ilişkiyi açıklığa ka­
vuşturmaya çalışır. Yani sosyal teoriyi bilinçli bir biçimde tarih­
sel gelişmenin doğası hakkındaki genel önermeleri ana hatla­
rıyla ortaya koymak için kullanır." (Duncan Kelley, 2017: s. 33.) 

Sanırım bu tez çalışmasında, neden tarihsel sosyolojik pers­
pektifi de kullanmamız gerektiğini yeterince göstermiş olmalıyız. 
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3 .  BÖLÜM 
S E LÇUKLULAR, 

N İ ZAlVIÜ ' L - MÜLK VE DİN İN  
S İYASAL İŞ LEVİN İN  KEŞ Fİ  

3. 1 .  Selçuklu DevleLi'nin Doğuşu ve Siyasal -Toplumsal 
Yapı 

Büyük Selçuklu İmparatorluğu, Orta çağ' da Oğuz Türkleri'nin 
Kınık boyu tarafından 11. yüzyılın başlarında kurulan bir Türk­
Fars devletiydi. Sünni Müslüman inancının devlete egemen ol­
duğu İmparatorluk halkları arasında, başta Şülik, İsmailiye, Ba­
bnilik, Emevilik, Alevilik gibi İslam içi sayılan inançlara mensup 
kesimler olmak üzere, daha az olmakla birlikte Zerdüşilik ve Hı­
ristiyanlık gibi dinlere mensup halklar da vardı. Sınırlan tam ola­
rak belli olmam

.
akla birlikte, topraklan, Hindukuş Dağlan'ndan 

Batı Anadolu' ya ve Orta Asya' dan (Türkistan) Basra Körfezi' ne 
kadar uzanan, yaklaşık 4 milyon kilometrekareye ulaşan geniş 
bir alana yayılıyordu. Başkentleri aralıklarla İran' daki Rey, Nişa­
bur ve Merv kentleri olan Selçuklular'ın kurucu unsuru göçebe 
Türklerdi. Topraklarında esas olarak hayvanolıkla uğraşan bü­
yük göçebe boylarının hareket halinde olduğu ve fakat Asyatik 
özellikleri (askeri-despotik) baskın bir göçer-din-tarım toplu­
muydu. Merkezi bir feodal imparatorluk olmakla birlikte, esas 
itibarıyla federatif bir yapılanmaya sahipti. 

Anlamı ve nasıl söylendiği tam olarak bilinmeyen Selçuk söz­
cüğü ise -bazı kaynaklarda "Salçuk" diye de ifade edilir- ilk baş­
larda bir kavim ya da boyun ismi değil, bir boy beyinin ve hane­
danın adı olarak kullanılmıştı. Bu nedenle, etimolojik ve filolojik 
bakımdan, bir kavram ya da terim değil, isim olduğu söylenebilir. 
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Selçuk Bey' in, 10. yüzyılda, Aral Gölü ile Volga Nehri arasındaki 
bozkırda yaşayan, Hazarlarla ilişkili bir Oğuz boyunun Dukak 
ya da Tukak adlı beyinin oğlu olduğu, genel kabul gören bir ta­
rih bilgisidir. Selçuk Bey ve soyumm Oğuzların Kıruk boyundan 
geldiği üzerinde de yine görüş birliği vardır. Dolayısıyla, Selçuk­
lular ve onları destekleyen boyları da Oğuz olarak tanımlamak, 
başka bir ifadeyle bu halka Selçuklu Oğuzları demek uygundur. 
Oğuz (Uz) ve Oğuzlar (Uzlar) kavramı, Orhun yazıtlarında da 
yer alır. Çünkü, Oğuz olarak adlandırılan Türk grupları II. Gök­
türk İmparatorluğu/Kağanlığı içinde de önemli rol üstlenmişler­
di. Oğuz kavramı ise ilk ortaya çıkbğında bir halkın ismi değil, 
"kavimler birliği" ya da "boylar federasyonu" anlaıruna gelen 
siyasal bir terimdi. (Bkz. Kafesoğlu, 2014: 11-34.) 

Biz de bu çalışmada, "Selçuklu" terimi ile bir halkı, aşireti ya 
da boyu değil, daha çok devlete ve imparatorluğa adını veren 
Dukak oğlu Selçuk'u, onun çocuklarını ve torunlarını kapsayan 
bir hanedanı ifade etmek için kullanacağız. Bu hanedan, devle­
te de adını verdiği için "Selçuklular" kavramı ile -bağlamına 
göre- devleti ya da imparatorluğu da ifade etmiş olacağız. 

Selçuklu Devleti, merkeze bağlı ve özerklik alanı hayli ge­
niş tutulan eyaletlerden oluşuyordu. Hanedan mensuplarının 
(şehzadeler, amca ve kuzenlerden oluşan beylerin) yönetimin­
deki bu eyaletler bir tür alt devlet gibi işliyordu. Bu yapısıyla, 
Selçuklular'ın diğer Asyatik devlet ve imparatorluklara göre 
özgün bir siyasal ve toplumsal yapılanmasının olduğu söyle­
nebilir. Öyle ki, Selçuklu İmparatorluğu'nun bazı eyalet ya da 
özerk bölgeleri (alt devletleri) 14. yüzyılın başlarına kadar ula­
şacaktı. Bunun bilinen ve uzun ömürlü örneği, daha sonra Ana­
dolu Selçukluları adıyla ayrı bir devlet olarak yoluna devam 
edecek olan, İmparatorluğun "Sultan-ı Rum" adı verilen Batı 
eyaletiydi. Esas olarak Dandanakan Savaşı'ndan (1040) sonra 
şekillendiği kabul edilen Büyük Selçuklu İmparatorluğu'nun 
kuruluş tarihi 1037, dağılma tarihi ise 1194 olarak kabul edilir. 
Başkentleri sırasıyla İznik, Sivas ve Konya olan Anadolu Sel­
çukluları ise yaklaşık 230 yıl (1075-1307) ayakta kalmış, kendi 
başına önemli bir devlet olacaktı. (Kafesoğlu, 2014.) 

Anadolu Selçukluları, önceleri İç Asya ve İran merkezli Bü­
yük Selçuklu Devleti'nin bir kolu niteliğindeydi. Bürokratik ve 
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sosyal düzenlemelerle bir yandan kendi özgün yapısını oluştu­
rurken, diğer yandan da devamı olduğu Büyük Selçuklu dev­
let geleneği ve sisteminden etkilenmiş, imparatorluğun siyasal, 
kuıumsal ve kültürel çizgisini devam ettirmişti. Büyük Selçuklu 
Devleti, İran merkezli, dolayısıyla Farsi özellikleri ağır basan bir 
Türk-İran İslam devletiydi. Anadolu ise esas olarak Selçuklu İm­
paratorluğu tarafından fethedilen bir ülkede değil, merkezi dev­
letin denetimi dışına çıkan göçebe Oğuz boylan tarafından ele 
geçirilen topraklardı. Selçuklu İmparatorluğu'nda merkezle ih­
tilafa düşen ya da merkezi dergahla (sarayla) çatışan şehzade ve 
beylerin kaçarak sığındığı Anadolu, kendilerine bir yurt ve ge­
lecek arayan Oğuz boylarının başına zamanla geçeceği bir ülke 
niteliğindeydi. Örneğin, Anadolu Selçuklu Devleti'nin kurucusu 
sayılan Süleyman Şah'ın kişisel öyküsü bile tamamen böyle bir 
özellik taşıyordu. Bu özellikleriyle Anadolu Selçukluları, mer­
kezi Selçuklu İmparatorluğu'na göre Türki özellikleri daha ağır 
basan bir devletti. Nitekim, Anadolu Selçukluları'nın devamı 
sayılabilecek Konya merkezli Karamanoğulları Beyliği -devlet 
sayılabilecek bir siyasal yapılanma olmasına karşın, Osmanlıcı 
tarih anlayışı nedeniyle önemi azaltılır- Türkçeyi resmi dil ilan 
eden dünyadaki ilk devlet olacaktı. Doğu-İslam toplumlarında 
dinin, devletin siyasal ve yönetsel aygıtı haline gelme sürecini 
incelediğimiz ve bu bağlamda din-devlet-toplum ilişkilerinde 
tarihsel bir örnek olarak, Nizamü'l-Mülk dönemine odaklandı­
ğımız bu çalışmada, İran ve Anadolu Selçuklulan'nın siyasal ve 
toplumsal yapılanmasını farklı yönleriyle ele alacağız. 

Selçuklular'ın ortaya çıkışıyla ilgili en erken tarihli ve en 
değerli kaynak, Gazneli tarihçi ve devlet adamı_ Ebu'l-Fazl Mu­
hammed B. Hüseyin-i Beyhaki'nin (995-1077) Farsça yazılmış 
Tarilı-i Mesııdi adlı kitabıdır. Türkçeye Tarilı-i Beylıaki adıyla çev­
rilen bu önemli eserin günümüze ulaşan bölümleri, esas ola­
rak Gazneli Devleti Sultanı Mesud dönemini kapsar ve adını 
da buradan alır. Farsi özellikler de taşıyan, erken dönem bir 
Türk devleti konumundaki -ki bu nedenle İslami özelliklerinin 
görece daha az ya da belirsiz olduğu da söylenebilir- Gazneli 
Devleti'nde üst düzey yönetici olan Beyhaki'nin eseri, birin­
ci dereceden belgelere ve kaynaklara dayanması bakımından 
çok önemlidir. Ancak bu değerli kaynağın sadece özeti ve bazı 
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bölümleri, yapılan alıntılar ve aktarmalar yoluyla günümüze 
ulaşabilmiştir (Beyhaki, 2019). Diğer önemli bir kaynak da yine 
Gazneli tarihçi-yazar Gerdizf'nin Gazne Sultanı Abdülreşid 
için 1050-51 tarihlerinde yazdığı tahmin edilen, Zeynü'l Ahbar 
adlı kitabıdır. Bir devlet kültüıü geleneği olarak Gazne hane­
danını yüceltmek için yazıldığı anlaşılan bu eserde, Gazneli 
Sultan Mahmud ve Sultan Mesud ile ilgili bilgiler bulunduğu 
için, Selçuklular'ın kuruluş dönemine ilişkin bazı değerli bilgi­
leri de içermektedir. Özellikle Selçuklular'ın (Oğuzların), baş­
ka kaynaklarla da desteklenen, daha sonra Anadolu kapılarını 
açacak Horasan göçü, kapsamlı ve sade biçimde aktarılmakta­
dır. Bu eserden günümüze ancak bazı özet metinler ve kitap­
tan yapılan uzun alıntılar ulaşmıştır. Bu parçalar da ünlü Do­
ğubilimci Rus-Sovyet bilim insanı, Orta Asya tarihçisi Wilhelrn 
Barthold'un Türkistan Halklarının Tarihi adlı büyük eserinde yer 
almaktadır (Barthold, 2018). Büyük Selçuklu ya da diğer bir ifa­
deyle İran Selçukluları hakkında yapılan birçok araştırma da 
esas olarak, bu iki eserin yanı sıra, Sultan Alp Arslan' a ithaf edi­
len, ancak yine bütünsel olarak günümüze ulaşamayan Melik­
name isimli ünlü esere dayandırılır. Ancak Melikname, dönemin 
başka eserleri içinde referans verilerek, uzun alıntılar şeklinde 
kapsamlı şekilde yer aldığı için günümüze dolaylı olarak ulaş­
mıştır. Zamanında Arapçaya da çevrildiği bilinen (bu çeviri de 
günümüze ulaşmamıştır) eserin, Alp Arslan'ın sarayında yazıl­
dığı, Tuğrul Beğ'in (Bey) hükümdarlık dönemini ise bütünüyle 
kapsadığı kesindir. Yazarı belli olmayan Melikname'nin bir ekip 
tarafından kaleme alındığını, dolayısıyla Selçuklu "resmi tari­
hini" ifade ettiğini ileri sürebiliriz. İngiliz tarihçi Andrew Char­
les Spencer Peacock, başlangıçta İslam diniyle güçlü bağları 
olmayan göçebe Türkmen boylarında, Orta Asya inanç ve ge­
leneklerini (Şamanizm, Gök Tanrı inancı/Tengricilik) yaşatan 
Selçuklular'ın, Bağdat Halifesiyle de (Abbasiler) iyi ilişkileri­
nin bulunmadığını belirtiyor. Peacock, bu nedenle Alp Arslan 
adına yazılan Melikname'nin, daha sonra Selçuklular'ın başın­
dan itibaren İslam'la yakın bir bağ içinde olduklarını göster­
mek amacıyla, 11. yüzyılın sonları ya da 12. yüzyılın başlarında 
yeniden kaleme alındığını öne sürüyor. Selçuklular'ın tarihine 
ilişkin Ortaçağ tarihçiliğinin diğer bir önemli eseri ise Bağdatlı 
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tarihçi Garsunni'me tarafından yazılan ve Sıbt İbnü'l-Cevzi ta­
rafından Mir'atü'z-Zaman adlı eserinde aktarılan Arapça çalış­
madır. Prof. Dr. Ali Sevim tarafından Türkçeye çevrilen eserde, 
Garsunni'me'rıin, ilk üç Selçuklu sultanı Tuğrul, Alp Arslan ve 
Melikşah dönemiyle ilgili anlathkları -ki anlattığı birçok olaya 
tanıklık yapan bir tarihçidir- değeri bakımından benzersizdir. 
(Bkz. Peacock, 2016: 8-14.) 

Aynca Osmanlı tarihçilerinden Yazıazade Ali'nin, eski me­
tinlere ve kaynaklara dayanarak yazdığı, büyük bölümünün 
aktarmalardan oluştuğu anlaşılan, Dr. Abdullah Bakır tarafın­
dan günümüz Türkçesine aktarılan, Tevarih-i Ali Selçuk kitabı da 
(Çamlıca Yayınlan, İstanbul, 2017) bu bahiste dikkate alınması 
gereken eserler arasındadır. Bunların yanı sıra, İran ve Arap ta­
rihçileri arasında da parça parça Selçuklular hakkında bilgi veren 
çeşitli eserler bulunmaktadır. Özellikle İranlı tarihçilerin yazdığı 
ve neredeyse tamamı "Selçukname" adıyla anılan ve yayılan bu 
kitaplar içinde, Zahirüddin-i Nişaburi'nin eseri önemli çalışma­
lar arasında sayılabilir. Diğer "Selçukname" yazarları arasında 
ise Türkçeye de çevrilen Ahmed Bin Mahmud, İbn Bibi gibi ta­
rihçileri sayabiliriz. Arıcak, Ayşe Gül Fidan tarafından Farsçadan 
Türkçeye çevrilen Nişaburi'nin "Selçukname"si dahil, bu kitap­
ların önemli bölümündeki bilgiler gelişigüzel ve bir metodoloji­
ye bağlı olmadan anlatıldığı için değerli ama genellikle sorunlu 
bulunur (Nişaburi, 2018: s. 10). 

Modern dönem Selçuklu tarihçiliğinde ise araştırmaların 
sayısının fazla olmadığını belirtmeliyiz. Bunlar arasında İngi­
liz tarihçi W. Barthold'un 1900' de yayımladığı ve günümüze 
kadar temel kaynaklardan en önemlisi sayılan Türkistan tari­
hi hakkında yazdığı büyük eseri ayrı tutmalıyız. Kitap, erken 
Selçuklu Dönemi konusunda yazılmış ilk önemli çalışmadır. 
Bu anıtsal eserde Samaniler, Gazneliler ve Karahanlılar tarihi 
de zengin kaynaklara ve arşiv bilgilerine dayanarak veriliyor. 
(Bkz. W. Barthold, 1958: 20. Turkestan Down to the Mongol In­
vasion, E.J.W. Gibb Memorial, Londra/PDF). Diğer bir örnek 
ise Cambridge Ürıiversitesi'nin Cambridge History of Iran adlı, 
İran tarihi hakkındaki çalışmasıdır. Peacock, bu eserin özellikle 
5. cildinde yer alan C. E. Bosworth'un uzun makalesinin önemi­
ne işaret ediyor. Selçuklular'ın diğer 11. yüzyıl hanedanlarıyla 
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birlikte ele alındığı bu bölüm, Selçuklu tarihçiliği bakımından 
zengin ve analitik bir zemin sunuyor. Selçuklular'ın ortaya çı­
kışı, ekonomik ve toplumsal yapısı, Gazneliler ve Selçuklular 
arasındaki Horasan savaşları ve bu savaşların nedenleri konu­
sunda önemli bir kaynak niteliği taşıyor. (Bkz. C. E. Bosworth, 
1968: 1-202. The Political and Dynastic History of the Iranian 
World, The Cambridge History of Iran, Londra). 

Bu çalışmada sıkça başvurduğumuz ve bugüne kadar kulla­
nılmayan Gürcüce, Ermenice, Arapça, Farsça kaynakları da ele 
alarak Selçuklular'ın göçebe ve bozkır geçmişlerini inceleyen, 
tarih sahnesine çıkışlarını ve erken dönem Selçuklu Devleti'ni 
iktisadi ve toplumsal yapısı bağlamında da ele alan İngiliz ta­
rihçi Prof. Andrew C. S. Peacock'un çalışmaları da günümüzde­
ki en önemli başvuru eserleri arasındadır. Özellikle, Peacock'un 
okuduğunuz bu çalışmada da sık sık başvurduğumuz Selçuklu 
Devleti'nin Kuruluşu adlı eseri, Ortadoğu ve Ön Asya' da yer­
leşik düzende yaşayan halkların Türkmen/ Oğuz boylarının 
göçleri ve istilasından nasıl etkilendiklerini tarihsel sosyolojik 
perspektiften incelemesi bakımından önemlidir. Çünkü, Sel­
çuklu göçlerinin, daha öncekilerden farklı olarak, Türklerin 
yerleşmesiyle sonuçlandığı ve bu nedenle bölgenin demografik 
yapısı kalıcı biçimde değiştiği için, söz konusu süreci inceleyen 
Peacock'un çalışmaları bugüne de ışık tutmaktadır. 

Ayrıca, bu tez çalışmasında da sıkça başvurduğumuz 20. 
yüzyıl Türk tarihçi ve sosyal bilim insanlarından Prof. Dr. 
Mükrimin Halil Yınanç, Prof. Dr. İbrahim Kafesoğlu, Prof. Dr. 
Osman Turan, Doğan Avcıoğlu, Prof. Dr. Mustafa Akdağ, Prof. 
Dr. Ali Sevim, Prof. Dr. Erdoğan Merçil, Prof. Dr. Mehmet Al­
tay Köymen, Prof. Dr. Halil İnalcık, Prof. Dr. Çetin Yetkin gibi 
akademisyen ve yazarları da dünya ölçeğinde önemli isimler 
arasında sayabiliriz. 

Asya bozkırlarından gelip İran, Irak, Suriye ve Anadolu top­
raklarını fethederek Ortaçağ İslam dünyasının en büyük impa­
ratorluklarından birini kuran Selçuklular'ın, diğer göçer Türk 
boylarından en önemli farkı; başta Horasan, İran ve Anadolu 
olmak üzere, bölgeye kalıcı olarak yerleşmeleridir. Bu dönem, 
Türkmen/ Oğuz boylarının, başlangıçta daha esnek şekilde olsa 
da, yerel kültürle -ki bu kültürün en belirgin ve baskın yanı 
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İslam dinidir- ilişkilendikleri ve bu kültürü içerdikleri bir dö­
nemdir. Diğer taraftan, Türklerin kitlesel olarak İslamiyet'e 
geçtikleri 10. ve 11. yüzyıllar, aynı zamanda İslam'ın da (Sünni 
İslam'ın) yeniden bir devlet dini haline gelme sürecidir. Türk­
lerin İslarniyet'e geçişi Selçuklu Oğuzları'nın Maveraünnehir'e 
yerleşerek Ön Asya, Azerbaycan, İran, Anadolu, Mezopotamya 
ve Basra'ya doğru yayıldıkları dönemde (10. ve 11. yüzyıllarda) 
yoğunlaşacaktı. Bu bölgede yaşayan ve dönemin önemli şair 
ve tarihçilerinden biri olan İbnü'l Verdi (1292-1349), Selçuklıılar 
adlı önemli eserinde, Dandanakan Savaşı'run hemen sonrasına 
denk gelen yıllarda (1043-1044) Türklerin İslamiyet' e geçişine 
ilişkin olarak şöyle diyecekti: 

"Bu sene beş bin çadır Türk, Müslüman oldu. Çin 
havalisinde yaşayan Hıtaylar ve Tatarlar dışında İslam'ı 
kabul etmeyen kimse (Türk) kalmadı" (Verdi, 201 7: s. 26). 

Diğer taraftan, aynı zaman dilimi, İç Asya ve Ortadoğu baş­
ta olmak üzere, bölgede farklı felsefi akımların, mezheplerin, 
tarikatların ortaya çıktığı, fikri ve inançsal bir rekabet dönemi­
nin yaşandığı, dolayısıyla farklı İslami akımlar arasında çatış­
maların da yoğunlaştığı bir tarihsel dönemeçtir. 

Bu dönemde, bir kısmı Maveraünnehir bölgesinin Buha­
ra, Taşkent, Semerkant, Nişabur gibi kentlerinin çevresine ve 
Horasan havzasına yerleşen göçebe Türkmen / Oğuz boyları, 
doğal olarak bölge kentleriyle kültürel etkileşim içine de girme­
ye başlamıştı. Bu etkileşimin en önemli aracı ise büyük oranda 
takasa dayalı ticaretti. Göçebe Türkmenler, bir yandan kentle­
rin hayvansal ürün ihtiyaçlarını karşılar ve karşılığında kent 
pazarlarından ihtiyaçları olan ürünleri tedarik ederken, diğer 
yandan ise akın ve yağma eylemleriyle yine bu kentlerin gü­
venliğini tehdit ediyorlardı. Göçmen Türkmen/ Oğuz boyları 
kentler ve onların bağlı olduğu siyasal odaklar için bir tehdit 
kaynağı olmakla birlikte, aynı zamanda önemli bir güç kaynağı 
haline de gelebiliyordu. Onlarla yapılan ittifaklar, ticari faali­
yetleı� bu aşiretleri bir düzen altında tutma çabaları, bölge dev­
letlerinin başarı ölçütü sayılıyordu. Bu göçebe Türk boylarıyla 
anlaşan ya da uzlaşan bir siyasi otorite, hem onları bir tehdit 
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kaynağı olmaktan çıkarıyor hem de gücünü ve savaş kapasite­
sini arhrıyordu. 

Selçuklular, beylikten devlet olmaya doğru giden yolu, 
Oğuzlar'ın boylar birliğine (buna konfederasyon da diyebili­
riz) önderlik ederek başaracaklardı. Öncelikle göçebe aşiretle­
rin daha iyi otlak ve mera arayışlarına cevap vermek, aşiretler 
ve boylar arasındaki rekabette her birine eşit uzaklıkta bulun­
mak, Selçuklular için maharet isteyen, zaman zaman uzlaşıcı 
siyasal zekayı ve zaman zaman da kıyıcı bir askeri iradeyi ge­
rektirecekti. Buna karşın göçebe aşiretler de gerçek güçlerinin 
kendilerini sevk ve idare edecek liderlerin etrafında toplanıp 
birlik oluşturmakta ortaya çıkacağını biliyordu. Sürekli çahşma 
halinde olmak ve her an barış şartlarının bozulması endişesini 
taşımaktansa, ortak kabulle onanmış bir liderin veya lider ai­
lenin -Selçuklular' da liderlik, Alp Arslan' a kadar aile bireyleri 
arasında paylaşılmaktadır- emrine girmek, rasyonel olan bu 
topluluklar için daima en akıllıca karardı. Selçuklu ailesinde, 
Selçuk Bey'in dört oğlu ve bunların alt soyları bey unvanı ile 
boylara ve boy birliklerine liderlik ediyordu. Bir zaman sonra 
da bu beyler arasında önderlik mücadelesi başlayacakh. Do­
layısıyla karşılıklı olarak birbirini besleyen bu yapı, bahsi ge­
çen göçerlerin dilinden konuşmayı beceren, kültürlerini bilen 
Selçuklular tarafından başarılı bir şekilde kullanılmıştı. İşte bu 
birleşmeden doğan kuvvetle Selçuklu Devleti çok kısa sürede 
Horasan (Kuzeydoğu İran-Güney Türkmenistan), İran, Irak, 
Basra ve Suriye topraklarında egemen güç konumuna gelmiş 
ve diğer Türk-İslam devletlerinden farklı olarak hilafetin mer­
kezini de (Bağdat) ele geçirerek Anadolu ve Akdeniz' e doğru 
yayılmışhr. 

3.2. Göçebe Oğuz Boyları ve Selçuklular'da 

Ekonomik-Sınıfsal Yapı 

Türk ve Avrasya tarihleri iç içe geçmiştir. Türklerin tarih­
sel serüveninden bağımsız bir Avrasya, hatta Ortadoğu tarihi 
yazmak neredeyse imkansızdır. Türkler, Selçuklular'ın or­
taya çıkmasından çok önce Ön Asya ve Ortadoğu'ya gelmiş­
lerdi. Örneğin, bazı Oğuz/Türkmen boyları Bağdat'taki Ab­
basi Halifesi'nin ordusunda savaşçı olarak görev yapıyordu. 
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Bizanslılar, Kuzeydoğu sınırlarının korunmasını Hazar Türk­
leri'ne emanet etmişti. Yani Selçuklular, Orta Asya' dan Hora­
san' a ve Ortadoğu'ya, Bizans topraklarına ve Doğu Avrupa'ya 
gelen ilk göçebe Türk grubu değildi. Daha önce Avarlar, Ha­
zarlar, Peçenekler, Hunlar, Sabirler ve başka Altay kökenli Türk 
boyları Bizans sınırlarına ve Avrupa eteklerine dayanmışlardı. 
Orta Asya bozkırlarından ilk büyük göç dalgası 4. yüzyılda 
başlamış, 8 ile 11 . yüzyıllar arasında da son büyük göç dalga­
sı yaşanmışb. Selçuklular'ın arkasından gelen Türk göçünün, 
yani son büyük dalga ile gelen Oğuz/Türkmen boylarının di­
ğerlerinden temel farkı, istila ettikleri topraklara yerleşmeleri 
ve kalıcı olmalarıydı. Güvenilir kaynaklar ve belgelere göre; 
Maveraünnehir'e ilk büyük Türk göçü, 775-785 yıllan arasında 
hüküm süren Abbasi Halifesi el-Mehdi zamanında olmuştu. Bu 
son göç dalgaları o kadar büyük ve yaygındı ki yerleşik halklar 
tarafından içerilip dönüştürülememişti. O nedenle, son dalgay­
la gelenler, daha öncekilere göre büyük ölçüde Türklüklerini 
korumuşlardı. 

Selçuklular' dan önce bölgede Gazneliler ve Karahanlılar 
gibi Müslümanlığı benimsemiş Türk devletleri vardı. Bölgele­
rinin en önemli güçleri arasında olan bu devletlerin hanedan­
ları Müslümandı ama halklarının (özellikle Türklerin) tamamı 
İslam' a henüz geçmemiş ya da İslam'la ilişkileri "yan Müslü­
manlık" denilebilecek bir durumdaydı. Hanedanların da İslam 
ile ilişkileri hayli esnekti. Ayrıca bölgede, Hazara İmparatorlu­
ğu gibi, Museviliği seçmiş Türkler'in kurduğu güçlü devletler 
de vardı. Selçuklular'ın bu bağlamdaki tarihsel önemi ve yeni 
Müslüman olmuş uzak sınır bölgelerinde hüküm süren Gazne­
liler ve Karahanlılar' dan farkı, dönemin İslam dünyasının mer­
kezine, yani Horasan' dan İran' a, İran' dan Anadolu' ya, Irak' tan 
Suriye'ye, Basra' dan Nil Nehri' ne kadar uzanan o büyük böl­
geye yerleşmeleri ve egemen olmalarıydı. Dahası, bu geniş böl­
gede daha sonra kurulacak devletlere siyasal ve kültürel miras 
bırakacak bir kurumsallaşmayı gerçekleştirmeleriydi. 

Burada bir parantez açarak not düşmek yerinde olacakb.r: 
Sünni Hanefi mezhebine bağlı olan Selçuklu hanedanlığı ve 
seçkinlerinin, daha önce Hazar Türkleri (Hazara Türk Devleti/ 
Hazar Hanlığı) ile yakın ilişkileri bulunuyordu. Bah Göktürk 
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İmparatorluğu'nun devamı da sayılan ve kendilerini öyle gö­
ren, Hazar Gölü havzasından Kuzey Karadeniz' e, oradan Doğu 
Avrupa'ya kadar uzanan geniş bir alanda üç yüzyılı aşkın bir 
süre hüküm süren (650-985) Hazar Türkleri -Hazarların bir 
boy adı değil, bir ülke adı olduğu da belirtilir- Orta Asya Türk 
inanışından (Gök Tanrı inancı) kopan boylardan oluşuyordu. 
Bu duıum, Selçuklular ve Kınık boyunun daha önceki dini 
inançları konusunda da farklı görüşlerin ortaya atılmasına yol 
açacaktı. Çünkü Hazar Türkleri'nin, önce seçkinler daha sonra 
halkının büyük bölümü olmak üzere, Museviliğe (Yahudi dini­
ne) geçtikleri ve bu inanışlarını yaklaşık 200 yıl sürdürdükleri 
anımsanırsa, onlar ile yakın ilişkileri olan Oğuz boylarının bun­
dan etkilenmemesi imkansızdı. Bunlar arasında, Oğuzlar'ın 22 
boyundan biri olduğu kabul edilen Kınıklar ve onun başbuğları 
Dukak Bey ve oğlu Selçuk Bey olduğu da pekala düşünülebi­
lirdi. Nitekim Dukak Bey ölünce, oğlu Selçuk, Hazar Hanı'run 
(Yabgu) sarayında büyümüş ve onun tarafından Subaşı (ordu 
komutanı) yapılmıştı. Oğuz hakanlarında olduğu gibi, kendile­
rini Göktürk İmparatorluğu'nun meşru mirasçısı sayan Hazar 
Türkleri'nin hanlarına da "yabgu" unvanı veriliyordu. Bu du­
ıum, daha sonra hanedana ve imparatorluğa adını verecek olan 
Selçuk Bey' in sıfat olarak önlerine "Arslan" da getirilen oğulla­
rının adlarının neden Mikail, İsrail, Yusuf ve Musa olduğunu 
da açıklıyordu. Ancak, daha sonraki İslam ve Türk tarihçileri 
tarafından bu olgu ya görmezden gelinmiş ya da yüzeysel ola­
rak değinilip geçilmişti. Selçuklu sarayı da, hanedan ve impa­
ratorluğun meşruiyet kaynaklarına ilişkin metinlerde aynı şeyi 
yapmıştı. Daha sonra Müslümanlığa geçen, dahası Sünni-Ha­
nefi mezhebinin yeniden yükselmesini sağlayan bir hanedanın, 
geçmişte Yahudi Hazar Türkleri ile olan sıkı ilişkilerini görmez­
den gelmesi ya da gizlemesi, anlaşılabilir bir tutumdu. Batı'nın 
önde gelen Selçuklu ve Ortaçağ tarihçilerinden Tamara Talbot 
Rice, konuya ilişkin olarak şunları yazıyor: 
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"Selçuk'un oğullarından ikisi için seçtiği Yahudi isim­
leri (aslında tümü öyledir-my), Dunolp'un, Selçuk'un 
maiyetindeki bazılarıyla birlikte babasına arka çıkan Ha­
zarlarla beraber Museviliği kabul ettiği yönündeki öner­
mesini (görüşünü) doğrulamaktadır. Ancak, bazı Rus 



akademisyenler bunu Selçuk'un din olarak Hıristiyanlığı 
seçtiğinin bir işareti olarak yorumlamaktadırlar. Bu, ce­
vaplaması zor bir konudur; bunun en büyük sebebi de 
Oğuzlar'ın tamamının çok erken tarihlerden itibaren fark­
lı türlerden birçok misyonerin hedefi olmuş olmalarıdır." 
(Rice, 201 5: s. 27). 

Fetihlerin nedeni olan "yağma", "talan" ve "çapul", zorla 
varlıklara el konulması, "ganimet" elde etmenin bir aracıydı. 
Bu nedenle daha sonra haraç almaya dönüşecek olan "talan", 
göçebe Oğuz/Türkmen boylan için askeri değil, gerçekte en 
önemli iktisadi faaliyet anlamına geliyordu. Yağma yapmak ve 
ganimet elde etmek, göçebe hukukuna göre meşru bir siyasal, 
askeri ve iktisadi etkinlikti. Güçlü olanın aldığı, savaşçı olanın 
kazandığı bir varlıktı. Bu nedenle göçebe Oğuz /Türkmen aşi­
retleri ve boyları geniş mera ve zengin kentlere doğru akınlar 
düzenleyerek "çapul" yapıyor, yani varlıkları yağmalıyor ve 
ganimet elde ediyordu. Bu bir yaşam tarzıydı. Göçebe Türk 
kültüründe yerleşik olmak, -ki "oturak olmak" deniyordu- hor 
görülür ve aşağılanırdı. Bu nedenle başta Oğuzlar olmak üzere, 
göçebe Türk aşiretleri ve boyları her zaman savaş yeteneklerini 
korumak zorundaydı. Savaşçı olmak genetik bir karakter değil, 
maddi ve kültürel yaşam koşullarının getirdiği bir zorunluluk­
tu. Yayılmaları, istila kapasiteleri ve savaşçı karakterlerinin al­
hnda ekonomik ve yaşamsal nedenler yahyordu. Öyle ki, bazı 
Türk devletlerinde, hakanın ya da sultanın muhafız birliklerinin 
dışında kalan askerler savaş yeteneklerini kaybetmesinler diye 
başkentte ya da kalelerde değil, genel olarak bu merkezlerin ya­
kınlarında çadırlarda tutulur, eğitimlerini ve göçebe yaşamları­
nı bu yurtlarda sürdürürlerdi. Kaynakların kıt, temel ekonomik 
faaliyetin hayvancılık olduğu bozkır toplumlarında, göçerlik 
ve yağma akınları yaşamsal bir zorunluluktu. Yağma eylemleri 
sonlansa da, göçebelik, 20. yüzyıla kadar sürecek güçlü bir ge­
lenekti. Sovyetler Birliği kurulana (1917) kadar Orta Asya' da/ 
Türkistan' da göçebe yaşamı varlığını koruyordu. Bu nedenle, 
yeryüzünde Türkler'in yerleşik yaşama bütünüyle geçmesi, 
Orta Asya' da Sovyet ve Çin Devrimleri, Anadolu' da ise Cum­
huriyet Devrimi'nden sonra gerçekleşecekti. Efsanevi Oğuz 
Han'ın, Türkler için "Daima göç edeler, oturak olmayalar" 
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dediği ileri sürülür. Orta Asya' da, Oğuz Han'ın yerini alan 
Cengiz Han'ın ünlü yasalarına göre de, göçer boyları başbuğla­
ruun kentlere yerleşmesi, büyük "yasağın bozulması" sayılırdı 
(Avcıoğlu, 2014: s. 128). 

"Yerleşikler zaman zaman bu ticareti (göçerlerin ge­
reksinimlerini sağlamak için yerleşiklerle yaptıkları alım­
satımı veya takası-my) siyasal ya da ekonomik nedenlerle 
engellerler. Kıtlıklar, iç siyasal karışıklıklar vb. tahıl satışını 
önler. Bu durumda bozkır toplulukları gereksinmelerini 
yağma akınlarıyla sağlamaya yönelirler. Zaten bozkırın 
acımasız koşulları, göçebe boy ve oymakları yağmalama­
ya, tarımcı ülkelere akınlar düzenlemeye zorlar. Nitekim 
Bilge Kağan yazıtında (Orhun Yazıtları), komşu Uygurları 
yağmalama nedeninin ekonomik olduğunu belirtme ge­
reği duyar: 'Türk budunu aç idi. Uygurlar'ın at sürüsünü 
aldım besledim. '  Geçim darlığından doğan yağma, za­
manla ekonomik birikim yolu olur. Bozkırda büyük siya­
sal kuruluşların meydana gelişinin temel nedenlerinden 
birini, büyük sürek avlarının yanı sıra, yağma akınlarının 
düzenlenmesi teşkil eder. Askeri ve siyasal şef, başarı l ı  
yağma akınları düzenleyebildiği ölçüde, siyasal birliği ve 
mevkiini koruyabilir. Yağma, göçebe ekonomik sistemin 
vazgeçilmez bir öğesidir. ( . . .  ) Gerek Bizans gerek Çin, gö­
çebelere karşı bir 'savunma bilimi '  bile geliştirir" (Avcıoğ­
lu, 201 4: s. 1 1 5-1 1 6) .  

Selçuklu Oğuzları da başlangıçta farklı bir yaşam biçimine 
sahip değildi. Geldikleri Ön Asya' da, Horasan ve İran toprak­
larında hayvancılığın yanı sıra, bölgedeki kentlere yağma akın­
ları düzenlemek ve talan etmek başlıca ekonomik ve askeri ya­
şam ve çalışma biçimleriydi. Selçuklu toplumunun hem göçebe 
hem yerleşik, hem Türk hem Tacik (İranlı /Farsi) özelliklerinin 
bulunduğunu belirten iktisatçı ve tarihçi Prof. Dr. Sencer Divit­
çioğlu, Selçuklu Oğuzları'nın devletin kuruluş sürecinde boz­
kır geleneklerini aynen sürdürdüklerini şöyle vurgular: 
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"Selçuklu, aslen iki amaç uğruna savaşıyordu: 1 )  Ka­
saba ve kentleri basıp yağmalamak, ulca, tutsak ve ha­
raç almak; 2) Orduya yiyecek ve otlak sağlamak üzere 
yeni yöreler zaptetmek. Bu araçların ikisi de iktisadidir. 



Selçuklu ister devletli olsun, ister başkanlı olsun iktisadi 
artığı dışsal olarak üretmek zorundadır. Dışsal artık çıka­
ran bu mekanizma, Selçuklu için, dolayındaki sınırdaşı 
olan devlet, emirlik, boy ya da kanatlarla kendisi arasında 
fiziksel güce dayalı ikinci bir güç, rekabet mekanizması­
nın yaratılmasına neden olur. Her iki mekanizma birden 
savaşın üçüncü aracını saptar: En iyi savaşan toplum ol­
mak" (Divitçioğlu, 2000: s. 1 25). 

Ancak, bu yaşam tarzı, onların, geldikleri yeni topraklara 
yerleşmelerini, yerli halkla istikrarlı bir ilişki kurmalarını ve 
barış içinde yaşamalarım da engelliyordu. Bu nedenle, yavaş 

yavaş yerleşik bir hanedana dönüşmeye başlayan Selçuklu seç­
kinleri için; "yağma", "talan", "çapul" ve "ganimet" kavramla­

rı, vergiye ya da haraca bağlanabilecek diğer devletler, beylik­

ler ve toplumlar anlamına gelmeye başlamışh. Çünkü, ilki tek 
seferlik bir kazanç oluşturur ve belli periyodlarla sürekli tekrar 

edilmesini gerektirirken, ikincisi ise gelirin sürekliliğini sağlı­
yordu. Göçebe Oğuz /Türkmen boyları konfederasyonunu yö­

neten Selçuklular, yerleşik düzene geçmeye başladıkça bu boy 
ve aşiretleri kontrol alhnda tutmak gibi ciddi bir sorunla karşı 

karşıya kalacakh. Çünkü Selçuklular' da alınan vergi ve haraç 

gelirlerinin büyük bir kısmı, yerleşik halkların yöneticileri ve 

egemen sınıflarından elde ediliyordu. Ayrıca "ikta sistemi" 
adı verilen, toprak gelirlerinin yönetici sınıf içinde dağılımına 

ilişkin bir iktisadi işleyiş düzeni de kurulmuştu. Dolayısıyla, 

bu yerel egemenler ödeyecekleri payı, kendilerine sağlanacak 

güvenlik karşılığında bölgelerindeki ticari ve tarımsal faaliyet­
lerden sağlıyor, büyük kısmım da halktan vergi olarak toplu­

yorlardı. Bu aşamada göçebe aşiretlerin kontrolsüz akınları, 

öncelikle servet biriktirme ve devletin finansmanı için yaşam­
sal öneme sahip olan, "arhk ürün" diye tanımlayabileceğimiz 

varlıkların kaybına yol açıyordu. Dolayısıyla, bu durum sistemi 

bozuyor ve ticari faaliyetleri güvensiz hale getiriyordu (Avcıoğ­

lu, 2014: s. 120-139). 
Ekili alanlar üzerinden göçebelere ait sürülerin geçişi ve bu 

alanlarda hayvan otlatma faaliyeti de, tarım ürünlerine zarar 

veriyor, böylelikle bölgede tarımsal üretim azalıyor, azalan üre­

tim doğal olarak vergi gelirlerini de olumsuz yönde etkiliyor 
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ve sadece merkezi yönetimin değil, yerleşik halkın da tepkisini 
çekiyordu. Bu durum, Selçuklular için ciddi bir soruna ve siya­
sal açmaza dönüşmeye başladığında isegöçer Oğuz/Türkmen 
boyları ile Selçuklu yönetimi arasında çatışmalar baş gösteri­
yordu. Düzenin ve devlet otoritesinin korunması için bu büyük 
göçebe gücün kontrol altına alınması gerekiyordu. Bu durum 
Selçuklu Devleti'nin, kurucu unsuru olan Türkler' den kopma­
sına yol açıyordu. Ayrıca, İran ve Irak' a ulaşmış, Mısır kapıla­
rına dayanmış, Anadolu'yu fethetmiş olan Selçuklu bürokratik 
kadrosunun büyük oranda Acem (İran), Deylemli ve Sasani 
halkından oluşmaya başlaması, Selçuklu yönetimi ile göçebe 
Oğuz/Türkmen aşiretleri arasında zaten başlayan yabancılaş­
manın daha da artmasına neden olacaktı. 

"Göçebe Oğuz boylarının ufak bir kısmının dışında, su 
ve otlak bulmak için çöllerde perişan dolaşan, Gazne ve 
Karahanlılar devletlerince (onlar da görece yerleşik yaşa­
ma geçmiş Türk devletleriydi-my) horlanan ve cezalandı­
rılan Oğuzlar'ın Kınık boyundan Selçuklu soyu, çelişkiye 
(göçerlik ve yerleşiklik çelişkisine-my) çözüm getirmek­
te daha başarıl ı gözükür. Fakat başarı, içinden çıktıkları 
Oğuz boylarını, Çin'in Göktürklere yaptığı biçimde par­
çalayıp dağıtmak, uçlara sürmek ve çoğu Türk olmayan 
yerleşik egemen sınıfların iktidarının temsilciliğini yapmak 
sayesinde mümkün olur" (Avcıoğlu, 201 4: s. 1 28). 

Dolayısıyla durum şöyle toparlanabilir; göçebe toplumlar 
devlet düzeyinde siyasal bir birlik ve örgütlenme sağlayınca 
yaşam biçimleri de değişmeye başlar. Ancak, bu değişim sü­
recinde yönetici kadro ve egemen sınıf, doğal olarak halktan 
daha hızlı bir dönüşüm geçirir. Çünkü, daha bilgili ve eğitim­
li olan hanedan ve egemen sınıf mensupları fetihlerle beraber 
yeni ülkelere ulaşır, farklı yönetim biçimleri ve kültürleri tanır, 
onları gözlemler, istila ettikleri bölgelerin halklarını kontrol al­
tında tutabilmek için yerel danışmanlar edinir. Böylece hane­
dan ve yönetici sınıf daha hızlı bir dönüşüm içine girer. Buna 
karşın hanedanın içinden çıktığı halkın, bu değişikliği anlaması 
ve içselleştirmesi için ciddi bir zamana ve toplumsal şartların 
zorlayıcı gücüne ihtiyaç vardır. İşte bu aşamada kendi halkıyla 
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hanedan arasında birtakım farklılaşma ve ayrışmalar baş gös­
terir. Diğer taraftan, göçebe bozkır yaşam tarzını ve ekonomik 
faaliyet biçimini koruyan ya da korumak isteyen (hayvancılık, 
yağma akınları vb.) halk ile hanedan ve yönetici sınıf arasındaki 
ayrışma giderek çahşmaya dönüşür. Topluluk içinde bulunan 
küçük bazı gruplar, birtakım olanaklar sağlanması nedeniyle 
hanedanın yanında yer alırken, çoğunluğu oluşturan kesimler 
değişime olan dirençleri nedeniyle hanedanın yaşadığı değişi­
me karşı bir cephe oluşturmaya başlar. Böylece halk ile yönetici 
sınıf arasında yabancılaşma artar. 

Etkileri bakımında bu durumun farkına varan Selçuklu ha­
nedanı, kendi geçirdiği değişimi topluma yansıtmak için birta­
kım kurumlar oluşturup kanunlar ve kurallar getirmeye çalış­
mıştır. Bu aşamada bazı sosyal kuruluşlar da ortaya çıkarak bu 
değişime büyük oranda iktidar lehine hizmet etmeye çalışmış­
hr. Öyle ki, Selçuklu Devleti'nin yükseliş döneminde (11 . yüz­
yıl) dini kurumlar, tarikatlar ve mezheplerle saray arasındaki 
ilişki, böyle bir ihtiyacın sonucu geliştirilmiştir. Buna ek olarak, 
İslam dünyasında ilk kez devlet eliyle kurulan medreselerde 
(Nizamü'l-Mülk'ün kuruluşuna öncülük ettiği Nizamiye Med­
reseleri) yetiştirilen kadro ile devletin eğitimli bürokrat ihtiyacı 
karşılandığı gibi, toplumsal dönüşümü gerçekleştirecek kadro­
ların da yetiştirilmesi amaçlanmışhr. Çünkü, bu medreselerin 
bir diğer fonksiyonu Şii egemenliğinin arttığı bölgede, sosyal 
ve siyasal bakımdan bir çeşit Sünni uyanış merkezleri oluştur­
maktı. Yukarıda işaret ettiğimiz gibi, Sünni İslam'ın neredeyse 
çökmek üzere olduğu bu dönemde, Selçuklu Devleti'nin tarih 
sahnesine çıkışıyla yeniden canlandırılmış, Türk devletleri, ha­
nedanların bu mezhebi benimsemeleri nedeniyle Sünni hilafet 
rejiminin hamisi (koruyucusu) haline gelmiştir. 

Federatif yapısına karşın son çözümlemede Asyatik feodal 
bir imparatorluk olan Selçuklular'ın sınıfsal yapısı da, hem si­
yasal ve ekonomik bakımdan hem de din-devlet-toplum ilişki­
leri bağlamında önem taşır. Bu nedenle, yukarıda çeşitli vesile­
lerle değindiğimiz, Osmanlı toplum düzeninde de genel hat­
larıyla devam eden bu sınıfsal yapılanmaya yakından bakmak 
doğru olacaktır. Sencer Divitçioğlu, bütün Türk-Oğuz boyların­
da olduğu gibi, Selçuklu Oğuzları'nda da "ak budun" ve "kara 
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budun" adı verilen iki temel sınıfın bulunduğunu belirtir. Sul­
tanlar, beyler, hanedan ve diğer yönetici kesimler (bunlar aynı 
zamanda üst bürokrasidir) yukarıdaki "ak budun" sınıfını oluş­
tururken, yönetilen halk kesimleri ise aşağıdaki "kara budun" 
kesimlerini meydana getirir. Prof. Sencer Divitçioğlu, 1040 yı­
lındaki Dandanakan Savaşı ile Tuğrul Bey' in öldüğü 1063 tarih­
leri arasında kalan döneme ilişkin, Selçuklu Devleti'nin sınıfsal 
yapılanma modelini, formel olarak şöyle ifade ediyor: 

" İlk elde, bu toplumda sınıfların (kur, zümre, katman, 
unvan ne denilirse denilsin), bir tek düzeyde değil, birçok 
düzeyde oluştuklarını ve birlikte iç içe yaşadıklarını söy­
leyelim. Nitekim, hemen şu sınıfları saptıyoruz: Askerler/ 
asker olmayanlar, (göçebe) Türkler I (yerleşik) Tacikler 
(İranlı Farsiler) yerleşikler/göçebeler, buyuranlar/buyuru­
lanlar (ak budun/kara budun). Daha kapsamlı bir tasnif 
ise Nasreddin Tusi'de bulunur. O toplumu dört katmana 
(estate) ayi.rır: a) Kalem adamları (alimler, kadılar); b) Kı­
lıç adamları; c) Tacirler; d) Köylüler. Aynı görüşü payla­
şan Harzemşah Tekişoğlu, Melikşah' ı  Cend Emiri olarak 
yolcu ederken eline, Cend'deki a) Askeri ricalin; b) İmam 
ve kadıların; c) Yerleşik reayanın ve d) Göçebelerin, itaat 
etmelerini emreden bir mektup vermişti. Toplumsal sınıf­
ların bu üçlü tasnifi, göçebeler hariç, Hind-Avrupalılar için 
geçerli olan a) Oratori (ulema-din adamları); b) bellatori 
{seyfiye-askerler); c) laboroti (köylü) üçlü işleviyle çakışır. 
Ancak, Türk toplumlarında sınıfların ak budun ve kara bu­
dun şeklinde ikiye ayrılması geleneği. .. (devam eder-my)" 
(Divitçioğlu, 2000: s. 1 23). 

Bu yapılanma ya da piramit Selçuklu Devleti'nin mirasçı­
ları başta olmak üzere, sonraki dönemlerinde ortaya çıkacak 
Türk devletlerinde de devam edecektir. Divitçioğlu Selçuklu ve 
Asya tik Türk toplumlarının sınıfsal yapısını/ piramidini şöyle 
formüle ediyor: 
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"XI. yüzyıl Selçuklu toplumunun sınıf yapısını açıkla­
mak için, üçlü işlevin üç sınıfıyla (ulema, asker ve çiftçi), 
Türk toplum geleneğinin ürünü olan buyuran 'ak' ve bu­
yurulan 'kara budun' ikili sın ıfını çifter çifter birleştirmek 
gerekir. O vakit, karşımıza toplumda şöyle dizekli bir sınıf 



yapısı çıkar: Sultan>Ak Budun> Kara Budun . . .  Bu de­
mektir ki , sultan ak budun üzerinde başattır (>); ak bu­
dun, kara budun üzerinde başattır; öyleyse sultan kara 
budun üzerinde de başattır. Yani sultan kadir-i mutlaktır" 
(Divitçiğolu, 2000: s. 1 28). 

Divitçioğlu'nun burada Sultan ile "ak budun" dediği yöne­
tici ya da egemen sınıf arasındaki ilişkiyi de "bir ast-üst ilişkisi 
şeklindeki sınıf farklılığı" olarak kategorize etmesi dikkat çeki­
yor. Çünkü, geleneksel Asyatik Türk toplum ve devletlerinde 
sultan ya da hakan, "ak budun" adı verilen üst sınıfın da üze­
rinde bir kudrete ve konuma sahiptir. Ordu, yargı, bürokrasi ve 
maliye doğrudan sultana/hakana bağlıdır. Vezir ya da başvezir 
sultan adına ve sadece ondan aldığı yetki ile iş görür, devletin 
gündelik işlerini yürütür. Öyle ki sultan/hakan sefere çıkhğı 
zaman, çoğu kez ailesini ve hazineyi de yanında götürür. Bir 
bakıma devletin merkezi sultanın bulunduğu yerdir. 

Divitçioğlu, İngiliz Cambridge Üniversitesi'nin İran Tarihi 
kitabının (ansiklopedisinin) 5'inci cildine, "İran Dünyasının 
Hanedanları ve Siyasal Tarihi" başlıklı bir makale yazan C.E. 
Bosworth'un, döneme ilişkin olarak, "İran'da ceberut bir hü­
kümdar olmak için üç koşul hazır duruyordu" dediğini aktarı­
yor. Bunlar; a) Yerleşmiş bir yönetim; b) Vergiden gelen sürekli 
gelir; c) Kişisel muhafız birliği ile devamlı ordu, diye sıralanı­
yordu (Bosworth, 1968: s. 1000). 

Bu verili koşullar alhnda, Selçuklu Devleti'nin kurucusu sa­
yılan Tuğrul Bey'in yapacağı tek şeyin; Samani-Gazneli devlet 
aygıhnı devraldıktan sonra, içi boşalhlan devletin bütün işlev­
lerini yürütecek kişileri bularak içini yeniden doldurmak oldu­
ğunu belirten Divitçioğlu, başlangıçta bütün İranlı memurlara 
işten el çektirildiğini ve yerlerinin Türklerle doldurulduğunu 
belirtiyor. (Bu durum Selçuklu İmparatorluğu'nun yükseliş dö­
neminde tersine dönecektir.) 

"Tek doğru olan, devleti ele geçiren Selçuklu'nun 
bütün askeri komutanlar ile bütün tuğrai ve atabeklerini 
Türkler arasından seçmiş olduğudur. Tuğrul Bey'in tuğra­
isi (hacibi) Alpzen el-Ağıcı Türk olduğu gibi, Çağrı Bey'in 
oğul larının eğitmeni Kutb al-Din Külsarı da Türk idi. 
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Bu kişi, i lk 'atabek' olma sıfatını taşır" (Divitçioğlu, 2000: 
s. 1 22). 

Divitçioğlu, yüzyılların deneyimi sonucu oluşan bu devlet 
aygıtımn, Selçuklular tarafından diriltilirken tek bir kusuru bu­
lunduğunu, bunun da "Türk-Oğuz ülüş sistemi", yani Oğuz 
Türkleri'nin paylaşım düzeni olduğunu belirtiyor. Üretilen ya 
da ganimet olarak elde edilen ürünü boy içindeki hiyerarşiye 
göre üleşen (paylaşan) Oğuz beylerinin, zapt ettikleri ülkeleri 
de yine kendi "atauruk ülüş sistemi" çerçevesinde paylaştırma­
yı (üleştirmeyi) sürdürdükleri anlaşılıyor. Divitçioğlu'nun bu 
saptaması, Selçuklu İmparatorluğu'ndaki federatif yapıyı ve 
bu yapının tarihsel / geleneksel kaynağını da açıklıyor. Tarihçi 
Rice şöyle diyor: 

"Merkezden uzakta bölgelere de meliklikler veya 
emirlikler kurarak yakın erkek akrabalarını atamak Bü­
yük Selçuklular'ın -göçebe atalarından almış oldukla­
rı- adetleridir. Bu siyasi yapıda bunlar (bölgesel emirler, 
melikler-my) sultanı 'hükümdar' olarak gördükleri ve dış 
işlerinde onun kararlarına uymayı kabul ettikleri takdirde 
iç işlerinde bir miktar özgür olabiliyorlardı .  Bu prensibe 
bağlı olarak Büyük Selçuklu hükümdarları vassal olmayı 
kabul ettikleri takdirde bazı mağlup olan kralların da taht­
larında kalmalarına izin veriyorlardı" (Rice, 201 5: s. 42). 

Ancak İmparatorluk büyüdükçe, hanedan mensubu şeh­
zadeler, amcalar, amca çocuklarından oluşan "kuzen" beyler 
ve Türkmen boy beylerinin çeşitli büyüklüklerdeki egemenlik 
alanlarından oluşan federatif bir sistemin zamanla, -başta ikti­
dar mücadelesi olmak üzere- bazı sorunlar yaratması kaçınıl­
mazdı. 

90 

"Nitekim, Selçuklu'da bütün ülüş sahibi beylerin bir 
kısmı (Musa Yabgu, İbrahim Yınal, Kutalmış Bey, Kavurd 
Bey) fırsat buldukları takdirde Sultan 'a karşı ayaklanmak­
tan geri kalmamışlardı .  İsyancılar ya entrika ve savaşlar 
sonucunda, mülk (devlet) parçalamaya ramak kalmış­
ken yenilmişler ve bedelini boğularak ödemişler ya da 
Melikşah' ın ölümünün ardından olduğu gibi, Kirman'da 



Kavurd'dan inen yeni bir Selçuklu hanedanı (Kirman Sel­
çuklu Devleti-my) kurmayı başarmışlardır" (Divitçioğlu, 
2000: s. 1 22). 

Sonuç olarak; 1040 yılında Dandanakan Savaşı'nı Selçuklu­
lar'ın kazanmasıyla, -ki ondan önce 1035 ve 1038' de de iki kez 
Gazneli ordusunu yenilgiye uğratmışlardı- Orta ve Ön As­
ya' daki Gazneli Devleti yıkılma sürecine girmiş ve bir daha 
toparlanamayarak tarih sahnesinden çekilmişti. Bu savaştan 
sonra Selçuklu Devleti ise resmen kurulmuştu. Dandanakan 
Savaşı'run Gaznelilerle yapılan diğer savaşlardan farkı, Gazneli 
ordusunun devletin sürekliliğini sağlayamayacak kadar ağır bir 
yenilgiye uğrayarak dağılması, dolayısıyla bu durumun dev­
letin çözülme sürecinin başlamasına yol açmasıydı. Selçuklu 
Devleti, Gazneli devlet kurumlarının dönüştürülerek içinin hız­
la doldurulması yoluyla şekillenecekti. Bu anlamda, önemli bir 
tarihsel dönemece işaret eden Dandanakan Savaşı'ndan sonra 
bölgedeki Karahanlı etkisi de silinmeye başlamıştı. Selçuklular, 
Dandanakan Savaşı'ndan sonra Tuğrul Bey'i "Sultanü'l Muaz­
zam" yani "Büyük Sultan" ilan etmişler, diğer Selçuklu beyleri 
de bu irade ve otorite/yönetim altına girmeyi kabul etmişlerdi. 
Örneğin, Çağrı Bey ve Musa Yabgu daha alt unvanlarla ülkenin 
kuzey ve güneyini yönetmeyi (bir anlamda egemenlik bölgeleri 
alarak) üstlenmişti. 

Dandanakan Savaşı'nın ardından, Selçuklu Devleti'nin ku­
ruluşunun ilanı anlamına da gelen bir tutanak ve mektup ha­
zırlanarak çevre ülkelerin hükümdarlarına ve Bağdat' ta oturan 
Halife'ye gönderilmişti. Tuğrul Bey' in imzasını taşıyan mektup 
ile Halife'den yeni devletin ve Selçuklu Hanedaru'nın tanın­
ması ve İslamiyet adına onaylanması (meşru olduğunun ilan 
edilmesi) isteniyordu. Halife'nin, Selçuklu Devleti'ni ve Tuğrul 
Bey'in saltanatını tanıması, yeni devletin Müslüman halklar 
nezdinde meşruiyet kazanması bakımından önem taşıyordu. 
Çünkü, Abbasiler gücünü yitirse bile -ki hilafet makamı Şii Bü­
veyhilerin denetimi ve baskısı altındaydı- din (İslam) devlet ve 
hanedanların meşruiyet kaynağı olmaya devam ediyordu. Bu 
nedenle Selçuklular, daha kuruluşlarının ilk yıllarında, nesnel 
bir ihtiyaç ya da zorunluluk olmadığı halde, Halife tarafından 
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Müslümanların koruyucusu, siyasi-askeri lideri ve meşru 
devleti olduklarına ilişkin onay ve bu onaya bağlı olarak çe­
şitli unvanları almayı önemseyeceklerdi . Dolayısıyla Selçuk­
lu İmparatorluğu'nun kuruluşunun daha ilk yıllarında Sün­
ni İslam, devletin temel ve kurucu unsurlarından biri haline 
gelecekti . İslam'ın "cihat" ve "fetih" anlayışına sahip olması, 
bu yolla "ganimet" elde etmenin meşru sayılması, kutsanan 
"gaza" kültürü ve bir devlet olarak örgütlenmenin zorunlu ze­
mini olan hukuk sistemi ihtiyacına, Sünni İslam'ın görece geliş­
kin olan "fıkıh" birikiminin yanıt vermesi, bu tercihte önemli 
rol oynayacaktı . Cihat, gaza, fetih ve ganimet dörtlüsü, daha 
çok başka dinlere mensup halklara yönelik seferleri/ akınları 
ve istilaları içerse de göçebe bir kavim için önemli bir olanaktı. 
Ayrıca, ülke içinde "yağma" yapılmasını önlediği için düzenin 
kurulması bakımından da gerekliydi. Nitekim, "mülke" yani 
devlete düzen getirecek (nizam verecek) büyük vezire de bu 
nedenle "Nizamü'l-Mülk" unvanı verilecekti. 

Ancak, dönemin Abbasi Halifesi Kaim Biemrillah, Tuğrul 
Bey' in isteğini hemen kabul etmeyecek, Selçuklu Hanedanı'nın 
Sünni Hanefi özelliği ve bu hanedanın yönettiği devletin yük­
selişinden yararlanarak, Büveyhilerin denetimindeki hilafet 
makamını kurtarmak ve gücünü yeniden elde etmek için pa­
zarlığa yönelecekti (Kafesoğlu, 2016: s.  26-27). 

Din ve devlet kurumlarının iç içe geçtiği böyle bir başlan­
gıç, Türkleri de içeren İslam dünyasında, dinin yeniden dev­
letin "ikiz kardeşi" haline gelerek siyasallaşmasına yol açacak 
ve Müslümanların büyük Ortaçağının yollarını döşeyecekti . 
Kadılık da yapan, Arap İslam alimi Ebu'l-Hasan Habib el­
Maverdi {972-1058) T ürkçeye, Yönetimin Esasları adıyla çevrilen 

· kitabında, din ve devlet yapılanmasının neden iç içe geçmesi 
gerektiğini anlatarak, Nizamü'l-Mülk ve İmam Gazali'nin ge­
liştireceği kuramsal çerçevenin de habercisi olacaktı. Dinin, 
devleti meşrulaştıran özelliğini gören ve "din devletin ikiz kar­
deşidir" deyiminin/ formülasyonunun yaratıcısı olan Maverdi, 
kitabında, "Devletin temel görevleri nedir? Adil yönetim nasıl 
kurulur? Yöneticilerin vasıfları nasıl olmalıdır? Devletlerin za­
yıflamasına yol açan etkenler hangileridir?" gibi sorulara yanıt 
arayacaktı (El-Maverdi, 2018). Dinin, Ortaçağ T ürk devletleri 
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dahil, İslam dünyasında kurulan bütün devletlerin (başından 
itibaren) temel bir meşrulaştırma aracı olduğunu belirten tarih­
çi ve ilahiyatçı Prof. Dr. Ahmet Yaşar Ocak, bu olgunun tarihsel 
temellerini şöyle ifade edecekti: 

"Kısmen Emevi, fakat asıl Abbasiler dönemi artık 
devlet ve İslam'ın birbirinden ayrılmayan, birbiri içine 
geçmiş bir yapıya dönüştüğü çok önemli bir dönemdir. 
Maverdi'nin 1 1 .  yüzyılda, 'ed-dinü ve'devletü tev'emani 
la yefterikan' ,  yani 'din ve devlet birbirinden ayrılmaz 
ikizlerdir' şeklindeki meşhur veciz formülasyonu, aslında 
de facto (fiili) bir durumu tespit etmenin ötesinde bütün 
bir İslam dünyasında geçerli olacak bir siyaset teorisinin 
temelini atmıştır. Artık İslam bundan böyle Osmanlı İm­
paratorluğu dahil, bütün orta ve yeni çağların Müslüman 
devletlerinde cari olacak bir siyaset aracı hüviyetiyle za­
manımıza kadar gelecek(tir)" (Ocak, 2017: s. 1 3). 

Selçuklular'ın Bağdat'a gönderdiği mektubun amaa, yukarı­
da da belirttiğimiz gibi, yeni kurdukları devletin meşruluğunun 
halife tarafından onaylanmasını istemekti. Selçuklu beyleri, sal­
tanat sahibi olmanın, daha da önemlisi bunu sürdürmenin -güç 
kaybetmiş olsa da- büyük ölçüde Abbasi Halifesi'nin manevi 
desteğini almaya bağlı olduğunu görüyorlardı. Çünkü, o dö­
nemde kurulan her yeni devlet, geleneksel olarak meşruluğu­
nun onayını halifelikten talep ederdi. Böyle bir onay olmadan, 
orta ve uzun vadede Müslüman toplumları yönetemeyeceklerini 
bilirlerdi. Ancak Tuğrul Bey' in elçilerini kabul eden Halife Kaim 
Biemrillah, yukarıda da değindiğimiz gibi, saltanatını ilan eden 
Selçuklu Beyi' ne gerekli unvan, lakap ve onayları çeşitli bahane­
lerle hemen vermeyecek, oyalama yolunu seçecekti. 

Ancak Tuğrul Bey, camilerde artık kendi adına okuttuğu 
hutbelerde Halife'nin de adını geçirerek, Sünni-Abbasi hilafet 
makamına bağlı olduğunu gösterecekti. Bu sırada Bağdat'ta, 
Şii-Büveyhi devleti, halifeyi sıkı bir denetim altında tutuyor, 
gelirlere el koyuyor ve fiilen ruhani yönetimi de kendileri yü­
rütüyorlardı. İşte Halife Kaim Biemrillah, Selçuklular ve Tuğrul 
Bey'in yükselişini değerlendirerek, durumu bu kıskaçtan kur­
tulmak için bir fırsata çevirmeye çalışıyor, bu amaçla bir nevi 
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pazarlık yapıyordu. Durumu gören Tuğrul Bey, Şii-Büveyhi 
hükümdarı Celalü' d-Devle'ye bir mektup yazarak Halifeyi ve 
halkı tedirgin eden davranışlarından vazgeçmesini isteyecekti. 
Tuğrul Bey, Selçuklular'm uzun süre başkenti olacak Rey şehri­
ni ele geçirdikten sonra (1043), Halife' ye ikinci kez mektup gön­
dererek, talebini yineleyecekti. İkinci mektubunda, "Halka hu­
zur getirdiğini, adaleti sağladığını" belirten Tuğrul Bey, Gazneli 
Mahmud ve Mesud'u kastederek, onlardan "daha çok saygı ve 
itibara layık olduğunu" ifade ediyordu. Bu ısrar üzerine Halife 
Kaim Biemrillah, dönemin ünlü fıkıh alimi Sünni-Şafii İmam 
Habib el-Maverdi'yi Rey'e göndererek (1044) Tuğrul Bey'i daha 
yakından tanımak ve şartlarını iletmek yolunu seçecekti. Kah 
bir Sünni imam ve Abbasi taraftarı olan Maverdi, hilafet ve sal­
tanat konularında da risaleler kaleme alan bir teorisyendi. Uzun 
süre Tuğrul Bey' in yanında kalan Maverdi bir rapor hazırlaya­
rak Halife'ye sundu. Bunun üzerine Halife, Tuğrul Bey'in is­
teklerini kabul edeceğini belirterek bazı yeni şartlar ileri sürdü. 
Tuğrul Bey güç ve kudretinin arthğı bu dönemde, daha fazla 
taviz vermeye gerek duymayacak ve Halife Biemrillah'ın şart­
larının tamamını kabul etmeyeceğini bildirecekti. 

Halife ve Tuğrul Bey arasındaki bu diplomatik ilişki ve güç 
mücadelesi, 1046 yılına kadar devam edecek, bu tarihten sonra 
Biemrillah, Selçuklu Sultanı'nın isteklerini kabul edecekti. Ha­
life, Selçuklu saltanahnı bir anlamda kutsayarak onaylayacak, 
Horasan ile İran yönetiminin yeni devlete ait olduğuna ilişkin 
bir ferman yayınlayacakh. Halife, İsfahan kuşatması sırasın­
da gücü giderek artan Tuğrul Bey' e gönderdiği mektupta ise 
"meşru hükümdar", "Müslümanların sığınağı" ve "Rükne'd­
Din" yani "dinin direği" gibi unvanlarla hitap edecekti. Selçuk­
lu Devleti ve Tuğrul Bey'in gücü arhkça, Bağdat'a hakim olan 
Şii-Büveyhi yönetimi sıkışıyordu. Bu arada Selçuklular'ın yük­
selişi, İslam dünyasındaki Şii hakimiyetini sarsıyor, yeniden bir 
Sünni-Şii mücadelesi şiddetleniyordu. Abbasi Halifesi Kaim 
Biemrillah bu gergin ortamda Tuğrul Bey'i Bağdat'a davet ede­
cek (1052), bir anlamda Büveyhilere karşı harekete geçmesini 
isteyecekti (Sümer, 2012: s. 344-346). 

Selçuklu ordusu Bağdat önlerine geldiğinde, Halife, Tuğrul 
Bey'in adının hutbelerde okunmasını emretti. Böylece ilk kez 
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15 Aralık 1055 günü Bağdat'ta hutbe bir Türk hükümdarı adı­
na okutuldu. Hutbede Büveyhi hükümdarı Melikü'r-Rahim'in 
adı da zikredildi. Daha önce Selçuklular ile giriştikleri savaşta 
ellerindeki en büyük kent ve ticaret merkezi olan İsfahan'ı kay­
beden Büveyhiler, direnemeyeceklerini görerek duruma boyun 
eğeceklerdi. Tuğrul Bey ise bir süre sonra Büveyhi hükümdarı 
Melikü'r-Rahim'i tutuklatacak, böylece Irak'taki yüz yıllık Bü­
veyhi hakimiyetine son (Aralık 1055) verecekti. Selçuklular'ın bu 
hamlesi, İslam dünyasındaki Şii-Sünni dengesini yeniden Sün­
ni-İslam lehine değiştirecek, Halife'nin özerklik alanı ve gelirleri 
artsa bile bu tarihten sonra Abbasi hanedanı Selçuklu sultanları­
nın denetimine girecekti. Selçuklular'ın, Irak'ı Şii egemenliğin­
den çıkarması ve karşı koyanları yenilgiye uğratması üzerine, 
Halife, Tuğrul Bey'i, "Doğu'nun ve Batı'run Hükümdarı", dahası 
"Halifenin Ortağı" ve "Emiru'l Müminin" yani "Müminlerin Li­
deri /Komutanı" ilan edecekti. (Adalıoğlu, 2002: s. 659-668). 

Bu çalışmanın ana konusu olan Nizamü'l-Mülk'ün tarihsel 
rolünü inceleyeceğimiz bir sonraki bölümde de üzerinde du­
racağımız gibi; Türk ve İslam dünyasındaki din-devlet-toplum 
ilişkilerindeki son bin yıldaki en önemli tarihsel dönemeç, 
Selçuklular'ın Abbasi Halifesi ve hilafet makanuyla ilişki kur­
dukları bu dönemdir. Selçuklular'ın hilafet makamıyla kurduk­
ları bu ilişki, daha ilk yıllardan itibaren sonraki yüzyılları etki­
leyecek yeni bir karakter ya da nitelik kazanmıştır. Din, İmam 
Habib el-Maverdi'nin de belirttiği gibi, "devletin ayrılmaz ikizi" 
haline gelmiş, bu siyaset pratiği ve teorisi daha sonraki Türk ve 
İslam devletlerini de derinden etkilemiştir. Peki, neden Selçuk­
lular? Çünkü, Gazneliler ve Karahanlılar gibi Müslümanlığı be­
nimsemiş daha önceki Türk devletlerinde İslam, Selçuklular'a 
göre daha geri plandaydı. Gazneliler ve Karahanlı devletlerinde 
Orta Asya' dan gelen Türk inançları ve siyaset geleneği görece 
daha güçlüydü ve etkili olmaya devam ediyordu. Yukarıda da 
ifade ettiğimiz gibi, Dandanakan Savaşı'ndan sonra Selçuklular, 
adım adım devraldıkları Gazne devlet mimarisini dönüştürerek 
içini yeniden doldurmuş ve bir beylik olmaktan çıkarak devlet 
kurumsallığına ulaşmışlardı. Abbasi Halifesi'nin yeni devleti 
kutsayarak meşrulaştırması, kurumsallaşmayı ve Müslüman 
halklar üzerindeki devlet otoritesini daha da güçlendirmişti. 
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Bu anlamda, hanedana ve devlete adını veren Selçuk Bey olsa 
da, devletin kurucu lideri Tuğrul Bey' di. Ayrıca, Tuğrul Bey' in 
kardeşi Çağrı Bey ve amcası Musa Yabgu'yu da, deyim uygun­
sa, Selçuklu Devleti'nin diğer iki "kurucu babası" saymak doğ­
ru olacaktır. Özellikle Çağrı Bey'in kuruluş sürecindeki rolü 
önemliydi. Gazneliler'in Horasan Valiliği'ni yapan, ardından 
Selçuklular'ın hizmetine giren Nizamü'l-Mülk'ü, Sultan Alp 
Arslan' a başvezir olarak öneren kişi de Çağrı Bey olacaktı. 

Toparlarsak; Selçuklu İmparatorluğu Sünni İslam'ın bir 
devlet dini olarak yeniden örgütlenmesini ve yükselmesini ger­
çekleştiren, daha da önemlisi, bu özelliğini (mirası) daha sonra 
kurulacak Türk ve Müslüman devletlere aktaran çok önemli 
bir tarihsel-siyasal oluşumdu. Bu tarihsel deneyim, söz konusu 
özellikleriyle, Osmanlı İmparatorluğu başta olmak üzere diğer 
Türk ve Müslüman devletlerini de, din-devlet-toplum ilişkile­
ri bakımından belirleyen bir zemin sunmuş ve güçlü bir gele­
nek bırakmıştır. Kurdukları Nizamiye Medreseleri ile İslam'ın 
skolastik çağını başlatan Selçuklu İmparatorluğu; bütün özel­
likleriyle bir Ortaçağ devletidir. Selçuklular, Karahanlılar ve 
Gazneliler' den farklı olarak Türk-İslam devlet geleneğinde, 
dini etkin bir meşrulaştırma ve yönetme aracı olarak kullanan 
ilk devlet olma özelliğine de sahiptir. 

3.3. Selçuklular Dönemi İslam Aleminde Fikri- Felsefi 
Kargaşa 

Ön Asya ve Ortadoğu coğrafyasında (Azerbaycan, Kafkaslar, 
İran, Anadolu, Suriye, Lübnan, Basra, Filistin, Irak, Ürdün) yaşa­
nan mezhep çatışmalarını, özellikle Emevi hanedanlığının yıkıl­
dığı 9. yüzyıldan itibaren ortaya çıkan felsefi akımları ve inanç­
ları (Batınilik, Şiilik, Alevilik, İsmailiye, Mu'tezile, Sünniliğin 
çeşitli yorumlan ve alt mezhepleri) dolayısıyla kargaşa ortamını 
Selçuklu İmparatorluğu neredeyse olduğu gibi devralmıştı. Bu 
durum Selçukluların egemen olduğu topraklarda devletin otori­
tesini sarsıyor, gücünü bölüyor, toplumu tüketiyordu. 

Ortadoğu'nun ve İslam dünyasının içinde bulunduğu fel­
sefi, siyasal ve mezhepsel kargaşa bu dönemde hilafet maka­
mını elinde bulunduran Abbasiler'i de kaçınılmaz olarak güç­
süz düşürmüştü. Neredeyse Hz. Muhammed'in ölümünden 
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hemen sonra başlayıp, suikastlar, çatışmalar, savaşlar ve iç sa­
vaşlara yol açarak günümüze kadar gelen Şii-Sünni çekişmesi, 
bu dönemde en sert ve kıyıcı süreçlerinden birini yaşıyordu. 
Güneybatı'da (Mısır) İsmailiye mezhebine mensup Fatımiler, 
Kuzey' de Bizans etkisi, merkezde ise Şii Büveyhiler'in Sünni 
Halife'yi denetim allma alması, İslam dünyasında ilk kez bü­
yük bir Şii-Batıni yükselişini ifade ediyordu. Sünni İslam'ın bu 
dununa tepkisi ise mezhep çatışmalarını büyütüyordu. Çünkü, 
mezhepler ve tarikatlar arasındaki mücadeleler bir teolojik ve 
felsefi tartışma olarak kalmıyor, kanlı kavgalara ve savaşlara 
yol açıyordu. Her mezhep, gerçekte İslam içi olarak tanımla­
nabilecek rakibini "kafir" olmakla, yani din dışına düşmüş 
ve yok edilmesi gereken düşman olarak suçluyordu. Dola­
yısıyla bu dönem (8-11 . yüzyıllar arası), İslam topraklarında 
Müslümanlar'ın iç kavgalarında oluk oluk kanın aktığı, halk­
ların ve kavimlerin taassup ve ilerleme kavşağında bocaladığı 
tarihsel bir dönemeçti. İslam aleminin egemen güçleri içindeki 
fraksiyonların (hiziplerin) iktidar mücadelesinin aracı haline 
gelen kısır mezhep çatışmalarının yanı sıra, İslam'ın görece ay­
dınlanmaya açık yorum ve akımları ile ortodoksiye bağlı tutu­
cu kesimleri arasında da kıyasıya bir mücadele yaşanıyordu. 

Bu dönemde Abbasi hanedanlığının elinde olan hilafet 
kurumu güçten düşmüş, neredeyse sembolik makam haline 
gelmişti. Öyle ki, çeşitli mezhepler kendi halifeliklerini kura­
rak dinin birleştirici siyasal gücünü ellerine geçirmeye ve bu 
yolla İslam alemine hükmetmeye çalışıyordu. Bunlardan en 
önemlisi, yukarıda da değindiğimiz gibi, İslam dinindeki bü­
yük bölünmenin sonucu olarak gelişen iki çatı mezhepten biri 
olan Şia'nın (Şiilik) İsmailiye mezhebi ve Fatımilik koluydu. 
Fatımiliğin Batıni yorumu olan İsmailiye, dönemin en etkili 
teolojik ve felsefi akımlarından biriydi. Fatımiler önce Yemen, 
ardından da 908 yılından itibaren Kuzey Afrika' da hüküm 
sürmeye başlamış, 969 yılında ise Mısır'ı ele geçirerek devlet 
kurmuşlardı. Fatımiler İslam tarihinde ilk kez merkezi hilafet 
rejiminin dışına çıkarak, kendi halifeliğini kuran, farklı mezhe­
be sahip ilk mezhep ve devletti. Fatımller'in, Bağdat'tan ayrı 
olarak hilafet ilan etmesini Abbasiler önleyememişti. Uzun 
süre Kuzey Afrika'yı, Arap yarımadasının doğusunu ve Sicilya 
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Adası'nı ellerinde tutan Fatımiler, Doğu Akdeniz ve Kızıldeniz 
ticaretine hakim olmuş, ekonomik bakımdan canlı ve zengin 
bir devlet kurmuşlardı (Lewis, 2017: s. 106-107). 

Şii inanışı ve temsilcilerinin iktidara geldiği bu ilk oluşum, 
Doğu Şiiliği (Irak, İran, Horasan, Azerbaycan vb.) ve çoğu Alevi 
İslam inanışında olan Batı Avrasya Türkmenleri arasında sevinç­
le karşılanarak desteklenmiş, etkileri bakımından ciddi siyasal 
ve toplumsal sonuçlar doğurmuştu. Fatımiler ile neredeyse eş­
zamanlı olarak yine başka bir Şii yapılanma olan Büveyhiler'in 
devlet düzeyinde örgütlenmesi (932-1062), İslam dünyasında 
Şii inancının güç kazanması ve siyasal yaşama hakim olması 
anlamına geliyordu. Büveyhiler, İran ve lrak'ta hakimiyet sağ­
layan İrani bir hanedandı. Kuzey İran ve Horasan halklarından, 
günümüz Şii ve Alevi Zazalar'ın atası da sayılan Deylemliler'in 
kurduğu, tarihteki -kendi geleneği içindeki- en güçlü ilk ve tek 
hanedan olarak kabul edilir. Adını kurucusu Büveyh' den alan 
Büveyhiler, önce Kuzey İran'a, daha sonra Güney İran ve Irak'a 
hakim olmuşlardı. Kısa sürede hilafetin merkezini egemen­
likleri altına alan Büveyhiler, Abbasi Halifeliğini ortadan kal­
dırmak yerine, kendi kontrollerindeki kişilerin halife olmasını 
sağlayarak Sünni hilafet makamının ıuhani gücünden de fay­
dalanma yolunu seçmişlerdi. Böylece, dolaylı bir sonuç olarak 
siyasi otorite ile dini otoritenin fiilen ayrılmasının da zeminini 
yaratmışlardı. Bu anlamda, başlangıcından beri hem İslam'ın 
önderi hem de devletin başı olan hilafet makamı, fiilen ruhani 
alana doğru itiliyordu. Eğer bu durum kurumsallaşıp yerleşmiş 
olsa ve Sünni İslam'ı da içerebilseydi, belki de İslam dünyasın­
da Aydınlanma ve sekülerleşme yolunu açabilecek tarihsel bir 
deneyim ve zemin olarak geleceğe aktarılabilecekti. 

Şiiler, bu politikayla Sünni İslam dünyasını da kontrol ede­
bilecekleri bir yöntem geliştirmiş, ancak bu durum dünyevi 
ve ilahi alanın birbirinden tam olarak bağımsızlaşması olmasa 
bile, dönemin koşulları ve kültürel-siyasal sınırlılıkları içinde 
görece özerkleşmesini sağlayacaktı. Bu yapılanma, belli kırıl­
malara uğrayarak ve kısmen Selçuklu İmparatorluğu'nda da 
devam edecek, dinsel ve siyasal otorite ayrılığı, hilafet maka­
mının ruhani alanla sınırlanması Osmanlı Devleti'nin yükse­
liş dönemine kadar sürecekti. Bu duıumu değiştiren Osmanlı 
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Padişahı Yavuz Sultan Selim olacaktı. Böylece Sünniliği be­
nimseyen Türk hanedanlarının yönettiği devletlerin, İslam'ın 
öncülüğünü ve koruyuculuğunu ellerine alacakları 11. yüzyıla 
kadar, Ortadoğu ve İslam dünyası İran ve Şii hakimiyetinin be­
lirleyiciliği altında kalacaktı (Lewis, 2017: s. 96-109). 

Selçuklu Devleti'nin doğuşu ile Ortadoğu ve Ön Asya'da 
Sünni İslam'ın yeniden yükselerek bir devlet dini haline gelişi 
arasında yakın bir ilişki bulunuyor. Sünni İslam'ı benimseyen 
Selçuklu sarayı ve hanedanı, günümüz İslam dünyasını da be­
lirleyecek bir süreci başlatan tarihsel etkenlerin ilk sırasında ge­
liyor. Sünni İslam'ın ve onun Hanefilik ve Şafiilik gibi mezhep­
lerinin, devlet dini olarak yeniden konumlandırılmaya uygun 
bir teolojik ve ideolojik bir dokuya sahip olması da bu yükselişte 
etkili oluyor. Devlet düzeyinde örgütlenen göçebe bir bozkır hal­
kının ihtiyaa olan nitelikte bir hukuk anlayışının (fıkıh) Sünni 
İslam' da (özellikle Hanefi ve Şafü mezheplerinde) bulunması, bu 
mezhebin cihat ideolojisi, dahası fetihlere ilahi bir gerekçe / meş­
ruiyet sağlayan teolojik dokusu bu tercihte belirleyici rol oynu­
yordu. Benzer bir süreç Osmanlı Devleti'nin kuruluş ve yükseliş 
döneminde de yaşanacaktı. Böylece sarayın /hanedanın dini ile 
halkın dini (mezhebi) arasında da bir farklılaşma oluşacaktı. Or­
taçağ Türk İslam devletlerinde, sınıfsal bir karakter de taşıyan bu 
farklılaşmanın yarattığı çatışma, yıllarca devam edecekti. Özel­
likle, 13. yüzyıldaki büyük Oğuz isyanı, Amasya merkezli Baba 
İshak Ayaklanması bu etkili karşı koyuşlar arasında sayılabilir. 
Daha sonra Osmanlı İmparatorluğu'nda 16. yüzyılda başlayarak 
17. yüzyıl boyunca da devam eden ve Celali İsyanları adı veri­
len ardışık Türkmen-Alevi ayaklanmaları da bu çatışmaların en 
ünlüleriydi. Özellikle Yavuz Sultan Selim'in padişah olması ve 
Mısır' da sönümlenmiş durumdaki hilafeti devralarak, Nizamü'l­
Mülk'ün izinden gidip Sünni İslam'ı devletin resmi ideolojisi / 
dini olarak yeniden ihya etmeye yönelmesi; devleti temellerinden 
sarsan ve neredeyse 2 yüzyıl süren (IV. Mehmet' in Padişah oldu­
ğu döneme kadar gelen) Türkmen ayaklanmalarına yol açmıştı. 
Dadaloğlu bu ayaklanmaların şairiydi. Ancak bütün bu tepkiler 
ve isyanlara rağmen, orta ve uzun vadede, devletin resmi dini 
baskı-uzlaşma diyalektiği içinde topluma egemen olacaktı. (Ak.­
dağ, 2017.) 
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Hem modem araşbrmacılar hem de Ortaçağ kaynakları, 
Selçuklu Hanedanı'nın Sünni-Hanefi mezhebinden olduğu 
konusunda ortak bir görüşe sahiptir. Böyle olmak.la birlikte, 
Selçuklular zaman zaman Şiileri de kollayan ve onlarla siya­
seten uzlaşan ya da işbirliği yapan bir çizgi izlemiş, bir dönem 
İsmaili-Batıni akımlarla da "iyi geçinmeyi" tercih etmişlerdi. 
Selçuklu sarayının bu tutumunda, dönemsel siyasal, toplumsal 
ve iktisadi çıkarların rol oynadığı, halk arasındaki güç denge­
lerinin bu politikalarda etkili olduğu söylenebilir. Peacock, Sel­
çuklu Devleti'nin kuruluşu ile Sünni İslam'ın yeniden yükselişi 
arasındaki ilişkiyi şöyle ifade ediyor: 

"1 1 .  yüzyıl İslam tarihi içinde bir dönüm noktasıydı. 
Sünnilik bu dönemde Abbasi Halifesi Kadir-Billah'a (991 -
1 031)  atfedilen er-Risaletü'l-Kadiriyye (el-Usül) adlı eser­
de ifade edilen itikat ile tanım kazanmaya başlamış ve 
aynı itikat oğlu Kaim tarafından da kabul görüp beyan 
edilmişti. Bu dönemde Şiilik de, Mısır'da Fatımiler, Suriye 
ve iran'da da ortaya çıkmaya başlayan İsmaili devletler 
kanalıyla varlığını güçlü bir biçimde sürdürmekteydi. Bu 
dönemin düşünsel ortamı, Selçuklu topraklarında yaşa­
yan (Sünni) imamü'l-Heremeyn Cüveyni ve ünlü el-Gazali 
gibi ilahiyatçılar sayesinde bir dinamizm kazanmıştı. Bu 
dönemin en kalıcı mirası medreselerin (Nizamiye-my) or­
taya çıkışı olurken, aynı süreçte Sünni mezhebi de dönü­
şüm geçirmişti" (Peacock, 201 6: s. 1 1 7). 

Dönemin önemli kültür merkezlerinden biri olan İran'ın Ni­
şabur kentinde, önde gelen alimlerin ders verdiği bir medrese­
de öğrenimini tamamladıktan sonra, farklı görüşleri ve etkili 
söylemi nedeniyle dikkat çeken İmam Gazali, kendisiyle aynı 
kentte (İran sınırlan içindeki Tus kenti) doğan Selçuklu Vezir-i 
Azamı Nizamü'l-Mülk'ün daveti üzerine saraya danışman ola­
rak alınır. İmam Gazali, savunduğu İslam yorumu nedeniyle 
halk nezdinde merkezi iktidarın meşruiyetini sorgulamayı ön­
leyecek, itaati sağlayacak, toplumdan siyasi otoriteye sürekli 
nza üretecek ve muhaliflere etkili yanıtlar verecek alim olarak 
görülür. Önemi ve saraya alınmasının nedeni de onun bu özel­
liklerinden kaynaklanır. 
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3.!ı. Nizamü'l-Mülk ve Tarihsel Rolii 
Nizamü'l-Mülk, Gazali'yi öne çıkarmakla aslında İslam'ın 

Ortaçağırun temellerini de atan çok önemli bir iş yapıyordu. 
Bu nedenle Nizamü'l-Mülk, sadece Türk tarihi açısından değil, 
bütün Ön Asya, Ortadoğu ve İslam tarihi açısından da önem­
li bir devlet adamı ve siyaset teorisyeni oldu. Çünkü İmam 
Gazali'nin İslam dünyasında oynadığı yaşamsal rol, büyük öl­
çüde Nizamü'l-Mülk'ün izlediği siyaset ve ona sağladığı ola­
naklar sonucunda gerçekleşiyordu. 

Asıl adı "Ebu Ali Kıvamuddin Hasan bin Ali bin İshak et­
Tfısı" olan Nizamü'l-Mülk, 10 Nisan 1018' de Türklerin Orta 
Asya' dan Anadolu ve Ön Asya' ya akhğı kapı olan Kuzeydo­
ğu İran'ın Horasan bölgesindeki Tus kentine bağlı Nukan ka­
sabasında doğuyor. Tus, İmam Gazali'nin de doğduğu kent­
tir. O dönemde bölge Gazneliler Devleti'nin yönetimindedir. 
Nizamü'l-Mülk ilk yöneticilik görevini Gazneliler Devleti'nde 
yapıyor ve Horasan Valisi oluyor. Ardından 1063'ten itibaren 
Selçuklu Devleti'nde Sultan Alp Arslan'ın hizmetine giriyor ve 
Belh Valiliği'nde çalışıyor. (Özaydın, 2007: 194-196.) 

Nizamü'l-Mülk, Bah' da siyaset felsefesinin kurucu kitabı 
sayılan Machiavelli'nin (1469-1527) Hükümdar (Prens) adlı ese- . 
rinden yaklaşık 400 yıl önce bir adı da "Siyer'ül-Mülük" (Hü­
kümdarların Hayah) olan Siyasetname isimli kitabını yazıyor. 
Bu kitap, daha sonra Siyasetname adıyla ünleniyor. Böylece, 
Nizamü'l-Mülk, dünyada günümüze ulaşan ilk önemli siyaset 
felsefesi kitabını ortaya koymuş oluyor. (Kuşkusuz MÖ 340-293 
yıllarında Maurya İmparatorluğu'nda danışmanlık ve başba­
kanlık yapan Kautilya'nın Arthaşastra'sını da bir Hint/Doğu 
klasiği olarak devlet yönetimi kaynaklarına eklemeliyiz. Zira 
Arthaşastra, hükümdarın vazifelerinden devlet görevlilerinin 
maaşlarına ve mülkiyet kanunundan ceza sistemine kadar ge­
niş bir alanda devlet yönetimini ele alan bir eserdir.) Nizamü'l­
Mülk bu önemli eserirıde (özellikle 3-ll'inci ve 36-41'inci fasıl­
lar arasındaki bölümlerde) devlet yönetimirıirı esaslarını, iyi 
bir hükümdar ve devlet adamının nasıl hareket etmesi gerek­
tiğini, din-devlet-toplum ilişkilerirıirı niteliğini ve nasıl yürü­
tülmesi gerektiğini, bir devletin hükmettiği topraklar üzerin­
de yaşayan kavimlerirı/halkların nasıl yönetileceğini ve itaat 
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kültürünün hangi yollarla oluşturulacağını açıklıyor. (Nizamü'l­
Mülk, 2014: 17-94). 

Nizamü'l-Mülk, 1064 yılında Büyük Selçuklu Devleti'nde 
Sultan Alp Arslan tarafından vezir olarak görevlendiriliyor, 
ardından başvezir (vezir-i azam /sadrazam) oluyor. Melikşah 
döneminde de başvezirlik görevine devam ediyor. Selçuklu 
İmparatorluğu'nun yönetiminde çok etkili oluyor ve yaklaşık 
30 yıl devlet yönetiminde başvezir olarak bulunuyor. Valilik 
ve Çağrı Bey'in yanında vezirlik yaphğı yıllar ile Gazneliler 
dönemi de dahil, yaklaşık 50 yıl devlette yönetici olarak görev 
yapıyor. Devletin idari olarak yeniden örgütlenmesinin mimarı 
oluyor. Mülke (devlete) düzen getiren, sistem kuran adam an­
lamına gelen "Nizamü'l-Mülk" ismini de bu dönemde alıyor. 
Ona bu ismi, zayıflayan ve Selçuklu Devleti'nin himayesine gi­
ren Bağdat'taki Abbasi Halifesi Kaim Biemrillah veriyor. 

Nizamü'l-Mülk, devletin güçlü, etkili ve toplumsal teme­
linin de sağlam olması için, arkasında yekpare bir felsefenin, 
inancın ya da teolojik öğretinin bulunması gerektiğini düşü­
nüyor. Yalnız dış dünyaya karşı güçlü olmak bakımından de­
ğil, içeride de farklı kavimlerden ve inançlardan İmparatorluk 
halkının yönetimi için (belki daha çok bu nedenle) devlete ve 
topluma hakim olan bir öğretiye/ideolojiye ihtiyaç olduğu gö­
rüşünden hareket ediyor. Vezirlerine devlet yönetiminin ilkele­
ri ve kuralları konusunda bir kitap yazılması (bir tür rapor ha­
zırlanması) için emir veren (ferman yayınlayan) ve hazırlanan 
eserler arasından Siyasetname'yi seçen Büyük Selçuklu Sultanı 
Melikşah'ın da bu ihtiyaç ve fikirden hareket ettiği anlaşılıyor. 

Öyle ki, 11.  ve 12. yüzyıllarda İslam dünyası, -bu dünya­
nın büyük bölümüne Selçuklu İmparatorluğu hakimdir- Şii ve 
Sünni mezhepleri ve bu mezheplerin bir dizi alt kolu ve çeşitli 
felsefi akımlar arasında bölünmüş durumdadır. Göçebe Türkler 
(Türkmenler, Oğuz boyları) arasında daha çok Alevilik, Bahni­
lik gibi İslami inançlar yaygındır. Yerleşik kesimlerde ise Sünni­
lik daha etkindir. Nüfusunun yaklaşık yarısı Türklerden oluşan 
İran' da ise Alevilik -Türkler arasında- yaygın olmakla birlikte, 
Şiilik belirleyici ve baskın bir inanç sistemidir. 

İleride daha da açacağımız gibi, İran' da fethedilemeyen Ala­
m ut Kalesi'nde konumlanan Hasan Sabbah liderliğindeki bir 
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Bab.ni ekolü olan İsmailiye tarikatı ya da mezhebi (Haşhaşiler) 
dönemin en etkili akımları ve siyasal güçleri arasındadır. Hasan 
Sabbah ve izleyicileri, sanıldığı gibi sadece haşhaş/ afyon içip 
kendilerinden geçerek yeryüzünde sahte bir cennet kurmaya ça· 
lışan, -ki Haşhaşiler diye de anılıyorlar- dahası fedaileri eliyle 
devlet adamlarına, sultanlara, şahlara, vezirlere, şeyhlere karşı 
suikastlar düzenleyerek bölgeye korku salan bir cemaat değil· 
dir. Alamut Kalesi'nde üslenen Hasan Sabbah, döneminin en 
ünlü felsefi ve teolojik akımlarından biri olan İsmailiye tarika­
tının lideridir. Önemli bir felsefecidir. Fethedilemeyen Alamut 
Kalesi'nde dönemin en zengin ve en büyük kütüphanesi bulun­
maktadır. Dolayısıyla bu fantastik kale, aynı zamanda dönemin 
entelektüel merkezlerinden biridir. Alamut Kalesi fedaileri ise 
sadece haşhaş içip kendinden geçen inanmış suikastçılar değil, 
aynı zamanda etkili birer propagandisttir (Lewis, 2012: s. 56). 

Nizamü'l-Mülk, Selçuklu Devleti'nin temel ve kurucu un­
surları (esas olarak Türkler) ile devletin tebaasını (devlete bağ· 
lı toplumları) oluşturan diğer Müslüman kavimler arasındaki 
farklılıkları, rekabet halindeki felsefi-teolojik akımları, fikri kar· 
gaşayı ve mezhep çatışmalarını imparatorluğu zayıflatıcı bir 
durum olarak görüyor. Bu nedenle, devlet yönetimi için en uy­
gun mezhep olarak gördüğü Sünni-Şafii İslam'ın bir yorumunu 
-bir bakıma- resmi ideoloji olarak kurumsallaşhrarak, devleti 
güçten düşüren bir etken olarak gördüğü inanç kargaşasını aş· 
mak istiyor. Bu amaçla Sultan Alp Arslan zamanında Nizamiye 
(Düzen) Medreseleri adıyla, Bağdat merkezli olmak üzere Sel· 
çuklu ülkesinin belli başlı kentlerinde okullar kurmaya başlı­
yor. Nizamü'l-Mülk'ün mimarı olduğu bu okulların başına da 
bir süre sonra İmam Gazali getiriliyor. 

Peki, Siyasetname kitabıyla, siyaset bilimi ve siyaset sosyolo­
jisinin yeryüzündeki ilk ve en önemli eserlerinden birini veren 
Nizamü'l-Mülk kimdir? Selçuklu Devleti'nde nasıl yükselmiş 
ve imparatorluğun en güçlü ve etkili adamı haline nasıl gelmiş­
tir? Önce bu konuya bakalım. 

Büyük Selçuklu Vezir-i Azamı Nizamü'l-Mülk'ün babası Ali 
bin İshak Dihkan, büyük toprak sahibi ve Gazneliler Devleti' nin 
Tus kenti ve Nukah kasabasındaki temsilcisi, o dönemin ifade­
siyle, "kethüda"sıydı. Ebu Ali Kıvamuddin Hasan bin Ali bin 
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İshak et-Tusi, aristokrat babası sayesinde dönemin koşulları­
na göre çok iyi bir öğretim gördü. Anadili Farsçanın yanı sıra 
Arapça ve Türkçe başta olmak üzere, birçok bölge dilini de iyi 
düzeyde biliyordu. 

"Ebu Ali Kıvamuddin Hasan (Nizamü'l-Mülk), eğitim 
ve terbiyesine gösterilen özen nedeniyle daha 1 1 - 12  yaş­
lannda Kur'an'ı ezberlemiş, Şafii fıkıhı ile ilgilenerek genç 
yaşında bu fıkhın teorisini iyi bilenler arasına geçmiş, aynı 
zamanda tanınmış şair ve yazarlar ile dostluk kurmak ve 
edebiyat sahasında ciddi mesai sarf etmek suretiyle iyi 
yazma ve güzel konuşmada zamanının seçkin simalann­
dan biri olmuştur." (Kafesoğlu, 1 993: s. 329-330). 

Ebu Ali Kıvamuddin Hasan, eğitimini tamamladıktan son­
ra babasının yardımıyla önce Gazneliler'in hizmetine giriyor. 
Gazneliler'in Horasan Valisi Ebü'l-Fazl Suri'nin yanında görev 
yapan Nizamü'l-Mülk'ün kader çizgisi, Sultan Mahmud'un 
yerine geçen oğlu Gazneli Mesut'un, Dandanakan Savaşı'nda 
(23 Mayıs 1040) Çağrı Bey'in liderliğindeki/komutasındaki 
Selçuklular'a yenildikten sonra köklü şekilde değişiyor. 

Burada kısaca Dandanakan Savaşı' na ve bu savaşın tarihsel 
anlamına değinmekte yarar var. Henüz bir beylik durumun­
daki Selçuklular'ın Gazneliler'e karşı 1035 ve 1038 yıllarında 
kazandığı iki zaferden sonra, Gazneliler'in bölgedeki askeri ve 
siyasal otoritesi ciddi şekilde sarsılmıştı. Karahanlılar da zayıf­
ladığını gördükleri Gazneliler'in topraklarına akınlar düzen­
lemeye başlamıştı. Gazneli Sultan Mesud, devletinin sarsılan 
konumunu yeniden güçlendirmek amacıyla, "Türkistan'ın ta­
mamının bile karşı koyamayacağı" belirtilen 50 bin savaşçının 
bulunduğu büyük bir ordu kurarak harekete geçti. 

Dandanakan Savaşı, henüz küçük devlet ya da beylik duru­
mundaki Selçuklular'ın, daha büyük ve görece daha köklü bir 
devlet niteliğindeki Gazneliler'i yendiği ve bu devletin çözül­
mesine yol açan bir meydan muharebesiydi. Bu savaştan sonra 
Gazne Devleti yıkılış dönemine girmiş, Selçuklu Devleti ise res­
men kurulmuştu. 

Bugün Türkmenistan Currlhuriyeti topraklarında Taşarabad 
bölgesinde bulunan Dandanakan, Ortaçağ' da Uzakdoğu ile 
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Akdeniz arasındaki önemli ticaret yollarından birinin üzerinde 
bulunuyordu. Surlarla çevrili bir kasaba olan Dandanakan, za­
manla şiddetli fırtınaların savurduğu büyük kum yığınlarının 
altında kalmaya başlayınca, sakinleri tarafından terk edildi. 

Bunun üzerine, topraklarını genişletmekle uğraşan Çağrı 
Bey, aileye mensup Tuğrul Bey ve Musa Yabgu gibi Selçuklu 
liderleriyle bir araya gelerek durumu değerlendirdi. Selçuklu 
önde gelenleri büyük bir savaşın kaçınılmaz şekilde geldiği­
ni görerek, Gazneliler' e karşı hazırlıklara başladı. Ancak bazı 
Selçuklu beyleri, güçlü Gazneli ordusu karşısında tutunama­
yacaklanru belirterek geri çekilmeyi önerdi. Bu görüşe kahl­
mayan Çağrı Bey ise Horasan'ın asla terk edilmemesini, akıl­
cı şekilde savaşhkları takdirde zafer kazanacakları görüşünü 
savundu. Bunun üzerine 20 bin kişilik Selçuklu ordusu ile 50 
bin kişilik Gazneli ordusu Horasan yakınlarındaki, bugün İran 
sınırları içinde olan, Talhab yöresinde savaşmaya başladı (Ha­
ziran 1039). Savaşın ilk muharebelerinde Gazneli ordusu karşı­
sında tutunamayan Selçuklu güçleri, hızlı hareket ederek yıkıcı 
bir bozguna uğramadan çevredeki çöllere çekildi. 

"Selçuklular sıcaklann şiddetlendiği sırada çöllerden 
sevk ettikleri atlı birliklerle Gazneli ordusunu yıpratma 
saldırılarına başladılar ve yöredeki su kuyulannı tahrip 
edip kapattılar. Bu arada Selçuklu başbuğlan, Sultan 
Mesud'un Nesa, Baverd ve Ferava'nın Selçuklular'a ve­
rilmesi, Nişabur, Serahs ve Merv'in de Gazneliler'de kal­
ması şeklindeki barış teklifini kabul ederek onunla geçi­
ci bir anlaşmaya vardılar. Böylece her iki taraf da kesin 
sonuçlu bir savaşa hazırlanabilmek için zaman kazanmış 
oldu. Bu sırada Türkistan'dan gelen kalabalık Oğuz kitle­
leri Selçuklular'a katıldılar; böylece Selçuklular, Gazneli­
ler karşısında biraz daha güçlü duruma geldiler" (Sevim, 
1 993: s. 456-457). 

Sultan Mesud, Selçuklular ve Karahanlılar' a kesin bir darbe 
indirip Horasan' dan atarak onları ya tamamen yok etmek ya da 
Gazneli otoritesini kabul eden, bağımlı birer alt devlet/beylik 
durumuna getirmek istiyordu. Sorunu kesin olarak çözmek ni­
yetindeydi. Bu hedefini gerçekleştirmek için ordusunu daha da 
büyütme yoluna gitti. Nişabur' da bütün kış boyunca hazırlık 
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yaptı ve tam 100 bin kişilik iyi donatılmış bir ordu oluşturarak 
yeniden harekete geçti. Selçuklu komutanları ve beylerinin bü­
yük bölümü bu ciddi güç karşısında Batı İran' a çekilme fikrin­
deydi. Ancak Çağrı Bey yine çekilme önerisine şiddetle karşı 
çıktı ve hantal yapısı nedeniyle hareket kabiliyeti fazla olmayan 
Gazneli ordusunu yorgun düşürerek yenebilecekleri tezini sa­
vundu. Çağrı Bey, savaş planlarını da anlatarak Selçuklu komu­
tanları ve beylerini ikna edecekti. 

"Selçuklu ordusunun öncüleri, Merv yönünde ilerle­
mekte olan Gazneli ordusuna saldırmaya başladılar; esas 
ordu ise taktik gereği çöl yönüne doğru çekilmekteydi. 
Selçuklu ordusuna bağlı bazı birlikler ise Gazneli ordusu­
nun yolu üzerindeki bütün su kuyularını tahrip edip kapa­
tıyordu. Böylece kalabalık Gazneli ordusunu susuz bırak­
ma planlarını tam bir başarıyla gerçekleştirdiler. Nitekim 
su ihtiyacını gidermek için Merv yakınlarındaki sulan bol 
olan Dandanakan'a doğru yön değiştirip ilerleyen Gazne­
li ordusu, susuzluk ve yorgunluktan perişan bir vaziyete 
düşmüştü; ayrıca artan Selçuklu saldınları da onlara ağır 
kayıplar verdiriyordu. Bu durum karşısında Sultan Me­
sud ümitsizliğe kapıldı. Ordusunda disiplin bozulmaya 
ve kendisiyle ordu kumandanları arasında fikir ayrılıkla­
rı görülmeye başlandı. Gazneli ordusunu kötü duruma 
düşürmeyi başaran Selçuklu başbuğları, Dandanakan 
Kalesi önlerinde onlarla kesin sonuçlu bir meydan sava­
şı yapmaya karar verip derhal harekete geçtiler. Burada 
üç gün devam eden ve 8 Ramazan 431 (23 Mayıs 1 040) 
günü sona eren savaşta birlikten mahrum, aç, susuz ve 

. yorgun Gazneli ordusu, özellikle savaş tekniğini çok iyi 
bilen Çağrı Bey' in mahirane taktik ve saldırıları karşısında 
kesin bir yenilgiye uğratıldı. Sultan Mesud kahramanca 
çarpışmış, ancak etrafının sarıldığını görünce 1 00 atlı ile 
savaş meydanından güçlükle kaçıp canını kurtarabilmiş­
ti" (Sevim, 1 993: s. 456-457). 

Selçuklular, Karahanlı ve Gazneliler'le yaptıkları uzun ve çe­
tin mücadelelerin doruk noktasını oluşturan Dandanakan zafe­
rinden sonra Büyük Selçuklu Devleti'ni kurdu. Selçuklu beyleri 
yaptıkları toplantıda Tuğrul Bey'i yeni devletin ilk sultanı ilan 
etti. Bu karar ve zafer, o dönemde bilinen dünyaya ilan edildi. 
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Dandanakan zaferinden sonra Selçuklular hızlı bir şekilde bü­
yüyerek imparatorluğa dönüştü. Bağdat'ı da ele geçiren Selçuk­
lular, bu kentte oturan Abbasi Halifelerini nüfuzları alhna alarak 
hilafet makamını ve Müslümanları koruma görevini üstlendi. 

Bu savaştan sonra Horasan tamamen Selçuklu Devleti'nin 
eline geçince, Gazneli Devleti'ne çalışan Nizamü'l-Mülk baba­
sıyla birlikte Selçuklular'ın hizmetine giriyor. Nizamü'l-Mülk, 
bir süre Melik Alp Arslan'ın veziri Ebu Ali Ahmed bin Şadan 
tarafından idari hizmetlerde görevlendiriliyor. Onunla anlaş­
mazlığa düşünce, Selçuklular'ın egemenliğindeki önemli kent­
lerden Merv'e, Çağrı Bey'in yanına gidiyor. Burada, idari ve 
siyasi yeteneğiyle Çağrı Bey'in dikkatini çekerek, onun gözüne 
girmeyi başarıyor. Bazı kaynaklara göre Çağrı Bey' in Nizamü'l­
Mülk'ü, oğlu Alp Arslan'ın yanına danışman olarak verirken, 
"onu bir baba gibi saymasını" söylediği rivayet ediliyor. 

Nizamü'l-Mülk, Çağrı Bey'in ölümünün (1059) ardından 
Tuğrul Bey döneminde (1040-1063) etkinliğini daha da arthra­
rak Horasan'ı yönetiyor. Bu dönemde Selçuklu İmparator­
luğu'nun ilk sultanı Tuğrul Bey, oğlu olmadığı için kardeşi 
Çağrı Bey'in oğullarından Süleyman'ı veliaht ilan ediyor. Tuğ­
rul Bey'in 1063 yılının Eylül ayında ölümü üzerine, dönemin 
Selçuklu Başveziri Amidü'l-Mülk bu vasiyeti yerine getire­
rek, Rey kentinde Süleyman'ı tahta çıkarıyor ve "sultan" ilan 
ediyor. Ancak Çağrı Bey' in diğer oğlu Alp Arslan ve Selçuklu 
Hanedaru'run kurucusu olan Selçuk Bey'in torunu Kutalmış 
Bey (Arslan Yabgu'nun oğludur) ile birçok komutan ve şehza­
de, Süleyman'ın saltanahru tanımıyor. 

Kutalmış Bey, döneme göre büyük sayılan 50 bin kişilik 
bir orduyla Rey'i kuşahyor. Tahta çıkarılan Süleyman ise hü­
kümdarlığını tanımayarak isyan eden Selçuklu şehzadelerine 
(prenslerine) göre güçsüz olduğunu görüyor ve Rey'i terk ede­
rek Şiraz' a çekiliyor. Bir süre sonra da sultanlık iddiasından 
vazgeçiyor. Başkentte kalan Başvezir Arnidü'l-Mülk, bu gelişme 
üzerine Alp Arslan' dan yardım istiyor ve hutbeyi onun adına 
okutmaya başlıyor. Amid-ül Mülk bu tutumuyla bir anlamda 
Alp Arslan'ı "sultan" ilan ediyor. Bu fırsah değerlendiren Alp 
Arslan, büyük bir ordu ile Kuzeydoğu İran' daki Horasan' dan 
başkent Rey'i kuşatan Kutalmış Bey'in üzerine yürüyor. 
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İşte Nizamü'l-Mülk tam bu tarihsel dönemeçte olayların akı­
şım belirleyen bir rol oynuyor. Alp Arslan'ın, Tuğrul Bey tarafın­
dan veliaht ilan edildiği halde tahta çıkarılan Süleyman'ın hü­
kümdarlığını (sultanlığını) tanımayarak isyan etmesini de büyük 
olasılıkla Nizamü'l-Mülk sağlıyor. (Kafesoğlu, 2016: 19-45.) 

Burada Selçuklu İmparatorluğu'nun önemli bir özelliğine 
işaret etmek -ki bu özellik ileride Osmanlı için de söz konu­
su olacakbr- ve bir tespit yapmak yerinde olacakbr: Devletin 
kuruluşunda göçebe Türkmen ve Oğuz boyları belirleyici rol 
oynuyor. Ancak, devlet kurulduktan sonra orduda göçebe 
Türkmenler'in yerini yavaş yavaş kölelikten (gulamlıktan) ye­
tişme Türkler almaya başlıyor. Zamanla bütün göçebe kavim­
lere dayanan devletlerde olduğu gibi, Selçuklu İmparatorluğu 
da kurucu unsurlarından uzaklaşarak, üretimi elinde tutan ve 
düzeni temsil eden yerleşik halka (burada ağırlıklı olarak İrani 
kavimlere) dayanan bir devlet haline geliyor. 

"Devlet hayatında, saray ve ordu Türkler'in; sivil idare 
{bürokrasi) ise genellikle, İranlılar'ın elinde idi. Bu durum, 
Selçuklu İmparatorluğu'nun kuruluşunda canla başla 
çalışan hür göçebe Türkmenleri gücendirdi. Bu yüzden 
onlar, Büyük Selçuklu İmparatorluğu'nun başında bulu­
nan sultanlara karşı taht mücadelesine girişen her Sel­
çuklu prensini desteklediler. Nizamü'l-Mülk, emrinde 

çalıştığı İmparatorluğa karşı ilk büyük hizmeti, işte böyle 
bir taht mücadelesi sırasında göstermek fırsatını buldu: 
1 063 yılında ölen ilk Selçuklu hükümdarı Tuğrul Bey'den 
boşalan Büyük Selçuklu İmparatorluğu tahtını elde et­

mek için Doğu İran'dan {Horasan'dan) Batı İran'a ge­

çen Alp Arslan karşısında Tuğrul Bey'in amcasının oğlu 
Kutalmış'ı buldu. Anadolu Selçukluları Devleti'nin kuru­

cusu Süleyman Şah'ın da babası olan Kutalmış, Selçuklu 
İmparatorluğu'nun kuruluşunda zahmetini çekip kurulu­
şundan sonra nimetinden mahrum bırakılan Türkmen kit­

lelerine dayanıyordu" {Turan, 201 7: s. 225). 

Kendisini sultan ilan ederek hutbe okutmaya başlayan Ku­
talmış Bey, Alp Arslan'ın büyük bir ordu ile üzerine geldiğini 
öğrenince, önce Rey kuşatmasını kaldırıyor. Ardından bölgede­
ki nehirlerin bentlerini açarak, Alp Arslan ile kendisi arasındaki 
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bölgeyi sular albnda bırakıyor. Böylece hazırlık yapmak için 
zaman kazanarak rakibinin saldırısını önlemeyi amaçlıyor. Bu 
gelişme üzerine hücuma geçmekte tereddüt eden Alp Arslan'ı, 
Nizamü'l-Mülk ikna ediyor. Sivil olmasına karşın savaş elbisesi 
giyerek orduyu saldırı düzenine sokuyor. Nizamü'l-Mülk'ün 
ısrarıyla Alp Arslan bataklığı geçiyor ve 1064 yılının nisan ayı 
başında Kutalmış Bey ile Dameğan adlı bölgede savaşa tutuşu­
yor. Kutalmış Bey yeniliyor ve geri çekilirken kayalık bir böl­
gede abndan düşerek ölüyor. Alp Arslan, 27 Nisan 1064 tari­
hinde başkent Rey' e girerek törenlerle Selçuklu tahbna çıkıyor. 

Alp Arslan tahta geçtikten bir ay sonra Nizamü'l-Mülk'ü 
başvezir (vezir-i azam) tayin ediyor. Malazgirt Savaşı dışın­
da Alp Arslan'ın bütün seferlerine kablan Nizamü'l-Mülk, bu 
savaşların kazanılmasında etkin bir rol oynuyor. Nizamü'l­
Mülk'ün, Malazgirt Savaşı' na katılmama nedeni de önemlidir; 
İran içlerine doğru sefer yapan Vezir-i Azam, Farsi topluluk­
ların yarathğı kargaşayı basbrarak düzeni sağlamaya çalışıyor. 
Nitekim, bu görevi başarıyla yerine getiriyor. Nizamü'l-Mülk 
bu dönemde, tahtta hak iddia eden hanedan mensuplarının tas­
fiye edilmesini sağlayan siyaset adamı olarak da öne çıkıyor. 
Sadece Alp Arslan' a rakip olan Kutalmış ve Süleyman beylerin 
tasfiyesini değil, Sultan Melikşah'ın tahbnı tehdit eden, İmpa­
ratorluğun Türk/ Oğuz tebaası ve özgür göçebe Türkmen boy­
larının desteğine sahip olan, Kirman Selçukluları'nın lideri Ka­
vurd Bey' in -ki Alp Arslan'ın kardeşi, dolayısıyla Melikşah'ın 
da amcasıdır- bertaraf edilmesini de sağlayarak iktidar kav­
gasını bitiriyor. Öyle ki, tarhşılmaz otorite ve gücüne karşın 
Sultan Alp Arslan bile kardeşi Kavurd'un prestiji ve etkinliği 
karşısında daha önce yer yer çaresiz kalıyor. 

"Büyük Selçuklu İmparatorluğu'nun diğer bir vasfını 

ele almak gerekmektedir. Göçebe Türkmenler'den son­

ra, daimi İmparatorluk ordusunu teşkil eden Gulam (Köle) 

Türkler de devletin gidişinden memnun değildi. Öyle gö­

rünüyor ki, hükümdardan sonra en yüksek makamı iş­

gal eden Nizamü'l-Mülk başta olmak üzere, İranlıların, 

devlet idaresinde Türklerin aleyhine olarak gittikçe daha 

fazla nüfuz kazanmaları, bunun başlıca sebebi idi. Ge­

rek daha önce bir kenara itilen hür göçebe Türkmenlere, 
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gerekse imparatorluğun askeri teşkilat kadrolarını dol­
duran Gulam (Köle) Türklere bu konuda hak vermemek 
elden gelmez. ( . . .  ) Mesele böyle ortaya konduğu takdir­
de, Selçuklu ordusunun, İran medeniyetinin etkisini pek 
duyuramadığı kenar bölgedeki küçük Kirman Selçuklu­
ları Devleti'nin başında bulunan kardeşi Kavurd'u, başta 
Malazgirt Meydan Muharebesi olmak üzere, onları zafer­
den zafere koşturan Alp Arslan'a tercih etmesinin sebe­
bi daha kolay anlaşılır. Gerçekten, Alp Arslan, kendisine 
isyan eden Kavurd'a karşı birkaç kere. Kirman'a sefer 
yapmak zorunda kalır. Bir defasında, ordusundaki bazı 
komutanların Kavurd'la mektuplaştıklarını öğrenip suçlu­
ları cezalandırır. Ancak soruşturmayı derinleştirince, or­
dusunun büyük bir bölümünün Kavurd taraflısı olduğunu 
öğrenen Alp Arslan, tehlikeli bölge haline gelen Kirman'ı 
hemen terk etmekten başka çare bulamaz" (Köymen, 
1 977: s. 1 -1 0). 

Dameğan Savaşı'nda Kutalmış Bey'in kardeşi Resul Tegin 
ve oğlu Süleyman Şah da esir alınır. Ancak, Alp Arslan tarafın­
dan bir süre sonra serbest bırakılan Süleyman Şah, -ki Kutal­
nuşoğlu Süleyman Şah diye arulacakhr- Türkmen boylarının 
yeni yerleşmeye başladıkları Anadolu' da Toros Dağları' nın 

bulunduğu bölgeye geçer ve oraya yerleşir. Sultan Alp Arslan 
komutasındaki Selçuklu ordularının, Bizans İmparatoru Roma­
nos komutasındaki ordulara karşı kazandığı büyük Malazgirt 
'Savaşı'ndan (1071) sonra ise giderek artan sayıda Türkmen 
boyları, Oğuzlar büyük göç dalgaları halinde Anadolu' ya geçe­
rek yerleşmeye başlar. 

Tarihi Malazgirt Zaferi'ni kazanan, bu nedenle Abbasi Ha­
lifesi tarafından "Ümmetin Emiri ve Fatihi" unvanı verilen 
Sultan Alp Arslan'ın, yine bir Türk devleti olan Karahanlılar'la 
başı dertteydi. Çünkü, 840-1212 yılları arasında Orta Asya ve 
günümüz Doğu Türkistan toprakları üzerinde hüküm sür­
müş güçlü bir Türk devleti olan Karahanlılar, aynı coğrafyada 
(özellikle Türkistan ve İran topraklarının kesiştiği/ örtüştüğü 
bölgelerde) ikili bir iktidar durumu yaratıyordu. Bu olgu hem 
Selçuklular'ın otoritesini sarsıyor hem de Alp Arslan'ın iktidarı­
nı sınırlıyordu. Alp Arslan bu duruma son vererek, topraklarını 
genişletmek, devletin egemenlik bölgelerinde dirlik ve düzeni 
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sağlamak için Doğu ve Kuzey' e (Türkistan' a) sefere çıktı. İşte 
bu seferlerden birinde (1072), ele geçirdiği Karahanlı Devletine 
ait Barzem Kalesi' nin komutanı olan Yusuf Harzemi tarafından 
görüşme sırasında çizmesine sakladığı hançerle öldürülecekti. 

Sultan Alp Arslan'ın, gücünün ve ününün zirvesindeyken 
bu şekilde ölümü tuhaf bir olaydı. Bazı kaynaklarda, esir alınan 
Yusuf Harzemi'nin önemli bir konuda görüşmek için huzura 
kabul edilmesini istediği belirtilirken, bazıları da şiddetli bir 
direniş sergileyen bu kale komutanını Alp Arslan'ın görmek is­
tediği ve kendisini esir alan askerler tarafından Sultan'ın önüne 
getirildiği kaydediliyor. Söz konusu görüşme sırasında kale ko­
mutanının küfür ve hakaret ederek Alp Arslan'a meydan oku­
ması üzerine bir tür düelloya tutuştukları da ileri sürülüyor. 
Sonuçta Yusuf Harzemi'nin üzerinde sakladığı hançerle saldır­
ması sonucu ağır yaralanıyor. Yusuf Harzemi de muhafızlar ta­
rafından öldürülüyor. Alp Arslan dört gün sonra ölüyor. Ancak 
bu dört gün Selçuklu Devleti için yaşamsal bir rol oynuyor. Alp 
Arslan ölmeden önce ayrıntılı bir vasiyet bırakıyor, kimi atama 
gibi bazı düzenlemelerin ölmeden yapılmasını sağlıyor. 

Yazar ve edebiyat eleştirmeni Ahmet Yıldız, tarihteki bir 
dizi önemli suikast ve gizemli ölüm olayını anlattığı, Niza­
nıiilmülk'iin Öldiiriiliişii adlı belgesel-öykü kitabında, Sultan 
Alp Arslan'ın ölümünü hayli ilginç şekilde anlatıyor. Bir paran­
tez açarak özetlersek, anlatıya/ öyküye göre olay şöyle gelişi­
yor: Sultan Alp Arslan, şiddetli direniş gösteren ve Karahanlı 
bir Türk olan kale kumandanı Yusuf Harzemi'yi görmek isti­
yor. Görüşme sırasında, kale komutanının kendisine ağır şekil­
de hakaret ederek -ki Alp Arslan'ın Karahanlı hükümdarı ile 
evlenen ve beklenmedik şekilde ölen kız kardeşi hakkında da 
cinsel temalı çirkin sözler kullanıyor- meydan okuması üzeri­
ne, öfkelenerek gururu nedeniyle ellerinin çözülmesini istiyor. 
Kendisini korkaklıkla suçlayan kale komutanıyla teke tek vu­
ruşmayı kabul ediyor. İyi bir savaşçı olduğu anlaşılan Yusuf 
Harzemi, çevik hareketlerle Alp Arslan'ın athğı oklardan sıyrı­
larak, üzerinde sakladığı hançerle Sultanı vuruyor. Alp Arslan 
ağır şekilde yaralanıyor. Şaşkınlık içindeki muhafızlar olay ye­
rinde Yusuf Harzemi'yi adeta parçalayarak öldürüyor (Yıldız, 
2014: s. 53-59). 
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Bu beklenmedik olay Selçuklu Devleti'ni derinden sarsıyor. 
Bütün ülkede ve çevre devletlerde bir şaşkınlık yaralıyor. Bu 
gelişmeden sonra Nizamü'l-Mülk zaman kaybetmeden luzla 
harekete geçerek, zaten Alp Arslan'ın sağlığında veliaht ilan et­
tiği oğlu Melikşah'ı 18 yaşında tahta çıkarıyor. 

Melikşah, Selçuklu Devleti'nin imparatorluğa dönüşmesini 
sağlayan sultan olacakhr. Ancak bu başarıda, henüz 18 yaşında 
olan Melikşah'ın rakiplerini yenilgiye uğratarak tahta çıkması­
nı sağlayan Nizamü'l-Mülk'ün payı büyüktür. Melikşah'ın da 
güvenini kazanan Nizamü'l-Mülk, yaklaşık 20 yıl sürecek bu 
saltanat döneminde gücünü her geçen gün arlırarak, kudretli 
bir başvezir olarak görevine devam edecek ve tarihe geçecek­
tir. Çünkü Alp Arslan'ın sağlığında oğlu Melikşah'ı veliaht ilan 
etmesine karşın, Selçuklu ordusu, oğlunu değil, kardeşi Ars­
lan Kavurd Bey'i İmparatorluk tahlına geçirmek için başken­
te davet ediyor. Kavurd Bey'in de saltanat için imparatorluğa 
küskün olan göçebe Türkmenlere güvendiği anlaşılıyor. Bu gü­
venle, gerekli hazırlıkları yapmadan emrindeki küçük bir ordu 
ile imparatorluğun başkenti Rey' e gitmek için aceleyle yola 
koyuluyor. Fakat Kavurd Bey'in hareketini ve amacını haber 
alan Melikşah ile veziri Nizamü'l-Mülk, ondan önce Başkent' e 
giriyor ve Alp Arslan'ın sarayından elbise, hazinesinden para 
(alhn) ve cephaneliğinden de silah alarak Türkmen boylarına 
dağılıyor. Büyük hediyelere ve verilen sözlere karşın Nizamü'l­
Mülk ve Melikşah, Türkmenleri yine de kendi taraflarına çeke­
miyor. Ancak onların tarafsızlıklarını sağlıyorlar. İki gün sonra 
bölgeye gelen Kavurd Bey, kendisini seven Türkmenlerin aktif 
desteğini kaybettiğini anlıyor. Hemedan yakınlarında 1073 yılı 
mayısındaki karşılaşmada Melikşah'ın ordusundaki Kavurd 
Bey taraftarı Türk askerleri savaşmayı reddederek geri çekili­
yor. Bu büyük avantaja karşın, Selçuklu ordusuna kalılan başka 
kavimlere mensup güçlerin ciddi çarpışmaları, yeterince hazır­
lık yapmadan tahtı ele geçirmeye çalışan Kavurd Bey' in görece 
küçük ve hazırlıksız ordusunun yenilmesine yol açıyor. Kavurd 
Bey yakalanarak hapsediliyor. 

Fakat Selçuklu ordusunun omurgasını oluşturan Türk­
men-Oğuz askeri güçleri ve komutanları / liderleri bir türlü 
yalışmıyor ve Arslan Kavurd Bey'i tahta geçirme isteğinden 
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vazgeçmiyor. Öyle ki ordu, başta İrani kavimler olmak üzere, 
Türk soylu olmayan halk kesimlerini yağmalamaya başlıyor. 
Nizamü'l-Mülk ordunun bu davranışını Melikşah'a bildirerek, 
söz konusu taşkınlıklar önlenmediği takdirde ülkenin harabeye 
döneceğini, devletin elden gideceğini söylüyor. Sultan'a, gerek­
li tedbirleri kimini alacağını soruyor. Genç hükümdar işi, tam 
yetki ile vezirine bırakıyor. Dahası, pahalı hediyelerin yanı sıra, 
Nizamü'l-Mülk'ün doğduğu kent olan Tus'un vergi gelirini de 
kendisine bırakarak, teşvik için ona ayrıca Türk geleneğine göre 
yüksek bir makam ve rütbe olan "Atabey" unvanını bile veri­
yor. Bu unvan, Selçuklu İmparatorluğu'nda ilk kez Nizamü'l­
Mülk için kullanılıyor. Bütün bunlar, İmparatorluğun güç du­
rumda olduğu anlamına geliyor. Sultan Melikşah'm ise bütün 
umudunu Başveziri Nizamü'l-Mülk' e bağladığını gösteriyor. 

"Hapisteki Kavurd da başına geleceği sezmiş olacak 
ki, yeğeni Melikşah'a haber göndererek, kendisine Türk­
lere yakışır bir davranışta bulunmasını, Şam'a ve Hicaz'a 
gitmesine izin vermesini bildirdi. ( . . .  ) Bu arada İmpara­
torluk ordusu maaşlarının ve maaş karşılığı verilen dir­
liklerinin arttırılmasını istediler ve 'Yaşasın Kavurd' diye 

bağırdılar. Bununla, onlar, istekleri yerine getirilmezse, 
Kavurd'u Melikşah'ın yerine Büyük Selçuklu İmparator­
luğu tahtına çıkaracaklarını ima ediyorlardı. ( . . .  ) Ordunun 
asıl maksadı ,  hala, Kavurd'u tahta geçirmekti. İranlı vezir 
Nizamü'l-Mülk'ün de ordunun davranışını böyle yorum­

ladığı anlaşılıyor. Çünkü ordu mensuplarına, meseleyi 
Sultan'a arz edeceğini ve dileklerinin yerine getirilmesine 
çalışacağını söylediği halde, Kavurd'u boğdurttu. Ertesi 
gün ordu temsilcileri, isteklerinin sonucunu öğrenmeye 
geldikleri zaman, Nizamü'l-Mülk, bu işi Sultan'a açama­
dığını, çünkü amcası Kavurd'un, yüzüğünün kaşında sak­

ladığı zehri içerek intihar etmesinden pek üzgün bulundu­
ğunu bildirdi. Sultan adaylarının böylece ortadan kalkmış 
olduğunu öğrenen ordu mensupları yatıştılar; artık her­

hangi bir istekte bulunmadılar, fakat bütün bu işleri ya­
pan Nizamü'l-Mülk'e lanet etmekten de geri kalmadılar" 
(Köymen, 1 977: s. 1 -1 O). 

Kavurd Bey'in Nizamü'l-Mülk tarafından öldürtülmesiy­
le, tahhm tehdit eden en önemli unsurdan kurtulan Melikşah, 
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kendisine bu olanağı sağlayan Başvezir ile artık fiilen iktida­
rı paylaşacaktı. Rahatlayan Melikşah, saltanatının ilk yılında, 
yine Nizamü'l-Mülk'ün girişimiyle, Toroslar'a yerleşen ve böl­
gedeki Türkmen boylarının liderliğini ele geçiren Süleyman 
Şah'ı himayesine alacaktı. Böylece, hem Anadolu topraklarında 
yayılma stratejisi izleyerek, büyük göç dalgalarıyla bölgeye ge­
len Oğuz boylarına yerleşim alanları açıp, onları bir tehdit ol­
maktan çıkaracak, hem de güvenini kaybettiği Oğuz/Türkmen 
boylarını yeniden kazanmaya çalışacaktı. Bu amaçla Kutalmı­
şoğlu Sülayman Şah'ı, vassal (kendine bağlı) olarak, 1073' te 
"Sultan-ı Rum", yani Batı'nın Sultanı ilan ederek, İmparatorlu­
ğu Anadolu' ya doğru genişletecekti. Bu idari yapılanına, daha 
sonra Anadolu Selçuklu Devleti'nin de temelini oluşturacaktı 
(Kafesoğlu, 2014: s. 19-26). 

Nizamü'l-Mülk, Selçuklu Devleti'nde sadece hanedan men­
supları arasındaki taht kavgalarını önleyerek dirlik ve düzeni 
sağlamakla kalmayacak, Sultan Alp Arslan döneminde Bağdat 
merkezli olarak kurduğu Nizamiye Medreseleri (22 Eylül 1067) 
ile Süııni İslam ve Şafii fıkhına dayalı bir eğitim-öğretim dü­
zeni getirerek, hem devlete kadro yetiştirecek hem de mezhep 
kavgaları ve teolojik tartışmalarla çalkalanan İmparatorlukta 
felsefi kargaşaya son vermeye çalışacaktı. Böylece devletin en 
önemli güç kaynağı olarak "yekpare" bir ideolojik arka plan 
kurmayı deneyecekti. Bu amaçla yine kendisi gibi Tus doğum­
lu olan, Eş'ari geleneğine bağlı genç alim İmam Gazali'yi, yu­
karıda da belirttiğimiz gibi, önce saraya danışman yapacak, 
sonra da bu medreselerin başına (Bağdat Nizamiye Medrese­
si Müderrisliği'ne) getirecekti. Siyasetname adlı kitabında da 
ortaya koyduğu gibi, Nizamü'l-Mülk, devletin en önemli güç 
kaynağının "yekpare" bir ideolojik/ felsefi yapılanma ve bir 
arka plan olduğuna inanıyordu. Bu nedenle bir tür "resmi ide­
oloji" yaratmayı amaçladığı söylenebilir. Söz konusu dönem­
de bu ancak dinsel bir yorum, akım ya da mezhep anlayışına 
yaslanarak oluşturulabilirdi. Nitekim öyle de oldu. Nizamü'l­
Mülk, Mu'tezile, Batinilik, Alevilik ve Şiilik gibi dinsel akım 
ve mezheplerle mücadele ederek resmi bir ideoloji inşa etme­
ye çalıştı. Onun bu çabaları ve attığı adımların, Seçuklular' dan 
Osmanlı'ya, Osmanlı'dan da Cumhuriyet Türkiye'sine kadar 
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-belli kırılmalara uğrasa da- ulaştığını belirtmek, abartılı bir 
tespit olmayacakhr. 

"(Nizamü'l-Mülk), Sultan Melikşah zamanında Bü­

yük Selçuklu Devleti için ciddi bir tehlike oluşturduğunu 
düşündüğü Hasan Sabbah ve tarikatıyla mücadeleyi bir 
devlet politikası haline getirdi. Sultan Melikşah, Hasan 
Sabbah'a karşı bir askeri harekat başlatmadan önce bir 
mektup göndererek faaliyetlerinden vazgeçmesini, aksi 
halde kalelerini yerle bir edeceğini bildirmiş, Hasan Sab­
bah ise sultana verdiği cevapta, Nizamü'l-Mülk'ü entri­
kacılıkla suçlamıştır. Sultan Melikşah ile Hasan Sabbah'a 
izafe edilen mektuplar ve Nizamü'l-Mülk'ün bu konuyla 
i lgi l i olarak Sultan Melikşah'a sunduğu ariza ile Sultan'ın 
ona cevabı Nasrullah Felsefi tarafından Çehar-Name-i 
Tarihi adıyla yayımlanmıştır" (Özaydın, 2007: s. 1 94-196). 

Önce Selçuklular'ın· kurucu hakanlarından Çağn ve Tuğ­
rul Bey'in (1040-1063), daha sonra Alp Arslan'ın (1063-1072), 
ardından da Alp Arslan'ın oğlu Melikşah'ın (1072-1092) ya­
nında yaklaşık otuz yılı vezir-i azamlık (başvezir /sadrazam/ 
başbakan) olmak üzere 52 yıl üst düzey devlet görevi yapan 
Nizamü'l-Mülk, sadece yürütmenin başındaki bir devlet adamı 
değil, Selçuklu İmparatorluğu'nun -bir anlamda- ideoloğuy­
du. Bir güç kaynağı olarak devletin felsefi arka planını kuran, 
büyük bir siyaset ve fikir adamıydı. Daha da önemlisi, yaklaşık 
30 yıl gibi uzun bir süre ülke yönetiminin tepesinde bulunması 
nedeniyle, geliştirdiği ideolojik-siyasal görüşlerini yaşama ge­
çirecek fırsatı da bulabilmiş bir devlet adamıydı. 

Alp Arslan ve Melikşah'ın saltanatları esnasında Selçuk­
lular'ın gücü zirveye ulaşrnışh. Sınırlan Afganistan' dan Akde­
niz kıyılarına kadar ulaşan İmparatorlukta, Nizamü'l-Mülk de 
kariyerinin altın yıllarını yaşıyordu. Elinde bulundurduğu si­
yasi kudreti ve idari gücü, Alp Arslan dönemine göre Melikşah 
döneminde daha etkin bir şekilde kullandı. 

Melikşah tahta geçtiğinde henüz 18 yaşında olduğu için 
devlet işlerini büyük ölçüde Nizamü'l-Mülk yerine getiriyor­
du. Özellikle Melikşah'ın tahta çıkışırun ilk yedi yılında ülke­
yi ve devleti bizatihi Nizamü'l-Mülk yönetti. Bu durum doğal 
olarak düşman toplamasına da neden oluyordu. Çünkü bu 
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dönemde yakınlarına makam ve mevki vermesi, oğullarını ve 
damatlarını üst düzey görevlere getirmesi, devlet işlerini yer 
yer Melikşah'a bile sormadan ve diğer vezirlerle görüşmeden 
yürütmesi tepkilere neden oluyordu. Nizamü'l-Mülk'ün başı­
na buyruk hareket ettiği Sultan Melikşah' a da şikayet olarak 
iletilmişti. Melikşah da zamanla, Nizamü'l-Mülk ve oğullarının 
artan gücünden dolayı korkuya kapılrnışh. 

Nizamü'l-Mülk'ün uzun vezirliği döneminde devlet işlerin­
de gösterdiği fikri takip, idarede uyguladığı amansız disiplin ve 
titizlik, başta Selçuklu sarayı ileri gelenleri olmak üzere, kendi­
sine karşı bir çevrenin oluşmasına yol açmış ve birçok düşman 
kazanmasına neden olmuştu. Bunların başında Melikşah'ı bile 
yönlendirecek entrikaları ile tanınan Karahanlı Prensesi Türkan 
(Terken) Hatun ve başvezir olmak için çalışan Tacü'l-Mülk ile 
Hasan Sabbah ve müritleri geliyordu. 

"Melikşah için Nizamü'l-Mülk hemen hemen bütün 
ömrü boyunca siyaseten kendisine galebe çalarsa da, 
rüştünü ispat edecek bir 'mesele' olarak kalmış, öte yan­
dan saray içi bütün entrikalara rağmen Melikşah, Niza­
mü'l-Mülk'ü görevden almaya hiçbir vakit cüret edeme­
miştir" (Ayar, 2009: s. X). 

Sadece Osmanlı tarih yazıcılarından, divan görevlisi ve 
elçi Yazıcızade Ali'nin, Sultan il. Murad'ın. (1421-1551) isteğiy­
le yazdığı, bir bölümü İbn Bibi'nin Farsça kaleme aldığı, El­
Evamirii'l-Alaiyye Fi'lmııri'l-Ala'iyye adlı eserinden çeviri olan, 
Selçuklular başta olmak üzere, Osmanlı öncesi Türk tarihinin 
anlahlmasının amaçlandığı, Tevarilı-i Al-i Selçuk adlı kitapta, 
Melikşah'ın son dönemde (Merv kentindeki valilik kavgası 
sonrasında) Nizamü'l-Mülk'ü azlettiği ileri sürülüyor. Ancak 
bu bilgi başkaca bir kaynak tarafından teyit edilmiş değil. Kal­
dı ki Nizamü'l-Mülk, Melikşah'ın ardından Bağdat'a giderken, 
Hasan Sabbah'ın bir fedaisi tarafından suikast sonucu öldürü­
lene kadar, vezir-i azam, yani başvezirlik görevine devam etti­
ğine göre, bu iddianın güçlü bir dayanağının olmadığı da anla­
şılıyor. (Yazıcızade, 2017: s. 56). 

Nizamü'l-Mülk devlet örgütünde idari, mali ve askeri 
alanlarda yapbğı düzenlemeler sayesinde Büyük Selçuklu 
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imparatorluğu'nu döneminin en sağlam ve en örgütlü devleti 
haline getirdiği gibi, İslam dünyasının da hakim gücü olmasını 

sağlamışh. Devlet örgütlenmesine getirdiği yenilikler ve oluş­
turduğu yeni kurumlar ile dönemindeki ve daha sonraki Türk 
devletleri için de bir model oluşturmuştu. Nizamü'l-Mülk, dev­
let örgütlenmesinde ilk kez bugünkü anlamda bakanlıklar (na­
zırlıklar) oluşturmuş, her nezaret için bir divan kurmuştu. Bu 
divanların başına da birer vezir atamıştı. Bu örgütlenmeye göre 
sarayda oluşturulan Büyük Divan, doğrudan Sultan' a bağlıydı 
ve onun istişare ve karar organı işlevini görüyordu. Ayrıca, na­
zırlıklardan bağımsız olan, sadece Sultan' a ve kendisine bağlı 
bir yargı sistemini kuran da Nizamü'l-Mülk olmuştu. Kurulan 
mahkemeler (kadılıklar) şeriat hükümlerine ve fıkıh esaslarına 
göre çalışıyordu. Aynca meliklerin (şehzadeler, hanedan men­
supları ve atanan valilerin) yönetimindeki eyaletlerde küçük 
divanlar kurulmuştu. 

"Dini sahada ise Nizamü'l-Mülk selefi Kunduri'nin ta­
kip ettiği Eş'arileri telin ve ŞatITleri takip siyasetine son 
vererek, İslam dünyasının büyük bilginlerini Hamedan, 

Rey, Herat, İsfahan, Nişabur, Belh, Merv vb. şehirlerde 

kurduğu Nizamiye Medreseleri'nde toplayarak Büyük 

Selçuklu Devleti'ni ilmin (dini bilginin) her dalına değer 

veren ve koruyan yüksek bir kuruluş haline getirmiştir" 

(Kafesoğlu, 1 994: s. 332.). 

Nizamü'l-Mülk askeri alanda da bir dizi yenilik gerçekleş­
tirmiş, imparatorluğun gücünü merkezde toplayan bir siyaset 
izlemiştir. Askerliği ve ordu yönetimini keyfi, kişisel takdir 
ve tasarruflara bağlı olarak yürütülen bir iş olmaktan çıkarıp, 
kurallara bağlı hale getirmiştir. Ayru. şekilde, "ikta sistemi" de­
nilen, hükümdarın (devletin) mülkü olan topraklara -ki genel 
olarak toprakta özel mülkiyetin olmadığı dönemde bu bütün 
imparatorluk toprakları demektir- ait vergilerin ve diğer gelir­
lerin, asker veya sivil devlet erkanına, hizmetlerinin karşılığı 
olarak (bir tür maaş şeklinde) verilmesi düzenini kurmuştur. 
Böylece, devlet görevlileri ve askerlere yapılan ödemeleri de 
Sultan ya da üst düzey yöneticilerin kişisel takdirlerinin dışına 
çıkararak bir kurallar düzeni (nizam) getirmiştir. 
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Nizamü'l-Mülk yeni bir rasathane de inşa ettirerek (1074) 
dönemin önde gelen astronomi alimlerini burada toplamıştı. 
İran takviminde değişiklik yapmış, Sultan Melikşah'ın "Cela­
lüddevle" lakabına nispetle "Celali" adı verilen bir takvimin 
kabul edilmesini de sağlamıştı. Bu takvim İran ve Türk yurtla­
rında uzun süre kullanılmıştı (Özaydın, 2007: s. 194-196). 

Melikşah, saltanatının yaklaşık 20. yılında (1091) devlet iş­
lerinde tecrübe kazanınca kendisini siyasi alanda daha fazla 
etkin olmaya ve bu etkinliğini her yerde hissettirmeye başlar. 
Melikşah, devlet yönetiminde bir düzen, disiplin olmasına 
karşın döneme özgü bir tür anayasa, sultanlara devlet yöneti­
minde rehber olacak nitelikte bir eser yazılması için araların­
da Nizamü'l-Mülk, Şerefü'l-Mülk, Tacü'l-Mülk ve Mecedü'l­
Mülk'ün de bulunduğu devlet yöneticilerine şöyle bir ferman 
yazar ve görev verir: 

"Her biriniz memlekete dair düşünüp saltanatımız 
devrindeki aksaklıkları tespit ediniz. Dergah, divan ve sa­
rayımızda yerine getirilmesi gerekirken, es geçilen, yahut 
gözümüzden kaçan durumları gözden geçiriniz. Ayrıca 
ewelki padişahların icra etmiş oldukları halde bizim de 
yapmamız gerekirken icrasından geri kaldığımız durum­
ları saptayınız. Üzerlerinde fikirler eyleyelim, bu fikirleri 
hayata geçirelim de din ve dünya işlerimiz yolunca yor­
damınca idame etsin. Gerek Selçuklular'ın gerek başka 
padişahların töre ve adetleri üzerinde mütalaalar edip bu 
mütalaaları açık seçik olarak kaleme alarak bize sununuz. 
Bize arzı yapılan bu çalışmalardan makul olanını hayata 
geçirelim ki her bir iş kuralınca yapılsın. Mevla'ya ısmar­
layalım işlerimizi ardından. İlahi gazaba uğramamak içün 
memlekette hakkıyla yapılan yahut fesada bulaşmış her 
ne var ise haberdar olalım. Zira, Allahü Teala bu memle­
keti bize ihsan buyurmuştur. Allahü Teala bizden dünya 
nimetlerini esirgememiştir. Zira Allahü Te�la düşman­
larımızı kahr-u perişan eylemiştir. Bundan ötürüdür ki , 
memleket dahilinde bundan böyle Hakk Teala'nın şeriat 
ve emirlerine muhalif yahut mugayir bir iş ne olmalı ne 
süregelmelidir" (Akt. Ayar, 2009: s. X-Xf). 

İşte bu emir ya da ferman sonucu Nizamü'l-Mülk, Siyaset­
name adlı eserini yazmış ve Sultan Melikşah' a ithaf etmiştir. 
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Bu olay bile, Melikşah'ın, iktidardan pay verse de Nizamü'l­
Mülk' ün gölgesinde kalan silik bir saray padişahı değil, kudretli 
bir hükümdar olduğunu ortaya koymaktadır. Çünkü Melikşah, 
Melunet Taha Ayar'ın da işaret ettiği gibi, "kendisine kasideler, 
övgüler dizilmesini beklemek yerine, sonraki yüzyılları etkile­
yecek bir eser yazılması için" emir veren ve sonucunu da alan 
bir hükümdardır. Diğer vezirler ve önde gelen devlet adamları 
da verilen emir üzerine eşzamanlı olarak aynı konuda kitaplar 
yazmış, ama Melikşah bu eserler içinden Nizamü'l-Mülk'ün Si­
yasetname' sini seçmiştir. Diğer vezir ve ulemanın kitapları ise 
ne yazık ki günümüze ulaşmamışhr. Melikşah'ın yukarıdaki 
sözlerine bakılırsa; aslında üst düzey yöneticilerden ülkenin 
durumu ve devletin işleyişine ilişkin kapsamlı bir rapor hazır­
lamalarını emrettiği, bu raporun da kalıcı bir eser, bir kitap ol­
masını istediği anlaşılmaktadrr. Öyle de olmuştur. Dolayısıyla 
Siyasetname, Nizamü'l-Mülk'ün yüzyılları aşarak bugüne gelen 
en büyük eseri olduğu kadar, onun yazılmasını sağlayan Sultan 
Melikşah'ın da damgasını taşımaktadrr. 

3.5. Siyasetname'ye Yakından Bakış 
Bir siyaset teorisi ve pratiği kitabı olan Siyasatnaıne, bazı 

kaynaklarda "Siyasetü'l-mülük" adıyla da anılan bir kitap ol­
duğu gibi, yazıldığı dönemde, "Siyerü'l-mülük" yani "Hüküm­
darların Hayatları" diye de bilinen ve yayılan bir eserdir. Her 
üç isimle de el yazmaları ve baskıları bulunmakla birlikte, eser 
yaygın olarak Siyasetname adıyla bilinmekte ve anılmaktadır. 
Nizamü'l-Mülk, Siyasetname'nin neden yazıldığını, işlevi ve 
amacının ne olduğunu, kitabında 51. Fasıl' dan sonra gelen son 
bölümde şöyle anlahyor: 

"Böylece Hüdavend-i Aıem'in bendeye emreylediği 
Siyasetü'l-mülük (Devletin siyaseti) kaleme alındı ve efen­

dimiz yüce huzurlanna arz edilmesini gayet memnuniyet­

le karşıladı. Kitap özet olduğu halde daha sonra bu özeti 
genişletmek ihtiyacı hissettim. Her fasılda yeri geldiğince 

bazı nükteler olabildiğince sade ve anlaşılır şekilde bahse 

konu edildi. 485 (1 092) senesinde Bağdat şehrine revam 
olarak kitabı, has kitapların katibi olan Muhammed bin 

Nasih'e vererek, ondan: 'Kitabı anlaşılır bir hat ile kaleme 
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almasını ve bu seferden geri dönmem nasip olmaz ise 
eseri Hüdavend-i alem malik-i rikabu'I umem halladal­

lahu devletaha (Sultan Melikşah'a) takdim ve teslim et­
mesini' söyledim. Yüce Sultanımız eseri her okuduğun­
da dikkati artsın ve şu bendenin kendisine sadakat ve 
muhabbetinden haberdar olsun. Kendi tecrübesine kulak 
versin ( ... ). Zira bu kitap, hem öğütname hem hikmetler 
ve vecizelerle hem de peygamber kıssalarıyla, evliyala­
rın menkıbeleriyle ve adil padişahların öyküleriyle dolu­
dur. ( .. .  ) Bütün bu hacmine rağmen özet hükmündedir. 
Adil padişahların siyasetini konusu kılan kitap cehennemi 
ikaz, cenneti işaret eder" (Nizamü'l-Mülk, 2014: s. 345). 

Başlangıçta 39 fasıl (bölüm) olarak hazırlanan eser, di­
ğer devlet ricalinin yazdıklarıyla birlikte 1091 yılında hü­
kümdara sunuluyor. Takdim edilen çalışmalar içinde sadece 
Nizamü'l-Mülk'ün eseri Melikşah tarafından beğenilip seçili­
yor. Nizamü'l-Mülk, sultanın övgüsünü kazanıyor. Hükümda­
ra sunulan diğer eserler ise ne yazık ki, günümüze ulaşmıyor. 
Bu çalışmaların akıbetiyle ilgili herhangi bir bilgi de bulunmu­
yor. Nizamü'l-Mülk eserini 1091 yılında Melikşah' a sunduktan 
sonra, saltanab tehdit eden Hasan Sabbah liderliğindeki İsmaili 
tarikabyla/ akımıyla mücadele amacıyla 11 fasıl daha ekliyor. 
Sadece bu durum bile, Hasan Sabbah liderliğindeki İsmailiye 
tarikab ya da mezhebine dayalı Alamut Kalesi merkezli, bir 
tür devlet yapılanmasının hem Sünni İslam dünyası hem de bu 
dünyanın koruyucusu konumundaki Selçuklu Sultanlığı için bir 
tehdit oll:lşturduğunu gösteriyor. Böylece Nizamü'l-Mülk'ün 
"Giriş Faslı" dediği sunuşuyla birlikte, 51 fasıldan (bölümden) 
oluşan bir kitap ortaya çıkıyor. Nizamü'l-Mülk özet niteliğinde 
dese de, sonuçta tamamladığı kitabını, kendisinin de belirtti­
ği gibi, 1092' de Bağdat' a gitmek üzere çıkbğı son yolculuktan 
önce saray kitapları yazıcısı Muhammed Nasıh'a güzel bir hat 
yazısıyla çoğaltması için emanet ediyor. Daha önemlisi, başına 
herhangi bir şey geldiği takdirde kitabı doğrudan Melikşah' a 
vermesini istiyor. Nizamü'l-Mülk'ün korktuğu şey gerçekleşi­
yor. Başvezir Bağdat' a giderken, ileride ayrınhlarıru vereceği­
miz gibi, Hasan Sabbah'ın bir Babni fedaisi tarafından düzenle­
nen suikast sonucu ölüyor. 
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Siyasetname, Arapça "siyaset" ve Farsça mektup ve risale 
anlamındaki "name" den meydana gelen bir tamlamadır. Dola­
yısıyla "Siyasetname" kavramı/ sözcüğü "Siyaset Kitabı" anla­
nuna gelmektedir. Arapça kökenli "siyaset" kelimesinin birin­
cil anlamı hayvanı (özellikle ab) bmar etmek, bakmak, terbiye 
ebnek oluyor. "Seyis" sözcüğü de aynı kökten geliyor. İkincil 
olarak ise "siyaset'', yönetmek, toplumsal işleri düzene koymak, 
tedbir almak, ceza vermek ve uygulamak, toplumun işlerini gör­
mek, kamu düzenini sağlamak gibi anlamlara geliyor. Zamanla 
örgütlenmek ve bir örgütü yönetmek gibi anlamlar da kazanı­
yor. Zamanla, "siyaset'' kavramının birincil anlamı silikleşerek 
sönümleniyor ve ikincil anlamı öne çıkarak yaygınlık kazanıyor. 

Bölümlere koyduğu hikayeler ile tezlerini destekleyen ve fakat 
eserinin bir "masal" kitabı olmadığını belirten Nizamü'l-Mülk, 
yapıtının başında izlediği yöntem hakkında da bilgi veriyor. 

"Her bab'a (bölüme) ilişkin fihristte malumat veril­

miştir. Kitap, okuyucuya sıkıcı gelmesin, hoşça okunsun 
diye her babta beyan edilen konuya ilişkin hadis, Kur'an 

ayetleri, veciz sözler, kıssalar (kısa hikayeler) ve bu kıs­

salardan hisseler (dersler) ile geçmiş zaman büyüklerinin 

sözlerini de andım. Eser, eğer hakkıyla okunup hayata 

geçirilirse iki cihanın püf noktalan dahil nice faydalann 

elde edileceği türden bir kitaptır. Bir tek padişah ve buy­

ruk sahibi yoktur ki bu kitabı görmezden gele" (Nizamü'l­

Mülk, 201 4: s. 4). 

Görüldüğü gibi Nizamü'l-Mülk hayli iddialıdır. M. Taha 
Ayar'ın da işaret ettiği gibi; erbab-ı siyaset (devlet ve hükümeti 
idare edenler, diplomatlar), meydan-ı siyaset (siyasi idam ceza­
larının yapıldığı yer, mecaz olarak siyaset hayatı), siyaset çeş­
mesi (Osmanlılarda Topkapı Sarayı'nda siyaseten katledilenle­
rin başlarının kesildiği çeşme), siyaset-i amme, siyaset-i hassa, 
siyaset-i seriye (devlet, hükümdar, vezir vb. tarafından verilen 
cezalar) gibi tamlama şeklindeki anlamları da vardır. Siyaset­
le ilgili işlere siyasi (siyasiyat), bu tür işlerle uğraşanlara da 
siyasiyyfın (siyasetçi) deniliyor. Devleti yönetenlere, padişahla­
ra, vezirlere, devlet ileri gelenlerine, dolayısıyla daha sonra bu 
görevleri üstleneceklere yol göstermek gibi amaçlarla kaleme 
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alınan kitaplara da genel olarak "siyasetname" deniliyor (Ayar, 
2009: s. XIV-XV). 

Nizamü'l-Mülk'ün, kurucu unsurunu göçebe Türk boyları­
nın (Türkmenler/Oğuzlar) oluşturduğu ve esas olarak hayvan­
cılık ile talan ekonomisine dayalı bir iktisadi düzen üzerinde 
yükselen Selçuklu İmparatorluğu'nda bir kent kültürü geliş­
tirmeye çalışhğı anlaşılıyor. Devlet olarak örgütlenen ve kaçı­
nılmaz olarak yerleşik kavim ve toplum kesimleri ile daha sıkı 
bir ilişki içine giren Türk devletleri, bir süre sonra kaçınılmaz 
olarak yeni otlaklar arayan ve talan peşinde koşan kendi kuru­
cu unsurlarına yabancılaşarak ondan uzaklaşıyor. Yerleşik top­
lumların (örneğin Farsilerin) görece daha gelişkin olan kültürü­
nün (yazılı edebiyat, sanat, siyaset, bürokrasi deneyimi, eğitim, 
felsefe, hukuk vb.) zamanla devlete egemen olmasıyla, yani 
bir anlamda "fethedenlerin fethedilmesi" nedeniyle bu kopuş 
ve yabancılaşma kaçınılmaz olarak gerçekleşiyor. Aynı durum 
Osmanlı' da daha geliştirilmiş olarak yüksek boyutlarda yaşa­
nıyor. Osmanlı bu çelişkiyi Kapıkulu sistemiyle, kurucu unsur­
larını baskı alhna alarak, yani negatif yoldan çözüyor. Federa­
tif bir yapılanmaya sahip olan Selçuklular' da bile bu nedenle 
Saray'ın dini/mezhebi ile halkın dini/mezhebi farklılaşıyor. 
Göçebe ve görece özgür Türkmen boyları ile Oğuzlar daha çok 
Şamanist gelenekleri de içerecek şekilde Alevi-Bahni bir inancı 
benimserken, saray ve devlet ise daha gelişkin bir hukuk (fı­

kıh) anlayışına sahip olan Sünni İslam temelinde şekilleniyor. 
Çünkü Selçuklular'ın bir devlet olarak kurumsallaşması, kent­
ler kurması ya da kurulu kentlere yerleşmesi, yerleşik toplum 
değerleri ve kurumlarını da kaçınılmaz olarak öne çıkarıyor. 
Uyum ihtiyaa kendisini dayahyor. Nitekim, Selçuklular' da sa­
rayın ve kısmen ordunun dili Türkçe olmasına karşın, bürokra­
sinin ve yazılı kültürün dili Farsça oluyordu. İmparatorluğun 
kurucu unsuru olan Türkler, zamanla ve kitlesel olarak ezilen 
sınıf durumuna düşüyor. 

Doğu ve İslam toplumlarında devlet yöneticilerine, beylere, 
sultanlara "siyasetname" ya da "öğütname" yazma geleneği 
bulunuyordu. Çoğu yine devlet yöneticisi ya da alim (örneğin 
fıkıh uzmanı) olan bu yazarlar, eserleriyle kendi dönemlerinde­
ki ya da sonradan gelecek yöneticilere adil ve hakka dayalı bir 
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yönetimin nasıl kurulabileceğini ve kendilerini bekleyen tehli­
kelere ilişkin bilgileri ve deneyimleri aktararak -büyük ya da 
küçük olması fark etmiyor- devlet yönetimi anlayışına bir an­
lamda süreklilik sağlamaya çalışıyorlardı. Nizamü'l-Mülk'ün 
Siyasetname kitabı da bu kategoride değerlendirilmesi gereken 
bir çalışmaydı. 

"Felsefi ahlakın politik bölümünde siyaset konula­
rına yer verilmiş, devletin işleyişi, şehrin (sitenin) yöne­
timi, idare şekilleri ve devlet ileri gelenlerinin taşımaları 
gereken özellikler üzerinde durulmuştur. İslam felsefesi 
kitabiyatında felsefi ahlakın politik kısmı için ilm-i tedbir-i 
medine (şehir yönetimi ilmi) tabiri kullanılmıştır. İslam 
dünyasında bu sahaya ilk el atan kişi Kindi kabul edil­
mekte ise de bu konu üzerinde önemle duran ve orijinal 
eserler veren kişi Farabi olmuştur. Aristoteles ve Platon 
devlet ve politika üzerine yazdığı kitaplarla, Pehleviceden 
(Farsça) Arapçaya aktarılan Kelile ve Dimne de bu türün 
doğuşunda çok etkili olmuştur" (Türk Dili ve Edebiyatı 
Ansiklopedisi, 1 998: s. 27). 

Erwin I. J. Rosenthal, İslam siyaset teorilerini doğru yorum­
lamanın, ancak kurucularının Müslüman oldukları göz önünde 
bulundurulduğu zaman mümkün olacağı görüşünü savunu­
yor. İslam dünyasındaki çeşitli akımlara mensup Müslüman te­
orisyenlerin, her zaman sistemlerinin merkezine hukuk (şeriat, 
kanun, sünnet) kavramını yerleştirdiklerine işaret ediyor. Da­
hası, İslam devletlerinde siyasi hayatın bir tür "hukuk düzeni" 
öneren belli bir fıkıh anlayışına dayanması gerektiği fikrini de 
savunduklannı belirtiyor. Müslüman ya da Doğulu teorisyen­
ler, işte bu görüşlerini yazdıkları "öğütname" ya da "siyasetna­
me" gibi kitaplarla ortaya koyuyorlar. 

"İslam tarihinin ilk dönemlerinden itibaren Müslüman­
ların hayatında önemli bir yer işgal etmiş ve bunun sonu­
cunda bu alanda, biri İslam'ın kendi iç dinamiklerinden, 

diğer ikisi de İslam dışı kaynaklardan beslenen üç farklı 
kitabi gelenek vücut bulmuştur. Çoğunlukla fıkıhçıların 

temsil ettiği, idarecilere adalete ve İslam'a uygun davran­

malarını tavsiye eden kuramsal çalışmalar ile, felsefecile­
rin temsil ettiği, eski Yunan filozoflarından ilham alınarak 
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kaleme alınan ütopik denemelerin dışındaki üçüncü çizgi, 
kaynak itibariyle Hind'e dayanmakla birlikte, iran'da ge­
lişme kaydeden hikaye tarzındaki edebi eserler olmuş­
tur. Samanilerin son zamanlarında enderzname, pend­
name gibi isimlerle yaygınlık kazanan bu nasihatname 
/siyasetname türü, özellikle Abbasilerle birlikte İranlı 
unsurlar yönetime taşındığında, ilim çevrelerinde revaç 
bulmaya başlamış ve zamanla bir 'edeb' l iteratürü oluş­
muştur. Nasihatü'l-mülük, Umdetü'l-mülük, Tuhfetü'l­
mülük, Zahiretü'l-mülük, Enisü'l-mülük, Kitabu's-siyase, 
Rumuzu'l-kenz gibi isimlerle de karşımıza çıkan bu kitap­
lar, Müslüman toplumun veya devletinin karşılaştığı me­
selelere acil çözümler üretilmesi gerektiğini gören tecrü­
beli devlet ricali veya hatırı sayılır ilim adamları tarafından 
yapılan tavsiye ve tenkitleri içermektedir. Müell ifleri, ge­
nellikle idarede çalışan üst düzey yetkililer olduklarından, 
felsefeciler gibi devlet ve hükümet teorileriyle uğraşma­
yıp, 'devlet işleri en iyi şekilde nasıl yürütülebilir' sorusu­
nun cevabını aramakla meşgul olmuşlardır" (Rosenthal, 
1 996: s. 99-1 01). 

Nizamü'l-Mülk, kitabın mukaddimesinde (önsözünde) 50 fa­

sıl (bölüm) olduğunu söylüyor. Ancak, "Giriş Faslı" ile birlikte 

51 bölüm (fasıl) olan eserinin her bir faslının başında, ele aldığı 

konuyu önce kendi içinde tartışıyor, daha sonra tezini destekle­

yecek kısa bir hikaye, rivayet, hadis, Kur' an ayetleri, geçmişteki 

önemli devlet adamları ve krallardan/ sultanlardan özlü sözler 

koyuyor. Kitap, Nizamü'l-Mülk'ün devlet yönetimiyle ilgili bü­

tün deneyimini ortaya koyduğu bir tür anı ve rehber kitap özel­

liği de taşıyor. Eseri, kuru bir olaylar kitabı olmaktan kurtaran 

şey, Fars düzyazı geleneğinin sanat endişesi duyarak kaleme 

alma tarzında ve bu anlamda başarılı şekilde yazılmış olmasıdır. 

Nizamü'l-Mülk, "Hem nasihat, hem hikmet, hem destan, hem 

Kur' an tefsiri, hem peygamber sözleri, hem peygamberler kıs­

sası, hem geçmiş adil padişahların maceralarıdır. Bizden ewel­

kilerden haber verirken, kalanlardan meyveler devşirir. Uzun 

olmasına uzun, lakin özlüdür ve adil hükümdara yaraşır yazıl­

mıştır" diyerek, eserinin aslında bir el kitabı olarak hazırladığı­

nın ipuçlarını verir. (Ayar, 2009: s. IV-XXX.) 
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Kitapta anlahlan hikayelerden bazıları tarihsel dayanaktan 
yoksun, aktarılan hadisler de İslami "hadis ilmi" açısından za­
yıf olmakla birlikte, bunlar Nizamü'l-Mülk'ün metninde güttü­
ğü amaca hizmet için kullanılması bakımından başarılıdır. Yani 
esas oları hikayenin doğru olup olmadığı değil, ileri sürdüğü 
teze uygunluk taşıyıp taşımadığıdır. Nitekim yukarıda da belir­
tildiği gibi, "Nizamü'l-Mülk esas olarak siyasi hatıra, tavsiye ve 
öğütlerini kaleme alan bir yazardır" (Ayar, 2009: s. XVII). 

Eserin hemen başında hükümdarın adeta Tanrısal bir seçim­
le tahta geçtiğini, "Allahü Teala her çağda halk arasından birini 
seçerek onu hükümdarlara yaraşır birtakım özelliklerle dona­
hr" diyerek ifade eden Nizamü'l-Mülk, hükümdarın hükürnet 
etıne yetkisini bizzat Tarırı'run kendisinden aldığını iddia edi­
yor. Böylece iktidarının kaynağının tanrısal olduğunu belirten 
Nizamü'l-Mülk, Selçuklu İmparatorluğu'nun en parlak dö­
nemlerinde görev yaphğı için, eserinde de "iktidar kudretini 
ele geçirme yollanndarı" çok, gücün ve iktidarın en etkin şe­
kilde nasıl kullanılacağına ilişkin yöntemler üzerinde duruyor. 
Bu nedenle, geçmişteki Türk ve Pers (İran) devlet geleneklerine 
bağlı kalarak, merkeziyetçi bir tutum takınıyor. Vezir-i Azam' ın 
bu tutumu, merkeziyetçi olmakla birlikte, siyasal ve toplumsal 
bakımdan yarı federatif bir yapıya sahip olan Büyük Selçuklu 
Devleti'nde çelişki gibi duruyor. Ancak Nizamü'l-Mülk, şehza­
deler (Selçuklu Hanedanı' na mensup prensler) arasında kısmen 
egemenlik alanlarına (yerel meliklerin yönettiği eyaletler) bölü­
nen İmparatorlukta, yerel ve merkezi yönetim arasındaki iliş­
kileri de düzenleyecek önlemler alıyor, önerilerde bulunuyor. 
Bu anlayışta bir yandan merkezin hakimiyeti güçlendirilirken, 
diğer yandan "feodalite" de diyebileceğimiz, yerel egemenlik 
bölgelerini merkeze bağlayan önlemler alınıyor. Dolayısıyla 
Nizamü'l-Mülk, hem yönetim anlayışında hem de kitabında 
ortaya koyduğu yaklaşım ile Selçuklu topraklarında yerel güç­
lerin (feodallerin) merkeze entegrasyonu siyasetini izliyor. 

Önemli Selçuklu tarihçilerinden Prof. Dr. İbrahim Kafesoğ­
lu, şunları yazıyor: 

"Vezir Nizamü'l-Mülk, teşkilat sahasında, Sa­

mani ve Gazneli örneğine uygun şekilde, Selçuklu 
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İmparatorluğu'nun saray teşkilatını ve büyük divanı (mer­
kezi hükümet teşkilatını) kurmuş, yani vezaret (başvezir­
lik), istifa (maliye), arz (savunma), işraf (teftiş/denetim), 
tuğra (hariciye/dışişleri) divanlarını (nezaretlerini/bakan­
lıklarını) ve İslam an'analerine (geleneklerine) dayanan 
mahkemeleri vücuda getirmiş, aynca meliklerin emirle­

rindeki eyaletlerde küçük divanlar tesis etmiş idi ki, onun 
tarafından meydana getirilen bu idari teşkilat, daha son­
raki Türk-İslam devletlerinde ufak-tefek değişiklikler ile 
devam ettirilmiştir." (Kafesoğlu, 2014: s. 308-309). 

Yukarıda özetlediğimiz ve analizini yaptığımız oylumuyla 
Nizamü'l-Mülk'ün Siyasetname eseri, "Bir yandan İslam siyasal 
düşüncesinin gelişiminde yer alırken, bir yandan da bir Türk 
devletinde uzun yıllar vezirlik yapmış ve devlete damgasını 
basmış İranlı bir siyaset adamının, kökeninden koparak koz­
mopolitleşrniş bu Türk devletinin yapısını ne yönde biçimlen­
dirmek istediğini ortaya koyması bakımından ayrı bir önem 
taşımaktadır" (Yetkin, 2012: s. 265). 

Siyasetname kitabının çevirmeni ve kitabın inceleme niteli­
ğindeki önsözünün yazarı Mehmet Taha Ayar, Nizamü'l-Mülk 
için, "İnanç bakımından Eş'ari, mezhep olarak Şafii; dünya 
görüşünde Perso-Müslim bağlamında gelenekçi; politik tutu­
munda monarşist" diyor (Ayar, 2009: s. XVIII). Sünni İslam için­
de dönemin en güçlü geleneği olan Eş'arilik ve yine bu inanç 
havzasında bulunan, tutucu özellikleriyle Selefiliğe yakın Şafif 
mezhebi, Nizamü'l-Mülk'ün devleti ve toplumu siyasal ve 
kültürel bakımdan yeniden yapılandırma çalışmalarında esas 
zemini oluşturuyor. Nizamü'l-Mülk, kendi mezhebi dışında­
ki bütün mezheplere savaş açıyor, otuz yıl özellikle Şii, Batıni, 
Alevi, Karmati ve İsmaililere gerektiğinde şiddet de kullanarak 
baskı uyguluyor, sindirmeye çalışıyor. Başvezir, "Yeryüzünde 
makbul ve dosdoğru yolda ilerleyen, Allah' ın rahmetinin ikisi 
üzerine olası Hanefi ve Şafii diye iki mezhep vardır. Geri kalan­
lar beyhude, sapkınlık ve gümandan ibarettir" diye değerlen­
diriyor. Nizamü'l-Mülk; Şii, Alevi, Batıni, İsmaili, Karmati gibi 
birbirine yakın ama saraya egemen olan Sünni İslam anlayışı­
nın dışındaki mezhep ve gelenekleri, etkin ve yaygın oldukları 
bölgeleri de sayarak devlet için bir tehdit olarak nitelendiriyor. 
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Başvezir eserinde, devletin "yekpare" bir inanca ve İslami yo­
ruma dayanması gerektiğini doğrudan ya da dolaylı olarak bir­
çok kez vurguluyor (Nizamü'l-Mülk, 2014: s. 297-325). 

Nitekim bu amaçla devlete kadro yetiştirmek ve toplum için 
kanaat önderleri hazırlamak için Nizamiye Medreseleri kuru­
lacaktı. 

"Dini sahada ise Nizamü'l-Mülk, Selçuklu İmparator­

luğu'ndaki mezhep münaferetlerini (nefretlerini, çatışma­

lannı-my) ortadan kaldırmaya matuf olarak, selefi al­

Kunduri'nin takip ettiği Eş'arileri tel'in (kınama, red-my) 

Şatiileri takip siyasetine son vermiş ve memleketi terk 

etmek mecburiyetinde kalan devrin büyük din ve irfan 
adamlanndan Abu'I Kasım Kuşayri, İmam al-Haramayn 

Abu'I Ma'ali Cuvayni gibi şahsiyetlerin yurtlanna dönme­

lerini sağlamış, böylece ahaliye Sünni akideler (inanç ku­
rallan) etrafında toplamaya gayret sarf etmiş idi. İmpara­

torlukta Sünniliğin kuwet bulması, Selçuklular'ın siyasi ve 

fikri hasmı Mısır Fatımi Devleti'nin temsil ve mütamediyen 

yaymak istediği Şii-Batıni düşüncelere karşı da gerekli ol­

duğundan, Selçuklu İmparatorluğu'nun ana siyasetine de 

uygun düşüyordu. Nizamü'l-Mülk, büyük ehemmiyetini 

(önemini) takdir ettiği bu mücadelede tam başanya ulaş­

mak için, İslam tarihinde meşhur Nizamiya Medreseleri'ni 

vücuda getirdi. Sünniliği halk arasında ilim ve tedris yol­

lanndan yaymak ve yerleştirmek gayesi ile hilafet merke­

zi Bağdat'ta (1 066) inşa ettirdiği zengin bir kütüphane ile 

mücehhez ve devrin en şöhretli ilim ve din adamlannı si­

nesinde toplayan ve daha ziyade Şafü mezhebine istinat 

eden ünlü medresesinin (Bağdat'taki merkezi medrese) 

cephesine, onun adına izafetle 'Nizamiya' yazıldığı için, bu 

isimle anılan bu yüksek ilim ve din müessesesinin Sünni 

Müslümanlığın gelişmesinde son derece büyük tesiri ol­

muştur. Ve yine Nizamü'l-Mülk tarafından İsfahan, Nişabur, 

Belh, Herat, Basra, Merv (Selçuklu başkenti-my), Amul'de 

yaptınlan Nizamiyeler (medreseler) ile bu faaliyet takviye 

edilmiştir" (Kafesoğlu, 2014: s. 309). 

İşte, Selçuklu İmparatorluğu'nda (ve onun devlet örgüt­
lenme geleneğini büyük ölçüde devralan/ sürdüren Osman­
lı İmparatorluğu'nda) saray ile devletin kurucu unsuru olan 
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Türkmen-Oğuz boyları arasında ortaya çıkan çahşmanın ne­
denlerinden biri tam da izlenen bu siyasette yatmaktadır. Yani 
devletin (sarayın) tercih ettiği İslami yorum / mezhep ile -ki 
Sünni Müslümanlığın bile görece daha dar bir yorumudur ter­
cih edilen anlayış- halkın önemli bir kesiminin inançları (Şii, 
Alevi, Batıni) arasındaki çelişki, Nizamü'l-Mülk'ün amaçladığı 
istikrarlı bir devlet ve toplum düzeninin tersine sonuçlar ya­
ratrnışhr. Kaldı ki, Büyük Selçuklu İmparatorluğu'nun dağıl­
ma nedenlerinin başında, bütün bölgeyi kasıp kavuran büyük 
Oğuz-Türkmen ayaklanmaları gelmektedir. Ancak orta-uzun 
vadede Nizamü'l-Mülk'ün başarılı olduğunu da kabul etmek 
gerekir; Sünni İslam'ın, genel olarak bölge halkı arasında ve fı­
kıhının da bürokrasi içinde -ki devlet örgütlenmesi için hukuk 
olmazsa olmaz koşuldur- egemen olması, dolayısıyla devlet 
yapılanması içinde farklı inanç ve felsefi tercihlerden kaynakla­
nan ve bu nedenle devletin gücünü zayıflatan çahşmaları orta­
dan kaldırmış, onun siyasal ve tarihsel ömrünü uzatmıştır. 

Nizamü'l-Mülk'ün Siyasetname' de üzerinde önemle dur­
duğu konulardan biri de sultanın (padişahın) devlet işlerini 
doğrudan kendisinin yönetmesidir. En az bunun kadar önemli 
bir diğer konu ise sultanın halkın durumu hakkında sürekli ve 
doğrudan bilgi sahibi olmasıdır. Ona göre sultan, haftada iki 
gün halkın sorunlarını, şikayetlerini ve isteklerini doğrudan 
kendisi dinlemelidir. Gerektiğinde adaleti de doğrudan sulta­
nın kendisi dağıtmalıdır. 
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"Padişahın haftada iki gün divan-ı mezalime oturup, 

mazlumun hakkını zalimden alarak ona vermesi, konuyu 

aracısız şekilde tebaadan bizzat kendisinin dinleyip ona 

hükmetmesi gerekir. Nispeten önemli olanlar yazılı ola­

rak kendisine arz edilmeli ve hükümdarın, bu meselenin 

her birinin neticelerini de katiplere yazdırması lazımdır. 

Cihan hükümdarının haftada iki gün haksızlığa ve gadre 

uğrayanları huzuruna çağırıp onları bizzat kendisinin din­

lediği haberi memlekete yayılınca zalimler dehşete kapıl ır, 

ayaklarını denk alırlar ve cezaya çarptırılma korkusundan 

ötürü kimsenin haksızlık ve yolsuzluk yapmaya gözü kes­

mez" (Nizamü'l-Mülk, 2014: s. 1 6). 



Yazar Siyasetname' de, sultanın halkın sorunlarını doğrudan 

dinlemesinin yanı sıra kamu görevlilerinin, hem merkezde hem 

de taşrada işlerini iyi yapıp yapmadıklarım soruşturması, doğru­
dan bilgi alması ve denetlemesi gerektiği görüşünü de savunu­
yor. Öyle ki, güvendiği vezirlerin ve üst düzey yöneticilerin doğ­
ru davranıp davranmadıklarııu gizlice öğrenecek bir düzenek 

kurulması gerektiğini belirtiyor. Nizamü'l-Mülk, denetçilerden 
(müfettiş) oluşan bir kontrol yapılanmasının yanı sıra casuslar­
dan oluşan bir sistemden de söz ediyor. Dolayısıyla, halktan biri 
padişahın huzuruna çıkıp derdini anlatmak isterse, görevliler 
ona engel olmamalı diyor (Nizamü'l-Mülk, 2014: s. 29). 

Nizamü'l-Mülk' e göre devletin ve sultanın güvenliğini sağ­
lamak için sürekliliği olan bir iç ve dış istihbarat ağına ihtiyaç 
vardır. Böylece dış tehlikeler önceden öğrenildiği gibi, ülkenin 
herhangi bir yerinde düzeni bozmaya kalkışacak olanlar hak­
kında da önceden bilgi sahibi olunup gerekli önlemler zama­
nında alınır. Bu nedenle istihbarat görevlileri doğrudan padi­
şah tarafından atanmalı ve sadece ona karşı sorumlu olmalıdır. 
Toplumun her kesimine, ülkenin her köşesine çeşitli meslek sa­
hibi kılıklarında casuslar gönderilmelidir. Bu casuslar sağladık­
ları bilgileri sadece padişaha anlatmalı, elde edilen istihbaratı 
başkası bilmemelidir. Şöyle diyor Nizamü'l-Mülk: 

"Hiçbir şeyin, hiçbir surette gizli saklı kalmaması ve 
vuku bulan yahut ayyuka çıkan bir meseleye anında mü­

dahale için kulaklanna çalınan her şeyi padişaha ulaştıra­
cak, tacir, seyyah, sufi, yoksul, sakatatçı kılığında, dört bir 

yana casuslar salınmalıdır. Nice zamandır valiler, mukti'an, 

memurlar ve emirler padişaha karşı kötü emeller besle­

mekte, husumet içinde isyan bayrağını açma niyetindedir­

ler. Casuslar bunlann niyetlerini hükümdara eriştirdiği ve 

padişah da zamanında davrandığından ötürü bunlar der­

dest eylenmiştir'' (Nizamü'l-Mülk, 2014: s. 1 01). 

Nizamü'l-Mülk, bütün din-tarım toplumlarında olduğu 
gibi, Selçuklu padişahlarının da ulema ve alimler ile düzenli bir 
ilişki içinde olması gerektiğini belirterek, devlet işlerinin dinsel 
kurallara göre yürütülmesi gerektiğine işaret ediyor. Bu amaçla 
sultanın din adamlarını düzenli olarak toplamasını, onlarla her 

129 



hafta görüşerek, devlet işlerinin yürütülmesine ilişkin dini yo­
rumları ve tavsiyeleri dinlemesini öneriyor. Ona göre, Tanrı'run 
ve dinin buyruklarını yerine getirmek hükümdarın görevidir. 
Bunun için onlarla görüşüp gerekli bilgileri öğrenmelidir. Daha 
da önemlisi sultanlar, din bilginlerini, alimleri koruyup kolla­
malı, onları desteklemeli ve saray çevresinde tutmalıdır. Din 
bilginleri, dinsel konuları onun huzurunda tarhşmalıdır. Böy­
lece padişah, farklı görüşleri ve yorumları da öğrenme fırsah 
bulacak ve gerektiğinde inisiyatif alabilecektir. 

"Din işlerinin tetkiki, farz ve sünnetler!n muhafaza­
sı Allahü Teala'nın buyruklarının icrası, din ulemasının 
ihtiyaç ve geçimlerinin beytülmaldan (genel bütçeden, 
hazineden-my) temin ve tayin, zahit ve dervişleri aziz 
tutmak padişahların üstüne vaciptir. Haftada bir yahut iki 
defa din ulemasını huzurunda kabul edip, Hak Teala'nın 
emirlerini bizzat onlardan dinlemek, Kur'an tefsirle­
ri ve Resulallah'ın hadislerini, geçmiş adil padişahların 
hikayelerini, peygamberin kıssalarını onların ağzından 
can kulağıyla dinlemek gönlünü dünya meşgalesinden 
kurtarır. Huzurunda alimler için münazaralar tertip ederek 

bilmediği bir mevzu var ise öğrenme, bildiklerini pekiştir­

me imkanı bulur" (Nizamü'l-Mülk, 2014: s. 77). 

Başvezir, böylece sultanın dünyevi işler konusunda aydın­
lanacağı için takınacağı tutum ve alacağı kararlarda yüksek 
bir vicdan ve adil bir kişilik edineceğini belirtiyor. Dolayısıyla 
dini bilgiyle donahlmış sultanı, hiçbir "mezhebi bozuk kişinin" 
yolundan ayıramayacağını, kötü emellerin ve sapkınlıkların 
ortadan kalkacağını belirtiyor. Nizamü'l-Mülk, din ve hüküm­
darın "birbirinin kardeşi gibi" olduğunu da vurguluyor. Dini, 
devletin ayrılmaz bir parçası olarak görüyor. Din, (Nizamü'l­
Mülk'ün benimsediği dinsel yorum) devlet ve toplum tasarı­
mında öylesine merkezi ve belirleyici bir yere sahiptir ki, onda 
yaşanacak bir bozulma çöküşe yol açar. 
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"Keza dinde bir fesat vücuda gelirse memlekette ni­

zam kalmaz ve dahi mayası bozuklar palazlanarak padi­

şahın itibarını sarsarlar; kalpler kararır, sapkınlık çıkar ve 

asiler galebe çalar" (Nizamü'l-Mülk, 2012 :  s. 78). 



Ancak, sultanların danışma ihtiyaa sadece dini konularda 

değil, bütün devlet işlerinde gereklidir. O nedenle sultan, her 

türden devlet işinin yürütülmesinde konunun uzmanlarından, 

bilginlerden, deneyim sahibi kişilerden, eski devlet adamların­

dan görüş almalı, onlara danışmalıdır. Nizamü'l-Mülk, sahip ol­

duğu "ilmi düzeye rağmen" peygamberin bile danışma ihtiyaa 

duyduğunu anırnsahyor. Siyasetname' de, "din bilginlerine saygı 

göstermeyi, zahit ve dervişleri aziz ve muteber tutmayı, ilim eh­

lini himaye etmeyi, hikmet sahiplerine düzenli olarak sadaka 

vermeyi", sultanların en önemli görevleri arasında sayıyor. 

Nizamü'l-Mülk, iktidarın kaynağının dinsel olduğunu, dola­

yısıyla devletin ve saltanahn Tanrı tarafından seçilmiş insanlara 

verildiğini, toplumun görevinin ise bu ilahi iradeye boyun eğe­

rek itaat etmek olduğunu vurguluyor. Bu yaklaşım, daha başlan­

gıçta devletin dinsel bir temele oturduğunu, dolayısıyla dinin 

devlet yapılanmasında en önemli iktidar aygıh olduğunu ortaya 

koyuyor. Nizarnü'l-Mülk' e göre iktidarın, saltanahn ve hanedan­

lığın kaynağı Tanrı' dır. Dolayısıyla devlet Tanrı'nın mesajı olan 

din temeline dayanmalı ve şeri kurallarla yönetilmelidir. 

Nizamü'l-Mülk'ün devlet teorisinde din ve devlet işleri bir­

birine sıkıca bağlıdır. Ona göre "din ve hükümdar birbirlerinin 

kardeşi gibi" olmalıdır. Hükümdarın vatanında bir kargaşa baş 

gösterince din de bundan zarar görerek, bozgunculara ve "dini 

eğrilere" yani egemen din anlayışının dışında kalanlara gün 

doğacakhr. Nizarnü'l-Mülk, "Keza dinde bir fesat vücuda ge­

lirse memlekette nizam kalmaz ve dahi mayası bozuklar palaz­

lanarak padişahın itibarını sarsarlar; kalpler kararır, sapkınlık 

ayyuka çıkar ve asiler galebe çalar", diyecek kadar bu konuda 

nettir. Bu bağlamda, saltanat ve iktidarın, dolayısıyla devletin 

meşruiyet kaynağının da esas olarak dinsel ve Tanrısal olduğu­

nu savunan Nizamü'l-Mülk, yukarıda da işaret ettiğimiz gibi, 

Siyasetname'nin Birinci Fasıl'mda şöyle der: 

"Allahü Teala her çağda halk arasından birini seçerek 

onu hükümdarlara yaraşır birtakım özelliklerle donatır. 

Dünya işleri ve cihan ahalisinin kamu düzeninden onu so­
rumlu kılarak fitne ve kargaşa kapısını onun eliyle kapatır. 
Adaleti sayesinde hoşça vakit geçirip kendilerini güven­
de hissetmeleri ve idaresine duacı olmaları için insanların 
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gönlünde ve gözünde ona dair derin bir saygı uyandınr. 
( .. .  ) Nihayet Allahü Tefüa'nın takdiri ile kullarından birisi 
saadet ve devlete erişir. Hakk Teala bu kişinin bahtını 
açarak talihini ona yaver kılar. Ona verdiği akıl ve fikir ile 
eli altındakileri layıkıyla istihdam eder, onları başarılı ola­
cakları makam ve mevkilere yerleştirir. ( . . .  ) Din ve dünya 
meselelerine kifayetlerinde onlara güvenir" (Nizamü'l­
Mülk, 2014: s. 1 1 -1 2). 

Mısır merkezli Şii Fatımi halifesine karşı Bağdat'taki Sün­
ni halifeyi (Abbasileri) bütün gücüyle destekleyen Nizamü'l­

Mülk, devletin en önemli güç kaynağını, onun yekpare bir 

inanca bağlı yapılanma olmasında görüyor. Ona göre bu Sünni 
İslam'ın akıl yerine nakli esas alan Eş'ari geleneği ve Şafü eko­

lü/mezhebidir. Merkezi iktidarın başka inanç mensuplarıyla 

paylaşılması, devlette diğer inanç gruplarına yer verilmesi dev­

leti zaafa düşürecek büyük bir yanlıştır. Nizamü'l-Mülk' e göre, 

devlet kademesinde sadece diğer mezhep mensuplarına değil, 
Yahudi, Hıristiyan ve Zerdüştilere de kesinlik.le görev verilme­

meli; kadınlar da idari işlerden uzak tutulmalıdır. Müslüman 

olmayan unsurların da devlet işlerinden uzak tutulması gerek­

tiğine dair birtakım hadislerden örnek veren Nizamü'l-Mülk, 

Selçuklu Devleti'nin merkezinde, Melikşah'a yakın bazı Şii 

yüksek memurların bulunmasını da devlette büyük bir yanlış­

lık olarak görüyor. Şii alim, memur ve yöneticilerin, kendisini 

de kötüleyerek Melikşah'ın gözünden düşürmeye çalıştıklarını, 

fitne sokarak Bağdat Halifesi'ni devirmeye, böylece kendi ege­

menliklerini kurmaya çalıştıklarını da ileri sürüyor. Nizamü'l­

Mülk bu konudaki "hadis, ayet ve delilleri" yazsa hacimli bir 

kitap olacağını belirterek, Batınilerin, "Rafızilerden daha beter" 

olduğu görüşünü savunuyor. Dahası, "Bu güruhlar başları­

nı kaldınnaya niyet ettikleri vakit, bunların tepesine çökmek, 

köklerini kazımak ve memleketi onlardan temizlemek, emniyet 

içinde hüküm sürmesi için dönemin hükümdarının boynunun 

borcudur" diyor. Hatta, Hanefi yahut Şafü mezhebi dışındaki­

lerin yapacakları en iyi şeyin, "yeryüzünde nefes aldıklarına 

şükretmek" olduğunu yazacak kadar ileri gidiyor. 

Nizamü'l-Mülk, "devlete ne kadar sadık olduğunu, Selçuk­

lular' a ne kadar muhabbet beslediğini, hanedana, hükümdara 
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ve ailesine nasıl bağlı olduğunu" anlattıktan ve sadakati­
nin sorgulanmaması gerektiğini ifade ettikten sonra, Adem 
Peygamber' den beri her çağda, dünyanın her yerinde "Hari­
ciler", yani isyancılar olduğunu anımsahyor. Hükümdarlar ve 
peygamberlere bu isyancılardan "daha uğursuz, daha sapık bir 
güruhun musallat olmadığını" da ileri süren Nizamü'l-Mülk, 
şöyle devam ediyor: 

"Karanlık mahfillerde ( . . .  ) din ve devletin yıkılması için 

gayret ederler. Allah yazdıysa bozsun, bu muazzam dev­
lete göklerden bir bela çatacak olsa, bu köpekler inlerin­
den çıkıp isyan etmek, Şiilik davası gütmek için kulak­
lannı fitneye, gözlerini orduya dikmişlerdir. Bunlar sözde 
Müslüman, özde katirdirler. ( ... ) Keza Şii oldukları halde 
devletin üst düzeyindeki makam ve mevkileri işgal etmiş 
bulunan ve sultanımızın dergahında Şiilerin işlerini görüp 
onlara destek veren birtakım kişiler vardır. Cihanın efen­
disini var güçleriyle Beni Abbas saltanatını yıkmak için 
ikna etmeye çalışmaktadırlar. Öte yandan bendeniz bazı 
şeyleri faş etmeye (açıklamaya-my) kalksam yer yerinden 

oynar! Lakin onlann beyanlan yüzünden cihanın efendisi 
(mülkü daim olsun) şu bendeden rahatsızlık hissetmişler­

dir. Öte yandan benim hakkımda ileri-geri konuşup beni 

kötüledikleri için bu konunun aynntılanna girmeyeceğim" 
(Nizamü'l-Mülk, 2014: s. 267-268). 

Nizamü'l-Mülk'ün bu sözleri, Selçuklu İmparatorluğu'nun 
en görkemli döneminde bile, saray dahil, devletin merkezin­
de bir iktidar mücadelesi olduğu, İslam dünyasının büyük çah 
mezhebinden Şiiliğe bağlı üst düzey memur ve devlet adamla­
rının da bulunduğunu ve bunların sultanı etkileyebildiklerini 
gösteriyor. Ancak Nizamü'l-Mülk ısrarla, Selçuklu Sultanı'nı 
Şiilere ve Batınilere karşı uyarıyor. Sindirilmeleri gerektiğini be­
lirtiyor ve baskı uygulanması için kışkırtıyor. Öyle ki, bu mez­
hep ve tarikat mensuplarının her an devlete ihanet edebilecek­
lerini ileri sürerek, potansiyel bir tehdit oluşturduklarını söylü­
yor. Dolayısıyla, kitabında devlet yapılanmasında tek bir inanç 
sisteminin bulunması gerektiği konusunda doğrudan ya da do­
laylı olarak, ama sürekli telkinlerde bulunuyor. Siyasetname'nin 
önemli bir bölümünün alt metnini de esas olarak bu telkinler 
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oluşturuyor. Bu durum, Sünni İslam anlayışının daha dar bir 
yorumu olan Eş' arici gelenek ve Şafii mezhebine dayalı bir 
anlayışın (bu akımları teorik planda yeniden üreten Gazalici 
perspektifin) devletin ideolojik temelini oluşturması için çalı­
şıyor. Çünkü "devlet" denince, bürokrasi ve ordunun yanı sıra 
üçüncü bir unsur olarak hukuk gerekli olduğu için, Sünni İslam 
hukuku olarak "fıkıh" bir zorunluluk haline geliyor. Dolaysıyla 
fıkıh, Türklerin İslamiyet' e geçişlerinden sonra kurdukları dev­
letlerin büyük bölümünde merkezi iktidarın -zorunlulukların 
bir gereği olarak- benimsediği hukuk anlayışı oluyor. Durum 
böyle olunca, daha işlenmiş ve gelişkin olan Sünni İslam fıkıhı 
kaçınılmaz olarak öne çıkıyor ve sarayın tercihi haline geliyor. 

Nizamü'l-Mülk'ün Şiilere, Alevilere ve Batıni inanç grupla­
rına karşı düşmanca tavrı o kadar ileri gidiyor ki, daha sonraki 
yüzyıllarda Sünni Müslümanlarla bu İslami kesimler ve felsefi 
akımlar arasında kin ve nefret tohumlarını ekecek, bu nefreti has­
talıklı bir düşmanlık haline getirecek iftiralara bile Siyasetname' de 
yer verecektir. Örneğin, kitabın Kırk Yedinci Fasıl'ının başlığını 
bile, "Batini ve Karmatilerin Zuhuru ve Allah'ın Laneti Üzeri­
ne Olası Mezheplerini Yaymaları Üzerine" şeklinde koyacakh. 
Dahası, kitabın Kırk Beşinci Fasıl' ında İran' da ortaya çıkan ve 
kurucusu Mezdek bin Bamda' dan olan Mezdekiler için -diğer 
Batıni inanç gruplarını da içine alacak şekilde- ağır iftiraları kay­
da geçirerek, onları "ahlaksızlık" ve "sapkınlık" ile suçlayacakh. 
Bu inanç mensuplarının yok edilmeleri gerektiği görüşünü sa­
vunarak, ideal/ örnek bir padişahın bu "sapkın" kesimlere göz 
açtırmaması gerektiğini ısrarla telkin edecekti. Dünyanın "mal 
ve zenginliklerinin insanlığın ortak malı" olduğu görüşünü sa­
vunan ve İran'ın kadim dini Zerdüştlük ile İslam arasında da bir 
bağ kurmaya çalışan Mezdekilerin, kadınları da paylaşmayı ya 
da ortaklaşa "kullanmayı" savunduklarını iddia edecek kadar 
ileri gidecekti. Öyle ki, Mezdekilerin evlerine gelen misafirlere 
eşlerini "ikram" ettikleri, bu mezhebe mensup olanların kapıya 
"külahını asıp" başkasının eşiyle birlikte olabildiği şeklindeki -
bugün bile tanıdık gelen- iftiralara bile yer verecekti (Nizamü'l­
Mülk, 2014: s. 271-292). 

Türkmen-Oğuz göçebe boylarında kadının erkekle göre­
ce eşit sayılabilecek bir konuma sahip olduğu anımsanırsa, 
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Nizamü'l-Mülk'ün kadını, "mal-mülk" sayan ve esas olarak 
Arap geleneğinden beslenen bu anlayışı ile Türklerin kadına 
bakışı arasındaki büyük fark ve çelişki görülecektir. Kadını 
"mal-mülk" olarak gören Başvezir, dünya malları ve zengin­
liklerinin ortak olduğunu ve insanlar arasında paylaşılmaları 
gerektiğini savunan Mezdekilerin ve kimi Batıni inanışlıların, 
kadını da ortak kullanmayı teklif ettiklerini iddia ediyor ya da 
gerçeği bildiği halde siyasi çıkarlar nedeniyle böyle bir iftirayı 
kayda geçirmekte yarar görüyor. 

Nitekim Nizamü'l-Mülk Şii ve Batınilerin dışlanması ve ge­
rektiğinde şiddetle bastırılması konusundaki bu ısrarında ba­
şarılı olacaktır. Bu amaçla, Eş' ari geleneği ve Şafü mezhebine 
mensup, kendisi gibi İran'ın Tus kentinde doğan, döneminin 
önde gelen Sünni İslam alimlerinden İmam Gazali'yi saraya 
getirerek, Sultan Melikşah' a danışman yapacak, onu Nizami­
ye Medreseleri'nin de başına geçirecektir. Devletin ideolojik ve 
teolojik arka planını, yekpare bir inanç sistemine bağlamaya 
çalışacak, sonraki yüzyıllar boyunca İslam dünyasını etkileye­
cek bir yön levhasını tarihin o kritik dönemecinde, Doğu-İslam 
dünyasının kalbine dikecektir. Sarayın dini ile halkın (özellikle 
devletin kurucu unsuru olan Türkmen-Oğuz boylarının) inanç 
ve yaşam tarzları arasındaki farkın ve çelişkinin büyümesi, Sel­
çuklu Devleti'nin çözülmesine yol açacak, İmparatorluk büyük 
Oğuz isyarılarının sonucunda 13. yüzyılın sonlarında bütü­
nüyle dağılacaktır. Selçuklular, başta Anadolu Selçuklu Devleti 
(1092-1308) olmak üzere, daha küçük devletler şeklinde bir süre 
daha devam edecektir. 

Nizamü'l-Mülk'ün kadınlarla ilgili görüşleri de beklenebile­
ceği gibi mensup olduğu mezhep ve siyasi anlayışın bir gereği 
olarak tutucudur. Devletin/imparatorluğun kozmopolit yapı­
sına karşın sonuçta bir Türk hakanı olan Melikşah'ın, göçebe 
Türkmen-Oğuz kültürünün bir sonucu olarak eşi Türkan (Ter­
ken) Hatun ile çağa göre eşitliğe yakın bir ilişki içinde bulun­
duğunun, dolayısıyla Selçuklu sarayında çok etkin olduğunun 
bilindiği bir dönemde, Nizamü'l-Mülk'ün kadınlar hakkında 
yazdıkları dikkat çekicidir. Başvezir bu konuda, "Tarihin bütün 
devirlerinde hükümdarın karısı hükümdara egemen olduğun­
da rezalet, şer, fitne ve fesattan başka bir şey ele geçmemiştir" 
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diye yazabilecek kadar net bir tutuma sahiptir. Üstelik bu tu­
tum ve görüşlerinde kararlıdır. Nizamü'l-Mülk'ün bu konu­
daki yaklaşımı, yukarıda ifade ettiğimiz kadınlar hakkındaki 
genel görüşleriyle de örtüşmektedir. 

Başvezir, Kırk Üçüncü Fasıl' da şöyle yazıyor: 

"Büyük zorluklara yol açacağından ve padişahın haş­
met ve şanına halel getireceğinden ötürü, hükümdarın 
astları üst yapmaması lazımdır. Bunlar özellikle ehl-i seter 

olup akılları bu işlere ermeyen kadınlardır. Zira bunlar ne­
zih bir neslin devamı için vardırlar. Bu yüzden, bulunduk­
ları yerde durmalıdırlar. Onların övgüye en çok yaraşan­
lan asil ve liyakatli, örtülü ve takvalı olanlardır. Dizgini ele 
geçiren padişahın kadınlan, erkeklerin her zaman dışarı­
da gözleriyle bizzat gördükleri gibi hadiselere tanık ola­
mayacakları için kötü maksatlı kişilerden duydukları gibi 
yahut hacibe ve hadımın söylediklerini göz önüne alarak 
emirlerde bulunurlar. Böylece verdikleri emirler çoğunluk­
la hakikate ters düşünce kargaşa zuhur eder ve padişa­
hın da itibarı zedelenip halk sıkıntıya düşer. Memleket ve 
din işlerinde aksamalar meydana gelir, halkın ve reayanın 
malı zayi olur, devlet erkanının dirlik ve düzeni bozulur" 
(Nizamü'l-Mülk, 2014: s. 255). 

Devletin ideolojik yapılanması ve sivil bürokrasi konusun­
daki kah tutumuna karşın, Nizamü'l-Mülk askeri örgütlenme 
konusunda daha esnektir. Ordunun etnik bakımdan tek bir 
kavime, soya dayanmasını yanlış bulur. Bunun, saltanahn/ha­
nedanın sürekliliği için tehlikeli olduğunu düşünür. Ordunun 
farklı kavimlerden gelen askerlerden, savaşçılardan oluşması 
gerektiği görüşünü savunur. Bu tutumunun nedenleri vardır; 
Yirmi Dördüncü Fasıl' da, "Ordunun kahşıksız tek bir ırktan 
teşkil olması tehlikeler doğurur. Orduda her soydan asker bu­
lunması için çaba sarf edilmelidir" diye yazar: 
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"Ordusunu Türk, Horasanlı , Arap, Hindu, Güri (Gürcü), 
Deylemliler gibi her kavim askerden teşkil etmek, Sultan 
Mahmud'un uygulamalarından idi. Sefer esnasında her 
gece nöbete (veya yatağa) gidecek askerlerin sayısını 

tespit ve her tayfaya bir mahal tahsis edilir idi. Yek diğe­

rinden olan korkularından ötürü hiçbir bölük yerlerinden 



kımıldamaya cüret edemez, birbirlerini kollayarak uyu­
mazlardı. Hiç kimseye 'falanca kavim savaş meydanında 
pek mülayim' dedirtmemek için her kavim kendi haysiyet 
ve şerefini korumak maksadıyla en iyisinin kendileri ol­
duğunu ispat için cenk günü dişini tırnağına takardı. Sa­
vaşçı erlerin töresi bu minval üzere olduğundan, tamamı 
yiğitçe, canla başla vuruşur idi" (Nizamü'l-Mülk, 2014: s. 
1 43-1 44). 

Nizamü'l-Mülk'ün, ordunun tek �ir kavime/soya mensup 
askerlerden oluşmaması gerektiği görüşünü savunurken, bu 
durumu devlet ve hanedanın sürekliliği, dolayısıyla padişahın 
güvenliği için de gerekli gördüğü anlaşılıyor. 

3.5. I .  Nizamü'l-l\'lülk'ün Teorik Mirası 
Nizamü'l-Mülk'ün devlet örgütlenmesinde ise esas olarak 

İran deneyimlerinden ve siyaset geleneğinden etkilendiği an­
laşılıyor. Gazneliler ve Samanilerin devlet sistemlerini de ince­
leyerek idari, adli, mali, sosyal ve kültürel alanlardaki düzen­
lemelerde bu birikimden büyük ölçüde yararlandığı görülüyor. 
Bu anlamda Nizamü'l-Mülk, Selçuklu devlet yapılanmasında 
önemli yenilikler sağlıyor. Bu dönemde kurulan sistem ve yapı­
lan yeni düzenlemeler, bazı kırılmalar ve küçük değişikliklere 
uğrasa da, başta Osmanlılar olmak üzere daha sonraki Türk ve 
İslam devletlerince de izleniyor. 

Bu nedenle, devletin ve iktidarın kaynağının Tanrı ve din 
olduğunun altını çizen Nizamü'l-Mülk'ün, Selçuklu İmpara­
torluğu'nun Pers devlet geleneğine göre şekillendirilmesinde 
de önemli bir rol oynadığı kuşkusuzdur. Ancak Selçuklu İmpa­
ratorluğu'nun kurucu unsurunun (kavimin) ve sultanın Türk 
olduğunu dikkate alan Nizamü'l-Mülk, tarihsel ve kan bağı ba­
kımından Melikşah'ın köklü bir soydan geldiğini, daha doğuş­
tan asil olduğunu ve sınıfsal olarak toplumun üst tabakasına 
mensup bulunduğunu da özellikle vurgular. Böylece iktidarın 
kaynağının Tanrısal/ dinsel olduğunun altını çizmekle birlikte, 
ona bir soy temeli, dolayısıyla tarihsel ve sınıfsal bir gerekçe de 
sunar. Nizamü'l-Mülk, Melikşah'ı soy olarak, büyük İranlı şair 
Firdevsl'nin dünya edebiyatına kazandırdığı büyük eseri Şalı­
name' deki soy tasnifinde bir asalet kaynağı olarak işaret ettiği 
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Afrasyab' a bağlar. Afrasyab, Türk tarihinde, mitolojik bir kurucu 
kahraman ve savaşçı olan Alp Er Tunga olarak da bilinir. MÖ 7. 
yüzyılda yaşadığı tahmin edilen Alp Er Tunga, Orta Asya Türk 
kavimlerini birleştirerek İran, Irak, Suriye, Doğu Anadolu ve 
Mısır'ı da fetheden, büyük Saka Devleti'nin kurucusu, efsanevi 
bir liderdir. Türk hükümdar soyunun atası olarak kabul edilir. 
Böylece, Türklüğe de gönderme yaparak, asalet ve soy-sop bağı­
nı kuran Nizamü'l-Mülk, Siyasetname kitabında şöyle der; 

"Allahü Teala, tarihin bu döneminin de kadim çağlar­
da yaşamış şahların zamanı gibi olması ve halka saadet 
ve huzur bahşetmesi için nesli atadan ataya ta büyük 
Afrasyab'a dayanan ulu padişahımızı daha önce hiçbir 
padişaha bahşedilmemiş olan yücelik ve kerametlerle 
bezedi" (Nizamü'l-Mülk, 201 4: s. 1 3). 

Şahname, Firdevsi' nin İran efsaneleri üzerine kurulu manzum 
bir destanıdır. Sadece İran edebiyahnın değil, dünya edebiyah­
nın da en büyük eserlerinden biri olarak kabul edilir. Şalıname 
977 ila 1010 arasında yazılmış ve Gazneliler Devleti'nin en güç­
lü hükümdarı olan Sultan Mahmud'a (Gazneli Mahmud) 1014 
yılında sunulmuştur. Yaklaşık 60 bin beyitten oluşan eser, tek 
şair tarafından yazılan en uzun epik şiirlerdendir. Şalmmne'ye 
göre Cemşid'in oğlu Feridun tahta geçtikten sonra, yeryüzünü 
üç parçaya ayırıp üç oğlu arasında bölüştürür. Tur'a Doğu'yu 
yani Türkistan ile Çin'i, İrec'e merkezdeki İran'ı, Selim'e ise 
Rum ülkesini ve Bah'yı verir. Türklerin ata vatanını ifade eden 
yarı mitolojik "Turan" adı bundan, yani Cemşid' in oğlu Tur'a 
izafeten gelmekte ve esas olarak Türklerin yaşadığı "Tur'un 
ülkesi" anlamına gelen bir kavram olarak ilk kez İran-Fars 
kaynaklarında geçmektedir. Turan adı zamanla, Anadolu' dan 
Doğu Çin'e, Kuzey İran ve Azerbaycan' dan Kazakistan' a kadar 
uzanan geniş coğrafyayı içine alacak şekilde Büyük Türkistan 
anlamında kullanılmışhr (Firdevsi, 2016: s. 2016). 

Böylece Selçuklu Devleti' ne mitolojik bir rol veren Nizamü'l­
Mülk, hükümdarlığın soy bağını, tarihsel ve sınıfsal köklerini 
de tayin etmiştir. 

Devletin kurucu unsurunun Türkler olduğunu, sultanın da 
bu soydan geldiğini hep akılda tutan Nizamü'l-Mülk, kah bir 
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Şafii olmasına karşın bir Türk geleneği olan içkili eğlencelere 
karşı çıkmayıp, tam tersine bunun bir hanedan ve devlet ge­
leneği olduğunu belirterek nasıl düzenlenmesi gerektiği konu­
suyla, ayrınhlara girerek ilgileniyor. Başvezir, kitabının, "Şarap 
Meclisinin Tertibindeki Bütün İnceliklere Dair" adlı Otuzuncu 
Fasıl'ı, bütünüyle bu konuya ayırıyor. Öyle ki, bu bölümde, şa­
rap meclislerine kimlerin davet edileceği, kişilerin bu davetlere 

nasıl kahlacağı, nasıl giyinecekleri, gelenlerin nasıl karşılanaca­
ğı, davetlilerin nasıl davranacakları, padişahın davete kahlan­
larla nasıl ilgileneceği, gelen kişilerin konumuna göre samimi­
yet derecesinin düzeyinin nasıl olacağına kadar ayrınhlara ini­
yor. Hatta şarabın kalitesi hakkında bile uyarılarda bulunuyor 
(Nizamü'l-Mülk, 2014: s. 171). 

Nizamü'l-Mülk başka bazı bölümlerde, sadece, padişah ve 
üst düzey devlet görevlilerinin sarhoşken devletin yönetimi­
ne ilişkin ciddi konularda emir vermemesi gerektiğini belirti­
yor. On Altıncı Fasıl' da saray harcamalarına, "nezaret edecek 
bir vekilin" görevlendirilmesi gerektiğini anlahrken, dergahta 
"şaraphane ve has içkiler" bulunduğunu da olağan bir durum 
olarak anlahyor. Özetle; Nizamü'l-Mülk, İslam dini şarabı ya­
sakladığı ya da egemen yorum bu yönde olduğu halde, içkili 
şölenleri kabul ehnekle kalmıyor, onları bir devlet töreni halin­
de de resmileştiriyor. Prof. Dr. Mehmet Altay Köymen, bu du­
rumu şöyle anlahyor: 

"Başta bulunan hükümdarın Türk olduğunu göz önün­

de bulunduran Nizamü'l-Mülk, eserinde, ister istemez 
Türk adetlerine ve devlet geleneklerine de yer vermek 

zorunda kalmıştır. Onun, İslam'ın yasak etmesine rağ­

men içkili şölenleri, bir devlet töreni halinde resmileştir­

mesi, buna misal olarak verilebilir. Aynca sarayın kapısı­

nın herkese açık olmasının tavsiye edilmesi de eskiden 

beri devam edegelen Türk devlet geleneğine uygundur" 

(Köymen, 1999: s. 20). 

Öyle ki, Siyasetname'nin On Beşinci Fasıl'ının başlığı, "Ayık­
lık ve Sarhoşluk Halindeyken Verilen Emirlerde Dikkatli Dav­
ranılmasına Dair" başlığını taşıyor. Bu fasılda, sultanın sarhoş 
olduğu zamanlarda vereceği fermanlar için ne yapılacağı, nasıl 
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bir yol izleneceğini de anlatan Nizamü'l-Mülk'ün, içki içilmesini 
hiçbir şekilde sorgulamadığı görülüyor. Tam tersine bu duru­
mu (sarhoşluk) sadece sultana ait bir ayrıcalık olarak değil, -sık 
olmamak kaydıyla- devlet adamları için de nonnal karşıladığı 
anlaşılıyor. Fermanlardan bazılanrun "sarhoşluk esnasında veril­
me" olasılığına dikkat çeken Nizamü'l-Mülk, "Bu muazzam de­
recede mühim bir mevzu olduğundan ötürü üzerinde pür dikkat 
durulsa gerektir" diyor. Böyle emir ve fennanların, daha sonra, 
"zat-ı alilerinin huzurunda imza edilmedikçe icra edilmemeleri" 
gerektiğini vurguluyor. On Yedinci Fasıl' da ise padişahın, devlet 
ileri gelenleri, muhafızlar, sipah-salarlar (kumandanlar, kafile re­
isleri) ile fazla samimi olmasını, "onlarla düşüp kalkmasını" yan­
lış bulan Nizamü'l-Mülk, bu durumun adı geçen kişi ve kesim­
leri saygısız ve "pervasız kılacağını" ve onun "hükümranlığına 
halel getireceğini" belirtiyor. Önlem olarak da, böyle ihtiyaçlarını 
karşılamak için "liyakatlı nedimler (soylu birine eşlik eden soh­
bet-meclis arkadaşı) edinip onlarla güleryüzlü ve samimi olmak­
tan başka yolu yoktur" diyor. Nedimlerin, bilgili, görgülü, kitap 
okuyan, hikaye anlatabilen, satranç bilen, dünyayı tanıyan, zeki, 
mizahi, şık giyimli ve asil kişilerden seçilmesi gerektiğini belirten 
Nizamü'l-Mülk, bu Fasıl'a, "Sultan'ın içkiye, temaşaya, eğlence 
meclisine, şaraba, ava, çevgen oynamaya, güreşe ve buna benzer 
her şeye nedimlerle birlikte tedbir almaları yerindedir; zira bu 
husus için hazırlanmışlardır" diye devam ediyor. Ancak, dev­
let işlerinin, siyasetin ve askeri sorunların nedimlerle görüşül­
memesi ve onlarla karar alınmaması konusunda da padişahları 
uyarıyor (Nizamü'l-Mülk, 2014: s. 124). 

3.5.2. Siyasetnamc'dc Siyasal -Toplumsal Düzen 
Anlayışı 
Yukarıda da belirtildiği gibi, Nizamü'l-Mülk, kitap boyunca 

devletin ve hanedanın sürekliliği ve güvenliğinin sağlanması 
için siyasal iktidarın (saray, bürokrasi ve ordunun) kurucu ka­
vimden (Türklerden) koparak onun üzerinde konumlanmasını, 
bir diğer ifadeyle bütün kavimleri içerecek bir yapılanmaya sa­
hip olması gerektiğini telkin ediyor. Ordunun ve saray muha­
fızlanrun nasıl ve kimlerden oluşması gerektiğini anlahrken bu 
tutumunu açıkça ortaya koyuyor. Aynı şekilde devlet görevleri 
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için atama ve rütbe almalarda nelere dikkat edilmesi gerektiğini 
ele aldığı bölümlerde de Türkmen ve Oğuzlar' dan hep bir sorun 
kaynağı, isyana her an hazır bir halk olarak söz ediyor. Dolayı­
sıyla Nizamü'l-Mülk, Siyasetname' de Türkler için birçok değer­
lendirme yapbğı gibi, çeşitli önerilerde de bulunarak bu halka 
karşı alınması gereken önlemleri sıralıyor. Örneğin Nizamü'l­
Mülk, Selçuklu sultanlığı bir Türk hanedanlığı olduğu halde, 
kimi kez "dargah" dediği saray ve çevresinde (bazen başkent 
için de dergah kavramını kullanıyor) bulunan ve sultanın yakın 
koruması olan muhafızlar arasında Türkleri özellikle saymıyor. 

"Dergahta mümtaz, eli yüzü düzgün, boyu posu ye­
rinde, aklı başında, giyim kuşanılan şık; devamlı hizmet­
lerinin bedeli ödenen; bazen verilmek bazen kendilerinden 
alınmak üzere 20 altından kuşak ve kalkan, 1 80 gümüşten 
kuşak ve kalkan, düzgün kargılarla 200 takım pusatla tam 
teçhiz, tümü süvari, hen an müteyakkız ve hazır kıta, sefer 
ve sarayda her daim sarayı kollayan, her SO'sinin başında 
onlan iyi tanıyıp sevkü idare edecek bir liderin bulunduğu, 
1 OO'ü Horasan'dan 1 OO'ü de Deylem'den 200 mahir süvari 
dergahta her daim hazır olmalıdır. İsimleri tek tek divana 
kayıtlı olan 4.000 piyade, bizzat padişaha bağlı her ırktan 
1 .000 has gözde, ihtiyaç hasıl olduğunda kullanılmak üze­
re emirler ve sipah-salara bağlı 3.000 asker bulundurulma­
lıdır" (Nizamü'l-Mülk, 2014: s. 1 29). 

Nizamü'l-Mülk burada "Horasanlı" derken, bu eyalette yo­
ğun şekilde Oğuz Türkleri/Türkmenler yaşamakla birlikte, esas 
itibarıyla İranlıları (Farsileri) kastediyor. "Deylemliler" ise Hazar 
Denizi'nin Güneybatısı ve Kuzey Horasan' da yaşayan İrani bir 
halk olarak biliniyor. Konuştukları dile "Deylemce" ya da bazı 
kaynaklara "Zuzu/Zuzuca" dendiği için bu halkın Zazaların 
atası olduğu da belirtiliyor. Bu arada, esas olarak bir Alevi-Batıni 
inanç havzası olan Horasan'ın, Türklerin Batı'ya ve Anadolu'ya 
doğru yüzyıllarca süren büyük göç yolunun en önemli durağı 
ve kapısı olduğunu, dolayısıyla Türkmenler ile Zazalann inanç 
ortaklığından da beslenen tarihsel bağ ve yakınlıklarının, sanı­
landan daha derin/ eski olduğunu belirtmek gerekiyor. 

Nizamü'l-Mülk, imparatorluğu oluşturan halkların kontro­
lünün sağlanması için, bölgesel liderlerin (beylerin, emirlerin, 
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aşiret reislerinin) her birinin bir oğlu ya da erkek kardeşinin 
başkentte rehin tutulması gerektiğini belirtiyor. Bu önlemin ne­
denlerini, kurallarını ve uygulamadaki işleyişini ayrınhlarına 
kadar anlabyor. 

"Henüz itaat altına alınmış olan Arap, Kürt, Deylem ve 
Rum emirlerinin evlat yahut biraderlerinden birini bera­
berinde 500'den asla az olmamak şartıyla 1 .000 neferle 
rehine olarak dergaha göndermeleri emredilmelidir. Bir yıl 
sonunda bunların yerine gelecek olanların gönderilmesi 
şartıyla daha öncekilerin dönmelerine izin verilebilir. Pa­
dişaha karşı bir isyana mani olmak için eldeki rehinele­
rin yeri doldurulmadan bir yere gitmelerine izin müsaade 
edilmemelidir" (Nizamü'l-Mülk, 2014: s. 1 45). 

Nizamü'l-Mülk, gerektiğinde adı geçen halkların bir bölge­
de zorunlu ikamete tabi tutulabileceklerini de ayrıca ifade edi­
yor. Bu yöntem kimi değişikliklerle Osmanlı' da da sürdürülen 
bir güvenlik önlemi olarak yerleşiyor. Örneğin imparatorluğun 
son dönemlerinde İstanbul' da açılan Aşiret Mektebi, rehin ola­
rak başkentte tutulan (çoğunlukla Arap ve Kürt) aşiret reisle­
rinin çocuklarını, Padişaha bağlılıklarını sağlamak ve Osmanlı 
devlet kültürü ile yetiştirmek amacıyla kurulmuştu. 

Nizamü'l-Mülk'ün Türkler konusundaki görüşlerine, Sel­
çuklu İmparatorluğu'nun gerçek niteliğini, tarihsel konumla­
nışını ve siyasal yapısını anlamak bakımından biraz daha ya­
kından bakmakta yarar var. Siyasetname'nin, "Türkmenlerin 
Her Türlü Hizmete Alınmalarına Dair" başlıklı Yirmi Alhncı 
Fasıl'ında şunları yazıyor: 
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"Her ne kadar -sayıları küçümsenemeyecek kadar 
çok olan- Türkmenlerden bize üzüntü (bezginlik) husule 
gelmiş ise de, onların devlet üzerinde çok hakları vardır. 
Zira devletin kuruluş aşamasında hizmetler etmişler, sı­
kıntılar çekmişlerdir. Dahası hısım akrabadandırlar. Bu 
sebeple onların evlatlarından 1 .000 kişiye ekmak (maaş) 
yazılmalı, saray gulamları (kapıkulu) tarzında onları tut­
malıdır. Çünkü daima hizmetle meşgul olunca silah ve 
hizmet terbiyesi öğrenirler ve {diğer) halk kesimleriyle 
kaynaşır, yerleşirler; gönül bağlarlar, tıpkı gulamlar gibi 



hizmet ederler. Böylece onların tabiatlarında (Selçuklu 
hanedanına karşı) hasıl olan sabit fikir (önyargılar) zail 
(yok) olur. İnşaallahu Te'ala" (Nizamü'l-Mülk, 1999: 73). 

Bu paragrafın Nizamü'l-Mülk tarafından, "İnşaallahu 
Te'ala" diye bitirilmesi, Türklerin kontrol alhna alınması, "yola 
getirilmesi" konusundaki ümitsizliğini ortaya koyması bakı­
mından anlamlıdır. Siyaset bilimci ve tarihçi Prof. Dr. Çetin Yet­
kin, bu kısa alınhnın bile Selçuklular'ın kendi kurucu kavmine, 
Türklere yabancılaşmasının kanıh olduğunu düşünmektedir. 

"Bu birkaç satır, Türk toplumsal ve siyasal tarihini an­
lamakta büyük önem taşımaktadır. Önce şu belirtilmelidir 
ki, Nizamü'l-Mülk'ün de altını çizdiği gibi devleti kuranlar 
Türklerdir, kuruluş aşamasında çok sıkıntı çekmişlerdir, 
üstelik sultan da Türk soyundandır, kısacası 'devlet üze­
rinde çok haklan olmuştur', ama şimdi bu büyük vezir, 
onların ileri gelenlerinin çocuklarının başkentte rehin ola­
rak tutulmalarını, askeri hizmete alınan köleler gibi yetiş­
tirilip eğitilmeleri, köklerinden koparılmaları gerektiğini 
söylemektedir. Çünkü, itaatli bir bende (kapıkulu, köle) 
300 evlattan iyidir" (Yetkin, 2012: s. 269). 

Nizamü'l-Mülk, Siyasetname'nin sonraki bölümlerinde de 
Türklerden sıkça söz ediyor. Ancak konuyu her ele alışında on­
ları bir sorun kaynağı olarak gördüğünü ise gizlemiyor. Türkle­
ri asi, isyana yatkın, sultan hakkında önyargıları olan, padişah 
adına hareket eden (padişahın ağzından fermanlar veren) bir 
kavim olarak değerlendiriyor. Özellikle kadınların toplumsal 
ve siyasal statüsü konusunda İslam öncesi dönemden Türkle­
rin devraldığı gelenekleri reddediyor. Yukarıda da değindiği­
miz gibi, kadınlan birer "fitne ve fesat" unsuru ya da kaynağı 
olarak değerlendiren Nizamü'l-Mülk, padişah eşlerinin emir 
ve ferman vermesini ise bir "felaket" olarak görüyor. Başvezir, 
Türk geleneğinde kadının sahip olduğu toplumsal statüden/ 
konumdan devleti uzaklaşhrmayı amaçlıyor. 

Siyasal ve tarihsel sosyolojik perspektiften baktığımızda, 
sadece Ortaçağ Türk devletlerinde değil, din-tarım toplumları 
aşamasındaki bütün Doğu-İslam ülkelerinde, merkezi otorite­
nin, zamanla devletin kurucu unsuru olan halktan, kavimden 
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koparak ona yabancılaştığı görülüyor. Bu durum, Batı'daki 
ekonomik, toplumsal ve siyasal bakımdan feodal düzenden 
farklı olarak, temel üretim aracı ve alanı olan toprakta özel 
mülkiyetin sınırlı (farklı) ve koşullu olduğu, merkezi ve des­
potik özelliklere sahip Asyatik toplumlara özgü sosyolojik bir 
durum, sosyo-siyasal bir yasa olarak da görülebilir. Özellikle 
çok kavimli, çok halklı imparatorluklar kuran Türklerde bu 
durum daha belirgin yaşanıyor. Yer yer komünal üretim iliş­
kileri ile feodal üretim tarzının iç içe geçtiği göçebe Asyatik 
toplumlarda, merkezi feodal devlet mimarisini koruyabilmek 
için, bütün varlık nedeni devlet olan, köklerinden koparıldığı 
için yaşamı ve geleceği hanedana ait bir sınıfın, yani "kapı­
kulluğu" kurumunun yaratılması kaçınılmaz görünüyor. Bu 
yolla, devletin ve onunla özdeşleşen sarayın/ dergahın/hane­
danın sürekliliğini sağlamak amaçlanıyor. O nedenle hem Sel­
çuklu hem de Osmanlı İmparatorluklarında, devletin zaman­
la kendi kurucu unsuru olan Türklerden koparak, onlara ya­
bancılaşıp kozmopolitleşmesi, yüzyıllarca sürecek Türkmen/ 
Oğuz ayaklanmalarının da nedenini oluşturuyor. Gerçekte bu 
durum, egemen güçlerle yoksul ve mülksüz halk arasındaki 
bir sınıf mücadelesidir. Bu durumu, tarihin kaçınılmaz bir kö­
tülüğü olarak değerlendirmek mümkün. 

Ön Asya ve Anadolu'yu kasıp kavuran Oğuz ve Celali 
İsyanlarının nedeni de anlamı da budur. Bu ayaklanmalar, 
halkın, esas olarak kendisine yabancılaşan saraya, Enderun­
cu düzene başkaldırısıdır. Bu nedenle sınıf mücadelesi diye 
değerlendirmek mümkündür. Öyle ki, yukarıda da işaret et­
tiğimiz gibi, sarayın ideolojisi ya da mezhebi ile halkın inanç 
dünyası arasındaki farklılaşmanın maddi/nesnel kaynağı ve 
gerekçesi de bu olguda yatar. Ezilenler, egemenlerin ideoloji­
sini değil, muhalif olan, kendi karakterlerine ve konumlarına 
uygun olan Batınilik, Alevilik, Babailik, Bektaşilik gibi mez­
hepleri benimsiyorlardı. Bu ideolojik mücadele de son çözüm­
lemede bir sınıf kavgasıydı. Anadolu Türk Müslümanlığının 
Arap Müslümanlığından farklı olduğunu, Türk Müslümanlı­
ğının büyük ölçüde Alevi Bektaşi erenlerinin hümanist yakla­
şımlarından etkilendiğini belirten Prof. Dr. Emre Kongar, bu 
olguyu şöyle yorumluyor: 

144 



"Osmanlı döneminde Alevi-Bektaşi kültürü sürekli ola­
rak zulme uğramıştır. ( . . .  ) Celali İsyanlan'nda mezhep kav­
galannın önemi, dolayısıyla Bektaşilerin rolü ihmal edilen 
konulardan biridir. ( . . .  ) Dönem, mezheplerin ve dinlerin 
siyasal parti işlevi gördüğü dönemdir ve yönetime karşı 
başkaldıranlar, bunu yönetimin sahip olduğundan farklı bir 
inanç ekseninde yaparlar" (Kongar, 2015: s. 28-29). 

Sorun, hem ekonomik hem siyasal hem de kültürel bir de­
rinliğe sahiptir. Konu hakkında ilk kapsamlı ve yol açıcı araşhr­
mayı yapan, dahası ortaya koyduğu yaklaşımıyla egemen tarih 
anlayışını sarsan Prof. Dr. Mustafa Akdağ, şunları yazıyor: 

" I .  Selim zamanında başlayıp 1. Süleyman saltanatının 
ilk on yıl ını dolduran (Anadolu) köylü isyanlanna gelince; 
( . . .  ) 1. Süleyman'ın vergileri artırmak amacıyla giriştiği 
'arazi tahriri' sıralarında en yüksek kertesine çıkan (isyan­
larda) kimi bölgelerde(ki) 'raiyyet/çiftçi' ayaklanmalannda 
başbuğ olan Şeyh Celal, Baba Zünnun, Süklün Koca, 
(Şah) Kalender, Seydi ve benzerleri genel olarak halkın 
tarikat ve Kızılbaşlık duygularını kullanmışlardı. Kendileri 
ve ayaklandırdıkları yığınlar Osmanlı düzenine karşı çıkı­
yorlardı. Onun için Anadolu'daki bu hareketlere 'isyan' 
demek zorunluluğu vardır. Öyle olduğu şundan da belli­
dir ki, bu ayaklanmalara katılan bölgeler ve bu bölgelerin 
halkı, çoğunlukla Kızılbaş-Türkmen kökenli olduklarından 
yapısal derinliklere ve hele siyasi devlet örgütlerine işle­
yememişler, böylece devlet kendini oluşturan gücün (ka­
pıkulu-gulam) desteğiyle sözü geçen ayaklanmaları zoru 
zoruna da olsa bastırabilmiştir. ( . . .  ) 'Büyük Celali İsyan­
ları' olarak nitelendirdiğimiz sürekli iç karışıklıklar serisi, 
köyden kasabaya, kasabadan şehre, hatta başşehre ka­
dar Türk toplumunun ekonomik, sosyal ve siyasi bütün 
örgütlerini derinlemesine ve genişlemesine kapsayan bü­
yük çaplı toplumsal kavgaydı" (Akdağ, 2013: s. 1 4-1 5). 

Şehirlisi, köylüsü, askeri, memuru ve "rızkı verilen" anla­
mına gelen vakıflardan yardım alan "mürtezika" tayfası ile 
devleti oluşturan bütün toplumsal sınıfların, bu kavganın için­
de olduklarını belirten Prof. Akdağ, söz konusu tarihsel olayı, 
"büyük kanlı bunalım" dönemi olarak nitelendiriyor. Daha da 
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önemlisi; Osmanlıların, Türk toplumunun doğasına, gelenek­
lerine, yerleşik kurallarına ters yönde gelişen bir sosyo-ekono­
mik ve siyasal düzen kurduğu için bu büyük "kanlı kavganın" 
başladığım belirtiyor. Aynı durum Selçuklular için de söz ko­
nusudur. Çünkü bu düzenin temellerini atan Selçuklular' dır. 
İşte bu nedenle Nizamü'l-Mülk, istikrar ve düzeni korumak ve 
sürdürmek için devletin ve toplumun egemen, baskın ve yön­
lendirici tek bir inanç sistemine bağlı olmasını sağlamak isti­
yor. Bu amaçla Nizamiye Medreseleri'nin kuruluşuna öncülük 
eden Nizamü'l-Mülk, İmam Gazali'yi de yanına alarak Sünni 
İslam'ın alt kolları olan Eş' ari geleneği ve Şafii fıkıhına dayalı 
bir düzen (nizam) kurmayı amaçlıyor. Ancak, onun bu çabaları, 
hem dışlandıklarını düşünen Oğuz/Türkmen boylarının hem 
de İsmailiye gibi Bahni tarikat ve mezheplerin tepkisini çeki­
yor, isyanlara yol açıyor. Nitekim, Nizamü'l-Mülk'ün ölümü 
de, bilindiği gibi, Haşhaşi şeyhi/ lideri Hasan Sabbah'ın fedaisi 
olan Bahni bir suikastçı eliyle gerçekleşiyor. 

Nizamü'l-Mülk eser boyunca bir hükümdar modeli, bir sul­
tan prototipi çizmeye çalışıyor. Hükümdar devletin varlığının 
simgesi ve padişahlık da devletin sürekliliğini sağlayan kurum­
dur. Bu nedenle, hükümdar iyi ve adilse, devlet de halk için 
iyi ve adaletlidir. Bütün dünyadan sorumlu olan hükümdar­
lar, "cihan dedikleri ailenin" reisidir. Nizamü'l-Mülk böylece 
Selçuklular'ın bir cihan imparatorluğu olduğunun altını çizer. 
Dolayısıyla Nizamü'l-Mülk'e göre hükümdar, "dünya işleri ve 
cihan ahalisinin kamu düzeninden sorumludur; fitne ve kar­
gaşa onun sayesinde bashrılır; adaleti sayesinde hoşça zaman 
geçirip kendilerini güvende hissetmeleri ve idaresine duacı ol­
maları için insanların gönlünde ve gözünde ona derin bir say­
gı" vardır. Dönemin en büyük ve kudretli devletinin hüküm­
darı olarak (cihan hükümdarı) tüm dünyadan sorumlu olduğu 
için, onun görev ve sorumluluklarını da kitabın hemen başında 
Birinci Fasıl' da, "Cihanı bayındır kılar. Taşradan yeralh sula­
rı için kanallar açar, ırmaklara yataklar yaphrır, büyük suların 
akışı için köprüler inşa eder, yerleşim birimlerini düzenler, tar­
laları ekime elverişli kılar, surları yükseltir, yeni şehirler kurar, 
yüksek yapılar ve görkemli meskenler tesis eder, ana ve işlek 
yollarda konaklar bina eder, ilim taliplileri için medreselerin 
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inşasını buyurur. Böylece bu kubbede hoş bir seda bırakır; ka­
zandığı duaların sevabına da diğer cihanda nail olur" diye sıra­
lar. Padişahların entelektüel birikime sahip olması gerektiğini 
de vurgulayan Nizamü'l-Mülk, bu durumu, "Cihan hükümda­
rının ilmi, birçok aydınlığın kendisinden beslendiği, insanların 
yolunu aydınlahp onları karanlıktan kurtaran bir mumu andı­
rır" diye betimler. 

Siyasetname'de "adalet" kavramı ve kurumu, esere hakim 
olan ana temalardan biri olarak işleniyor. Bu durum hem il­
ginç hem de önemlidir. Öyle ki, bir kişinin hükümdar olma­
sının meşruiyet ve sürekliliğini sağlayan kıstaslardan biri de 
din ve soy-sop bağının yanı sıra, kitapta "adil olmak" şeklinde 
konuluyor. Çünkü Nizamü'l-Mülk, "Hükümdarların zulmü ve 
uğursuzluğu yüzünden padişahların ömrü kısalır ve saltanat­
ları başkasının eline geçer" diyor. Dahası, "Güzel zamanlar, adil 
hükümdarların hüküm sürdüğü zamanlardır" ve bu anlamda 
padişahlar, "fıtrat ve kudret açısından" sıradan biri değildir, 
ona göre. Nizamü'l-Mülk, sultan ile diğer insanlar arasındaki 
farkı da bu parametreye, yani hukuk ölçüsüne göre açıklaya­
rak, bu durumu, "hükümdar ve diğerleri arasındaki en büyük 
fark, onun hükmünün geçmesidir" diye ifade ediyor. 

Nizamü'l-Mülk, yargı kurumunu, sultana bağlı olsa bile, gö­
rece bağımsız bir kurum olarak tasarlar. Kadılık kurumu, dev­
let sistemi içinde dergahtan/ saraydan sonra en güçlü erklerden 
biridir. Kadılar, borcu olmayan saygın kişilerden seçilir, ücretle­
rini devlet öder ve şeriata göre hüküm verirler. Devletin, kadı­
ların çağırdığı kişileri, onlar ne kadar güçlü olurlarsa olsunlar, 
eğer gelmezlerse mahkemede -gerekirse zor kullanarak- hazır 
etmekle görevli olduğunu yazan Nizamü'l-Mülk, kadıların 
doğrudan sultanı temsil ettiklerini belirtir. Nizamü'l-Mülk bu 
konudaki yaklaşımını Siyasetname' de şöyle temellendirir: 

"Padişahın memleket sathında görevli kadıların vazi­
yetlerinden teker teker haberdar olması gerektir. Vazife; 
onlardan alim, zahit ve halkın malında gözü olmayanla­
ra teslim edilerek gönlünün harama meyletmemesi için 
ihtiyaçları olduğu miktarda maaşa bağlanmaları icap 
eder. Zira bu muazzam derecede hassas ve önemli bir 
noktadır. Çünkü onlar Müslümanlann canlarından ve 
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mallarından mesul kılınmış kişilerdir. ( . . .  ) Görevli memurla­
rın kadıya hürmette kusur etmemeleri, saray içinde kadıyı 
muteber ve aziz tutmaları gerektir. Kerli ferli , efendiden 
biri olduğu için bir şahıs eğer ki, hüküm günü saklanıp 
mahkemede hazır bulunmaz ise ol şahıs cebren ve ce­
zaen kadının huzuruna getirilse gerektir" (Nizamü'l-Mülk, 
2014: s. 53). 

Kadılığın bir peygamber mesleği olduğunu ifade eden Baş­
vezir, yargı kurumuna kutsal bir temel kurmaya da çalışır. Hz. 
Muhammed'in sağlığında, kimse mahkemelere karşı güvensiz­
lik duymasın, ayak çekmesin ve "hak yerini bulsun diye" kadı­
lık görevini bizzat üzerine aldığını anımsatır. 

Nizamü'l-Mülk'ün idare teorisinde adaletin, "sine qua non" 
yani "olmazsa olmaz" bir şart olarak takdim edildiğini belirten 
Mehmet Taha Ayar, onun "Saltanat küfür ile belki devam bulur, 
amma zulüm ile payidar kalmaz" atasözünü rehber edindiğini 
belirtiyor. Bu tutumun eser boyunca anlatılan bazı hikayelerle 
desteklendiğini belirten Ayar, "Dolayısıyla ona göre adaletin ta­
hakkuk etmesi için mutlak surette İslam olmaya lüzum yoktur. 
Tabiri caizse denebilir ki, adalet, mertebe olarak vezirin devlet 
teorisinde İslam' dan üstündür" görüşünü ileri sürüyor (Ayar, 
2014: s. 23). 

Nizamü'l-Mülk' e göre, halktan kişiler istediği zaman padi­
şaha ulaşabilmelidir. Sıradan bir insan istediğinde padişahla 
kolayca görüşebilmeli, sorunlarını doğrudan anlatabilmelidir. 
Çünkü; "Memleketi yıkıma sürükleyip raiyyeti perişan eden en 
büyük şey padişaha ulaşmaktaki zorluktur. Buna mukabil pa­
dişaha erişmek kolaylığı halk için en büyük saadettir." Eğer hü­
kümdar böyle davranmaz ise bunun padişahlık şanına yakış­
mayacağını, memurların ve yöneticilerin gerekenden fazla ver� 
gi toplayacağını, bu durumda halkın sultanın gafil, ihmalkar ve 
gaddar biri olduğunu düşüneceğini yazıyor. Nizamü'l-Mülk, 
"Şayet padişah, olan bitenden haberdar olup da tedbir almıyor­
sa zulme rıza gösterip zalimlere ortak olur; yok eğer haberdar 
değilse ahmak, aymaz, kara bir cahildir. Bu iki itham da hoş 
değildir" diyor. Kudretli Başvezir şöyle devam ediyor: 
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"Cihan Hükümdarı'nın haftada iki gün haksızlığa ve 
gadre uğrayanları huzuruna çağırıp onları bizzat kendisi­
nin dinlediği memlekete yayılınca zalimler dehşete kapılır, 
ayaklarını denk alırlar ve cezaya çarptırılma korkusundan 
ötürü hiç kimsenin haksızlık ve yolsuzluk yapmaya gözü 
kesmez" (Nizamü'l-Mülk, 2014: s. 1 7). 

Nizamü'l-Mülk kitabında kendisinin yerini ve önemini de 
tayin ediyor. Ona göre kudretli her kişinin ardında onu destek­
leyen bir yardımcısı bulunur. Öyle ki, "Anılacak her hükümda­
rın arkasında kati surette feraset sahibi bir vezir vardır. Büyük 
peygamberler için de bu kanun geçerlidir" diyerek, bilgili, gör­
gülü, cesur, nitelikli ve yüksek vasıflı ikinci bir kişinin (vezirin) 
vazgeçilmez olduğunu anlahyor. Dördüncü Fasıl'ı ise doğru­
dan padişah-vezir ilişkilerine ayırıyor: 

"Görevlerini noksansız yerine getirip getirmediklerini 
görmek için padişahın vezirleri ve mutametleri gizlice sü­
rekli denetlemesi lazımdır. Padişahın ve memleketin esen­
lik yahut kargaşası onlara bağlıdır. Vezir iyi tabiatlı biriy­
se o memleket kalkınır, ordu ve reaya hoşnut ve huzurlu, 
padişah ise kaygulardan azade olur. Vezir şirret birisi ise 
memlekette telafi ve tedavisi imkansız hasarlar verir ve bu 
sebeple padişahın gönlü daralır, zihni bunalır ve memle­
kette karışıklıklar zuhur eder" (Nizamü'l-Mülk, 2014: s. 29). 

İkta sistemi, Selçuklular' da siyasal ve toplumsal ilişkileri 
belirleyen toprak düzeni ve mülkiyet ilişkisi olması bakımın­
dan büyük önem taşıyordu. İkta sistemi; özel mülkiyette olma­
yıp hükümdarın/ devletin mülkü olan topraklara ait vergile­
rin veya daha genel anlamda bütün gelirlerin, asker veya sivil 
yönetici sınıfa, devlete hizmetlerinin karşılığı olarak verilmesi 
diye tanımlanabilir. Buna bir tür ücret/ maaş düzeni denilebilir­
se de, daha çok Asyatik bir mülkiyet ilişkisi olarak değerlendir­
mek daha doğru olacakbr. 

İkta sistemi, Büyük Selçuklu İmparatorluğu ve Anadolu Sel­
çukluları döneminde Nizamü'l-Mülk tarafından geliştirilen ve 
uygulamaya konulan bir düzen olması bakımından ayrıca önem 
taşır. Nizamü'l-Mülk'ün Perso-Müslim devlet geleneğinde yer 
yer görülen sınırlı bir uygulamadan hareketle geliştirip bir sistem 
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haline getirdiği bu model, daha sonra başta Osmanlılar olmak 
üzere, hemen her Türk-İslam devletinde uygulanacakhr. 

Selçuklu devletlerinde asker ve sivil memurlara, devlet için 
yaphkları hizmetler karşılığında verilen toprakların vergi ge­
lirlerinin de "ikta" sahiplerinin kazançları arasında olması, sis­
temin dikkat çekici en önemli özelliğiydi. İkta arazisinin sahibi 
olan kişiler, kendilerine verilen topraklar karşılığında esas asker 
yetiştirmekle ve sorumlu oldukları bölgede düzeni sağlamakla 
yükümlüydü. Devlete verdikleri hizmetin süresi dolduğunda 
ise bu topraklar -eğer çeşitli nedenlerle süre uzahlmazsa- el­
lerinden alınırdı. Dönemin temel üretim alanı ve aracı olan 
toprakların mülkiyeti, hukuken devlete/ sultana ait olmakla 
birlikte, denetimi ve kullanımı ikta sahibi asker-sivil yönetici­
de bulunurdu. İkta hizmetlerinin yerine getirilmesi koşulu ile 
söz konusu toprakların -bu, kimi zaman vilayet büyüklüğün­
de büyük bir bölge de olabiliyordu- babadan oğula geçmesi 
mümkündü. Bu imkan, klasik feodal ve -bu bağlamda- federa­
tif bir toprak düzeninin oluşmasının da zeminini yaralıyordu. 
Bütün din-tarım toplumlarında olduğu gibi, toprağın kullanım 
ve mülkiyet hakkının önem taşıdığı düşünülürse, bir tür miras 
hakkı anlamına gelecek bu uygulama, ikta sisteminin en önemli 
özellikleri arasındaydı. 

"İkta sahibi olan kişilerin, kendilerinden tahsil etmeleri 
istenen mal (ve vergiler) dışında reayadan (halktan, köylü­
den, padişahın kullarından) bir şey almaya hakları yoktur. 
Bu şekilde tahsil ettikleri takdirde, reayanın kendisi, malı, 
zevcesi, evladı, arazi ve mülkü muhafaza altına alınmış 
olur. İkta sahipleri bu mal üzerinde daha fazla hak iddia 
edemez. Ve dahi eğer reaya maruzatı arz etmek için diva­
na gelmeyi arzu ederse onlara mani olunmamalıdır. Bun­
dan gayrısını eyleyen ikta sahibinin görevine son verilip 
iktasına el konması ve ibret-i alem olsun diye kınanması 
emrolunur. Onların, mülk ve milletin sultana ait olduğunu 
iyi bellemesi gerektir. İkta sahipleri ve valiler reaya ve ikta 
toprakları üzerinde şahne (güvenlik memuru) gibidirler" 
(Nizamü'l-Mülk, 2014: s.41 ). 

İkta sahipleri ile köylüler arasındaki ilişkiler yasalar ve 
yazılı olmayan kurallarla belirlenmişti. İkta sahibi, kendisine 
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verilen toprakları satamaz, hibe edemez ve bir vakfa veremez­
di. İkta sahiplerinin sorumluluklarını yerine getirip getirme­
dikleri ise kadılar tarafından denetlenirdi. 

Nizamü'l-Mülk eserinde, felsefi değerlendirme ve yorum­
larda bulunmaktan çok, devlet yönetiminin, siyasal sorunların 
çözümünün ve uygulanması mümkün olan çözüm yöntemleri­
nin üzerinde duruyor. Böylece eser, "Rivayet ettiği hikayelerden 
dolayı salt bir siyaset kitabı; hadiseleri bir devlet adamının gö­
zünden yorumlamasıyla sıradan bir masal kitabı; toplumsal 
ve iktisadi hayata uygulanması mümkün kanaatleri takdimi 
açısından kuru bir teori kitabı; olaylan tenkide ve tahlile tabi 
tuttuğu için bir tarih kitabı olmaktan kurtulup, alanında yazıl­
mış yegane eser olma hüviyeti kazanarak, Nizamü'l-Mülk'ün 
devlet idaresiyle ilgili bütün tecrübesini ömrünün son yılların­
da döktüğü bir tür siyasi hahrat kitabı şeklinde tarihteki yerini 
alır" (Ayar, 2009: s. XXV). 

3.53. Farabi'nin 'İclral Dcvlrt'i ve Nizamii'l-Mii lk 
İslam dünyasının "alhn çağı" olarak bilinen 8-11. yüzyıllar 

arasındaki dönem, Doğu' da felsefenin öne çıkhğı, fizik, man­
tık, tıp, matematik ve gökbilim (astronomi) gibi bilim dallarının 
geliştiği akılcı bir çağdır. Bu dönemin Eş' arilik gibi gelenekçi 
ve selefi mezhepler karşısında bilime ve akla görece daha fazla 
öncelik veren Mu'tezile mezhebi ve Batıni akımların da geliş­
tiği bir çağ olması dikkat çekicidir. İşte bu dönemde yaşayan 
Türk-İslam filozofu Farabi (870-950), Nizamü'l-Mülk ve İmam 
Gazali' den yaklaşık 150 yıl önce, devlet felsefesi üzerinde çalış­
mış ve ideal devletin nasıl olması gerektiği konusunda eserler 
vermiş büyük bir alimdir. Farabi, bugünkü Kazakistan'ın sınır­
ları içinde bulunan Farab (sonraki adı Otrar) kentinin yakın­
larındaki Vesiç'te doğmuş, Suriye'nin Şam kentinde ölmüştür. 
Batı' da Al Farabi us ve Abunaser gibi isimlerle tanınmıştır. 

Tam adı Ebu Nasr al-Farabi olan filozofun, klasik Grek fel­
sefesi konusunda derin ve kapsamlı bir bilgiye sahip olduğu 
anlaşılmaktadır. Felsefeci, gökbilimci, mantıkçı ve müzisyen­
dir. Farabi, klasik Grek felsefesi, özellikle Yunan siyaset felse­
fesi ile İslam arasında bağ kurmaya ve uzlaştırmaya çalışmış­
tır. Farabi'nin, Aristotelesçi-Platoncu siyaset felsefesi ile İslam 
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arasında bir sentez oluştunna çabası ve bu amaçla verdiği eserler, 
kendisinden sonra gelen devlet yöneticisi (siyasetçi) ve filozofları 
da derinden etkilemiştir. Platon' un Devlet ve Yasalar kitaplarında 
geliştirdiği "ideal toplum" anlayışı ile İslam'ın vaaz ettiği siya­
sal görüşler arasında büyük bir yakınlık bulunduğunu düşünen 
Farabi, tam adı İdeal Devlet Yurttaşlarının Görüşlerinin Ana İlkeleri 
olan temel ve en önemli eserinde, bu konudaki görüşlerini siste­
matize etmeye çalışmışbr. Ortaçağ' da Batı' da da çok ünlenen bu 
kitap, kısaca İdeal Devlet adıyla bilinmektedir {Farabi, 2019). 

Platon gibi Farabi de Tann'yı nihai yasa koyucu olarak ka­
bul eder. Bunu, iyi bir siyasal sistem ve rejimin kurulması için 
gerekli şart sayar. Ancak, Farabi İslam'ı akılcı bir yoruma tabi 
tutar ve dinin gerçek anlamda anlaşılması için onun felsefi ola­
rak kavranması gerektiği görüşünü savunur. Farabi'ye göre 
felsefe; İslam'ı, "en üstün, en doğru, en mükemmel" şekilde an­

lama biçimi ve seviyesidir. Antik dönem Grek felsefecilerini ve 
mantıkçılarını da bu anlamda yol gösterici olarak kabul eden 
Farabi, "aydınlanmış inanç" anlayışının parlak bir temsilcisi­
dir. Eserlerini Arapça ve Farsça yazan filozof, İslam dünyasının 
Platon'u diye kabul edilir. 

İdeal Devlet' i Arapça aslından Türkçeye çeviren Prof. Dr. Ah­
met Arslan, Platon gibi Farabi'nin de, "doğru bir şekilde anlaşı­
lan din" ile "gerçek felsefe" arasında bir çelişki ve çatışma bu­
lunmadığı görüşünde olduğunu belirtiyor. Arslan, Farabi'nin 
"doğru inanç" ile bilim arasında çatışma olmayacağı görüşünde 
olduğunu da ifade ediyor. Ahmet Arslan şöyle devam ediyor: 

"Farabi'yi, onun özelliğini teşkil eden felsefe ile din, akıl 

ve inancın birbiriyle telif edilebileceği, hatta onlann bir ve 

aynı hakikate ulaşma ve onu ifade etmenin iki ayrı tarzı 

olduğu ana görüşüne götürmüş olmalıdır. Gerçekten de 

Farabi'nin tüm düşünce sistemini yöneten iki temel inancı 

ya da postulate mevcuttur. Bunlar bilindiği gibi; (1 ) gerçek 

filozoflar arasında ciddi görüş farklılıklarının olmayacağı, 

(2) doğru bir şekilde anlaşılan dinle gerçek felsefe arasında 

bir çatışma olmayacağıdır'' (Arslan, 2019: s. VI, Sunuş). 

İslam'ı akılcı bir perspektiften yorumlama ve onu felse­
fe, dolayısıyla bilim ile uzlaşbrmak için çalışan Farabi, 33 
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bölümden oluşan İdeal Devlet kitabında ise adaletli, erdemli, da­

yanışmacı bir devlet ve toplum düzeninin nasıl olması gerekti­
ğini anlatır. Farabi, "mükemmel toplumu" ve "erdemli toplum 
yöneticisinin hasletlerini" şöyle anlatır: 

"Mükemmel toplumlar büyük, orta ve küçük olmak 
üzere üç çeşittir: Büyük toplum, oturulabilir dünyanın bü­
tününde bütün milletlerin bir araya gelmesidir. Orta top­
lum, oturulabilir dünyanın bir parçasında tek bir milletin 
bir araya gelmesidir. Küçük toplum, bir milletin oturduğu 
topraklar üzerinde tek bir şehir halkının bir araya gelme­
sidir. ( . . .  ) En üstün iyilik ve en büyük mükemmelliğe ilkin, 
ancak şehirde ulaşılabilir, şehirden daha eksik olan bir 
toplulukta ulaşılamaz. ( . . .  ) Erdemli, mükemmel şehir, bü­
tün organları canlı varlığın hayatını tam kılmak ve onu bu 
canlı durumda tutmak için birbirleriyle yardımlaşan tam 
ve sağlıklı bir bedene benzer. ( . . .  )" 

"Erdemli şehir yöneticisi, rastgele bulunmuş herhangi 
bir insan olamaz. Çünkü yöneticilik iki şeyle olur: a) O in­
san, yaradılışı ve tabiatı gereği yöneticiliğe istidatlı olma­
lıdır, b) O insan, yöneticilikle ilgili iradi meleke ve tutum­
ları kazanmış olmalıdır. ( . . .  ) İşte bu kişi, kendi üzerinde 
başka bir insanın hükmünün bulunmadığı hakim kişidir. 
O önderdir (imam), erdemli şehrin birinci başkanıdır, er­
demli milletin hükümdarıdır, oturulan dünyanın tümünün 
hükümdarıdır" (Farabi, 2019: s. 97-1 08). 

Farabi, bu değerlendirmenin ardından, "erdemli toplumun 
yöneticisinin hasletleri" diye ifade ettiği özellikleri sayar. Ona 
göre, erdemli toplumun yöneticisinin (başkanının, padişahının, 
sultarurun) yukarıda saydığı iki doğal özelliğinin yam sıra ayrıca 
12 özelliği daha olmalıdır. Bunlar; beden ve ruh sağlığı, anlama 
yeteneği, bilgili ve zeki olması, güçlü bir hafızasının bulunması, 
düşüncelerini iyi ifade etme ve güzel konuşma yeteneğine sahip 
olması, bilgi edinme ve öğrenmeyi severek yapması, kendini ge­
liştirmenin zorlul<lanna katlanması, doğruluğu ve doğru insanları 
sevmesi, zevk peşinde koşmaması, altın ve mücevher gibi zengin­
liklere itibar etmemesi gibi özelliklerdir (Farabi, 2019: s. 107-108). 

İslam dünyasına 10. yüzyıldan itibaren hakim olmaya başla­
yan tutuculuk, sonraki bölümlerde ayrıntılarıyla ele alacağımız 
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akılcılıktan ve felsefeden kopuş, diğer bir ifade ile içine girilen 
kendine özgü Ortaçağ, Farabi ve İbn Sina gibi filozof ve bilim 
insanlarının kaderini de derinden etkileyecektir. 

İmam Gazali başta olmak üzere, İslam' da yorum (içtihad) 
kapısını kapatan alimler tarafından "kafir" ilan edilmesi nede­
niyle, Farabi'nin İdeal Devlet kitabında geliştirdiği görüşler ve 
siyaset felsefesi, kendisinden sonra gelen devlet yöneticileri 
tarafından neredeyse bin yıl boyunca dikkate alınmaz. Kitap­
ları medreselerde okutulmaz. Örneğin; Nizamü'l-Mülk Siya­
setname kitabında, kendi çalışmasından yaklaşık 150 yıl önce 
yazılmış ve daha o dönemde ünlenmiş bir eser olmasına karşın, 
Farabi'nin İdeal Devlet eserinden hiç söz etmez. İslam kültür 
havzasında yazılan bu kitaptan habersiz olması düşünüleme­
yecek Nizamü'l-Mülk, Farabi ile aynı konuda yazmasına kar­
şın, İdeal Devlet kitabına dolaylı şekilde bile olsa atıf yapmaz. 

İmam Gazali tarafından 11. yüzyılda "kafir" ilan edilen 
Farabi'nin eserleri, Batı' da 18. yüzyıla kadar okullarda (üniver­
sitelerde) ders olarak okutuldu. İslam dünyasında ise 20. yüz­
yıla kadar yasaklı olan Farabi'nin kitapları, ancak Cumhuriyet 
devriminden sonra Türkiye' de ve 1960'lı yıllarda da Beyrut ve 
Kahire' de yayımlanabildi. İlk Türkçe ve Arapça yayınlar, ağırlıklı 
olarak Fransızca ve İngilizce baskılarından çevrilerek yapılabildi. 

3.5.4. Nizamü'l-l\fölk ve Machiavell i ;  Siyasetnamc 
ve Hükümdar 
Yazılış tarihleri arasında yaklaşık 420 yıl bulunan Siyasetna­

me (1092) ile Hükümdarın (1513) görünen veya biçimsel bakım­
dan yazılış gerekçeleri aşağı yukarı aynıdır. Farklı tarihsel ve 
kültürel iklimlerin ürünü olan Nizamü'l-Mülk ve Machiavelli, 
dönemlerinin hükümdarlarına devleti yönetmenin incelikleri 
hakkında öneriler sunmuş, siyasi taktikler ve tarihsel bağlamı 
olan öğütler vermiştir. Devlet tecrübesine sahip her iki yazar 
da hükümdarlara doğru olduğuna inandıkları yönetim şeklini 
anlatmıştır. Ancak görünüşteki bu benzerliğe karşın her iki eser 
arasında niteliksel bir farklılık vardır. Siyasetneme'nin yazarı 
Nizamü'l-Mülk, İslam dünyasında hala devam eden Ortaçağ'ın 
kapılarını açarken, Machiavelli ise Batı-Hıristiyan dünya­
sında o kapının (Ortaçağ'ın) kapanmasına ve yeni bir çağın, 
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Aydınlanma ve modernitenin yolunun açılmasına büyük kat­
kı sunan ilk ya da erken dönem isimler arasındadır. Şimdi, iki 
eseri bu bağlamda ele alarak farklılıklar ve benzerliklere biraz 
daha yakından bakacağız. 

Hem Hükümdar hem de Siyasetname kitabı, yazıldığı döne­
min siyasi atmosferini yansıtan birer içeriğe sahiptir. Her iki 
devlet adamı ve yazar, içinde doğdukları ve etkin birer aktörü 
oldukları siyasal, toplumsal ve kültürel iklimi, bu ortamın yol 
açhğı sorunları, sunduğu olanakları, bu atmosferin devleti yö­
netmek için nasıl değerlendirilmesi gerektiğini eserlerinde ay­
rınhlarıyla anlahyor. 

Başta Anadolu, Suriye, Irak, İran, Horasan, Azerbaycan 
Selçuklular'ı olmak üzere birçok görece küçük devletin tek 
merkezden yönetilmesine dayanan, bu anlamda federatif bir 
devletler topluluğu durumundaki Selçuklular, çok halklı veya 
çok kavimli bir imparatorluktu. Devlet, "kozmopolit" bir ka­
raktere sahipti. İşte Selçuklu İmparatorluğu'nun ikinci adamı 
olan Nizamü'l-Mülk, Siyasetname adlı eserini bu toplumsal 
ve siyasal ortam içinde kaleme aldı. Söz konusu atmosferin, 
Siyasetname'ye bire bir yansıdığını söylemek mümkün. Bir din 
tarım toplumu olan Selçuklular, Asyatik özellikler taşıyan mer­
kezi feodal bir imparatorluktu. Dolayısıyla, yukarıda da ince­
lediğimiz gibi, Siyasetname' de farklı kültürlerden, inançlardan 
ve etnik köklerden gelen halkların bir arada tutulması ve uyum 
içinde yönetilmesi temel sorunu oluşturuyordu. Durum böyle 
olunca, bu amacı gerçekleştirmek için nasıl bir siyasal düze­
nin kurulması gerektiği de Nizamü'l-Mülk'ün eserinin temel 
sorunsalı haline gelmişti. Bu nedenle Nizamü'l-Mülk, farklı 
kültürlerden gelen toplumu bir arada tutacak temel etkeni din 
olarak saptamış ve dini, "devletin ikiz kardeşi" olarak tanım­
lamışh. Dolayısıyla bu alandaki (inanç dünyasındaki / ortamın­
daki) fikri kargaşayı, mezhep kavgalarını ve felsefi çahşmaları 
gidermek ya da bashrmak için, deyim uygunsa, resmi bir din 
ve hukuk (fıkıh) anlayışı oluşturmaya yönelmişti. Yukarıda da 
incelediğimiz gibi, bu amaçla Sünni İslam'ın Eş'ari geleneğini 
derinleştirerek, Şafü fıkıhıru resmi ideoloji olarak kurumsallaş­
hrmaya çalışmış, bu amaçla Nizamiye Medreseleri'ni kurmuş, 
başına da İmam Gazali'yi getirmişti. 
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Machiavelli'nin Hiikümdar'ı yazdığı dönemde İtalya ise 
ulusal birliğini kuramamış kent-devletleri ve feodal prenslik­
lerdi. Rönesansın anavataru olan İtalya bu anlamda Almanya 
ve Fransa'ya göre geriden geliyordu. İtalyan kent-devletlerinin 
birbirleriyle olan mücadelesi, İtalyanların siyasi bir birlik kur­
masının ve iktisadi anlamda ulusal pazar bütünlüğünü sağla­
malarının önünde engel oluşturuyordu. Bu engel, kapitalizmin 
gelişmesini de geciktirecekti. Çünkü ulusal/ siyasal birlik ve ik­
tisadi pazar bütünlüğü kapitalizmin gelişmesi için olmazsa ol­
maz bir şartlı. Bu durum Fransızların, hatta İspanyollar'ın bile 
bu ülke üzerinde sömürgeci hesap yapmalarına yol açıyordu. 

İşte Machiavelli, İtalya'run bu parçalanmış siyasal ortamın­
da Hiikiiındar'ı yazıyor. Bu anlamda Machiavelli, Rönesansın ve 
dolayısıyla İtalya'run bir ulus olarak birleşmesinin, tek devlet 
olarak kendisini yeniden örgütlemesenin fikri temellerini atan 
siyasetçi ve fikir adamı oluyor. 

"Machiavelli eserlerinde dile getirdiği fikirleri ile italya'da 
Rönesans döneminin en önemli isimlerinden biri olmuştur. 
Machiavelli'nin dönemin koşullannı göz önünde bulundu­
rarak ortaya koyduğu fikirler, Avrupa'da Ortaçağ karanlığı­
nın ve dogmalannın yerini yeni bir siyaset bilimi anlayışının 
almasına katkı sunmuştur. Bu anlamda Machiavelli'nin dö­
nemin siyasal atmosferini iyi analiz ederek ortaya koyduğu 
fikirler ile İtalya' da başlayıp Avrupa'ya yayılacak yeni bir si­
yaset bilimi anlayışının mimarlanndan olduğunu söylemek 
mümkündür" (Gökçen, 201 8: s. 35). 

Diğer taraftan, Hükümdar (Prens) ve Siyasetname tarihsel 
bağlamı olan kitaplardır. Nizamü'l-Mülk ve Machiavelli, gö­
rüşlerinin doğruluğunu tarihte yaşanmış gerçek olaylar ve 
hikayelerle desteklemiştir. Özellikle Nizamü'l-Mülk öne sürdü­
ğü görüşlerini eski hükümdarların yaşamlarından, siyasal de­
neyimlerinden, İran-Pers devlet geleneğinden, Türk ve Çin tari­
hinden verdiği örneklerle yapmışhr. Ayrıca Hz. Muhammed' in 
hadislerine ve Kur' an ayetlerine de sıklıkla başvurmuştur. 
Machiavelli ise Avrupa tarihinden verdiği örneklerle görüş­
lerini desteklemiştir. Özellikle Roma İmparatorluğu, Eski 
Yunan, yer yer Osmanlı İmparatorluğu ve özellikle İtalyan 
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kent-devletleri Machiavelli'nin inceleme ve örnek alanlarını 
oluşturmuştur. 

Siyasetname'nin inceleme alanını, göçebe geleneğinin hala 
güçlü olduğu Türk toplulukları (kavimleri) ile çeşitli mezhep­
lerden yerleşik Müslüman halkların (Farsi, Deylemli, Arap, 
Kürt) ve yer yer de Hıristiyan (Rumi) toplumların yaşadığı coğ­
rafya oluşturuyordu. Bu topraklarda, siyasi otoritenin tek bir 
kişinin elinde toplandığı Asyatik devletler hüküm sürüyordu. 
Bu devlet ya da imparatorluklarda sultan/hükümdar, devlet 
sisteminin merkezinde bulunuyordu. Tüm güç, siyasal iktidar 
ve iktisadi yaşam sultanın/ sarayın elinde ve emrindeydi. As­
yatik din-tarım toplumlarındaki merkezi, despotik ve feodal 
siyasal yapılanma, Nizamü'l-Mülk'ün temel inceleme alanıdır. 
Siyasetname, bu özelliklere sahip tarihsel bir coğrafyada devle­
tin nasıl örgütleneceğini, çeşitli kavimlerden oluşan toplumun 
nasıl yönetileceğini, ekonominin hangi yöntemlerle düzenlenip 
yürütüleceğini, devletin bekası (varlığı ve sürekliliğinin sağlan­
ması) için iç barış ve istikrarın nasıl sağlanacağını tarhşır. 

Niccolb Machiavelli (1469-1527) Floransa' da soylu ama yok­
sul bir ailede dünyaya gelmiştir. Hukukçu bir babanın oğlu olan 
Machiavelli klasik Yunan ve Latin edebiyah öğrenmiş, babasından 
hukuk bilgisi edinmiş ve Floransa Üniversitesi'nde eğitim gör­
müştür. Siyasal yaşama 1498 yılında Floransa Cumhuriyeti'nin 
ikinci yazmanı olarak sarayda görev alarak başlayan Machiavel­
li, kısa sürede kentin yönetimini elinde tutan Soderini ailesinin 
dlkkatini çekmiş, Floransa yöneticileri, kendisine 1506 yılından 
itibaren dış ilişkilerde elçilik dahil önemli görevler vermiştir. 

Özellikle 1506-1512 yıllan arasında Floransa Cumhuriyeti'nin 
gerçekleştirdiği birçok diplomatik girişin1de başrolü oynayan 
Machiavelli, İtalyan prenslikleri ile dönemin büyük Avrupa dev­
letlerine Floransa Cumhuriyeti adına ziyaretler gerçekleştirmiştir. 
Bu ziyaretler sırasında, siyasal yönetim uygulamalarını yakından 
gözlemleme fırsab bulan Machiavelli'nin başta Hiikiimdar olmak 
üzere, bütün eserlerindeki görüşlerinin de bu dönemde şekillen­
diği kabul edilmektedir (Adabağ, 2019: s. VII-XXIV, Önsöz). 

Hem Floransa hem de Machiavelli için 1512 yılı bir dönüm 
noktası olmuştur. İspanyol ordularının Floransa'ya saldırıp 
Cumhuriyet ordularını bozguna uğratmasının ardından, Medid 
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Ailesi Floransa'ya dönüp kente yeniden egemen olmuştur. 
Machiavelli aynı yıl Medicilere karşı gerçekleştirilen bir darbe 
girişiminde adı geçtiği için tutuklanmış, ardından da sürgüne 
gönderilmiştir. İtibarını ve siyasal kariyerini yitiren Machiavel­
li, sekiz yıl sürecek sürgün hayah boyunca kendisini yazmaya 
vermiş ve en önemli eseri sayılan Hükümdar (Prens) ile Titus 
Livius'ım İlk On Kitabı Üzerine Söylevler adlı eserini de bu dö­
nemde yazmışhr. Machiavelli'nin söz konusu iki eseri, siyaset 
biliminin bir disiplin olarak gelişmesini sağlayan temel metin­
ler arasında sayılmaktadır (Ağaoğulları, 2012: s. 320). 

Mediciler tarafından 1520 yılında bağışlanarak yeniden çe­
şitli diplomatik görevlere getirilen Machiavelli, bu dönemde 
Floransa tarihini yazdı. Machiavelli kendisine görev verilmesi 
üzerine bir anayasa taslağı diye de nitelendirilebilecek, "Flo­
ransa Devletinin Yeniden Düzenlenmesi Üzerine Söylevler" 
adıyla bilinen metni de yine bu dönemde kaleme aldı. Ancak 
1527 yılında Medicilerin devrilip Floransa yönetiminin tekrar 
cumhuriyetçilerin eline geçmesi ile Machiavelli yine tüm gö­
revlerinden alındı ve tekrar sürgüne gönderildi. Bu gelişme 
Machiavelli için bir yıkıma yol açh. Yazar, 22 Haziran 1527' de 
sürgündeyken yoksulluk içinde öldü. 

Machiavelli Hükümdar kitabında monarşizmi, Titus Livius'un 
İlk On Kitabı Üzerine Söylevler adlı eserinde ise cumhuriyet dü­
şüncesini ele alıyor. Kısaca Söylevler adıyla da bilinen kitabı, 
Machiavelli'nin Hükümdar' da ortaya athğı görüşlerini daha 
kaps.amlı şekilde ele alıp temellendirdiği bir eser olarak de­
ğerlendirmek mümkün. Bu nedenle Machiavelli'nin en önemli 
eseri olduğunu söylemek yanlış olmayacakhr. Kimi siyaset bi­
limciler, Hükünıdar'ın, Söylevler' in içinden çekilip alınan bölüm­
lerden oluştuğunu bile ileri sürüyor. Machiavelli, Hükümdar' da 
ortaya athğı, İtalya'nın siyasi birliğini ve bağımsızlığım sağla­
mak için merkezi iktidarın güçlü bir hükümdarın elinde top­
lanması gerektiği görüşünü, Söylevler' de cumhuriyet yönetimi 
bağlamında ele alıyor. Machiavelli, cumhuriyetin kurulmasının 
zor olduğu görüşünden hareketle, bir ön ulus-devlet diye de ni­
telendirebileceğimiz güçlü bir meşruti monarşiyi hem yabancı 
egemenliğinden kurtulmanın yolu hem de İtalyan birliğini sağ­
lamanın yöntemi olarak gösteriyor (Machiavelli, 2017: s. 13-16). 
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Bu alt bölümün başında da belirttiğimiz gibi, Machiavelli ve 
Nizamü'l-Mülk'ün siyasal iktidarın kaynağına ve meşruiyetine 
yönelik düşünceleri birbirinden farklılık göstermektedir. Her iki­

si de siyasal iktidarın tek elde toplandığı devletleri incelemiş olsa 
da, siyasal iktidarın kaynağı ve meşruiyeti konusunda çok farklı 
yaklaşımlara sahiptir. Nizamü'l-Mülk, siyasal iktidarın kaynağı­
nı ilahi bir güce, Allah'a ve dine (İslam'a} dayandırdığı halde, 
Machiavelli dünyevi ve sektiler gerekçelere işaret etmektedir. Bu 
durum, hem Nizamü'l-Mülk ve Machiavelli arasındaki yakla­
şun ayrılığını hem de Hükümdar ve Siyasetııame'nin oynadıkları 
siyasal ve entelektüel roller arasındaki büyük nitelik farkını or­
taya koymaktadır. Öyle ki bu fark, Ortaçağına giren Doğu-İslam 
toplumları ile Aydınlanma Çağı' na adım atan Bab arasındaki yol 
aynrruru simgeleyen temel bir farklılık olarak değerlendirilebilir. 

Allah'ın yönetme yetkisini her çağda halk arasından seçtiği 
belli kişilere verdiğini ifade eden Nizamü'l-Mülk, dolayısıy­
la sultana itaat etmenin de bir anlamda Allah' a boyun eğmek 
anlamına geldiğini ifade ederek, siyasal iktidara güçlü bir te­
olojik temel sunar. Nizamü'l-Mülk, asil bir soydan gelmeyi de 
siyasal iktidarın iki kaynağından biri olarak saymakla birlikte, 
bu özellik dine, ilahi kaynağa göre ikincildir. Saltanabn baba­
dan oğula geçmesi ya da aynı hanedan içinde devredilmesi çok 
önemli olmakla birlikte, söz konusu soy bağı da ilahi bir gerek­
çeye sahiptir. Dolayısıyla Nizamü'l-Mülk, halkın sultana itaat 
etmesinin, sultanın da halka karşı adil davranmasının Allah' ın 
emirlerini yerine getirmekle aynı anlama geldiğini belirtmek­
tedir. Öyle ki Nizamü'l-Mülk' e göre her iki taraf da (sultan ve 
halk) dinin emirlerini yerine getirmez ya da onun buyrukları­
na uymakta tereddüte .düşerse, Allah onları cezalandıracakbr 
(Nizamü'l-Mülk, 2014: s .. 11-12). 

Machiavelli ise Hükümdar' da, Nizamü'l-Mülk'ün aksine 
siyasal iktidarın kaynağı ve meşruiyetinde ilahi bir temel ara­
maz, ona kutsallık atfetmez. Machiavelli H iikiimdar' da devletin 
ve siyasal iktidarın kendi varlığını, ilahi bir dayanağa gerek­
sinim duymadan sürdürebileceği görüşünü kararlı bir şekilde 
savunur. Bu yanıyla dogmalara, skolastik metinlere dayalı Or­
taçağ Bah düşüncesinden köklü bir kopuşu ifade eder. Bu an­
lamda modem siyaset biliminin kurucusu sayılan Machiavelli, 
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iktidarın kaynağını da toplumsal dinamiklerde arar. Ona göre, 
siyasal iktidar ve devletleı� halkın güvenini sağlayıp ve desteği­
ni almadıkları takdirde varlıklarını sürdüremezler. 

Nizamü'l-Mülk, 420 yıl önce dini, devletin ikiz kardeşi ola­
rak nitelendirir, İslam'ı devletin ve toplumun yönetilmesinde 
en önemli araç olarak değerlendirirken, Machiavelli ise daha 
dünyevi, bu anlamda seküler bir yaklaşımı esas alıyor. Bu fark 
önemlidir. Machiavelli, Hükümdar kitabının bir siyaset sosyolo­
jisi manifestosu olmasını sağlayan, "Dünya İşlerindeki Yazgı­
nın Gücü Nedir ve Nasıl Karşı Konulması Gerekir?" başlıklı 25. 
Bölümde -ki son bölümdür- şunları yazıyor: 

"Çoğu kişinin, dünya işlerini yazgı ve Tanrı 'nın yönettiği­
ne ve insanların sağduyusuyla bu gidişi değiştiremeyece­
ğine, dahası, çaresiz kaldıklarına, bu nedenle çok ter dök­
menin gereği olmadığına ve her şeyi yazgıya bırakmanın 
doğru olacağına inandıklarını, inanmayı da sürdürdüklerini 
bilmez değilim. Bu görüş, insan istenci {iradesi) dışında 
gelişen fırtınalı günlerin yaşandığı ve yaşanmakta olduğu 
zamanımızda daha çok ağırlık kazanmıştır. Olaylara bak­
tığımda ben de zaman zaman onlar gibi düşünmüşümdür. 

"Ne ki, dünya işlerinin yönetiminde yazgının işlev­
sel payının yarı yarıya olduğunu ve geri kalan yarısını ya 
da ona yakınını da özgür istencimiz yok olmasın diye 
{Tanrı 'nın) insana bıraktığı olasılığını yok saymıyorum. 
Yazgı bana göre, taştığı zaman her şeyi altüst eden ( . . . ) 
bir ırmağa benzer. Herkes önünden kaçar ( . . .  ). Durum 
böyle olunca insanoğlunun, suyun durgun olduğu za­
manlarda önlem alarak bent ve barajlarla suyun hızını 
kesmekten başka yapacağı bir şey yoktur. Irmak taştığı 
zaman suyunu kanallara akıtacağı için böyle şiddetli ve 
başıboş akamayacak ve zararlı olamayacaktır. Yazgı da 
böyledir" (Machiavelli, 201 9: s.93-94). 

Machiavelli, İtalya'yı da sel baskınlarına açık, kaderine (yaz­
gısına) terk edilmiş, insan aklının ve iradesinin devrede olma­
dığı bir ülke olarak tanımlıyor. Bu durumun İtalya'yı Fransa, 
Almanya ve İspanya gibi ülkelerin gerisine ittiğini ve müda­
halelere açık hale getirdiğini belirtiyor. Machiavelli, devleti ve 
onu yönetecek hükümdarı yazgısının belirleyeceği görüşüne 
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açıkça karşı çıkmakla, Ortaçağ Bah düşüncesinden köklü bir şe­
kilde kopuyor. Dahası siyaset bilimi ve sosyolojisi bağlamında 
Rönesansın ve Aydınlanma'nın, dolayısıyla modem çağın ka­
pılarını açıyor. Bu durum, Nizamü'l-Mülk'ün Siyasetname' si ile 
Machiavelli'nin Hükiinıdar'ı arasındaki temel farkı oluşturuyor. 

"Machiavelli bu noktada sadece Nizamü'l-Mülk'ten 
değil, Ortaçağ Avrupası'nda dünyevi iktidarın kaynağını 
ve meşruiyetini Tanrı'ya dayandıran düşünürlerden ve an­
layıştan da ayrılmaktadır. Machiavelli'nin iktidarın kaynağı 
ve meşruiyetine ilişkin Tanrı'yı değil insanı merkeze koyan 
fikirleri, Rönesans Hümanizmi'nin klasik bir yansıması 
olarak kabul edilmektedir" (Gökçen, 201 8: s. 38). 

Machiavelli, kitabının (Hiikiinıdar) Dokuzuncu Bölümü'nde, 
seçkinlerin içinden çıkan hükümdar ile halk arasından çıkacak 
hükümdarlar arasındaki farklılıkları anlahr. Siyasal iktidarın 
varlığını sürdürebilmesi için halkın desteği ve güveninin ka­
zanılmasını çeşitli örnekler vererek, bunu belirleyici bir şart 
olarak ortaya koyar. Yukarıdaki alınhda da görüleceği gibi; hü­
kümdarın yazgısının da siyasal iktidarın sürdürülmesinde belli 
bir payının olduğunu kabul eden Machiavelli, esasta nesnelci 
(materyalist) bir yaklaşımla, iktidarın sürdürülmesinin daha 
çok halkın desteği, ordu ve yasaların (hukuk) gücüne bağlı ol­
duğu görüşünü savunur. Bu anlamda, siyasal iktidarın meşmi­
yetini açıklamada dinsel gerekçelere veya Tanrı'ya başvurmaz. 
Machiavelli'ye göre hükümdar (prens) ve siyasal iktidar, meş­
ruiyet kaynağını yine iktidarın kendisinden alacakhr. Meşruti 
monarşi, bunun gerçekleşmesinin en emin ve en kolay yoludur. 
Cumhuriyet belki daha sonraki aşamadır. 

Nizamü'l-Mülk ve Machiavelli'nin ayrıldığı bir başka konu 
da hükümdarın niteliklerine ilişkindir. Nizamü'l-Mülk Siyaset­
name'nin neredeyse tamamında sultanın sahip olması gereken 
en temel özelliği, "adil olmak" diye ortaya koyar. Çünkü Sul­
tan, Allah'ın emirlerini yeryüzünde uygulayan seçilmiş kişi ol­
duğu için adil olmak zorundadır. Sözünde durmak, bilgili ve 
ahlaklı olmak, bilimle ilgilenmek, alimleri himaye etmek ve ko­
rumak, cesur ve cömert davranmak, iyi silah kullanmak (savaş­
çı olmak), merhametli olmak, dinin emirlerini yerine getirmek, 
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sanattan anlamak, hayırsever olmak Nizamü'l-Mülk' e göre bir 
hükümdarın sahip olması gereken diğer özellikleridir. 

Machiavelli de hükümdarın siyasal iktidarın birliğini ve 
bütünlüğünü koruyacak niteliklere sahip olması gerektiğine 
inanmaktadır. Ancak Machiavelli'nin bu konudaki görüşleri, 
"Makyavelizm/Makyavelist" diye -bağlamından kopuk ele 
alındığı için genellikle yanlış şekilde- ünlenen ve esas olarak 
oportünizm (ilkesizlik) anlamına gelen yaklaşımının da teme­
lini oluşturur. Oysa Machiavelli'ye göre, hükümdarın sahip 
olması gereken nitelikleri, onun içinde bulunduğu şartlar be­
lirlemektedir. Dolayısıyla değişen şartlar içinde hükümdarın 
sahip olması gereken niteliklerin de değişmesi kaçınılmazdır. 
Bu nedenle hükümdarlar esnek ve pragmatist olmalıdır. Öyle 
ki kimi hükümdarlar cesur, hayırsever, merhametli, cömert, sö­
züne sadık, dindar olabilecekleri gibi; başka bazı hükümdarlar 
da cimri, açgözlü, acımasız, sözünde durmaz, korkak ve iman­
sız olabilir. Bazı hükümdarlar bir dönem olumlu özelliklerden 
bazılarına, bir başka dönemde ise olumsuz özelliklerden bir 
kısmına sahip olabilir. Bunu belirleyen hükümdarın içinde bu­
lunduğu dönemin şartlarıdır. Burada esas/ önemli olan şey, ik­
tidarın sürekliliğini ve devletin birliğini sağlamakhr. 
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"Düş ürünü hükümdarlarla ilgili konuları bir yana bı­
rakıp gerçekler üstüne konuşacak olursak tüm insanlar, 
özellikle hükümdarlar yüksek makamlarda bulunmaları 
nedeniyle, ( . . .  ) birtakım niteliklere dayalı olarak övgü ya 
da yergi alırlar. Buna göre kimileri cömert, kimileri cim­
ri ( . . .  ), kimileri hayırsever, kimileri açgözlü olarak bilinir. 
Kimileri acımasız, kimileri yufka yürekli ;  kimileri sözünde 
durmaz, kimileri sadıktır; kimisi kadınsı, kimisi ödlektir; ki­
misi yavuz ve cesur; kimisi alçakgönüllü, kimisi kibirlidir; 
biri zındıktır, diğeri dindar; biri cin fikirli, diğeri hödüğün 
teki; biri geçimsiz, diğeri geçimli; biri ağırbaşlı, diğeri 
hoppa; biri dinibütün, diğeri imansız vb. 

"Biliyorum ki, herkes yukarıda saydığım niteliklerden 
iyi olanların bir hükümdarda bulunmasının çokça övgüye 
değer bir şey olduğunu söyleyecektir. Ne ki, tümüne bir­
den sahip olunamayacağına göre, olunsa bile, insanın do­
ğası gereği, gerektiği biçimde kullanamayacağı için, hü­
kümdar kendisini yerinden edecek iğrenç alışkanlıkların 



utancından uzak durmalıdır. ( . . .  ) Öte yandan, onlarsız 
devleti ayakta tutmanın zor olacağı kimi yergilerden kaç­
mamalı. İlginçtir, sana kusursuz gözüken bir yol felaketin 
olurken, tam tersine, kusurlu görünen bir yol sana güven 
ve esenlik sağlayabilir" (Machiavelli, 2019: s. 59-60). 

Dolayısıyla Machiavelli'ye göre bir hükümdar, devletin ve 
iktidarın geleceği için gerektiğinde acımasız ve ayrımcı, kimi 
zaman cömert ve adil, bazen sözünün eri, kimi kez de yalan 
söylemeyi bilmelidir. Hükümdarın dikkat etmesi gereken tek 
şey, aşağılanmasına ve itibarını yitirmesine yol açacak özellik­
lerini bashrması, bu tür davranışlardan kaçınmasıdır. Örneğin 
halkın malına ve namusuna göz dikmek, açgözlü, kararsız ve 
korkak olmak bu türden özelliklerdir. 

Nizamü'l-Mülk ise "aşağılanma ve itibarını yitirme" konu­
sunda Machiavelli ile aynı görüşte olmasına karşın, bir sultan­
da olumlu özelliklerin bulunması gerektiği görüşünü kitabının 
başından sonuna kadar kararlılıkla, örnekler verip hikayeler 
anlatarak savunuyor. Bir sultanın, pragmatist olsa bile, ilkesiz 
ve fırsatçı davranmasının, onun halkının (raiyyetin) gözünden 
düşmesine neden olacağını belirtiyor. Görevini aksatan, yol­
suzluk yapan, halka zulüm eden, haksız vergi toplayan kamu 
görevlileri, Nizamü'l-Mülk' e göre derhal sultan tarafından gö­
revden alınmalı, gerektiğinde cezalandırılmalıdır. 

Sonuç olarak Siyasetname, Hiikiimdnr' dan 420 yıl önce ya­
zılmasına ve amacının aynı olmasına karşın, Nizamü'l-Mülk 
hakkında Machiavelli kadar çalışma yapılmamasının, Siynset­
nmne' nin Hiikiimdar (Prens) kadar ünlü bir kitap olmamasının 
ya da Selçuklu vezirinin çağımızda bu İtalyan siyasetçi ve ya­
zar kadar tanınmamasının nedeni, sadece kültürel üretim ve 
etkinlik ortamının günümüz dünyasında Bah'ya kaymasıyla 
açıklanamaz. Bu durumun nedenlerinden biri, hatta belirleyici 
olanı; Nizamü'l-Mülk'ün, yukarıda da değindiğimiz gibi, din­
devlet-toplum ilişkileri alanındaki görüşleriyle Doğu-İslam 
dünyasında Ortaçağ'ın kapılarını açarken, Machiavelli'nin Batı 
toplumları için bunun tam tersini yapmasıdır. 

İtalyan Marksist kuramcı Antonio Gramsci, Machiavelli ve 
Hiikiinıdar'ın önemi hakkında şunları yazıyor: 
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"Siyaset bilimi, Machiavelli'ye kadar ütopya ve sko­
lastik risale gibi biçimlerde ortaya konurken, Machiavelli 
kendi kavrayışına, hayal gücüne yer veren sanatsal bir bi­
çim sağlamıştır ki, bu yolla, teorik ve ussal öğe, 'kolek­
tif irade'nin simgesini plastik olarak ve 'insan biçiminde' 
betimleyen bir önderde kişileşmektedir. ( . . .  ) Machiavelli 
bütün kitap boyunca yeni devletler kurulmasında halka 
önderlik edecek Prensin nasıl olması gerektiği üzerinde 
durur. Konuyu ele alışı, mantığın gücüyle, bilimsel tarafsız­
lıkla sürdürülür. Sonuçta bizzat Machiavelli, 'genel-geçer' 
olarak ele alınmış bir halk olarak değil de, gene kendisinin 
daha önceki aşamalarda inceledikleriyle ikna etmiş oldu­
ğu, bilimini oluşturduğu ve bizzat kendisinin ifadesi olan, 
özdeşleştiği halk olur" (Gramsci, 2014: s. 1 -4). 

Nizamü'l-Mülk ve Siyasetname kitabı da, günümüz Müslü­
man toplumlarıru ve devletlerini anlamak, İslam dünyasının ge­
ride kalmasırun nedenlerini saptamak bakımından büyük önem 
taşır. Bu anlamda Nizamü'l-Mülk ve Siyasetname kitabı -bir son­
raki bölümde inceleyeceğimiz İmam Gazali ve onun Felsefenin/ 

Filozofların Tutarsızlığı risalesi gibi- güncelliğini de korumaktadır. 

3.5.5. Nizamü'l-Mül k'ün Ölümü 

Nizamü'l-Mülk'ün ölümü, tam da yapmak istediği şey yü­
zünden, yani siyasal istikrarı ve devletin güvenliğini sağlaya­
rak, merkezi otoriteyi güçlendirmek için Sünni İslam'ın dar bir 
yorumunu, Eş'ari geleneği ve Şafü mezhebini topluma dayat­
ması nedeniyle gerçekleşiyor. Din-devlet-toplum ilişkilerini, 
saltanahn sürekliliğinin sağlanması amacıyla, mezhep odaklı 
olarak yeniden tanımlayıp düzenlemesi, orta vadede tam tersi­
ne sonuçlar yaratarak toplumsal huzursuzluğa yol açıyor. 

Nizamü'l-Mülk'ün emrinde, 20 bin kişilik özel bir ordu­
nun bulunması, edindiği büyük servet ve elinde tuttuğu dev­
let bürokrasisinin yanı sıra, ona ayrıca güç kazandırıyordu. 
Bu ordunun dışında, kendisine sadık, özel yetiştirilmiş gularn 
(köle) askerlerinden oluşan bir muhafız grubunun bulunma­
sı da Nizamü'l-Mülk'ün, tam anlamıyla ayrı bir iktidar odağı 
olduğunu gösteriyordu. Onun bu gücü, iktidardan ve servet­
ten pay isteyen imparatorluğun merkezi dışında kalmış veya 
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merkez dışına itilmiş egemen sınıf ve kesimleri içinde ciddi bir 
rahatsızlık yaratıyordu. Başvezir' den rahatsız olan kesimler, 
sık sık onu Sultan Melikşah'a şikayet ediyordu. Şikayet konu­
larından biri de teçhizatları kusursuz olan bu özel orduya yö­
nelikti. Ancak Nizamü'l-Mülk, bu özel askeri gücün Selçuklu 
İmparatorluğu'nun yararına olduğu ve devletin kudretinin bir 
parçasını oluşturduğunu belirterek, Sultan Melikşah'ı ikna et­
mişti. Nizamü'l-Mülk yalnız kendi nüfuzunu değil, ailesinin 
gücünü de artırıyordu. Sayıları bir düzineyi bulan oğullarını 
yüksek makamlara getirmiş, bunlardan bazıları önemli vilayet­
lere vali yapılmış ve bu valilerden her biri, ellerinde tuttukları 
askeri güç ile bölgesel/yerel iktidar odağı haline gelmişti. Öyle 
ki Nizamü'l-Mülk'ün güç kazanan bazı oğulları, Melikşah'ın 
sarayıria kadar uzanan müdahaleler yapacak hale bile gelmişti. 

Tarihçi İbrahim Kafesoğlu, Nizamü'l-Mülk ve ailesinin ulaş­
tığı gücü göstermek için ilginç bir olayı, ayrıntılar da vererek 
şöyle anlatıyor: 

"Nizamü'l-Mülk'ün büyük oğlu Cemalülmülk, (bir sa­
ray maskarasının) Sultan Melikşah'ın huzurunda baba­
sının taklidini yaparak onu güldürüp eğlendirdiğini öğre­
nir. Belh ve çevresinin reisi olan Cemalülmülk, o sırada 
başkent olan İsfahan'a gelerek Cafer adlı maskarayı hü­
kümdann huzurunda azarlar, dışanya çıkınca da, dili­
ni koparttırmak suretiyle öldürtür. Bununla yetinmeyen 
nüfuzlu evlat, eline fırsat geçmiş iken, babasının yerine 
vezir yapılacağı söylenen İbn Behmenyar adlı bir devlet 
adamını da yakalar, gözlerine mil (kızgın bir demir çubuk) 
çektirerek kör eder. Melikşah, görünüşte olup bitenlere 
ses çıkarmaz. Fa�at yanında veziri Nizamü'l-Mülk bulun­
duğu halde Doğu'ya yaptığı bir seferde Nişabur'a vann­
ca, şüphesiz, bir Türk olan Horasan askeri valisini gizlice 
huzuruna çağırarak, 'kendi başını mı yoksa Nizamü'l­
Mülk'ün oğlu Cemalülmülk'ün başını mı daha çok sever­
sin?' diye sorar. Vali: 'Kendi başım daha sevgilidir. O'nun 
(Cemalü'l-mülk'ün) hangi hastalığını tedavi etmemi ister­
sen onu yapanm' karşılığını verir. Melikşah: 'Eğer onu öl­
dürmezsen ben seni öldürürüm' der. Bu emir üzerine Ho­
rasan eyaleti askeri valisi, Nizamü'l-Mülk'ün oğlunu gizlice 
zehirleterek (1 082) öldürtür." (Kafesoğlu,.2014: s. 1 88-189.) 
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Sadece bu olay bile Nizamü'l-Mülk ve oğullarının nüfu­
zunun ne�elere kadar uzandığını göstermesi bakımından çar­
pıcıdır. Daha da önemlisi, saraya kadar uzanarak, işi hüküm­
darı eğlendirmek olan bir maskarayı/ soytarıyı öldürttüğü ve 
Sultan' a çok yakın bir veziri kör ederek onu oyun dışı bırakhğı 
halde, Sultan Melikşah, Cemalü'l-Mülk'ü açıkça cezalandır­
maktan çekinmektedir. Bu küstahlığa karşılık vermek için gizli 
bir suikast yoluna başvurması da, Sultan'ın iktidarının sınırla­
rını göstermesi bakımından önemlidir. Bu olay, Nizamü'l-Mülk 
ile Melikşah'ın arasında ciddi sorunlar yaşandığını, devletin 
belli dengeler üzerinde durduğunu gören Sultan'ın, onun yeri­
ne bir alternatif aradığını ortaya koymaktadır. 

Peki, Nizamü'l-Mülk ile Sultan Melikşah arasındaki güven­
sizliğin ve giderek çahşmaya yol açan olayların kaynağında ne 
yahyordu? Prof. Köymen'e göre bu çatışmanın temelinde, dev­
lete egemen olan İranlılar ile devletin kurucu unsuru olduğu 
halde dışlanan Türkler arasında -ki saray ve ordunun dili kıs­
men Türkçe olsa bile devletin dili genel olarak Farsçaydı- uzun 
süredir var olan mücadelenin sertleşmesi yahyordu. 

"Öyle anlaşılıyor ki, gençlik çağı geçip de olgunlaşan 
Melikşah, başında bulunduğu Selçuklu İmparatorluğu'nun 
bir Türk devleti değil, yarı yarıya, hatta yarıdan da fazla bir 
İran devleti olduğunu; daha doğrusu başta veziri olmak 
üzere, devlet teşkilatında çalışan İranlıların Türk devletini 
bir İ ran devleti haline getirmeye çalıştıklarını fark etmiş­
ti ve ister istemez göçebe Türkmenlerle orduda hizmet 
eden köle (gulam) Türklere hak vermeye başlamıştı. Dev­
letin sivil teşkilat kadrolarını dolduran İranlılarla askeri 
teşkilat kadrolarını ellerinde bulunduran Gulam Türkler 
arasındaki nüfuz mücadelesinin bilhassa Melikşah'ın 
saltanatının sonlarına doğru ne kadar sertleştiğini bizzat 
Nizamü'l-Mülk'ün yazdığı Siyasetname adlı eserden öğ­
reniyoruz" (Köymen, 1 977: s. i 68). 

Nizamü'l-Mülk, İranlılarla Türklerin devlet içindeki nüfuz 
alanlarının sıkı sıkıya belirlendiği, aralarında bir dengenin ku­
rulduğu Alp Arslan dönemini övgüyle anıyordu. Devlet yöne­
timini ve bürÇ>krasisini elinde tutan, bilge, güçlü ve deneyim­
li Başvezir, belli bir dengeyi gözetse de, başta İranlılar olmak 
üzere yerleşik kavimleri ve onların egemen kesimlerinin 
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çıkarlarım ve toplumsal statüsünü temsil ediyordu. Buna karşı­
lık, gençlik yıllarından sonra silik bir hükümdar değil, kudretli 
bir padişah haline geldiği kabul edilen Sultan Melikşah ise hem 
içinden geldiği göçebe Oğuz/Türkmen boylarının baskısı hem 
de yerleşik kavimlerin egemen sınıflarının kuşatması altınday­
dı. Kaldı ki merkezi yapısı çok güçlü olsa da federatif nitelik­
teki Selçuklu İmparatorluğu'nun Anadolu, Horasan, Suriye 
gibi önemli parçalarını da hanedan mensubu Türk akrabaları 
(kuzenleri) yönetiyordu. Bu çatışma, ideolojik planda kendisini 
mezhep kavgaları şeklinde dışa vuruyordu. 

İranlı Başvezir Nizamü'l-Mülk, güçlü olduğunu biliyor, 
bu nedenle mücadeleden geri çekilmiyor, tasfiye edilme giri­
şimlerine karşı ise kararlılık.la direniyordu. Öyle ki ilk eşinden 
olan büyük oğlu (18 yaşındaki) Berkyaruk'u veliaht ilan eden 
Melikşah'ı bu fikrinden vazgeçirerek, küçük yaştaki (3 yaşında) 
oğlu Mahmud'u (1. Mahmud) onun yerine veliaht yapmak iste­
yen nüfuzlu Türkan Hatun ile çalışmaktan bile kaçınmıyordu. 
Bölgenin güçlü Türk devletlerinden Karahanlılar'ın hükümdarı 
Tamgaç Han'ın kızı olan Türkan Hatun, iki devlet arasında güç 
kaybına neden olan bölgedeki egemenlik mücadesi ve savaşla­
ra, iki hanedan arasında akrabalık bağı oluşturarak son vermek 
amaayla Melikşah ile evlenmiş ya da evlendirilmişti. Dolayısıyla 
gücünü sadece Melikşah'ın eşi olmaktan değil, Karahanlı hane­
danına mensup bir soylu olmaktan da alan Türkan Hatun' a karşı, 
Berkyaruk'un veliaht olmasını destekleyen Nizamü'l-Mülk, izle­
diği siyaset ile hanedan arasındaki çatlakları da derinleştiriyordu. 

Saray ve devlet içinde bu mücadele devam ederken, Merv' de 
meydana gelen bir olay, Melikşah ile Nizamü'l-Mülk arasındaki 
ilk açık çatışmanın yaşanmasına yol açmışb. Melikşah, akrabalık 
bağı da bulunan güvendiği bir komutan olan Emir Kavdan'ı Merv 
askeri valiliğine tayin ebnişti. Nizamü'l-Mülk'ün oğlu Şemsü'l­
Mülk Osman da Merv' de sivil vali olarak bulunuyordu. Osman, 
babasının gücüne güvenerek, Sultan Melikşah'ın tayin ettiği bu 
askeri valiyi kendisine karşı bir tehdit olarak algıladığı için, önce 
tutuklabmş, bir süre hapsettikten sonra geri göndermişti. 

İşte bu olay, bardağı taşıran son damla işlevi görecek, çok öf­
kelenen Sultan Melikşah, Nizarnü'l-Mülk' e alışılmışın dışında 
ağır şekilde hitap ettiği bir mektup yazacaktı: 
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"Sen saltanatta ve mülkümde (ülkemde) benim or­
tağım mısın? Eğer öyle ise bunun kuralları vardır. Şayet 
benim vekilim ve benim buyruğum altında isen vekillik 
ve tabilik şartlanna (emirlerime) uymalısın. Oğullarından 
her biri bir kıt'ayı istila etti. Büyük bir vilayete vali oldu­
lar. Bununla da yetinmeyerek devlet işlerine müdahale­
de bulundular. Sen hangi yetkiyle buyruğumuz olmadan 
oğullarına, damatlarına, kullarına ülkeler ve iktalar veri­
yor, dilediğini yapıyorsun? İster misin ki, önünden devat-ı 
vezareti (vezirlik divitini) ve başından (vezirlik) sarığını al­
malarını emredeyim? Halkı tehakümünüzden kurtarayım" 
(Kesik, 2018: s. 70). 

O güne kadar soğukkanlılıkla hareket eden ve bilgece söz­
lerle Sultan Melikşah'ı her kriz döneminde sakinleştirmeyi ba­
şaran Nizamü'l-Mülk, bu kez o güne kadar kullandığı üsluptan 
farklı olarak Sultan' a meydan okuyarak, mektubunu getiren 
heyetten şu şaşırhcı yanıh iletmelerini isteyecekti: 

"Sultan'a deyiniz ki: Eğer benim saltanat ve mülkünde 
(devlete) ortak olduğumu bilmiyor idiyse şimdi bilsin. O, 
bugün ulaşmış olduğu ikbale benim düşünce ve çaba­
larımla gelmiştir. Babası öldürüldüğünde onu nasıl idare 
ettiğimi, ayaklanmaları bastırdığımı, ailesinden ve başka­
larından onu öldürmek isteyenleri nasıl bertaraf ettiğimi 
hatırlamaz mı? O vakit bana sımsıkı yapışır, karşı çıkmaz­
dı. Ne zamanki işleri yoluna koydum, uzak yakın şehirleri 
fethettim ve herkes ona itaat arz etti, işte o zaman beni 
işlemediğim suçlarla itham etti, hakkımdaki jurnalleri işitir 
oldu. Benim adıma ona söyleyiniz ki, benim divit ve sa­
rığımla onun tacı ve tahtı birbirlerine öylesine bağlıdır ki, 
bu divit (mühür) ve sarığın kalkması ile o taç ve taht da 
(devlet de) yok olur" (Kesik, 201 8: s. 70). 

Sultan'ın gönderdiği heyette bulunanlar bu sert ve tehdit 
içeren yanıtı hafifleterek iletmeye karar verir. Hatta Nizamü'l­
Mülk' ün bağlılık arz ettiğini söylemeyi planlarlar. Fakat Melik­
şahheyete çok güvendiği adamlarından Emir Yelberd'i de dahil 
ederek Başvezir'in söylediklerinin kendisine eksiksiz ulaştırıl­
masını sağlar. Başka bazı kaynaklarda ise heyette bulunanların, 
Melikşah'ın eşi Karahanlı hanedanından Türkan Hatun'a (bazı 
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kaynaklarda Terken Hatun) yaranmak için Nizamü'l-Mülk'ün 
sözlerini abartarak ilettikleri belirtilir. Çünkü güzel ve akıllı ol­
duğu kadar, devleti yönetme ihtirasına da sahip olan, bu neden­
le kendisine bağlı bir divan heyeti ve süvarilerden oluşan 12 bin 
kişilik özel bir ordusu bulunan Melikşah'ın eşi Türkan Hatun, 
yukarıda da belirtildiği gibi, Melikşah'ın büyük oğlu Berkya­
ruk yerine kendi oğlu Mahmud' u veliaht yapmak istiyor. Daha­
sı, Abbasi Halifesi Muktedi ile evli olan kızı Mah-Melek'ten -ki 
Halife' den ayrılarak babası Melikşah'ın sarayına geri dönmüş, 
bir süre sonra da hastalanarak ölmüştü- doğan torunu Cafer'i 
de Halife'nin veliahh yapmayı amaçlıyordu. Türkan Sultan, 
aslında meşru bir dayanağı olmayan -ki çocuklarının yaşı çok 
küçüktü- bu iki amacın önünde Nizamü'l-Mülk'ü engel olarak 
görüyordu. Devlet üzerinde büyük nüfuzu olan, Selçuklu or­
dusunda kendisine bağlı komutanlar bulunan Türkan Hatun, 
kendi taraftarı olan vezir Tacü'l-Mülk'ü de Nizamü'l-Mülk'ün 
yerine başvezir yapmak istiyordu. Türkan Hatun'un Selçuklu 
ülkesi ve İslam dünyasına haklın olmak konusundaki bu ihti­
raslı tutumu, Melikşah'ın ölümünden sonra devlet işleyişi ve 
yapısını bozacak, zaten federatif bir yapıya sahip olan impara­
torluk, merkezkaç kuvvetlerin de etkisiyle gerileme ve çözülme 
dönemine girecekti. 

Diğer taraftan Melikşah'ı tehdit eden Nizamü'l-Mülk, bu 
gerilim ve şaşırhcı meydan okumaya karşın yine görevde kal­
mışh. Bu söz düellosundan sonra, Melikşah, kudretli bir sul­
tan olmasına karşın, beklenenin aksine Nizamü'l-Mülk'ü feda 
etmeyi ya göze alamamış ya da onun bir süre daha görevde 
kalmasını çıkarlarına uygun bulmuştu. Ama Nizamü'l-Mülk'ün 
arhk gözden düştüğü kesindi. Yaphğı hizmetlerle devlete or­
tak olmaya hak kazandığını çekinmeden ilan eden Nizamü'l­
Mülk' ün, kendisi olmadan Selçuklu İmparatorluğu'nun yö­
netilemeyeceğini hatta çökeceğini ileri sürmesi, onun gücünü 
ortaya koyduğu gibi, Asyatik toplumların tarihinde örneğine 
az rastlanan, Selçuklu Devleti'nin siyasal yapılanmasına özgü 
bir duruma da işaret ediyordu. 

Nizamü'l-Mülk, yukarıda da ifade ettiğimiz gibi, tamam­
ladığı Siyasetname kitabını, Melikşah'ın ardından 1092'de Bağ­
dat'a gitmek üzere çı.khğı son yolculuktan önce saray kitapları 

169 



yazıcısı Muhammed Nasıh'a çoğaltması için emanet ediyor. 
Yazıcı Nasıh' a, "başıma herhangi bir şey geldiği takdirde kita­
bı doğrudan Melikşah' a ver" diye de emrediyor. Ve Nizamü'l­
Mülk' ün korktuğu şey başına geliyor. Başvezir, Melikşah'ın is­
teğiyle onun ardından Bağdat'a giderken, Selçuklu Devleti'nin 
geleceği için en büyük tehlikelerden biri olarak gördüğü İsma­
iliye tarikatımn (Haşhaşiler) şeyhi Hasan Sabbah'ın bir fedaisi 
tarafından suikast sonucu öldürülüyor. 

Olay şöyle gelişiyor: Nizamü'l-Mülk, 14 Ekim 1092 yılında 
Suhne/Sahne yakınlarında, Kanguvar ve Bisutun arasında, hü­
kümdar ve maiyetiyle İsfahan'dan Bağdat'a giderken sufi kılı­
ğına bürünmüş, Hasan Sabbah'ın müridi olan Ebu Tahir Arrani 
(Errani) isimli bir fedai, önemli bir talepte bulunmak istediğini 
belirterek muhafızları aşmayı başarıyor. Nizamü'l-Mülk'ün iz­
niyle yanına geliyor ve onunla bazı önemli konuları konuşmak 
istediğini belirtiyor. Bir süre konuştuktan sonra koynundan 
çıkardığı bir dilekçiyi ona veriyor. Nizamü'l-Mülk dilekçeyi 
okurken, bu kez üzerinde gizlediği zehirli hançeri çeken fedai 
başveziri vuruyor. Suikastçı Ebu Tahir Arrani'nin eğitimli ve 
bilgili biri olduğu dikkat çekiyor. Nizamü'l-Mülk, aldığı ağır 
yara üzerine bir süre sonra yaşamını yitiriyor. Muhafızlar sal­
dırganı olay yerinde öldürüyor. Nizamü'l-Mülk'ün cenazesi 
büyük bir törenle İsfahan' a götürülerek defnediliyor. 

"Bağdat Abbasi Halifesi ile evlenen mutsuz kızının baş­
kent İsfahan'a dönmesinden sonra ölmesi üzerine, öcünü 
almak için, 1 092 yılı sonbahannda Bağdat'a hareket eden 
Melikşah'ın maiyetinde Nizamü'l-Mülk de bulunuyordu. 
Nihavent yakınlannda konaklandığı sırada, Siyasetname 
adlı eserinde emrinde çalıştığı Selçuklu Devleti'nin baş 
düşmanı olarak ilan ettiği Hasan Sabbah'ın Batıni fedaile­
rinden biri, bir dilekçe vermek bahanesi ile ve sGfi kılığın­
da olarak, vezirin yanına yaklaştı. Vezir dilekçeyi okurken, 
fedai birdenbire, hançerini ihtiyar vezirin göğsüne sapladı. 
( . . .  } Hasan Sabbah'ın öldürttüğü ilk devlet adamı Nizamü'l­
Mülk'tür" (Kafesoğlu, 1 993: s. 329-333). 

Son zamanlarında rakip ve düşmanlarının şikayetleri, ayrıca 
Türkan Hatun' un kışkırhnalarının da etkisiyle, Nizamü'l-Mülk 
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ile Melikşah'ın arası açılmış olduğu için, bazı kaynaklara göre, 
Başvezir'in ölümünden Sultan'ı sommlu h.ıtanlar da oluyor. 
Ancak Melikşah yaralı durumdaki Başvezir'in yanma gide­
rek olayla hiçbir ilgisinin bulunmadığını anlahyor. Nizamü'l­
Mülk'ün ise son saatlerinde Melikşah'a sitem ederek, ilerleyen 
yaşı nedeniyle zaten "ömrünün son dönemini yaşadığını" be­
lirtip, "neden böyle bir yola başvurdun" diye sorduğu, dolayı­
sıyla Başvezir'in de suikasttan Sultan'ı sorumlu tuth.ığu rivayet 
ediliyor. Nizamü'l-Mülk'ün bu sözleri üzerine, Melikşah'ın ıs­
rarla suikastla hiçbir ilgisinin bulunmadığına dair yemin ettiği 
de yine bazı kaynaklarda yer alıyor. Nizamü'l-Mülk'e yapılan 
suikast askerler ve halk arasında büyük galeyana yol açıyor. 
Hatta Melikşah askerlere giderek onları da bizzat teskin etmeye 
çalışıyor. Tarihçi Muharrem Kesik olayı şöyle anlatıyor: 

"Melikşah ikinci defa Bağdat'a giderken Nizamü'l­
Mülk de onu takip etti ve bu yolculuk sırasında Bağdat 
ile Hemedan arasında ve Nihavend yakınlannda bulunan 
Sehne adlı bir köyde konakladıklan sırada, cumartesi 
günü arzuhal vermek bahanesiyle yanına yaklaşan Ebu 
Tahir Arrani adlı bir Batıni fedaisi tarafından saldırıya uğra­
dı. (1 4 Ekim 1 092 / 1  O Ramazan 485) Onun hançerlendiği 
haberi Sultan Melikşah'a bildirildiği zaman Sultan derhal 
yanına gelmiş, yaralı Vezir de Sultan'a 'Cihan Hükümdan! 
Babanın ve senin devletini idare ederek ihtiyarladım. Sen, 
beni bertaraf ettin, halbuki ölümüme çok az zaman kal­
mıştı. Keşke böyle yapılmasını emretmeseydin' demişti. 
Sultan bu sözler üzerine yanında taşıdığı mushafı çıka­
rıp Allah' ın kitabı üzerine yemin ederek ona: 'Ben sana 
bunu nasıl yapabilirim, sen benim babam yerindesin ve 
devletimin uğurusun' diyerek karşılık vermiş, bu olayla bir 
ilgisi bulunmadığını söylemişti" (Kesik, 201 8: s. 71 ). 

Bazı çevreler ise suikastı, Melikşah'tan çok Türkan Hatun 
ve Tacü'l-Mülk'e yüklüyordu. Abbasi Halifesi'ni suçlayanlar da 
vardı. Selçuklu Başveziri'nin devlet içi bir tehdit olarak değerlen­
dirdiği Batınileri sür�kli olarak izletmesi, Nizamiye Medreseleri 
aracılığıyla başta İsmaililer, Aleviler ve Şiilere yönelik bir ideolo­
jik ve teolojik mücadele yüiütmesi, devleti tek bir inancın (tek bir 
İslam yorumunun) aygıtı olarak yapılandırması, Oğuz-Türkmen 
boyları dahil geniş İmparatorluk halkları arasında huzursuzluk 
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ve tepkilere yol açıyordu. Özellikle askeri operasyonlarla sürek­
li üzerlerinde baskı kurduğu Hasan Sabbah ve İsmaili tarikatı 
mensuplarının ona kin beslemelerine sebep olmuştu. 

Erken dönem tarihçilerinden Reşidüddin Fazlullah'ın da bu 
konuda söyledikleri dikkat çekicidir. Fazlullah, bütün olasılık­
ların değerlendirildiği, suikastçının kimliğinin de belli olması 
nedeniyle, olayın Selçuklu Büyük Divaru'nda (hükümette) bü­
tün yönleriyle incelendiğini belirterek, Nizamü'l-Mülk'ün Haş­
haşiler tarafından öldürüldüğü üzerinde müttefik kalındığını 
söylüyor (Yazıcızade, 2017: s. 56). 

Nizamü'l-Mülk'ün çocuklarından Fahrü'l-Mülk ve Ziyaü'l­
Mülk ile torunlarından bir kısmının Selçuklu İmparatorluğu'nun 
üst düzey makamlarında ve Selçuklular'ın koruması altındaki 
Abbasi hilafet kademelerinde görev yapmaya devam ettikleri 
düşünülürse, Reşidüddin Fazlullah'ın yazdıklarının gerçeğe en 
yakın değerlendirme olduğu görülüyor. Kaldı ki Selçuklu sara­
yının/ yönetiminin de aynı görüşte olduğu anlaşılıyor. Suikastın 
ardından yoluna devam ederek Bağdat' a giden Melikşah, hiç va­
kit kaybetmeden Türkan Hatun'a yakınlığıyla bilinen ve uzun 
süredir Nizamü'l-Mülk'ün alternatifi diye gösterilen Tacü'l­
Mülk'ü vezir-i azamlık (başvezir) görevine getiriyor. Bir yandan 
da bütün İmparatorlukta Nizamü'l-Mülk için üç günlük yas ilan 
ediyor, bütün camilerde ünlü başvezir için dualar okutuyor. 

Ancak ilginç olan şu ki, Nizamü'l-Mülk'ten 35 gün gibi kısa 
bir süre sonra Sultan Melikşah da Bağdat'ta esrarengiz bir şe­
kilde ölüyor. Melikşah, Halife Muktedi-Biemrillah'tan büyük 
oğlu Müstazhir-Billah'ı veliahtlıktan azlederek yerine, Türkan 
Hatun'un da isteği doğrultusunda, kızı Mah-Melek'ten olan 
Halife'nin küçük oğlu ve kendisinin torunu Ebü'l-Fazl Cafer'i 
veliaht ilan etmesini istiyor. Ancak büyük oğlunu veliaht ilan 
eden Abbasi Halifesi Muktedi-Biemrillah, Selçuklular'ın hima­
yesi albnda olmasına karşın bu isteği yerine getirmeye yanaşmı­
yor. Üçüncü kez, 28 Ekim 1092'de Bağdat'a giden Sultan, istek­
lerini yerine getirmeyen Halife'ye haber gönderip -ki Halife'nin 
askeri bakımdan karşı koyma gücü yoktu- zaten Selçuklu ege­
menliğinde olan kenti hemen terk etmesini istiyor. Melikşah, kızı 
Malı-Melek ile evli olan Halife Muktedi-Biemrillah'ı, kızını mut­
suz ederek ölümüne neden olmakla da suçluyor. 
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Muktedi-Biemrillah'm bu isteği yerine getirerek hilafet baş­
kenti Bağdat'ı terk etmesi, Abbasi ruhban hanedanlığının sonu 
anlamına geliyor. Bu nedenle hahrlı bazı kişiler araya girerek 
on günlük süre alıyor. Ancak Halife'ye tanınan süre henüz 
dolmadan, dokuzuncu gün, Melikşah yediği yemek nedeniyle 
ateşli bir hastalığa tutularak üç gün içinde, 19 Kasım 1092' de 
Bağdat'ta ölüyor. Öldüğünde 38 yaşında genç bir hükümdar 
olan Melikşah'ın zehirlenerek bir suikasta kurban gittiği kesin 
görünüyor. Melikşah'ın, Halife Muktedi'den olma torununun 
veliaht ilan edilmesi için baskı yapması, hilafet makamını da 
doğrudan kendisine bağlamak ve ikili iktidar görüntüsüne son 
vermek istediğini gösteriyor. Melikşah böylece dünyevi iktida­
rın yanı sıra, dini iktidarı da elinde tutmayı amaçlıyor. 

Melikşah ve Türkan Hatun'un kızı Mah-Melek'in, Abbasi 
Halifesi ile evlendirilmesinin öyküsü de ilginçtir. Mah-Melek 
Hatun' a Abbasi Halifesi Muktedi-Biemrillah talip olunca, Melik­
şah bu talebi ileten Halife' nin elçisini Türkan Hatun' a gönderiyor. 

"Terken Hatun kendisine (elçiye} kızını Karahanlı ve 
Gazne sultanlannın da istediğini, 400 bin dinar başlık ver­
mesi halinde Halifeyi tercih edeceğini söylemiş, Halife ile 
bu tür pazarlığın yakışık almadığının hatırlatılması üzerine 
50 bin dinar süt hakkı, 1 00 bin dinar mehir ödemesi, ayn­
ca Halife'nin başka bir eşi ve cariyesi olmaması kaydıyla 
kızını vermeye nza göstermiştir. Düğün 480 (1 087) yılın­
da yapılmış, düğünün ertesi günü bir ziyafet veren Halife 
Muktedl-Biemrillah, Terken Hatun ile yanındaki kadınlara 
hil'atler göndermiştir" (Bezer, 201 1 :  s. 510). 

Burada dikkati çeken en önemli aynnh, bu evlilik için, "ha­
lifenin başka bir eşi ve cariyesinin olmaması" koşulunun ko­
nulmasıdır. Bu koşulun, 11. yüzyılda Selçuklu sarayında hala 
etkili olduğu görülen, Türk toplumunda kadının konumundan 
kaynaklandığı anlaşılıyor. Türk kavimlerinde kadının yeri ile 
Arap-İslam halifesinin sarayındaki yaşam tarzı arasındaki bu 
fark önemlidir. Selçuklu Sultanı Melikşah'ın himayesinden/ko­
rumasından yararlanarak hilafet makamında uzun süre kalmak 
için onunla akrabalık bağı kurmak isteyen Abbasi Halifesi'nin 
bu şartlan kabul ettiği anlaşılmaktadır. Mah-Melek'in Halifeyi 
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terk ederek Selçuklu başkentine, annesinin ve babasının yanına 
dönmesinde ise söz konusu koşulun ihlal edilmesinin etkisi ol­
duğu samlmaktadır. 

Melikşah'ın kim tarafından öldürüldüğüne ilişkin de çeşitli 
görüşler bulunuyor. Bazı söylentilere göre Melikşah, bir Nizami­
ye Gulmaru (Nizamü'l-Mülk' e bağlı, onun hizmetindeki bir köle) 
tarafından üstatlarının intikamını almak için zehirleniyor. Çe­
şitli kaynaklarda, zehirleyen kişinin Saray gulamlarından Hur­
dek adında bir hizmetkar olduğu da belirtiliyor. Bazı tarihçiler 
ise Melikşah'ın ölümünden Abbasi Halifesi'ni sorumlu tutuyor. 

"Melikşah'ın av etinden zehirlendiği belirtildiği gibi, 
onun Halife Muktedi-Biemrillah, Terken (Türkan) Hatun ve­
ya Nizamü'l-Mülk'ün adanılan (Nizamiyye) tarafından öl­
dürüldüğü de rivayet edilir" (Kafesoğlu, 1 973: s. 208-21 0). 

Ravendi, İbnü'l-Esir el-Kamil ve Reşidüddin Fazlullah gibi 
erken dönem tarihçi ve tarih yazıcılarını kaynak gösteren Ab­
dulkerim Özaydın ise Sultan Melikşah'ın ölümünden hemen 
sonraki birkaç ay içinde neler olduğunu şöyle anlahyor: 

"Terken Hatun, veliaht şehzade Berkyaruk'un sultan 
olmasını engelleyip küçük yaştaki oğlu Mahmud'u tahta 
çıkarmak amacıyla Melikşah'ın ölümünü gizledi. Bu yüz­
den cenaze namazı dahi kılınmayıp gizlice Şüniziyye'de 
toprağa verildi. Daha sonra Başkent İsfahan'a götürüle­
rek Sultan'ın Şafii ve Hanefiler için yaptırdığı medrese­
nin haziresinde (bahçe/avlu içindeki mezarl ık) defnedildi. 
Sultan Melikşah'ın Ahmed, Berkyaruk, Davud, Muham­
med Tapar, Sencer, Mahmud, Tuğrul ve Emir Humar adlı 
sekiz oğlu ile Gazneli veliahdı Mes'üd b. İbrahim'le evle­
nen Gevher, Halife MuktedT-Biemrillah ile evlenen Mah­
Melek ve Halife Müstazhir-Billah ile evlenen Seyyide adlı 
üç kızı, ayrıca isimleri tesbit edilemeyen iki çocuğu daha 
olmuştur. Melikşah öldüğünde oğullarından Berkya­
ruk, Muhammed Tapar, Sencer ve Mahmud hayattaydı" 
(Özaydın, 2004: s. 54-57). 

Sonuçta tarihin garip bir tecellisi olarak, Nizamü'l-Mülk'ün 
öngörüsü ya da kehaneti gerçekleşiyor. Onun başvezirlik diviti 
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(kalemi/ mühürü) ve sarığı gidince, Melikşah'ın da tahh ve tacı 
yıkılıyor. İmparatorluk kısa aralıklarla uğradığı bu iki büyük 
kayıp nedeniyle büyük bir kargaşaya düşerek iç savaşa sürük­
leniyor. Devlet, sonu gelmez taht kavgaları ve isyanlar nedeniy­
le gücünü kaybediyor. Bu durum, bölgede ve bilinen dünyada 
da büyük bir boşluk yaralıyor. Çünkü, Selçuklular söz konusu 
dönemde dünyanın en güçlü, en etkili ve en büyük oyun ku­
rucu devleti konumunda bulunuyor. Dolayısıyla Selçuklular'ın 
hegemonik gücünü kaybetmesi, bilinen dünyanın kalbi sayılan 
bölgede uzun süreli kargaşalara, savaşlara, kan ve gözyaşına 
neden oluyor. Bu arada belirtelim, Türkan Hatun'un yanın­
da olan yeni Başvezir Tacü'l-Mülk de, bir yıl sonra Nizamü'l­
Mülk'ün muhafızları tarafından öldürülüyor. 

Melikşah'tan sonra Selçuklu İmparatorluğu, önce fiilen, 
daha sonra resmen dört parçaya bölünüyor. Bunlar; İran ve 
Irak'ı içine alan ve Büyük Selçuklu İmparatorluğu'nun deva­
mı sayılan Horasan Selçukluları (1092-1194), Kirman Selçuk­
luları (1092-1187), Suriye Selçukluları (1092-1117) ve Anadolu 
Selçuklu lan' dır. Anadolu Selçuklu Devleti, Selçuklu İmpara­
torluğu' ndan sonra kurumsal bakımdan kendisini yeniden üre­
ten tek devlet olmayı başarıyor. İmparatorluktan farklı olarak, 
Anadolu Selçukluları'nda Farsi değil Türki karakter öne çıkı­
yor. Bunlardan en uzun ömürlüsü Anadolu Selçukluları (1092-
1308) oluyor. İbrahim Kafesoğlu Selçuklu İmparatorluğu'nun 
içine düştüğü kargaşayı şöyle anlahyor: 

"Sultan Melikşah'tan sonra arka arkaya hükümdar 
olan dört oğlu zamanında ve daha başlangıçta Anadolu 
İmparatorluk'tan ayrılmış olup, Suriye de Selçuklu ailesinin 
iktidardan düştüğü 1 1 1 6  senesine kadar şeklen merkeze 
bağlı kalmış ve son 'büyük sultan' olan Sencer'den (ölm. 
1 1 57) sonra ise geri kalan üç Selçuklu devleti ayrı mukad­
derata sahip olmuştur. Sultan Sencer istisna edilirse, dö­
nem cesur, fakat atalarına layık olmayan, siyasi zekadan 
mahrum, kifayetsiz hükümdarlar, haris ve hilekar devlet 
adamları ve Batıni cinayetlerinden ibarettir. Terken Hatun, 
kumandanları celp için, büyük mali fedakarlıklar karşılı­
ğında, henüz 5 yaşında bulunan Mahmud'u Sultan ilan 
edip namına hutbe okuturken, Nizamü'l-Mülk taraftar­
larınca desteklenen veliaht Berkyaruk da Rey'de sultan 
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ilan edildi. Berucird'de kuvvetleri bozguna uğrayan Ter­
ken (Türkan) Hatun, Azerbaycan Meliki Kutub Al İsmail 
Alp Sungu'ya evlenme teklif ederek bu kez onun gücün­
den yararlanmaya çalıştı. Fakat İsmail de mağlup oldu" 
(Kafesoğlu, 2014: s. 46). 

Ülke yönetiminde kontrolü kaybetmemek için Sultan Melik­
şah'ın ölümünü gizleyen Türkan Hatun, Halife Muktedi'den, 
oğlu Mahmud adına hutbe okutmasını istiyor. Ancak Nizami­
ye Medreseleri'nin başında olan ve Nizamü'l-Mülk'e yakınlı­
ğıyla bilinen İmam Gazali de yaşının küçüklüğünden dolayı 
Mahmud'un sultan olamayacağına ilişkin fetva veriyor. Kararlı 
olan Türkan Hatun Halife'nin de itirazına karşın, uyguladığı şid­
detli bir baskı sonucu Mahmud adına hutbe okutmayı başararak 
25 Kasım 1092'de onu sultan ilan ediyor. Berkyaruk'u yakalat­
mak için İsfahan' a fedailer gönderen Türkan Hatun, oğlu Mah­
mud ile birlikte Bağdat'tan ayrılıyor. Başkent İsfahan'ı da teslim 
alarak, İmparatorluk mekanizmasına bir süre egemen olan Tür­
kan Hatun, saltanatının (egemenliğinin) önünde en büyük engel 
olarak gördüğü Nizamü'l-Mülk adamlarınca eski başkent Rey' e 
götürülerek sultan ilan edilen Berkyaruk üzerine bir ordu gönde­
riyor. Ancak bu ordu 17 Ocak 1093 tarihinde Berucird savaşında 
yenilgiye uğrayınca Berkyaruk İsfahan'ı kuşatıyor. 
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"Terken (Türkan) Hatun Berkyaruk'a babasının mirasın­
dan 500 bin dinar verip İsfahan ve Fars dışındaki yerlerde 
saltanatını kabul etmek zorunda kaldı. Mücadeleden yıl­
mayan Terken Hatun, Berkyaruk'un dayısı ve Azerbaycan 
meliki İsmail b. Alp Sungur Yakuti'ye evlenme teklif etti ve 
saltanatta ortaklık önerdi; ordusunu teçhiz için ona her 
türlü yardımda bulundu. Ancak İsmail, Kerec yakınlannda 
Berkyaruk'a karşı girdiği savaşı kaybederek (Şubat 1093) 
İsfahan'a sığındı. Terken Hatun burada onu çok iyi karşı­
ladı; Mahmud ile birlikte adına hutbe okutulup para bastı­
nldı. Kumandanlar İsmail'in Terken Hatun ile evlenmesine 
karşı çıktığından evlilik gerçekleşmedi. Ertesi yıl Emir Üner 
idaresinde gönderdiği ordunun da yenilgiye uğraması (Ha­
ziran-Temmuz 1094) Terken Hatun'u yıldırmadı. Tahtı ele 
geçirmek için harekete geçen kayınbiraderi Tacüddevel 
Tutuş ile gücünü birleştirmek üzere İsfahan'dan hareket 



etti; fakat yolda hastalanarak geri döndü. Bir süre sonra 
(Eylül-Ekim 1 094) İsfahan'da öldü" (Bezer, 201 1 :  s. 51 O). 

Bazı kaynaklarda, Türkan Hahın'un Berkyaruk tarafından 
düzenlenen bir suikast sonucu (zehirlenerek) Eylül 1094'te öl­
dürüldüğü ileri sürülür. Ölümünden sonra makamı ve itibarı­
na uygun olarak devlet tarafından adına camiler ve medrese­
ler yaptırılan Türkan Hatun, İslam öncesi Türk tarihinde yer 
alan güçlü kadın figürünün Müslüman bir toplumda da devam 
eden son simgesi gibiydi. Türk kültüründen gelen ve Selçuklu­
lar zamanında da süren kadınların toplumsal ve siyasal yaşam­
daki etkin konumu ve rolü, Nizamü'l-Mülk ve İmam Gazali 
işbirliğiyle kapıları açılan yeni dönemde (11. yüzyıldan sonra) 
silikleşerek yok olacakh. 

Ce!aliye Hatun adıyla da anılan Türkan Harun' un tarih sah­
nesinden çekilmesiyle, Berkyaruk'un en önemli rakibi de orta­
dan kalkınış oluyor. Kendisini Suriye' de Selçuklu Sultanı ilan 
eden Tutuş başta olmak üzere, tahtta iddia sahibi olan diğer 
Selçuklu şehzadelerini yenilgiye uğratan Berkyaruk -ki amca­
sı Tek.iş ve Tutuş'u da 1094'te öldürtüyor- bir dönem İmpara­
torluk topraklarında hakimiyet sağlayarak gerçek anlamda tek 
otorite ve sultan oluyor. Ancak, bu durum kısa sürüyor. Yeni­
den Büyük Selçuklu birliğini kurmayı başaran hükümdar ise 
yine Melikşah'ın oğlu ve Berkyaruk'un kardeşi Sencer oluyor. 
Ancak son büyük Selçuklu sultanı sayılan Sencer döneminde 
sağlanan birlik bile, hiçbir zaman eskisi kadar (Melikşah döne­
mi gibi) güçlü olamıyor. 

Kirman' da Kavurd Oğullan'run merkezden ayrıldıklarını 
ilan etmesiyle yeniden siyasal kriz ve kargaşanın başladığı dö­
nemde ise Süleymanşah'ın oğlu I. Kılıç Arslan kalabalık Oğuz 
boylarının başına geçerek Horasan' dan İznik'e (1092) geliyor ve 
idareyi, bölgeyi genel vali gibi yöneten Abu'l-Gazi' den alarak 
Anadolu Selçuklulan'nın başına geçiyor. Büyük Selçuklu İmpa­
ratorluğu dağılırken, 1. Kılıç Arslan Anadolu Selçuklu Devleti'ni 
kurumsallaştırma sürecini başlabyor. (Kafesoğlu, 2014: s. 47). 

Dönemin kaynaklarına göre, titizlikle planlandığı ve uygu­
landığı anlaşılan Nizamü'l-Mülk suikastının, bilinen dünyada 
Melikşah'tan sonraki en güçlü ve nüfuzlu siyasal liderine karşı 
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yapılması, ardından Sultan'ın da bir suikast sonucu öldürülme­
si, Selçuklu ülkesinde yeni bir iktidar kavgasının ve iç savaşın 
kapılarını sonuna kadar açmışh. Haşhaşiler diye de tanınan, 
Alamut Kalesi merkezli Bahni İsmailiye Emirliği ise bu suikast­
tan sonra, üzerindeki Selçuklu baskısı azaldığı için bölge halkla­
rı üzerindeki etkisini artıracak, örgütlenmesini güçlendirecekti. 
Daha da önemlisi, ilk büyük siyasal suikast olan Nizamü'l­
Mülk'ün öldürülmesinden sonra Haşhaşiler eylemlerini sür­
dürecek, çok sayıda devlet adamını (vezir, üst düzey yönetici), 
Sünni ulema mensubu ve şeyhini, Abbasi hanedanı ve bürokra­
sisinden yöneticileri öldürecekti. Öyle ki Sultan Melikşah'ın ye­
rine geçen oğlu Berkyaruk'un -ki Melikşah veliaht ilan etmiş, 
bu kararı Nizamü'I-Mülk de desteklemişti- başvezirliğine ge­
tirilen Nizamü'l-Mülk'ün büyük oğlu Fahrü'l-Mülk de Hasan 
Sabbah'ın fedaileri tarafından, yine bir suikastla (11 Eylül 1106) 
öldürülecekti. Haşhaşiler'in eylemleri ve önlenemez suikastları 
bölgedeki irili ufaklı bütün devletlerde, Haçlılarda ve Selçuklu 
bürokrasisinde panik yaratacaktı. 

3.6. Batıni ler, İsmai liyc ve Hasan Sahh�h 
Selçuklu Devleti'nin baş düşman ilan ettiği Hasan Sabbah'ın 

Bahni fedailerinden biri tarafından, çok iyi planlanmış bir 
suikast sonucu öldürülen Nizamü'l-Mülk'ün, kurmak iste­
diği sistemin kurbanı olduğu söylenebilir. Çünkü Batıniler, 
İslam'ın Sünni kolunun görece dar ve selefi bir yorumunun 
(Selçuklular' da Eş' ari geleneği ve Şafü öğretisinin) devletin 
resmi ideolojisi haline getirilmesine şiddetli bir tepki gösterdi­
ler. Selçuklu İmparatorluğu'nda yaşayan halklar arasında söz 
konusu dönemde yaygın olan Bahniliğin izleyicileri -Şiiler ve 
Aleviler de bu kapsamda değerlendirilebilir- devletten ve sis­
temden dışlanacaklarını düşünerek bu girişime karşı koydular. 
Kaygılarında pek haksız da sayılmazlardı. Çünkü Nizamü'l­
Mülk'ün bu girişimi, kısa vadede İmparatorlukta sonu gelme­
yen isyan ve iç kargaşalara yol açmıştı. Yukarıda da belirttiği­
miz gibi Selçuklu İmparatorluğu'nun çözülme süreci de özel­
likle Alevi-Bahni Türkmen/Oğuz boylarının arkası gelmeyen 
ayaklanmaları sonucu başlayacaktı. Koordinasyondan yok­
sun olsa da, "Büyük Oğuz ayaklanması" denilen bu isyanlar, 
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Selçuklular'ın sonunu getirecekti. Çünkü, bu ayaklanmaların 
bir nedeni, Selçuklu Devleti'nin siyasal yapılanmasının {saray 
ve bürokrasinin) devletin kurucu unsuru olan Türkmen/Oğuz 
boylarına yabancılaşarak ondan kopması ise bir diğer nedeni 
de devletin tek bir inanç ve dar bir mezhep anlayışı temelinde 
örgütlenmesiydi. Nizamiye Medreseleri bu girişimin en önemli 
kurumuydu. Bürokrasinin bileşimi, yönetici ve ticaret sınıfının 
yapısı da -ki ağırlıklı olarak İranlılar, Deylemliler ve daha sınır­
lı olmak üzere Arapların elindeydi- bu durumu destekliyordu. 

Peki nedir Bahnilik? İslam'ın büyük ve sanılandan yaygın 
olan bu akımının/yorumunun bir kolu olan gizemli İsmailiye 
mezhebi, Haşhaşiler ve onların efsanevi lideri Hasan Sabbah 
kimdi? Şimdi çalışmanın tamamlayıcı bir alt başlığı olarak kı­
saca bu konuyu ele almakta yarar var. Çünkü, görece daha eşit­
likçi bir öğretiye sahip oldukları belirtilen, felsefeyle bağlarını 
koparmadıkları bilinen İsmailiye ve Batıniler, deyim uygunsa 
Selçuklu İmparatorluğu içinde bağımsız bir alt devlet ya da 
beylik şeklinde konumlanmış önemli bir siyasal güçtü. 

"Dönemin kaynaklanna baktığımızda Büyük Selçuklu 
Devleti'nde denge ve güç unsurlannın Sultan Melikşah 
etrafında dört merkezde odaklandığı görülmektedir. Birin­
cisi, devlet siyasetinde nüfuzlu bir sultan olan Terken (Tür­
kan) Hatun ve onun desteklediği, hizmetinde olan ümera 
kesimini temsil eden Tacü'l-Mülk gibi devlet adamlandır. 
İkincisi, Melikşah'tan sonra devlet içerisindeki en güçlü 
şahsiyet olan Nizamü'l-Mülk, ailesi ve desteklediği ulema 
ile kendi ordusu ve emirleridir. Üçüncüsü hilafet makamı 
yani Abbasi halifeleridir. Dördüncüsü ise devlet içerisine 
sinsice yerleşerek 1 090 yılından itibaren Selçuklu ve İslam 
alemini tehdit eden Batınilerdir. Nizamü'l-Mülk ve Abbasi 
Halifeliği'ni varlığı karşısındaki en büyük tehlike görerek 
öncelikli hedef haline getiren, zamanla Selçuklu toprakla­
nnda önemli ve tehlikeli güç haline gelen Hasan Sabbah 
ve Batıniler, amaçlan doğrultusunda devletin içerisinde 
oluşan denge ve güç unsurlanna karşı mücadele veya itti­
faklar yapmaktan çekinmemişlerdir" (Akkuş, 2018: s. 1 67). 

Bahnilik (Farsça Batıniyye ya da Arapça El-Batiniyyeh), ge­
nel ve ansiklopedik bir tanımla; İslam' da Kur' an ayetlerinin 

179 



görünür, yüzeysel (zahiri) anlarnlarırun dışında, daha derinde 
olan asıl ve gerçek anlamlarının bulunduğu, yani bir tür alt met­
nin olduğu inancıdır. İslam kültürü havzasında Kur' an ayetlerini 
bu anlayışla yorumlayan akıma Batınilik, bu düşünceyi benimse­
yen kişi ve gruplara da Batıni denir. Metodolojik olarak Süruıi 
İslam anlayışından köklü şekilde ayrılır. İslam' da yorum, yani 
içtihad kapısını açık tutar. Bu yanı, onun en önemli ve belirleyici 
farkını oluşturur. Akılcılık ve felsefeyi reddetmeyen, güncellen­
meye açık bir akımdır. Dolayısıyla, ilerlemeye kapalı olmayan bir 
yapısı ve dokusu olduğu söylenebilir. Tasavvuf alanı da Batınilik 
akımı/ inana içinde sayılabilir. Batıniliğin birçok kolu vardır. 

Batıni (heteredoks) akımın sadece dinlere ve İslam'a özgü ol­
madığını belirten Faik Bulut, bu düşünce yönteminin köklerinin 
çok daha eski olduğunu ileri sürüyor. Antikçağ' daki te'vil (yo­
rum) geleneğine işaret eden Bulut, Homeros şiirlerinin bile Ba­
tıni bir okumaya tabi tutulduğunu söylüyor. En gelişkin biçime 
ve kitlesel karaktere İslam dininin kültürel havzasında kavuşan 
Batıniliğin, Hıristiyanlık ve Musevilik'te de bulunduğunu belir­
tiyor. İslam' da Bahniliğin Halife Hz. Osman döneminde ortaya 
çıkmakla birlikte, esas olarak Hz. Ali zamanında bir öğreti haline 
gelmeye başladığını ifade eden Bulut, şöyle devam ediyor: 
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"Hicri birinci asırdan sonraki dönemde ön plana çı­
kıp, mistisizm (yahut tasawu� temelinde felsefi ve dü­
şünsel bir akım oluvermiştir. Batıniliği, salt Kur'an'ın zahiri 
(dışsal, yüzeyseQ ve batıni (içsel, derin) yorumu biçimin­
de anlamak da yanlış ve eksiktir. İslam öncesi çağlardan 
gelen bir geleneğin tek başına dini çerçevede ve inanç 
düzleminde ele alınması yeterli fikir vermez. Esasında ba­
tın (heterodoxy/esoterism) kavramının üç anlamı bulunur: 
a) Kamuoyuna mal olmuş veya kutsal sayılan metinden 
bağımsız bir yorum; b) Kutsal metinden koparak, metni 
lafızıyle (yazılı haliyle) aklın gereklerini yerine getirebilecek 
bir uyum; c) Kutsal metnin dışsal/yüzeysel (zahiri) basit an­
lamını dışlayarak, iç anlamı (batın) üzerinde yoğunlaşma." 

"Her şeyin dış yüzünün yanında bir de iç yüzü bulun­
duğunu ileri sürmeyi ön koşul kabul edilen Batıni düşünce 
tarzı, salt kutsal metinlerin içerik yorumlarıyla yetinmez. 
Zira dünyada bütün olup bitenlerin biçimine değil, özüne 
bakarak yorum yapar. Batınilik açısından biçim, görüntü 



ve kabuktur; oysa öz, töz ve cevherdir. Bu durumda Ba­
tınilik, bir anlamda kutsal metinlere bağlı kalmamakta, el 
verdiğinde usavurma ve akıl yürütme yoluyla, fikrin öz­
gürleşmesine hizmet etmektedir. Olaylann biçiminden 
çok özünü yorumladığından, semavi dinleri benimseyen 
toplumlarda, materyalist eğilimleri olan Batıniler daha 
akılcı, mantıklı, görece nesnel ve diyalektik düşünebilen 
insanlardır'' (Bulut, 201 8: s. 39). 

Bahni bir akım olan İsmaililik ya da İsmailiye mezhebi ise 
adını İsmail bin Cafer Sadık' tan (Cafer Sadık'ın oğlu İsmail' den) 
alan, Şia içinden çıkan bir mezheptir. Bazı kaynaklara göre ilk 
İsmaili topluluk, Hicri 148/Miladi 765 yılında ortaya çıkrnış­
hr. İsmaililer, Hz. Ali ve soyuna ait halifelik hakkını gasp et­
tiklerine inandıkları Sünni hilafet hanedanı Emevilere ve 
Abbasiler' e karşı mücadele eden, Ehli Beyt ve 12 İmam inancı­
na bağlı, imamet silsilesi ve hiyerarşisine inanan bir dini-siyasi 
akımdır. Kurucusunun, Hz. Ali'nin torunlarından, 8. yüzyılda 
yaşamış İmam İsmail olduğuna inanılır. Bazı kaynaklara göre, 
İsmail, 12 İmam' dan Cafer Sadık'ın büyük oğludur. En ünlü 
kolu ise Hasan Sabbah'ın "Haşhaşiler" diye ünlenen ve siya­
sal suikastlarıyla bilinen İsmaili tarikahdır. Siyasal nedenlerle 
öne çıkrnışhr. Nizamü'l-Mülk, Siyasetname' de Selçuklu Devleti 
ve İslamiyet için en büyük tehlike olarak Bahniliği göstermiş, 
Melikşah'ı bu konuda sürekli uyarmış, İmparatorluk top­
raklarında, Bahnilere karşı sürekli askeri şiddet uygulayarak 
bu akımın mensuplarını bashrmaya çalışrnışhr. Özellikle Ha­
san Sabbah ve "Haşhaşileri" yok edilmeleri gereken, devlet ve 
din düşmanları olarak nitelendirir. İsmaili mezhebinin Nizari 
kolunun lideri olan Haşhaşileri, toplum için en büyük tehlike 
diye tanımlayan Nizarnü'l-Mülk, Bahniliği de bir bütün olarak 
"ahlaksız" bir öğreti olarak mahkum etmeye çalışrnışhr. İsrna­
ilileri, kadınları "ortaklaşa kullanmakla" suçlamaya kadar va­
ran bir karalama ve iftira kampanyası bile yürüten Nizamü'l­
Mülk, bununla kalmamış, Siyasetname kitabının Kırk Beşinci 
Fasıl' mı bu konuya ayırarak, bu suçlamaları kayda geçirmiştir 
(Nizamü'l-Mülk, 2014: s. 271-292). 

Tarihteki ilk büyük İsmaili devleti Mısır' da kurulan Şii-Fatımi 
devletidir. İsmaililer, Safeviler dönemine kadar, İslam'ın iki 
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büyük kolundan biri olan Şiilerin de çoğunluğunu oluşturan, et­
kili ve yaygın bir Batıni mezheptir. Günümüzde İsmaililer, etkisi 
ve sayılan çok azalmakla birlikte, Hindistan, Pakistan, İran, Afga­
nistan, Tacikistan ve özellikle Suriye' de yaşar. İran' da 19. yüzyılın 
ilk yansında kendilerine karşı gelişen bazı siyasi eylemler nede­
niyle, 46'ıncı İsmaili İmamı Ağa Han, 1848 yılında Bombay'a göç 
etmiş ve hanedan müritleriyle birlikte bu bölgeye yerleşmiştir. 

Haşhaşiler, eğitim almak ve deneyim kazanmak için gittiği 
Mısır' dan 1090 yılında dönen, İsmaili din adamı ve siyasi lider 
Hasan Sabbah (1050-1124) tarafından kurulmuş, Batıni bir tari­
kat ve siyasal bir örgüttür. Tarikat, Mısır' daki Şii Fatımi Devleti 
içinde gelişen bölünme (hizipleşme) sonucu ortaya çıkan bir 
yapılanmadır. Tarikat, önce İran ve Doğu Anadolu' da, ardın­
dan da Suriye' de yayılır. Esas olarak Batıni akımının "İsmaili" 
mezhebine bağlı tarikatın, fedailerden oluşan vurucu gücü ve 
istihbarat örgütlenmesine ise "Haşhaşiler" adı verilir. Efsaneye 
göre fethedilmesi imkansız görülen Alamut Kalesi çevresinde 
güzel bahçelerden oluşan, yeşil, mamur ve zengin bir yerleşim 
alanı kurarak sahte bir "cennet" yaratan Hasan Sabbah'ın, bu­
rada eğittiği fedailerine afyon içirerek onların kendilerinden 
geçmesini ve emirlerini sorgulamadan gerçekleştirmelerini 
sağladığı için bu örgüte "Haşhaşiler", tarikata da "Haşaşin" 
adının verildiği ileri sürülüyor. Haşhaşiler esas olarak kendile­
ri için tehdit oluşturduğunu düşündükleri devlet adamlarına, 
düşman oldukları vezirlere, yerel ve merkezi düzeydeki üst 
düzey yöneticilere, Sünni din adamları ve ulemaya, etkili Sün­
ni şeyhlere yönelik suikastlarıyla tanınıyor. Haçlı Ordusu'nun 
ileri gelenlerine de benzer suikastlar düzenledikleri biliniyor. 
Bu suikastlardan kurtulmanın imkansız olduğu da, tarihi kay­
naklarda belirtiliyor. Bu gizemli tarikat, sıradan insanlara yöne­
lik suikast düzenlemiyor. Haşhaşiler, bu eylemleriyle dönemle­
rinde büyük bir korku yayıyor. Haklarındaki efsane büyüyor. 
Bazı kaynaklara göre yaklaşık 30 bin kişi -ki abartılı bir rakam 
olabilir- bu suikastlar sonucu öldürülüyor. Haşhaşiler'in başta 
efsanevi Alamut Kalesi olmak üzere, ele geçirilmesi çok güç, 
iyi tahkim edilmiş kaleler silsilesine dayalı bir örgütlenmeye 
sahip olduğu kaydediliyor. Büyük Selçuklu İmparatorluğu dö­
neminde, merkezi otoriteyi sarsan en önemli güç olan bu Batıni 
tarikat ve Haşhaşin yapılanması, bir devlet gibi hareket ediyor. 

182 



"Haşhaşiler" diye ünlenen tarikat/mezhep, ideolojik ve si­
yasal açıdan Sünni İslam'ın siyasi ve dini yöneticilerini felsefi 
gerekçelerle düşman olarak görüyordu. Dolayısıyla özel olarak 
Sünni İslam'ın ruhani merkezi olan Abbasi Halifeliği ve onun 
koruyucusu olan Büyük Selçuklu Devleti de bu durumda en 
önemli düşmanları arasındaydı. Ancak İsmaililer, Selçuklu İm­
paratorluğu ile Abbasi Halifeliği arasındaki bazı çelişkilerin de 
farkındaydı. Örneğin Selçuklular'ın kurucu unsuru olan Türk­
men / Oğuz boyları İslam' a geçseler bile Orta Asya' dan getir­
dikleri şamanist gelenekleri yaşatıyor, daha çok Alevi-Batıni 
akımına/mezhebine yakın duruyorlardı. Bu nedenle Hasan 
Sabbah hem tarikatını/mezhebini hem de devlet diye tanımla­
nabilecek siyasal yapılanmasını korumak için Selçuklu Sultanı 
Melikşah ile ilişkilerini geliştirmeye çalışıyordu. Bu nedenle 
Hasan Sabbah'ın Batınilere karşı özel bir düşmanlık besleyen 
ve ideolojik mücadele yürüten Nizamü'l-Mülk' e, Selçuklu 
Devleti'ni üzerine saldığı için özel bir kin beslediği anlaşılıyor­
du. Hasan Sabbah'ın Melikşah'a mektup yazarak, Nizamü'l­
Mülk'ü "fitne yaymakla" suçladığı ve Sultan ile anlaşmak _iste­
diği bazı kaynaklarda belirtiliyordu. 

Bu arada belirtmeliyiz ki, Batı dillerinde suikast ve suikastçı 
anlamına gelen "assasin" sözcüğünün, Hasan Sabbah'ın feda­
ilerinin suikastçılık ününden dolayı yaygınlaşan "haşhaşin" 
kavramından geldiği genel bir kabul görüyor. Sadece bu olgu 
bile Haşhaşilerin hem gizemli yapılarıyla büyük bir ilgi çektiği­
ni hem de suikastlarıyla derin bir korku yayarak ünlendiklerini 
gösteren önemli bir örnek oluşturuyor. 

Şeyhü'l Cebel, yani "Dağın Efendisi" adıyla ünlenen Hasan 
Sabbah ve fedaileri hakkındaki rivayetler muhteliftir. Çok sayı­
da romana ve filme konu olan bu gizemli tarikat ve lideri hak­
kındaki genel görüşler, daha çok Batılı oryantalist gezginlerin 
ve tarihçilerin yazdıkları ile Haçlı Seferleri sırasında Doğu'ya 
gelmiş ve Batınilerin şiddetli direnişiyle karşılaşmış askerle­
rin yaydıkları efsane ve hikayelere dayanmaktadır. Elbette bu 
yaklaşımı besleyen asıl kaynak ise Sünni ulemanın yürüttüğü, 
birçok yazılı metinde geçen ve risalelere konu olan ideolojik 
mücadele, daha doğrusu bir tür karalama kampanyasıdır. 

Aslında ne Hasan Sabbah bir Ortaçağ Babni-İslamcı şiddet 
örgütünün lideri ne de İsmaililer salt suikastçı idi. Kuşkusuz 
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Haşhaşiler, İslam' daki şiddet geleneğinin bir parçası olmakla, 
hatta onu ileri bir noktaya taşıyıp estetize etmek.le birlikte, felse­
fi bir akıma inanan, İslam'ın Batıni yorumuna iman eden ve bu 
amaçla eylem yapan fedailerdi. Kaldı ki Hasan Sabbah'ın "Feda­
viyye" hareketi ile diğer İslama şiddet örgütlerinin arasında hiç­
bir ilişki ya da benzerlik olmadığını da belirtelim. Birçok kaynak­
ta Şeyhü'l Cebel (Dağın Efendisi) Hasan Sabbah'ın iyi bir eğitim 
almış, çağının en önemli felsefecileri ve alimleri arasında sayılan 
bir siyasi ve dini lider olduğu belirtilir. Alamut Kalesi ise döne­
min en büyük ve zengin kütüphanesinin bulunduğu bir kaledir. 

Hasan Sabbah hakkındaki, yukarıda ifade ettiklerim dahil, 
çok yönlü bilgileri aktaran İranlı araşhrmacı ve tarihçi Amir Ta­
heri, İslam' daki şiddet geleneği hakkında şunları yazıyor: 

"Mısır Devlet Başkanı Enver Sedat'ın (6 Ekim 1 981 'de 
radikal İslamcılar tarafından) öldürülmesi, İslamiyet'in 
başlangıcından bu yana süregelen bir geleneğin devamı 
olarak kabul edilmelidir. Peygamber'den sonra dört hali­
feden üçü (Hz. Ömer, Hz. Osman ve Hz. Ali) İslam bah­
çesindeki ayrıkotu kabul edildikleri için öldürülmüşlerdir. 
Bu şekilde yerleşen gelenek bütün İslam tarihi boyunca 
devam etmiştir" (Taheri, 1 990: s. 46-47). 

Taheri, Hasan Sabbah'ın Fedaviyye hareketini de bu tarihin 
bir parçası sayıyor. Diyanet İşleri Başkanlığı da Sünni İslam ge­
leneğinin dar yorumundan hareketle benzer bir yaklaşım sergi­
lemektedir. Diyanet tarafından 1970 yılında Arapçadan çevrilen 
ve birçok baskısı yapılan Muhsin Abdullah'ın İslama Yönelen 
Yıkıcı Hareketler kitabında, Hasan Sabbah ve İsmaili mezhebi, 
dahası bütün olarak Batınilik İslam dışı bir akım/ mezhep sayı­
lıyor. Kitapta şöyle deniyor: 
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"Haşhaşiler, İsmailiye hareketinin bir koludur. Devamlı 
olarak haşhaş kullandıklarından bunlara 'Haşhaşiler' adı 
verilmiştir. Ehlibeyt'in (büyük çoğunluğu Kerbela'da kat­
ledilen Peygamber soyunun-my) halifelikteki hakkını ister 
gibi görünen, fakat aslında dinsiz olan Hasan bin Sab­
bah, bu hareketin lideridir. Devlet ve ilim adamlarından 
birçoklarını, kendilerine muhalefet edenleri öldürdüler. 
Katledilenlerden biri de Selçuklu veziri Nizamü'l-Mülk idi. 



Selahaddin Eyyubi'nin öldürülmesi için de gayret sarf eden 
Hasan Sabbah ve adamlan, İran' da Alamut Kalesi'nde üs­
lendiler. Oradan etrafa dehşet ve korku saçtılar. insanlara 
darbeler hazırladılar" (Muhsin, 1981 : s. 42}. 

Görüldüğü gibi Türkiye Diyanet İşleri Başkanlığı da bu yay­
gın yaklaşımı benimsemektedir. Oysa bu görüşün temelini ri­

vayetler, söylentiler ve güçlü tarihi kanıtlardan yoksun iddialar 
oluşturmaktadır. İslam Ansiklopedisi'nde ise sadece Haşhaşiler için 
değil, Babnilik için bile (Batınilik maddesi) şöyle denilmektedir: 

"Batıniliğin, İslam dünyasında, İslami esaslan ve nasla­
n (kutsal metinleri} yorum farkından doğduğu biliniyor ise 
de, gerçekte kötü niyetli, dini içten yıkmayı hedefleyen bir 
akımdır. Birçok fikirleri, Müslümanlıkla yüzde yüz zıt düş­
mektedir. Bu mezhep, İslam'la bağdaşmayan fikirleri yü­
zünden Galiyye; dinin haram kıldığı şeyleri helal sayması 
yüzünden Biahiyye diye de anılmaktadır. Batıniler, bazı dö­
nemlerde İslam devletleri içinde çok etkili olmuş; suikast­
larda bulunmuş, terör estirmişlerdir. En tanınmış terör lideri 
Hasan Sabbah'tır" (İslam Ansiklopedisi, 1 992: s. 190-194}. 

Diyanet yayını olan İslam Ansiklopedisi tarafından ortaya ko­
nulan bu yaklaşımın soğukkanlı, nesnel ve bilimsel değerlen­
dirmeden uzak, ideolojik bir bakış olduğu açıktır. Tarihsel, top­
lumsal ve siyasal bağlamı olmayan, tamamen subjektif (öznel) 
bir değerlendirmedir. Ahi Birlikleri konusunda Türkiye' de ilk 
ve en yetkin incelemeyi yapan Prof. Dr. Sabahattin Güllülü, Ba­
tınilik akımını, Türk-İslam toplumlarında, tarihsel sosyolojik 
olgularla uyumlu ve yöntemsel bakımdan doğru bir yaklaşımla 
ele alarak sırufsal bağlamına oturtuyor. Batıniliğin zanaatkar ve 
üretici birliklerinin (Ahi Birlikleri) ideolojik yapısıru oluşturan 
üç felsefi-dinsel öğeden biri olduğunu belirten Güllülü, Ahilerin 
sadece bir esnaf loncası olmadığını belirtiyor. Ahiliğin Türk gele­
neğinden gelen ahlaki bir boyutunun bulunduğunu, bu anlamda 
Anadolu'nun Türkleşme süreci ve Osmanlı Devleti'nin kurulu­
şundaki önemli rolüne de işaret ediyor. Güllülü, Ahi Birlikleri 
bağlamında ele aldığı Batınilik konusunda şunları yazıyor: 
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"Ahi Birliklerinin ideolojik yapısını oluşturan öğelerden 
ikincisi (birincisi Fütüvvet-my) ise Batıniliktir. Batınilik, 9. 
yüzyıldan bu yana İslam dünyasının hemen her tarafında 
görülen, yerleşik düzene başkaldırmış bazı sosyal birlik­
lerin ideolojisi olarak karşımıza çıkmaktadır. Bu ideoloji­
nin kökeni, bir yandan Sünni toplum düzenine karşı çıkan 
ve Fatımi Halifeliği'ni kuran İsmaili' lerce öne sürülen Şii 
ideolojiye, bir yandan da 6. yüzyılda İran'da Mazdak tara­
fından ortaya atılan iştirakçi (ortaklaşmacı, katılımcı-my) 
fikirlere dayanmaktadır." 

"İslamiyetle birlikte, aşiret yapısından koparak hızla 
şehirleşme ve sanayileşme (zanaatkarlık-my) süreci içi­
ne giren Arap dünyası, Abbasi Halifeliği döneminde bu 
yeni sürecin doğal sonucu olan ilk sosyal çalkantılarla 
karşılaşmaktadır. Basra'da zenci kölelerin başkaldırması, 
Bağdat'ta 1 O. yüzyılın ilk otuz yılı boyunca sürüp giden 
ayaklanmalar ve daha birçok yerde görülen eylem halin­
deki Arap aleyhtarlığı, bu çalkantının belli başlı örnekleri­
dir. Bütün bu örneklerden çıkanlacak genel sonuç ise söz 
konusu yüzyılda, İslam dünyası içinde bir gayrimemnunlar 
grubunun ortaya çıkmış olduğudur" (Güllülü, 1 977: s. 40). 

Prof. Dr. Güllülü, İslam dünyasındaki kurulu düzene itiraz 
edenlerin, Sünni Arap egemenliği ve despotluğundan memnun 
olmayanların ve ezilen kesimlerin ideolojik olarak Batıniliği, 
yani İslam'ın yoruma açık, dolayısıyla dinin öteki anlamını 
aramaya kapı açan akımlarını benimsediğini belirtiyor. Önceki 
bölümlerde de belirttiğimiz gibi Türklerin Orta Asya' dan yüz­
yıllara yayılan kitlesel göç dalgalarının uzun süreli konaklama 
bölgesi olan Kuzey İran' daki Horasan, bu göçebe toplumun, 
hem Batı ve Güney' e doğru akışının kapısı hem İslamiyet'le 
tanıştığı bir kesişme noktası hem de yerleşik yaşamı deneyim­
lediği bir alandır. O nedenle Horasan, Türk (Oğuz/Türkmen) 
inanç dünyasında, edebiyatında (hikayelerinde, efsanelerinde 
ve mitolojisinde) önemli bir yer tutar. 

Aynı zamanda Batıniliğin de ortaya çıktığı kültürel-toplumsal 
bir coğrafya olan İran ve Horasan' da yerleşik yaşama geçiş süre­
cindeki Türklerin bu akımdan ve İslam'ı yorumlama biçiminden 
etkilenmemeleri mümkün değildi. Anadolu' nun Türkleşmesi sü­
recinde bu ideolojik yapı önemli bir rol oynayacaktı. Bu tarihsel 
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dönemeçte, Şii-Alevi-Batıni inanç dünyası ile Orta Asya Şaman 
geleneklerinin iç içe geçmesinin, bir tür harmanlanmasının (sen­
tezin) yaşanması da kaçınılmazdı. Söz konusu dönemde, Arap 
egemenliğiyle özdeşleştirilen Sünni İslam ideolojisine karşı dire­
nişin dünya görüşü Bahnilik ve onun mezhepleri olacaktı. Prof. 
Dr. Sabahattin Güllülü'nün çok doğru şekilde saptadığı gibi, 
Batıniliği de içeren Ahi Birlikleri, Osmanlıların yerleşik topluma 
geçişlerini sağlayan ve Türklerin Araplaşmasını engelleyen ku­
rumlarından da biri olacaktı (Güllülü, 1977: s. 69-74). 

Kaldı ki, Bahniler, İsmailiye'nin Nizariye kolu dışında, yani 
Fedaviyye Hareketi (Haşhaşiler) ve onların sıradan insanla­
rı hedeflemeyen; üst düzey yöneticilere, müftülere, şeyhlere, 
komutanlara, valilere, vezirlere ve sultanlara düzenledikleri 
suikastlar bir yana bırakılırsa, "terör" diye nitelenebilecek ey­
lemlere -belirleyici siyaset yapma tarzı ve mücadele anlayışı 
olarak- girmedikleri gibi, Sünni İslam'a dayandığı ilan edilen 
veya belirtilen örgütlerin ve bu örgütler tarafından yapılan şid­
det eylemlerinin günümüzde bile hiç az olmadığı bilinmekte­
dir. Bu nedenle İslamdaki şiddet geleneğini sadece bir kesime, 
bir mezhebe yıkmak doğru değildir. 

Hasan Sabbah ve Haşhaşiler denilince akla gelen ilk tarihi 
olgulardan biri de Alamut Kalesi' dir. Bugünkü İran' da Hazar 
Denizi'nin güneyinde yer alan Deylem bölgesinde, Kazvin 
ili sınırları içerisinde yer alan Alamut Kalesi, Batıni-İsmaili 
Devleti'nin (1090-1258) yönetim merkeziydi. "Kartal Yuvası" 
anlamına gelen kale, Alamut Vadisi'yle Talekan Nehri'nin bir­
leştiği yerde, Kazvin kentinin kuzeydoğusunda yer alıyordu. 
Alamut Kalesi, yüksekliği 2.000 metreyi aşan sarp kayalar üze­
rine inşa edilmişti. Deylem bölgesinde bulunan Alamut Kalesi, 
daha önce görece küçük bir kale şeklinde ağırlığı Şii/ Alevi böl­
ge halkı (Deylemliler, Horasan' dan Anadolu' ya Türklerle bir­
likte göç eden Dersimlilerin de ataları olarak bilinen Farsi bir 
halk) tarafından kurulmuştu. Ancak bölgede 9 yıllık bir çalış­
ma sonucu görüşlerini yayan Hasan Sabbah tarafından ele ge­
çirildikten sonra birkaç kez yenilenip tahkim edilmiş, böylece 
ünlü "zaptedilemez kale" olma özelliğini kazanmıştı. Şeyhü'l 
Cebel' in liderliğindeki Alamut merkezli İsmaili devleti, Selçuk­
lu topraklan içinde yer alan, etkili olduğu alanlar tam olarak 
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belirlenemeyen, dolayısıyla net sınırları bulunmayan bir alt 
egemenlik bölgesine sahipti. 

Peki, hala gizemini koruyan bu Dağın Efendisi (Şeyhü'l 
Cebel) kimdi? Kısaca ifade etmek gerekirse Hasan Sabbah, 
İran'da Bahni-İsmaili Devleti'nin kurucusu, ilk hükümdarı, 
dini lideri ve döneminin önde gelen bir alimiydi. Hasan Sab­
bah 1050 yılında (bu tarihin bir-iki yıl öncesi ve sonrasını ve­
ren kaynaklar da var) İran' da Şia geleneği ve öğretisinin güçlü 
olduğu merkezlerden Kum kentinde doğuyor, 1124'te de ölü­
yor. Hasan Sabbah kurduğu devletin ve tarikatın merkezi olan 
Alamut Kalesi'nde defnediliyor. İranlı Ortaçağ Moğol (Cengiz 
Han) tarihçisi Cüveyni'nin dönemin en önemli yazılı kaynağı 
sayılan, adı "Dünya Fatihi Cengiz Han Tarihi" anlamına da ge­
len, Tarih-i Cihan Güşa adlı kitabında aktardığına göre; Hasan 
Sabbah'ın müritlerinin (imamlarının), şeyhin hayahnı anlathğı 
Sergüzeşt-i Se1jyidina adlı eserde, aslen Güney Yemen' de hüküm 
süren Himyeri krallarının soyuna mensup olduğu, babasının 
Yemen' den Kufe'ye göç ettiği, oradan önce Kum kentine ve 
ardından da Rey kentine geldiği yazılıyor. Ancak, başka bazı 
tarihçiler ise Hasan Sabbah'ın atalarının Tus kentinin bir kö­
yünde yaşadığını, dolayısıyla köken bakımından da İranlı ol­
duğunu belirtiyor (Cüveyni, 2013: s. 113). 

Tarihçi ve ilahiyatçı Dr. Abdülkerim Özaydın, Diyanet'in 
İslam Ansiklopedisi'nde yazdığı biyografi maddesinde, Hasan 
Sabbah'ın terör eylemleri yapan bir fedailer örgütünün lideri 
olmaktan öte bir kimliği, kişiliği ve konumu olduğunu kabul 
ediyor. Özaydın şöyle diyor: 
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"Alim kişiliğiyle tanınan babası Ali b. Muhammed, İma­
miyye Şiası'nın önde gelen simalanndan biriydi. Oğlunun 
eğitimiyle yakından ilgilendi; özellikle felsefi ilimler, kelam, 
mantık, fıkıh ve riyaziyyat (matematik) sahasında köklü bil­
gi kazanmasını sağladı. ( . . .  ) Henüz yedi yaşında iken ilme 
istidadı görülen Hasan Sabbah özellikle din alimi olmak 
istiyordu. Bunun için IX. yüzyıldan itibaren dailerin (bilgili 
dini öğreti propagandistleri) önemli faaliyet merkezi haline 
gelen Rey şehrine yerleşerek tahsiline burada devam etti 
ve on yedi yaşına kadar ailesinin mensup olduğu imamiy­
ye Şiası'na (Şiilik) bağlı kaldı. Bir gün Emir Zarrab adlı bir 



Fatımi daisiyle karşılaştı ve etkilenerek ismailiyye mezhe­
bine intisap (katıldı) etti" (Özaydın, 1997: s. 347). 

Rey kentinde taruşhğı bölgedeki Fahrni Başdaisi (propagan­
dist, alim) İbn Attaş, Hasan Sabbah' a Mısır' daki Fahmi Halife­
si Müstansır-Billah'ın yanına giderek, burada İsmaili mezhebi 
hakkında bilgi edinmesini ve "esrar-ı ilahiyyeyi", yani ancak 
bu yolda (hak yolunda) kendisini kanıtlamış olanlara verilen 
üst düzey gizli bilgiyi, ilahi sırrı öğrenmesini öneriyor. Hasan 
Sabbah bu öneriye uyarak zorlu bir yolculuktan sonra 1078' de 
Mısır'a ulaşıyor. Burada üç yıl boyunca eğitim gören, Fatımi 
Devleti' ni ve Bahrıi hilafet düzenini tanıyan Hasan Sabbah, bazı 
kaynaklara göre Kahire' de Halife Müstansır-Billah ile görüş­
meyi başarıyor. Başka bazı kaynaklara göreyse, Halife ile görü­
şemese bile, onun takdirini ve lütfunu kazanıyor. Hatta Halife 
kendisine büyük ilgi gösteriyor, Mısır' da rahat etmesini sağlı­
yor ve onu başvekil olarak atayarak Suriye, İran ve Horasan' da 
görüşlerini yaymakla görevlendiriyor. 

Hasan Sabbah, 1081' de İsmailiye akımı içinde ortaya çıkan 
görüş aynlıkları üzerine -ki Halife Müstansır' dan sonra kimin 
halife olacağına ilişkin bir görüş ayrılığıdır bu-İskenderiye lima­
nından bindiği bir gemiyle Mısır' dan ayrılıyor. Daha doğrusu 
ayrılmak zorunda kalıyor. Çünkü Halife Müstansır, kendisinden 
sonra hilafet makamı için oğlu Nizar'ı meşru halef ilan edince, 
Şii-Fatımi Devleti'nde/Hilafeti'nde büyük güç olan, orduların 
başkomutanı konumundaki Bedri Cemali (güzelin dolunayı) 
diye hitap edilen Emirül Cüyuş buna itiraz ediyor. Hilafet ma­
kamı için Müstansır-Billah'ın diğer oğlu Musteali'nin gerekli 
niteliklere sahip tek halef olduğunu ileri sürüyor. Hasan Sab­
bah ise Nizar'ı destekliyor. Ülke iki hizip arasında bölünüyor. 
Sonunda mücadeleyi Bedri Cemali (Emirül Cüyuş) ve taraf­
tarları kazanıyor. Ancak Hasan Sabbah hilafetin Nizar'ın hak­
kı olduğu konusundaki ısrarını sürdürüyor. Bu nedenle baş­
komutan Emirül Cüyuş'un öfkesini üzerine çekiyor. Osmanlı 
İrnparatorluğu'nda önce tercüman ve sonra ülkesini temsilen 
diplomat (elçi) olarak çalışan, Avusturyalı Doğubilirnci ve ta­
rihçi Joseph Von Hammer'in, ilk baskısı 1818' de yapılan kita­
bında yazdıklarına göre, Hasan Sabbah'ın güç kazanmasından 
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ve Nizar'ı desteklemesinden rahatsız olan Emirül Cüyuş ve ta­
raftarları onu İskenderiye limanından bir gemiye bindiriyor ve 
gönderiyorlar (Hammer, 2017: s.151-152). 

Mısır Fahml devleti ve hilafetindeki bu iki hizip mücadele­
si, daha sonra Batıni İsmailiye akımı içindeki iki mezhebin de 
temelini oluşturacakh. Nizarilik diye anılan İsmailiye mezhebi­
nin/ kolunun kurucusu ise Hasan Sabbah olacakh. Bu nedenle 
Hasan Sabbah'ın Alamut merkezli olarak kuracağı devlet, dö­
nemin diğer devletleri ve tarihçiler tarafından Nizari-İsmailiye 
devleti olarak da anılacakh. 

Mısır' dan Suriye' ye giden Hasan Sabbah, Halep ve Bağdat 
üzerinden İsfahan'a dönüyor. Dokuz yıl boyunca bütün İran'ı 
dolaşarak Bahni ve İsmailiye propagandasını yapıyor. Faali­
yetlerini İran'ın kuzeyinde Hazar havzası ve Deylem'in dağlık 
bölgelerinde yoğunlaşhnyor. Başına buyruk savaşçı bir kavim 
olan Deylemlilerin oturduğu bu bölgenin Ortaçağ boyunca hiç­
bir zaman tam anlamıyla itaat altına alınamadığı biliniyor. 

"Hasan Sabbah, en büyük gayretini Şii-İsmaili propa­
gandasından çok etkilenen bu bölgede harcadı ve dağ­
lardaki muharipleri kendi saflarına çekerken gönderdiği 
dailerle yöre halkını da kazandı. ( . . .  ) Kendisine karargah 
seçtiği ve 'beldetü'l-ikbal' dediği müstahkem Ala­
mut Kalesi'ne yerleşerek Nizari-İsmaili Devleti'ni kurdu 
(4 Eylül 1 090). Yaptırdığı yeni tahkimat ve yiyeceklerin 
uzun süre bozulmadan saklanabileceği depolarla kaleyi 
kuşatmalara dayanıklı, ele geçirilemez bir hale getirdi. 
Böylece askeri karargah ve idari merkez olarak kullandığı 
Alamut'tan düzenlediği operasyonları idare etmeye baş­
ladı" (Ôzaydın, 1 997: s. 349-350). 

Hasan Sabbah ve Alamut Kalesi hakkındaki en kapsamlı 
bilgiyi ünlü İtalyan gezgin Marco Polo veriyor. Alamut bölgesi­
ne gelen ve burada bir süre kaldığını belirten Marco Polo'nun, 
Hasan Sabbah ve Haşhaşiler hakkında yazdıklarının ne kadarı­
nın gerçek ne kadarının efsanelere dayandığı bilinmiyor. Ancak 
efsane payının hayli yüksek olduğu anlaşılıyor. Çünkü Mar­
co Polo'nun yazdıklarının önemli bölümü İtalyan gezginden 
daha önce zaten yaygın olan rivayet ve efsanelere dayanıyor. 
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Bu bilgilerin bir bölümü, dönemin ciddi kaynaklarında teyit 

edilmeyen söylentilere dayanıyor. Selçuklu İmparatorluğu'nun 

otoritesini sarsan bir iç devlet konumundaki Alamut Kalesi ve 

Hasan Sabbah hakkında Marco Polo şunları yazıyor: 

"Şeyhü'I Cebel yani Dağın Efendisi (Hasan Sabbah) 
kalenin arkasındaki uzun vadiyi kapatarak burayı zamanın 
en güzel bahçesi haline getirmişti. Dünyaya meydan oku­
yormuşçasına yükselen Alamut Kalesi'ni aşmadan buraya 
girmek mümkün değildi. İçeride meyve ağaçlannın en gü­
zeli ve en nadideleri vardı. Bahçenin etrafına inşa edilmiş 
muhteşem köşklerin içi nefis bir şekilde dayanıp döşen­
mişti. Şarap ve süt akıtan çeşmelerle Abı Kevser ırmaklan 
arasında en nadir çiçekler açar, ağaçlar yükselirdi. Her kö­
şeye dünyanın en güzel kızlanndan bir grup yerleştirilmişti. 
Kızlann hepsinin sesi güzeldi. Şarkı söylemeyi, dans etme­
yi, birkaç çalgı çalmayı bilirlerdi. Aşk oyunlannda onlann 
üzerine kimse yoktu. Şeyhü'I Cebel, adamlannın burasını 
gerçekten cennet saymalannı istiyordu. Cennetin girişinde 
muazzam bir kale duruyordu. Sanki bütün dünyaya dire­
necekmiş gibi son derece müstahkemdi (sağlam, yüksek 
korunakh-my). Bu müthiş kale zaptedilmeden bahçeye gir­
mek imkansızdı" (Polo, 2019: s. 77-78). 

Marco Polo, çevredeki bölgelerden 20 yaşına basmış delikan­
lılar arasında sağlıklı, gözü kara, tehlikeye aldırış etmeyen ve 
ruhsal bakımdan şeyhe bağlanabilecek olanların Alamut' a geti­
rildiğini, bunlara, Hasan Sabbah'ın görüşleri ve cennetiyle ilgili 
efsanelerin anlahldığını belirtiyor. Belli bir süre sonra hazır oldu­
ğu düşünülen gençlerin örgütün büyüklerinden biri tarafından 
tek tek şeyhin huzuruna çıkarılarak törenle tarikata kabul edil­
diklerini yazıyor. Hasan Sabbah ile görüşen gencin artık bir "fe­
dai adayı" olduğunu belirten Polo, şeyhin, içinde bol miktarda 
haşhaş bulunan ama tam formülünü sadece kendisinin bildiği 
ünlü içkisini gence ikram ettikten sonra, "kendisinden geçen toy 
delikanlının cennet denilen bahçeye bırakıldığını" ileri sürüyor. 
Bir süre sonra ayılan delikanlılar, kendisini dünyanın en güzel 
köşelerirıden birinde ve her biri ayn güzel olan genç kızlar ara­
sında bulduğunu, burada kaldıkları sürede günlerini zevk, sefa 
ve aşk içinde geçirdiklerini ifade ediyor. Polo şöyle devam ediyor: 
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"(Gençler) Gerçekten cennete geldiklerine ikna olur, 
buradan çıkmak istemezlerdi. Ve böylece delikanlılar bir 
yandan Sabbah'ın büyüklüğüne tanık olurken; bir yan­
dan da sonsuza kadar burada kalmayı isterlerdi. Tarikatın 
büyükleri, gence birkaç gün sonra yeniden uyuşturucu 
içirirlerdi. Kendinden geçen genç, bu defa kaleye taşı­
nır, ayıldıktan sonra, 'Vadideki cennete dönmek istiyorsa, 
Şeyh'in buyurduğu işi yapması gerektiği ' söylenirdi." 

"Hayal bahçesine tekrar kavuşmaktan başka bir şey dü­
şünemez hale gelmiş olan genci, Hasan Sabbah'ın huzuru­
na çıkanrlardı. Şeyh, söze 'İlk vezifeni yerine getirmenin ve 
bana bağlılığını ispat etmenin zamanı geldi' diye başlar; 'Bir 
düşmanımın öldürülmesi gerekiyor ve bu işi sen yapacaksın. 
Görevini başanp döndüğünde cennete yeniden gireceksin. 
Düşmanımı ortadan kaldınr ama onun adamlan tarafından 
öldürülürsen, aynı cennette yaşamaya hak kazanırsın. Me­
leklerimi yollar seni buraya getiririm. Ama başaramadan 
gelir, yakalanır ya da bu işi bitiremeden öldürülürsen, cen­
netimin kapılan sana kıyamete kadar kapanır . . .  ' derdi. Öl­
dürülmesi istenen kişi bütün bunlann sonunda mutlaka öl­
dürülürdü. Hasan Sabbah'ın asıl fikirlerine ve maksatlanna 
vakıf olanlar, yalnız büyük dailerdi" (Polo, 2019: s. 79-80). 

Hasan Sabbah ve Haşhaşiler tarikatının ve Alamut feda­
ilerirun yanlış tanınmasında, "Fedaviyye" örgütünün amacı 
belirsiz "terörist bir organizasyon" olduğu şeklindeki yanlış 
şöhretin yaygınlaşmasında, "sahte cennet" gösterilip, "haşhaş 
verilerek" uyuşturulduktan sonra suikastlara gönderilen feda­
iler söylencesinin önce Batı' da sonra bütün dünyada yayılma­
sında Venedikli gezgin Marco Polo'nun payı büyüktür. Ancak 
Çin'e gitmediği halde Çin'e gitmiş gibi gezi izlenimleri yazan 
Polo'nun, Alamut Kalesi ve Hasan Sabbah hakkında yazdıkla­
rına kuşkuyla bakmak gerekir. 

Örneğin Marco Polo, Haşhaşileri yazdığı tarihte, Alam ut Kale­
si ve İsmaili devleti yıkılalı 17 yıl olmuştu. Dolayısıyla Polo'nun, 
Alamut Kalesi'ni görmüş olması ve doğrudan kendi izlenimleri­
ni yazmış olması mümkün değildi. Durum böyle olduğu halde, 
Marco Polo'nun, Moğolların bir harabeye çevirdikleri Alamut 
Kalesi'ni görmüş gibi yazması, aktardığı bilgilerin güvenilirliğini 
de büyük ölçüde zedeliyor. Örneğin Marco Polo, Alaaddin bin 
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Muharnmed'in, Alamut Kalesi'nin son imamı, dolayısıyla dağın 
son efendisi (Şeyhü'l Cebel) olduğunu yazıyor. Oysa bu da yanlış 
bir bilgidir. Söz konusu kişi, sondan bir önceki Alamut hüküm­
darıdır. Alamut'un son şeyhi ise kuşatma ve savaşın ardından 
Hülagu Han'a teslim olduğu halde, ailesiyle birlikte 1256 yılında 
öldürülen Rukneddin Hurşah adlı İsmaili imamdır. 

Fransız oryantalist yazar Silvestre de Sacy, İsmaililer zamanın­
da esrar kullanımının İslam aleminde pek bilinmediğini, esrarın 
Hindistan' dan İran'a, oradan da Ortadoğu ve Ön Asya'ya geldi­
ğini belirtiyor. Hindistan ile bağlantıları olan İsmaililerin, esrar 
kullarumıru çok önceden öğrendiklerini, Alamut Kalesi fadaile­
rirıin suikast eylemlerinden önce haşhaş içtiklerini ileri sürüyor. 
Görece daha rasyonel bir açıklama getirmeye çalışan, fedailere 
suikast eylemlerinden önce heyecanlarını bastırmak, sakinlik ve 
kararlılık kazandırmak için, eylemden önce onlara haşhaşlı içki 
ya da esrar verildiğini belirten başka kaynaklar da bulunuyor. 

Öte yandan Arapların Gözüyle Haçlı Seferleri gibi kitapları­
nın yanı sıra, Seınerkant, Doğımıııı Limanları, Işık Bahçeleri gibi 
Türkçeye de çevrilen tarihi romanlarıyla tanınan Lüblanlı yazar 
Emin Maluf (Amin Maalouf) da, Hasan Sabbah ve Haşhaşiler 
konusuna dikkatli ve nesnel bakmaya çalışan bir yaklaşıma 
sahiptir. Edebiyattan gelmesine karşın, aynı zamanda bir tarih 
araştırmacısı da olan Maluf şunları yazıyor: 

"Bu inanılmaz sahneleri (suikastlan) görenler, Hasan'ın 
fedailerinin afyonlu olduklarını tekrar edip duruyorlar­
dı. Ölüme gülümseyerek gitmek istemeleri, başka türlü 
nasıl açıklanır? Haşhaşın etkisinde oldukları görüşü, gi­
derek ağırlık kazanır. Bunu Batı'ya duyuran da Marco 
Polo olur. İslam aleminde bunlardan olmayanlar, onlara 
'haşhaşiyun' yani 'haşhaş içenler' adını takmışlardı. Bazı 
Doğubilimcileri, bu deyimi, Avrupa dillerinde "katil' ya da 
'suikast' anlamına gelen 'assassin' sözcüğünün kökü 
saymışlar. Haşhaşilerin yani 'Assassins' öyküleri daha 
da ürkütücüdür. Gerçeğin bir diğer yüzü vardır: Hasan 
adamlarını 'dinin esasına bağlı' anlamına gelen 'Esasiyun' 
(kuralcılar, ilkeciler) diye çağırmaktan hoşlanırmış. Bunun 
anlamını kavrayamamış olan Batılı gezginlerin bu kavramı 
Haşhaşiyun sözcüğüyle karıştırdıkları söylenir . . .  inatçı ve 
cazip geleneklerine rağmen gerçeği kabul etmek gerekir: . 
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Haşhaşilerin, çol< bağnaz bir imandan (inançtan) başka 
uyuşturucu lan yoktu" (Maalouf, 2"o1 6: s. 1 04-1 05). 

Maluf'un yazdığı gibi, Haşhaşiler'in inançlı ve şeyhlerine 
(imama) çok güçlü şekilde bağlı insanlar olduğuna kuşku yok. 
Dolayısıyla, onların en büyük gücü/ silahı da bu inançları ve 
şeyhlerine (imama) olan bağlılıklarından geliyor. Diğer taraf­
tan, İslam'ın esas kurallarına, gerçek ilkelerine (yani şekle de­
ğil, esasa) bağlı olanlar anlamındaki "Esasiyun" sözcüğü de Ba­
hni öğretisi ve hayat tarzına son derece uygun bir kavramdır. 
Avrupalıların/Bahlıların bu kültüre yabancılıkları nedeniyle 
durumu anlayamadıkları, dolayısıyla suikast ve suikastçı anla­
mına gelen "assassin" kavramının da bu yanlış yorumdan kay­
naklandığı varsayımı akla yakındır. 

Selçuklu İmparatorluğu topraklarının her yerinde, her kentte, 
her kalede, her kasabada, önemli her köyde, kervansaraylarda, 
ticaret yollarında, çarşılarda, pazarlarda, başkente, sultanın ve 
halifenin sarayında, vilayet merkezlerinde, dargahlarda, tekke­
lerde, Haşhaşilerin gözü-kulağı, yani casusları vardı. Bu casuslar 
kimi zaman bir tüccar, kimi zaman bir derviş, kimi zaman saray­
da cariye, kimi zaman bir hacı, kimi zaman da bir gezgin ya da 
bir savaşçı olabiliyordu. Bu haberleşme ağı nedeniyle, Selçuklu 
İmparatorluğu ve Abbasi Halifeliği'nin her yerinden haber akı­
yor, bu örgütlenme üzerinden istenirse bazı haberler yayılıyor, 
dolayısıyla tarikat liderleri gerektiğinde bazı gelişmelere müda­
hale edebilecek bir konumda bulunuyordu. Bu büyük ve korku 
salan bir güç demekti. Bu güç, İsmaili "dailer"in tebliğ ve pro­
paganda çalışmalarıyla birleşince, Haşhaşin tarikah giderek bü­
yüyor, taraftarları arhyor, Bahni inancı yayılıyordu. Davet eden, 
seslenen, çağıran anlamına gelen "dailik" ve "dailer", büyük 
imam (şeyh) tarafından görevlendirilen ve İsmaili-Batıni görüş­
lerini yayan kişiler, propagandistler anlamına geliyordu. "Büyük 
dailer'' ise söz konusu öğretiyi yayan alimlerdi. 

İsmaililerin imamı, Alamut Kalesi'nin şeyhi, entelektüel 
ve siyasi lideri, fedailerin komutanı Hasan Sabbah'ın kurdu­
ğu Alamut merkezli devlet ya da beylik, yaklaşık 170 yıl, yani 
Hülagu Han komutasındaki Moğolların yıkıcı istilasına kadar 
yaşayacakh. İsmaili tarikah ise bazı ağır kırılmalara uğrasa da, 
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sürekliliğini koruyarak günümüze kadar ulaşmayı başaracaktı . 
Halen İran, Hindistan ve özellik.le Suriye' de Hasan Sabbah'm 
izleyicilerinin, İsmaili taraftarı Batınilerin bulunduğu bilini­
yor. Hindistan'a göçen (1828) İsmaili mezhebinin/ tarikabnın 
İran' daki son şeyhi ya da imamı olan Ağa Han adına cemaatin 
yönetimi tarafından -ki arbk folklorik bir anlam taşıyor- her yıl 
uluslararası ödüller (Ağa Han Mimarlık Ödülü) veriliyor. Bu 
prestijli ödül sanki efsanevi Alamut Kalesi' ne bir saygı duruşu 
diye de yorumlanabilir. 

Araşhrrnacı Faik Bulut, popüler tarih ve edebiyat yaklaşımı­
nın aksine; İsmaili mezhebini ve Haşhaşiler tarikatını eşitlikçi 
bir komünal düzen kuran, Bahni bir topluluk olarak nitelen­
diriyor. Hasan Sabbah'ı ise döneminin önde gelen felsefeci ve 
alimlerinden biri diye tanımlayan Faik Bulut, tezini ciddi kay­
naklar göstererek savunuyor. Kaldı ki Haşhaşilerin günümüze 
kadar gelen yazılı belgelerinde ve eserlerinde de uyuşturucu 
kullanımından ve cennet bahçelerinden hiç söz edilmiyor. İsma­
ili belgelerinde bu konuda tek bir yazılı kayıt bile bulunmuyor. 
Faik Bulut, "Taşı toprağı efsane, rivayet ve masal kokan İran 
ve Hindistan gibi diyarlarda, sözlü anlabmın her dönemde, 
her yeni hükümdarın mizacına göre değiştiği ve yerel anla­
hm kaynaklarının da titiz davranmadığı göz önüne alınırsa, 
Polo' nun gezi anılarının ana kaynağının o tarihte Suriye' de ya­
şayan İsmaili mezhebinin mensupları hakkındaki çeşitli riva­
yetler olduğu görülmektedir" diyor. (Bulut, 2018: s. 69). 

Faik Bulut şöyle devam ediyor: 

"İran'ın kuzeyindeki Alamut merkezli Nizarilere (İsmaili 
mezhebinin Hasan Sabbah'ın da bağlı olduğu kolu-my} 
atfedilen, 'fedai örgütü, cennet bahçeleri, huri gibi emsal­
siz kızlarla aşk-meşk yaptıktan sonra afyon çekerek ey­
lem yapan suikast timleri; şeyhine körü körüne bağlı olup, 
onun emri üzerine kendilerini uçurumdan aşağı atan fedai 
müritler güruhu . .  . '  türünden efsanelerin ideolojik, dini ve 
siyasi kaynağı; daha çok Sünni Ortodoks vakanüvis ve 
gezginlere, Abbasiler adına hareket eden yeminli Batıni 
düşmanı Selçuklu devlet ricali yahut saray erbabının uy­
durmalarıdır. Doğu Akdeniz'deki Latin kökenli Hıristiyan 
toplulukların, özellikle Haçlı Seferleri boyunca 'Kutsal 
Topraklar'da yaşayan Arap kökenli Sünni Müslümanlarla 
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Suriye merkezli Nizari mensuplannın temaslan sonucu 
öğrendiklerinin de söylencenin yayılmasında ciddi katkı­
lan vardır" (Bulut, 2018: s. 57). 

Amerikalı tarihçi, Doğubilimci ve İslam araştırmacısı Ber­
nard Lewis ise konu hakkında şunları yazıyor: 

"Bu (Hasan Sabbah'ın ölümü), gözalıcı liderlik kariye­
rinin de sonu olmuştu. İsmaililere pek de dostça bakma­
yan bir Arap biyografi yazan (İbnü'l-Esir-my) dahi, Hasan 
Sabbah'ı keskin zekalı ve yetkin; aritmetik, astronomi, 
büyü ve daha pek çok dalda bilgi sahibi biri olarak tarif 
eder. İranlı vakanüvislerin alıntı yaptığı, İsmaililerce kaleme 
alınmış biyografi, Sabbah'ın sofuluğunu ve dünyevi zevk­
lerden uzaklığını vurgulamaktadır. 'Alamut'ta ikamet etti­
ği otuz beş yıl boyunca ne bir kimse ortalık yerde şarap 
içebilmiş ne de testilere şarap doldurabilmişti' (Cüveyni). 
Sabbah'ın zalimliği düşmanlanyla sınırlı değildi. Oğulla­
nndan birini sırf şarap içti diye, bir diğerini ise sonradan 
asılsızlığı kanıtlanmış olan, Dai Hüseyin Kaini'nin katline 
azmettirmek suçundan idam ettirmişti. Hasan Sabbah, bir 
eylem adamı olmanın yanında bir düşünür ve yazardı da. 
Sünni yazarlar (bile) eserlerinden iki alıntıyı, bir otobiyog­
rafik parçayı ve bir ilahiyat risalesinin özetini muhafaza 
etmişlerdi. Sonraki dönem İsmailileri arasında Hasan Sab­
bah, Kahire'den kopuşun ardından ilan edilen ve Nizari İs­
maililerince geliştirilmiş olan 'Davetü'I Cedide' yani 'Yeni 
Davet' adlı, reforme edilen İsmaili öğretisinin öncü ismi 
olarak hürmetle anılmıştır" (Lewis, 2012: s. 1 1 6-1 1 7). 

Farhad Daftary ise Batıni militanlarının gözüpek direniş­
lerini ve suikast eylemlerini gerçekleştirmekteki ustalıkları 
ve serinkanlılıklarını bir türlü "hayra yoramayan" Haçlıların, 
"Haşhaşiler" terimini siyasi ve dini bir kavram haline getirip 
Batı' da yaymalarının da, Hasan Sabbah efsanesinin oluşmasın­
daki etkisinin büyük olduğunu belirtiyor (Bulut, 2018: s. 52-54). 

Haşhaşilerin Abbasi halifeleri, Selçuklu sultanları, baş vezirler, 
vezirler, emirler, valiler, sünni müftülerin de aralarında bulundu­
ğu önemli ve etkili kişilere, dönemin siyasal ve toplumsal orta­
mını sarsan suikastlar düzenlemeleri, onların tek mücadele yön­
temlerinin tekil hedeflere yönelik saldırılar olduğu ve ordularının 
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bulunmadığı anlamına gelmiyordu. İyi savaşçılardan oluşan 
silahlı güçleri ve orduları da bulunan İsmaililer, bir Batini dev­
leti kurmuşlardı. Önemli suikastları arasında -ki ilki 1092' de 
Nizarnü'l-Mülk'ün öldürülmesiydi- ilk ağızda, 1138' de Halife 
El Reşid ve 1139' da da Halife El Müsteşrid'in -hem de Sultan 
Mesud'un karargahında- hançerlenerek öldürülmesi ile 1143'te 
Selçuklu Sultanı Mahmud'un Tebriz'de katledilmesini sıralaya­
biliriz. Sayılan hayli çok olan vali, emir (komutan/ askeri lider), 
müftü, kadı, üst düzey yönetici, çevre ülkelerin hanedan men­
supları ve Haçlı Ordulan'nın komutanlarına yönelik suikastlar 
da bu tabloya eklenince, söz konusu dönemde yarattığı sarsıa 
etki tahmin edilebilir. Alarnut Nizari-İsmaili Devleti ile son bü­
yük Selçuklu Sultanı Sencer'in ilişkileri ise inişli çıkışlıdır. Önce­
leri İsmaililer' e savaş açan, dolayısıyla hemen yanı başında bu­
lunan, dahası kendi topraklarının bir bölümünde de egemenlik 
süren bu bağımsız ve başına buyruk gücü tasfiye etmek isteyen 
Sultan Sencer, tarihçi Cüveyni'nin de aktardığı gibi, daha sonra 
bu tutumundan vazgeçmiş, bir dönem ağır bir kuşatma altına 
aldığı Alamut Kalesi sakinleriyle mesafeli bir barış içinde bulun­
mayı tercih etmiştir. Sultan Sencer'in bu tutum değişikliğinde, 
önce Haşhaşilere karşı acımasız ve sert tutumuyla tanınan Baş­
veziri Muineddin Kaşi'nin 16 Mart 1127'de bir suikast sonucu 
öldürülmesi ile Sultan'ın yatak odasına kadar giren bir suikast­
çının, uyku halindeyken yastığına hançer saplayarak verdiği 
gözdağının etkisi olduğu rivayet edilir. Bu iki gelişme üzerine 
İsmaililerden ürken kudretli son Selçuklu Sultanı Sencer'in, Ala­
mut Kalesi ve Haşhaşileri rahat bırakarak iyi geçinmeyi tercih 
ettiği belirtilir. Dönemin ünlü tarihçisi ve günümüze ulaşan en 
değerli yazılı metinlerini bırakan İranlı Cüveyni, Tari1ı-i Ci1ıan 
Güşa (Dünya Tarihi) adlı kitabında olayı şöyle anlatıyor: 

"Hasan Sabbah, banş yoluna gitmek için elçiler gön­
dermiş (Sultan Sencer'e-my) ancak teklifleri kabul gör­
memişti. Bunun üzerine Hasan her türlü hileli yollarla, 
Sultan'ın saray erkanından kişilere rüşvet vererek kendisini 
Sultan'ın huzurunda savunmalan için ikna etmiş; Sultan'ın 
haremağalanndan birine yüklü miktarda para ve Sultan'ın 
sızıp kalmış olduğu bir gece ona usulca sokulup yatağının 
başucundaki yere saplayacağı bir hançer göndermiştir. 
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Ayıldığında hançeri gören Sultan büyük paniğe kapılmışsa 
da kimden şüpheleneceğini bilmediğinden hadisenin gizli 
tutulmasını emretmiştir. Hasan Sabbah hemen ardından 
bir elçiyle şu mesajı göndermiştir; 'Ben istemez miydim ki, 
o hançer, sert taşa değil de Sultan'ın yumuşacık göğsüne 
saplansın.' Bu mesajı alan Sultan korkuya kapılmış ve o 
andan itibaren İsmaililerle arasını iyi tutmaya özen göster­
miştir" (Cüveyni, 2013: s. 213-215). 

Başka bazı kaynaklarda da geçen bu olayın doğru olup ol­
madığı bir yana, Sultan Sencer'in bir süre sonra, zaten birkaç 
kez kuşattığı halde alınamayan Alamut Kalesi ve İsmaililere 
saldırmaktan vazgeçtiği, onun döneminde İsmaili hareketinin 
büyük bir gelişme kaydettiği bir gerçektir. 

Bemard Lewis, Almııııt Kalesi ve Hasan El Snbbalı adlı İsmaili 
hareketini ve Haşhaşileri incelediği kitabında, bu olayı, "Sultan 
(Sencer) aynca Kum kenti ve civarındaki İsmaililere ait toprak­
lardan aldığı vergiden onlara üç bin dinarlık bir maaş bağlamış 
ve günümüze kadar taşınmış bir adet olarak Girdkuh'tan (dö­
nemin önemli bir ticaret ve seyahat bölgesi/kavşağı-my) geçen 
seyyahlardan küçük bir haraç kesmelerine göz yummuştur. 
Kütüphanelerinde rastladığım, Sencer'in İsmailileri hoş gören ve 
onların gururlarını okşayan fermanlarından yola çıkarak Sultan' ın 
onlara olan tahammülünün ve onlarla barışçıl ilişkiler kurma ça­
balarının nereye ulaşmış olduğuna dair bir sonuca varmıştım. 
Uzun lafın kısası İsmaililer, Sencer dönemini huzur ve rahatlık 
içinde geçirmişlerdi" diye değerlendiriyor (Lewis, 2012: s. 112). 

Kitabında, Doğu-İslam toplumlarındaki suikast ve şiddet 
geleneğini de irdeleyen Lewis, bu gizli tarikat hakkında Batı' da 
yaygın olan efsanelere cepheden itiraz etmese bile, konu hak­
kında görece nesnel bir yaklaşım sergilemeye özen gösteriyor. 
Suikast düzenlemenin İsmaili Haşhaşilerinin keşfi olmadığını, 
onların yaptığı tek şeyin bu eylemin adını koymak olduğunu 
belirten Prof. Lewis, İslam toplumlarındaki suikast, pusu kurma 
ve şiddet geleneğinin çok daha derinlere inen köklerinin bulun­
duğuna, İslam dininin daha ilk yıllarında dört halifeden üçünün 
(Hz. Ömer, Hz. Osman ve Hz. Ali) suikast sonucu öldürüldüğü­
ne işaret ediyor. Lewis, "Cinayet kimi zaman katiller tarafından 
olduğu kadar başkaları tarafından da görev kabul edilmiş ve 
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ideolojik (ve teolojik) gerekçelerle meşru kılınmıştır" diyor. Eski 
Yunan ve Roma dönemlerindeki ideolojik gerekçelerle yapılan 
suikastlara da dikkat çeken Lewis, Tevrat'ın Tekvin kısmındaki 
Adem ve Hawa'run çocukları, iki erkek kardeşin (Habil ve Ka­
bil) birbirini öldürmesini ilk siyasal /ideolojik cinayete -ki Kabil 
Habil'i öldürüyor- örnek veriyor. Bilindiği gibi bu cinayet, İncil 
ve Kur' an' da da yer alır. Lewis, ideolojik ve siyasal gerekçelerle 
yapılan suikastlar hakkında şunları yazıyor: 

"Siyasi cinayet kavramı, siyasi otoritenin tek bir kişinin 
elinde toplanması ve o tek kişinin ortadan kaldınlmasının 
siyasi değişime yön verebilmenin en hızlı ve kolay yolu 
olduğunun keşfiyle ortaya çıkmıştır. ( . . .  } Siyasi cinayetler, 
ister Doğu'da, ister Batı'da olsun, otokratik krallıklann ve 
imparatorlukların hepsinde sıklıkla karşımıza çıkan hadi­
selerdir. ( . . .  ) Kadim bir düşünce olan zalimlerin katli ve 
dünyayı adaletsiz bir hükümdarın varlığından kurtarma­
nın dini vecibesi, İsmaililer tarafından benimsenip tatbik 
edilmiş olan suikast uygulamalarının tohumlarını atmış 
olmalı. Bir Haşhaşinin kurbanını öldürmesi dindarca bir 
eylemden ibaret olmayıp, neredeyse dini bir ayin niteliği­
ne bürünmüştür" (Lewis, 2012: s. 217-221). 

Nizari İsmaililiğinin kurucu önderi ve Alamut piri Hasan 
Sabbah'ın gerçek hikayesini, felsefi, dini ve siyasal görüşlerini 
anlatan, izleyicileri/ müritleri tarafından yazılmış, Sergiizeşt-i 
Seyyidina (Efendimizin Serüveni) isimli bir kitap bulunuyor. 
Ayrıca önce Şii, ardından İsmaili olan Nasıreddin el Tusi'nin 
kaleme aldığı Haft Bab-ı Baba Seıjyidina (Baba Efendimizin Yedi 
Kapısı) adlı eserde de Alarnut Kalesi'nin piri hakkında ciddi 
düzeyde malzeme yer alıyor. Hasan Sabbah' ın yaşamöyküsünü 
anlatan bir başka belge ise Nizari İsmaililik öğretisinin de temel 
kitabı niteliğindeki Fusul adlı eserdir (Bulut, 2018: s. 152-153). 

Kesin olmasa da doğum yılı olarak 1050 kabul edilen (bazı 
kaynaklarda 1046 ile 1053 arasında çeşitli tarihler veriliyor) Ha­
san Sabbah, 1124 yılında Alamut'ta ölüyor. Sabbah büyük bir 
törenle Alamut' a defnediliyor. Ölene kadar kaleden çıkmayan, 
sürekli okuyan, yazan, devlet ve tarikat işleriyle ilgilenen Ha­
san Sabbah'ın, ölmeden önce görüşlerini derleyen kapsamlı bir 
kitap yazdığı da biliniyor. Ancak Hasan Sabbah'ın başka yerde 
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kopyası bulunmayan Alamut kütüphanesindeki eserleri Mo­
ğollar tarafından yakılıyor. Hülagu'nun hizmetine giren, İlhan­
lılar devri tarihçisi, İranlı Cüveyni'nin, Alamut Kalesi'nin ku­
şablmasına ve ele geçirilmesine taruklık yaptığı bilindiği için, 
kütüphanedeki bazı kitapları da onun aldığı talunin ediliyor. 
Cüveyni'nin bu kitapları, Tarilı-i Cihan Güşa, yani "Dünya Tari­
hi' adlı eserinde kullandığı sarulıyor. 

Hakkında fethedilmesi imkansız şeklinde büyük ve fakat 
haklı bir efsane bulunan Alamut Kalesi'nin ele geçirilmesinin 
ve Hasan Sabbah'ın kurucusu olduğu İsmaili devletinin yıkıl­
masının askeri hikayesi de çok ilginçtir. Daha önce birçok kez 
kuşablan ama hiçbirinde alınamayan, dahası her defasında 
Haşhaşilerin zaferiyle sonuçlanan Alam ut savaşlarından sonra, 
kaleyi 1256 yılında Hülagü Han'ın yönetimindeki Moğol ordu­
ları ele geçiriyor. 

Büyük Moğol İmparatorluğu'nda (1206-1294/ 1368) Cen­
giz Han'ın torunlarından Mengü Han, "Büyük Hakan" olarak 
devletin başına geçtikten sonra, kardeşleri Kubilay Han ve Hü­
lagu Han'ı da İmparatorluğun Doğu ve Batı eyaletlerinin/ül­
kelerinin yönetimiyle görevlendiriyor. İmparatorluğun Doğu 
yakası Kubilay Han'ın, Batı yakası ise Hülagu Han'ın yönetimi­
ne veriliyor. Hülagü Han aynı zamanda Doğu eyaletlerindeki 
isyanları, istikrarsızlığı, diğer devlet ve kavimlerin saldırılarını 
önlemekle de görevlendiriliyor. Cengiz Han soyundan gelen 
Moğol-Türki hanlarının yönetimindeki İmparatorluk, 1294 yı­
lında 4 parçaya ayrılana kadar, tarihteki en geniş topraklara ve 
bitişik sınırlara sahip devlet oluyor. Son ve merkezi Moğol dev­
leti 1368 yılında çökene kadar etkili olmayı sürdürüyor. 

Aamasızlığı ve yıkıcılığıyla tanınan Hülagü Han (1217-
1265), Moğol İmparatorluğu için tehdit olarak görülen Alamut 
Kalesi merkezli İsmaili-Nizari devleti ile Bağdat'taki Abbasi 
Halifeliği'ni yıkmak için harekete geçiyor. İmparatorluk toprak­
larındaki ayaklanmaları aamasızca basbrarak düzeni sağlayan 
Hülagü Han, bütün Bab Asya' da yıkıcı bir kasırga gibi esiyor. 

Hülagü Han, daha sonra Batı Moğol İmparatorluğu toprak­
larında bir Moğol-Türk devleti olan İlhanlılar Devleti'ni (1256-
1335) kurarak ilk hükümdarı olacaktır. Hülagü Han ve Moğol 
orduları, uzun ve zorlu bir kuşatma sonunda -ki kuşatmanın 
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iki yıl sürdüğünü belirten kaynaklar vardır- Alamut'u alıyor. 
Alamut Kalesi'nin düşmesi, o güne kadar yapılan savaşlardan 
çok farklı ve kimsenin aklına gelmeyen bir yöntemle gerçekle­
şiyor. 

Hülagü Han, 1256 yılında Alamut Kalesi'ni kuşatıyor ama 
hem yapının çok müstahkem (sağlam ve savunmaya elverişli) 
oluşu hem sarp ve ulaşılmaz kayalıkların üzerinde bulunuşu 
hem de Haşhaşilerin şiddetli ve kararlı direnişi nedeniyle alamı­
yor. Ancak uzun süre kuşatmayı kaldırmayan Hülagü Han ilginç 
bir yöntem deniyor. Çevre ülkelerden getirdikleri mühendisle­
rin (yapı ustalanrun) yardımıyla kalenin altına tüneller açarak 
Alamut Dağı'ru adeta oyuyor. Bu tüneller daha sonra barut ve 
Azerbaycan' dan getirilen neft (petrol, sıvı gaz) ile doldurula­
rak, kalenin bulunduğu kayalıklar o zamana kadar görülmemiş 
bir yöntemle patlahlıyor. Böylece alınamayan Alamut Kalesi ve 
kayalıklar adeta büyük bir bombaya dönüştürülerek havaya 
uçuruluyor. Bu yol, o güne kadar hiçbir savaş ve kuşatmada uy­
gulanmamış ve kimsenin aklına gelmeyen bir yöntem olduğu 
için, büyük bir şaşkınlık ve korku yaratıyor. Böylece Moğallar, 
alınamaz denilen Alamut Kalesi'ni alıyor almasına ama geriye 
kaleden pek bir şey kalmıyor. Ayakta kalan binalar ve diğer ya­
pılar da ardından yıkılıyor. Sınırsız bir şiddet uygulayan Moğol­
lar, Hasan Sabbah'ın Alamut'taki anıt mezarını da imha ediyor. 
Daha da kötüsü, Alamut Kalesi'nde bulunan dönemin en büyük 
kütüphanesini de yakıyorlar. Böylece döneme ilişkin paha biçil­
mez belge ve kitapların büyük bölümü yok oluyor. 

Savaş yeteneği yüksek, ölçü ve sınır tanımayan bir kıyıcı­
lık ve yıkıcılığa sahip olan Moğol orduları, Alamut Kalesi'nin 
imhası ve İsmaili Devleti'nin yıkılmasından sonra, Abbasi 
Halifeliği' nin başkenti Bağdat' a yöneliyor. Moğollar, 1258' de 
yine uzun bir kuşatmadan sonra Bağdat'ı da alarak Abba­
si Hafileliği'ne son veriyor. Moğolların başlangıçtaki "teslim 
olun" teklifini reddeden Halife Mustasım-Billah, tehdidin bü­
yüklüğünü göremiyor ve savaşın olası sonuçlarını hesaplaya­
mıyor. Yeterli hazırlığı yapmadan girdiği savaşta orduları ye­
nilince, kuşatmanın sonuna doğru anlaşma teklif ediyor. An­
cak bu kez de Hülagu Han Halife'nin bu teklifini reddediyor. 
Bağdat'a giren Hülagu Han ve ordusu, son Abbasi Halifesi 
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Mustasım-Billah'ı (hilafet dönemi 1242-1258 yılları arasındaydı) 
başlangıçta teslim olmayı reddettiği için atların nalları alhnda 
parçalahyor. Bazı kaynaklarda, Hülagü Han'ın Halife Musta­
sım-Billah'ı öldürmeden önce, aşağılamak amacıyla, dansöz el­
bisesi giydirerek dans ettirdiği de ileri sürülüyor. 

Hülagu Han, 13 Şubat 1258' de girdiği Bağdat'ta öyle bir 
yağma, yıkım ve katliam yapacakh ki, kent yüzlerce yıl son­
ra bile harabe görünümünden kurtulamayacak, bir daha eski 
görkemli günlerine dönemeyecekti. Çünkü yapımı uzun yıllar 
süren güzel kamu binaları, başta Nizamiye olmak üzere gör­
kemli medreseler, konaklar, kütüphaneler yerle bir edilecekti. 
Kitaplar, Dicle Nehri'ne ablarak tarihin tanık olduğu en diz­
ginsiz kültür yıkıcılığı yapılacakb. Öyle ki Hülagü Han, döne­
min Fransız Kralı IX. Louis'ye yazdığı bir mektupta, 200 bin 
kişiyi kılıçtan geçirerek öldürttüğünü bizzat bildirecekti. Bazı 
kaynaklar Bağdat seferi sırasında Moğollarca katledilen insan 
sayısını 90 bin diye verirken, bazıları ise sayıyı 400 bine kadar 
çıkarıyordu. Bu sayının alt sınırı bile, dönemin nüfusu dikkate 
alındığında çok büyük bir kıyıma işaret ediyordu. Hülagu Han 
ve Moğollar, kendilerine teslim olanlara dokunmuyor, ancak 
direnenlere ise acımıyorlardı (Yuvalı, 2017: s. 50). 

Sonuçta efsanevi Alamut Kalesi imha edilerek ele geçiril­
miş, yeryüzündeki ilk ve tek Nizari-İsmailiye Devleti tarihe 
karışmış, Hasan Sabbah'ın piri olduğu "Haşhaşiler" örgütü ise 
dağılmışh. Aynı dönemde Sünni İslam'ın merkezi olan Abbasi 
Halifeliği de tasfiye edilmişti. Arlık dönemin zengin toprakla­
rının olduğu bu bölgede başka bir güç, Moğollar ve İlhanlılar 
Devleti vardı. Selçuklu İmparatorluğu dört parçaya bölünerek 
dağılmış, Anadolu Selçuklu Devleti dışında diğerleri sönüm­
lenerek tarih sahnesinden çekilmişti. Böylece Selçuklular' dan 
sonra, bir inanç/ din devleti olan, diğer bir ifade ile dinin dev­
letin tek meşrulaşhrma araçı olarak siyasal bir işlev de gördüğü 
Nizari İsmailileri de tarihten siliniyordu. 
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4 .  BÖLLJI 
İ S LAiVI DÜNY1\S INDA 

.. .. 

BUYUK KIRILlVIA 

4.  1 .  Miisliiman Aklının Kapanması 
Amerikalı siyasi analist ve tarihçi Robert R. Reilly'nin 2010 

yılında yayımlanan ve "Müslüman Aklının Kapanması; Ente­
lektüel İntihar Günümüzün İslamcı Krizini Nasıl Yarattı" diye 
çevirebileceğimiz, Tlıe Closing of Tlıe Mııslim Mind, How Intellec­
tııal Sııicide Created The Modem Islamist Crisis adlı kitabı, kap­
samlı literatür taraması, zengin kaynakçası ve çarpıcı tespitle­
riyle önem taşıyor. Reilly'in kitabından konuya ilişkin doktora 
tezimi verdikten sonra haberdar oldum. Türkçe çevirisi yayın­
lanmamışh, hala da yok. Parlak bir çalışma. Benim için önemli 
olan yanı ise doktora çalışmamda (ve bu kitapta) ortaya attığım 
tezleri şaşırtıcı ölçekte doğrulamasıydı. Dahası, ortaya attığım 
tezleri sağlamlaştıran kanıtlar ve örnekler sunuyordu. O ne­
denle, eksenini doktora tezimin oluşturduğu elinizdeki kitapta 
bir bölüm olarak ele almakta yarar gördüm. 

Robert R. Reilly, Amerikan Dış Politika Konseyi (American 
Foreign Policy Council) adlı düşünce ve strateji üretim kuru­
luşu (think. tank) üyesi bir araştırmacı. Bu konsey ABD'nin ya­
sama organı olan Kongre'ye danışmanlık yapan bağımsız bir 
kuruluş. Reilly 2002-2006 yılları arasında Irak Savaşı'nda ABD 
Savunma Bakanlığı'nda ve Irak Enformasyon Bakanlığı'nda kı­
demli danışmanlık yapmış. Uzun yıllar İslam dünyası ve İslami 
akımlar alanında araştırmacı olarak çalışmış. Yazarın uzmanlık 
alanı ise Mu'tezile (Akılcılar) mezhebinin yok oluşu ve nakilci 
Eş' arilik (N akilciler) mezhebinin hakim olma sürecinin incelen­
mesi gibi çok önemli, İslam dünyasının gerilik/ ilkellik neden­
lerinin saklı olduğu bir alan. 
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Esas olarak İslam'ın günümüzde yaşadığı entelektüel kri­
zin, geri kalmışlığının, akıl ve bilimden kopuşunun tarihsel ne­
denlerini ve kaynaklarını araştıran Reilly, adı geçen çalışmasın­
da filozoflar çağının sonlanışına odaklanıyor. İslamda rasyonel 
(akılcı) düşüncenin çöküşü ile Selefilik akımının nasıl ortaya 
çıktığı konularında da uzman bir araştırmacı olduğu anlaşılan 
Reilly'nin kitabı, yukarıda da belirttiğim gibi henüz Türkçede 
yayımlanmadı. Ancak dijital ortamda bir PDF çevirisi ve kimi 
özetleri bulunuyor. Bu çeviri de orijinaliyle birlikte elinizdeki 
kitabın kaynakçasında yer alıyor. 

Kitabında dünya tarihinin en büyük entelektüel dramla­
rından birini anlatan Reilly, bir zamanlar Yunan felsefesi ile 
zenginleşmiş ve döneminin en büyük filozoflarını çıkarmış 
İslam toplumlarında aklın nasıl kapandığını araştırıyor. Ege­
men İslamcılığın bilimi neden reddettiğinin, daha önemlisi akıl 
ve bilime karşı niçin savaş açıldığının hikayesini anlatıyor. Bu 
hikayenin anlatımı sırasında basit ama çarpıcı sorular soruyor. 

Reilly'nin yanıtını aradığı sorular, bizim "İçtihad Kapısı" 
dediğimiz akıl yolunun kapatılmasıyla ilgilidir. Akıl kapısı­
nın kilitlenmesi ise iki yolla yapılıyor: Birincisi, insan aklının 
gerçeği bulma ve gerçeğin bilgisine ulaşma yeteneğinin sınırlı 
olduğunu kabul etmek. İkincisi ise gerçeğin bilinemez oldu­
ğunun kabulü ya da insan aklı ve bilimin gerçeği tam olarak 
bilemeyeceği şeklindeki dogmanın egemenliğidir. Başka bir 
deyişle "akıl zaten bilemez" ya da "ortada zaten bilinmesi ge­
reken bir şey yoktur" tutumu /inanışı, Müslüman aklını ka­
patan kutsal kabullerdir. 

Eş' ari ekolünde bu iki tavır da mevcuttu. Tanrı ile onun 
yarattığı akıl arasından otorite seçme sorunsalı ise bu tavrın 
temelinde yatan gerçekti. Ancak, eğer birinin gerçek dünya 
hakkındaki dini kabulleri yanlışsa ve bu kabuller onun inan­
cının temellerini oluşturuyorsa, o kişi bu durumdan kurtulup 
gerçeği bulabilir mi? İslam dünyasının yaşadığı dramdan çıkı­
şın yolu, bu soruya verilecek yanıtta yatıyor. Reilly kitabında 
bu sorunun yanıtını arıyor. Roger Scruton, söz konusu kitaba 
yazdığı önsözde, Reilly'nin çalışmasının yetkin bir özetini ve­
riyor. O nedenle bu önsözden uzun bir alıntı yapmayı gerekli 
görüyorum: 
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"Batı medeniyetinin kökleri İsrail dininde, Grek kül­
türünde ve Roma hukukunda yatar. Ortaya çıkan sentez 
Mesih'in ölümünü izleyen iki bin yıl boyunca birçok şe­
kilde gelişti ve aynştı. Yeni topraklara açılan ya da şehir­
lere çekilen Batı uygarlığı, yeni kurumlar, yeni kanunlar, 
yeni siyasi düzen formlan, yeni bilimsel buluşlar, felsefi 
akımlar ve sanattaki yeni uygulamalan ortaya koydu. Tec­
rübenin getirdiği bu gelenek, zamanla, devlet tarafından 
garanti edilen özgür düşünce ve din özgürlüğü içerisinde 
aydınlanmaya, demokrasiye ve toplumsal düzen biçimle­
rine yol açtı." 

"İslam dünyasında neden benzer bir şey olmadı? Ye­
dinci yüzyılda güçlü bir enerji ile ortaya çıkan ve Kuzey 
Afrika boyunca ve Ortadoğu'da şehirler, üniversiteler, 
kütüphaneler ve dünyada kalıcı iz bırakan gelişmiş bir 
seçkin kültürü ortaya koyan bu medeniyet neden, şimdi 
pek çok yerde i lkel/geri, sessiz, şiddetin hakim olduğu ve 
kırılgan vaziyettedir? İslam bugün neden sadece en şid­
detli taraftarların bu terörüne müsamaha gösteriyor? Laik 
bir düzenin avantajlarından yararlanmak üzere Avrupa'ya 
göç eden Müslüman azınlıklar bile bu yasanın (akılcı, se­
küler düzenin) ne dediğini ve insanın gelişimi için sağla­
dığı olanakları görmesine rağmen, başka tür bir hukuka 
(şeriata) dikkati çekiyor" (Reilly-Scruton, 2018: s. 3-4). 

Kitabında, bu sorunun kaynaklarını araşb.ran Robert R. Reilly, 
9. yüzyıldan 11. yüzyıla kadar Balı' da Endülüs'te ve Doğu' da İs­
lam uygarlığı ve kültürünün nerede ve nasıl kırıldığını ortaya 
koymaya çalışıyor. İslam'ın felsefeye (bilime) sırtını dönüp dog­
maya sığındığı zaman, ahlaki ve entelektüel bir krize girdiğini 
gösteriyor. Reilly çok doğru bir yaklaşımla, İslam dünyasındaki 
geri kalmışlığın ve devam eden Ortaçağın nedenini; 9-10. yüz­
yıllardaki Eş'ari mezhebinin yükselişine ve Mu'tezilenin yenil­
gisine bağlıyor. Eş'ariler, Reilly'nin deyimiyle "seçkin bir alim 
olan" Gazali'nin kişiliğinde güçlü bir temsilci buluyor. Çünkü 
Eş'ariliği sistematize eden, onun teorik temellerini ve felsefi arka 
planını güçlendiren filim İmam Gazali oluyor. 

" İnsan aklı, eşyayı sorgulama, keşfetme ve daha iyi 
yönetişim için yeni yasalar hazırlamamızı öğretir. Dolayı­
sıyla Gazali için akıl, Allah'ın iradesine mutlak ve katıksız 
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itaati talep eden İslam'ın düşmanıdır. Gazali, Filozofların 
Tutarsızlığı adlı ünlü eserinde Platon, Aristoteles ve takip­
çilerinin eserlerinde belirtildiği gibi, aklın karanlık ve çeliş­
kili bilgiyi kurtaracak hiçbir şeye yol açmadığını ve insa­
nın zihninde parlayan tek ışığın vahiyin aydınlığı olduğunu 
göstermeye çalışır. Gazali'nin tezleri İbn Rüşd tarafından 
Tutarsızlığın Tutarsız/ığı isimli eserde açık bir şekilde çürü­
tülmüş olsa da, İslam, egemen olan teslimiyet fikrini daha 
anlamlı bulan Eş'ari öğretisini benimsemek için acele et­
miştir. İbn Rüşd, Endülüs'ten sürgüne gönderildi ve aklın 
sesi, Sünni Müslüman prenslerin saraylarında artık hiç 
duyulmadı" {Reilly-Scruton, 201 8: s. 3-7). 

Reilly'nin saptadığı gibi 9. yüzyıldan itibaren felsefeye yapı­
lan bu sistematik operasyon, hukuk ve hukuk ilmine (fıkıh) ya­
pılan imha edici saldırıyla birlikte gelişti. Bu nedenle, Mu'tezile 
mezhebinden bugün geriye bir şey bırakılmadı. Oysa erken İslam 
hukukçuları (fıkıhçılar), Kur'an'ı ve sıradan adaletin talepleri ile 
gelenekleri uzlaştırmaya çalışıyorlardı. Toplumsal ve ticari haya­
tın gelişen ve değişen koşullan içinde uygulanabilecek bir hukuk 
sistemi geliştinneye ve böylece büyük donmayı, aklın kapanışını 
aşma çabasına giriyorlardı. Bunun tek yolu vardı; içtihad! Yani 
akıl kapısını açarak, kutsal emirleri, günün gerçekleri ve maddi 
yaşam ile uzlaşhrmayı sağlayacak şekilde yorumlamakh. Böyle­
ce Kur'an'ın güncellenmesinin yolunu açarak, onu kutsal ama 
dinamik bir kitap haline getirmekti. Kutsal kitabın yorumu ile 
onun hassas emirlerini toplumsal yaşamın gerçeğine uyarlamak 
üzere, fıkıhçıların bireysel ve nafile çabaları hiç bitmedi. Zamanla 
gündelik yaşamın yasaları ile caminin (ruhbanın) kuralları, halk 
İslam'ı ile medrese İslam'ı birbirinden farklılaşmaya başladı. Bu 
nesnel durum, egemen güçlerin iktidarını/ saltanahnı tehdit et­
mediği sürece söz konusu ikiliğe izin verildi. 
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"1 O. veya 1 1 .  yüzyılda, Gazali'nin bizzat ilan ettiği 
üzere, 'içtihad kapısının kapal ı' olduğu kabul edildi. O 
zamandan beri, 12 .  yüzyılda Kahire'de ya da Bağdat'ta 
doğru görünen şeyin (icat edilen dogmanın) bugün de 
geçerli olması sağlandı. Kutsal kitabın ve onun emirleri­
nin yeni yorumunun olmayacağı hakkında Sünni İslam'ın 
resmi ideolojisi haline geldi. 



"Felsefe ve dogmayı, medeni hukuk ve ilahi kanunu, 
her zaman uyumlu hale getirmek zordur. Fakat, İslami 
dünyada Kur'an'ın iki rakip yorumu aralannda bir çatışma 
içerdiğinden karşılıklı gerilim özel bir karakter kazanmıştır. 
Mu'tezilenin yorumlamasında Kur'an, vahiy anında Tann ta­
rafından yaratılmıştır. Bu nedenle, ortaya çıktığı koşullar ve 
Tann'nın açıklama amacı çerçevesinde yorumlanır. Eş'ari 
yorumunda yüce Allah'ın ( . . .  ) ebedi sözü Kur'an-ı Kerim, 
yaratılmamıştır (sonradan yazılmamıştır). Bu anlayışa göre, 
Sünni cemaatin tayin edilmiş liderleriyle ilişkilerimizde, 
farklı yorum sahiplerine gerçek ve kalıcı bir hoşgörünün 
gösterilmesi, inancın esnek yorum türlerinin güvence altına 
alınması zordur" (Reilly-Scruton, 2018: s. 5). 

Reilly'nin "Müslüman aklının kapanması" diye betimlediği 
tespit ve değerlendirme, benim de elinizdeki çalışmada ortaya 
koymayı hedeflediğim temel sorunsalın kaynağına işaret edi­
yor. Bugünün modern dünyasındaki İslamcı siyasetin şekil­
lenmesinde belirleyici rol oynayan tarihsel kırılma noktasının 
felsefi, ideolojik ve teolojik temellerini ortaya çıkarıyor. Bu ne­
denle, kitabın önsözünde Scruton, "İslamcı teröristleri ortaya 
çıkaran öfke ve kızgınlığın sebebi bizim başarımız değil, daha 
çok Müslümanların başarısızlığıdır" diyor. Zaten Reilly de du­
rumu, "Bu başarısızlık İslam'ın kaçınılmaz sonucu değildir; ak­
sine sekiz yüzyıl önce meydana gelen kültürel ve entelektüel 
bir intiharın sonucudur" diye tespit ediyor. 

İşte, "İslam dünyası neden kendi Ortaçağından çıkamadı" 
ve "Müslüman toplumlar niçin geri kaldı" diye ifade edebi­
leceğimiz yaşamsal soruların yaruh "İçtihad Kapısı" denilen 
akıl yolunun kapatılmasında yalıyor. İslam dünyasının bugün 
devam eden büyük krizinin temellerini atan Eş' ari geleneği ve 
onun kuramsal temellerini atan da İmam Gazali ekolü oluyor. 

Scruton' un da ifade ettiği gibi, Eş' arilik, İmam Gazali'nin ki­
şiliğinde en yüksek ve rafine temsilcisini bulmuştu. Mu'tezile 
ekolüne bir reddiye olarak gelişen Eş'arilik, 9-11. yüzyıllar ara­
sında yayılmış ve sonrasında İslam dünyasına hakim olmuştu. 
Eş'ari düşüncenin "nedensellik" anlayışını inkar etmesi, bugü­
nün egemen Arap kültürü ya da "Arap gericiliği" diye ifade 
edebileceğimiz Ortodoks Sünni İslam' mı yaratrnışh. 
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Reilly kitabında, "İslam'ın başına btınlar nasıl geldi?" soru­
sundan çok, "Neden böyle oldu?" sorusunu yanıtlamaya çalışı­
yor. Bu çalışmada ise her iki soruyu da yanıtlamayı önemli bulu­
yorum. Çünkü, "nasıl" sorusuna yanıt vermeden, "neden" oldu­
ğunu bulmak zordur. Reilly ise "Nerede yanlış yapıldığını" araş­
brmaktan çok, "Niçin kötü sonuçlandı?" sorusuna yanıt arıyor. 

Kur'an'ın yorumlanmasında 8 ve 9. yüzyıllarda iki yöntem 
vardı: Birincisi Allah'ın iradesini ve gücünü merkeze alırken, 
diğeri akılcılığı ve vicdanı esas alıyordu. Esas olarak iki soruya 
yanıt aranıyordu: Bunlar; "Akıl ve vahiy arasında nasıl bir ilişki 
vardır" sorusu ile "Tanrı'nın kutsal sözü olan vahiy, eğer akıl 
yoluyla ulaşılan bilgiyle çelişirse ne yapmak gerekir" şeklinde­
ki ikinci soruydu. Anlaşılmak ve netleştirilmek istenen ise bü­
tün bilgilerin Kur' an' da olup olmadığı ile akıl ve bilim yoluyla 
doğru bilgiye ulaşılıp ulaşılamayacağı konusunda bir hüküm 
oluşturmakh. Bu bağlamda araştırılan şey, vahiyler hakkında 
yorum yapılıp yapılamayacağı, yorumlama yöntemiyle akıl ka­
pısını açık tutup İslam'ın güncellenip güncellenemeyeceği ko­
nusuydu. Bu sorulara verilen yanıt, İslam dünyasının kaderini 
belirleyecekti. Nitekim öyle de oldu. 

Bugün, siyasal İslamcı terör örgütlerini ve eylemlerini anla­
yabilmek için, bu inanç sistematiğinin akıl ve bilimden koptuğu 
tarihsel kırılma noktasına gitmek ve bu büyük akıl kapanması­
nın nedenlerini bulmak bir zorunluluktur. Bu anlamda, elinizde­
ki kitabın amaçlarından biri de; günümüzde ürkütücü bir boyut 
ve ilkel bir görünüm kazanan; dolayısıyla modern insanın ve 
dünyanın anlamakta güçlük çektiği İslamcı terörün tarihsel ve 
ideolojik kaynaklarına inerek anlamaya çalışmakhr. Bu kaynak­
lar açığa çıkarılmadan, Müslüman dünyanın: sefaletini, geri kal­
mışlığını, akıl ve bilimden kopma nedenlerini, seküler kültürler 
karşısındaki çaresizliğini ve yenilgisini kavramak mümkün de­
ğildir. Müslüman aklının neden kapandığını, tarihsel kırılmanın 
nasıl yaşandığını saptamadan İslam'ın günümüz dünyasını da 
içine alarak devam eden büyük Ortaçağını aşmak imkansızdır. 

4.2. İslam'ın Felsefeyi Keşfi ve YiLirişi 
İslam' da akılcılığın kökenini bilmeden Müslüman aklının 

nasıl kapandığını da anlayamayız. İslam ilk yüz yılında Çin 
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sınırından İspanya'ya kadar geniş bir alana yayıldı. Bu yayılma 
luzı, Müslümanların erken dönemde kendi dışındaki kültürler­

le tanışmasına, dolayısıyla felsefe yani bilimsel çalışmalarla iliş­
ki kurmalarına yol açtı. Özellikle Bizans'tan ve Sasaniler'den 
alınan yerlerde ciddi bir entelektüel birikim vardı. Sasanilerde­
ki hocaların çoğu Bizans'tan gelmeydi ve Avrupa' da kaybolan 
Yunan felsefesi burada üzerinde çalışılan, okullarda öğretilen 
bir disiplin olarak devam ediyordu. Arapların bu bölgede İs­
lamı yayma çabalan, onların felsefe ve bilim yoluyla, diğer bir 
ifade ile akılcı yöntemlerle İslam'ı açıklama ve anlatma çabala­
rını güdülüyordu. 

Hıristiyanlar' a ve Zerdüştler' e İslam'ı kabul ettirme ihtiya­
cı, Müslümanları erken dönemde felsefe ve bilim ile ilgilenme­
ye yöneltti. Kuzeybatıya doğru (Bizans topraklarında) yayılan 
Müslüman Araplar, Yunan felsefesi ile tanıştılar. Bu sırada o 
bölgede yüzyılların birikimi ile hala eğitimi verilen tıp, mate­
matik, doğa bilimleri, kimya ve astronomi ile de ilgilenmeye 
başladılar. Bu süreç 8. yüzyılda İslam' da parlak bir akılcı çağın 
başlamasına neden oldu. Akılcı bir İslami akım ya da mezhep 
olan Mu'tezile doğdu. Vasıl Bin Ata, 8. yüzyılda hocası Hasan 
El-Basri ile Basra' da bir camide girdiği bir tartışmada akılcı yolu 
tercih ederek, kendisini izleyenlerle birlikte Mu'tezile (Ayrılan­
lar) ekolünü kuracaktı. Abbasilerin, Emevi hanedanlığını yıkıp 
hilafeti üstlendikleri dönemde Mu'tezile mezhebi de büyük bir 
hızla yayıldı. Çünkü Abbasi hanedanlığının hilafet makamında 
olduğu ilk yıllarda, iktidarlarını güçlendirecek bir ideolojik / 
teolojik temele ihtiyaçları vardı. Başlangıçta Mu'tezile bu ihti­
yacı karşıladı. Sonuç olarak ortaya çıkan ve akılcılığa açılan bu 
nesnel alanda Müslüman filozoflar ortaya çıkacaktı. 

Bu dönemin ilk tartışması, "kader" ve "kaza" konusundaki 
fikir aynlıkları nedeniyle "Kaderiyye" ve "Cebriyye" anlayış­
ları ya da akımları arasında yaşanacaktı. Bu tartışmada akıl­
cı Mu'tezile kaderiyye tarafındaydı. Buna göre, Mu'tezile'nin 
en önemli tezi, "Her insan kendi özgür iradesi ile kararlar 
alır ve bu kararların alınma süreçlerine Allah karışmaz" gibi, 
diğer teolojik tezleri de belirleyecek temel bir anlayıştı. Bu 
yaklaşım, aynı zamanda Mu'tezile'nin önemli ve üzerinde 
yükseldiği en ayma görüştü. Bu dönemde Emevi teolojisini 
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savunanlar ise beklenebileceği gibi Cebriyye tarafını savun­
muştur. Cebriyye'ye göre ise "Her hareketimizi Allah yaptırır, 
iş ve eylemlerimizden, iyilik ve kötülüklerden Allah sorumlu­
dur" görüşü, yani kadercilik esastı. Emevilerin bu anlayışı be­
nimsemesinin nedeni de tam olarak insan iradesini hiçleştiren, 
itaati ve boyun eğmeyi sağlayan bu kabuldü. Çünkü bu anla­
yış, bütün sultanlar, padişahlar, şahlar ve halifeler gibi, Emevi­
lerin de iktidarına ve zulüm düzenine kutsal bir temel, gerekçe 
ve dolayısıyla meşruiyet kazandırıyordu. 

Oysa Mu'tezile'nin kurucusu Vasıl Bin Ata, "İnsanların kötü 
hareketlerinin kaynağı Allah olamaz" diyordu. Bin Ata, "Eğer Al­
lah kötülüklerin de kaynağıysa, onlara bu nedenle ceza veriyor 
olamaz, ceza veriyorsa Tanrı insanlara tuzak kurmuş olur" diye 
tezini derinleştiriyordu. Emevi hanedanlığını ve zulüm düzenini 
yıkarak 750 yılında iktidara gelen Abbasi hanedanı, başlangıçta 
Mu'tezile'ye büyük destek verecekti. Öyle ki Mu'tezile'ye iyi­
ce yaklaşan Abbasilerin 7. Halifesi Abdullah Me'mtın (786-833) 
yirmi yıl süren iktidarı döneminde felsefe ve akılcılığın yolunu 
alabildiğine açacaktı. Böylece Ku'ran'ın indirilmesi ve yazılması 
gibi "dokunulmaz" sayılan kimi alanların bile İslami eleştirinin 
konusu yapılmasına izin verecekti. Öyle ki Kur' an' ın sonra­
dan yazıldığını, "insan elinin değdiğini" söyleyecek kadar ileri 
gidilecekti. Bir dönem en etkili ve yaygın mezhep haline gelen 
Mu'tezile'nin görüşleri, sönümlendikten ya da daha doğru bir 
ifadeyle tasfiye edildikten sonra, bir ölçüde çeşitli Şii ekoller için­
de yaşayacaktı. Reilly bu konuda şunları söylüyor: 
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"Müslüman zihninin kapandığını, yani bütün medeni­
yetin zihinsel olarak kapanmış, akıl ve felsefeyi terk etmiş 
olduğunu söylemek uygunsuz görünebilir. Bu, birey ola­
rak her Müslümanın zihninin kapalı olduğu ya da Müs­
lüman zihnin hala açık olduğu çeşitli İslami anlayışların 
olmadığı anlamına gelmez. Bununla birlikte, ana akım 
Sünni İslam'ın, inancın çoğunluk ifadesi olan büyük bir 
bölümünün, gerçekliğin kapısını derin bir şekilde kapattı­
ğını söylüyorum." 

"Sünni İslam'dan, ayn bir çalışmayı gerektirecek ka­
dar farklı olduğu için bu kitaba Şii İslamı almıyorum. Aynı 
şekilde, hiç değilse, Şii İslam'ın felsefeyle ilişkisini kanıtla­
yan bol miktarda belge ve olay var. Bunlar Müslümanların 



kendileri tarafından sunulmuştur. Bu kapanma (akıl kapısı­
nın kapatılması) Arap Ortadoğu'da egemen olan (Pakistan 
ve Güney Asya gibi diğer alanlarda da yoğun olarak bulu­
nan) belirli bir Müslüman ilahiyat akımının; Eş'ari okulunun 
hakikatidir ve kendisini ona borçludur. ( . . .  ) Yirminci yüzyıl­
da yaşayan Müslüman alimlerden Fazlur Rahman, 'Felse­
feden mahrum olan bir insan taze fikirler alanında kıtlıkla 
karşı karşıya kalmaktadır ve aslında, entelektüel bakımdan 
intihar etmektedir' diyor" (Reilly, 2018: s. 8-9). 

Fazlur Rahman'ın söyledikleri doğrudur. Müslümanlar, İçti­
had Kapısı'run (akıl ve yorum yolunun) kapahlmasıyla entelek­
tüel bakımdan intihar ederek, bin yıldır süren karanlık bir çağın 
kapılarını açmışhr. İslam'ı sarsan şey felsefenin yasaklanması, 
yani bilimle ilgilenmenin kafirlik sayılarak Tanrı/ inanç merkezli 
bilgi anlayışırun esas alınmasıydı. Çok az insan, İslam alimi ve 
Müslüman aydın bu durumun farkındadır. O nedenle bugün 
Müslüman dünya, seküler kültürlerin yarathğı bilimi, geliştir­
diği teknolojiyi, onların ürettiği cihazları/ürünleri kullanıyor ve 
fakat bunun nedenlerini anlamakta güçlük çekiyor. Dahası bu 
dramatik tablonun nedenini, akıl bir şekilde "İslam'dan uzak­
laşmaya" bağlıyor. Bu nedenle yaklaşık olarak 1,5 milyar insa­
nın bulunduğu İslam dünyasının büyük kesimi, seküler (akılcı) 
dünya karşısında çaresiz, zavallı ve onlara bağımlı durumunda 
(adeta kölesi gibi) yaşıyor. Bu tabloyu büyük doğal kaynaklara 
(enerji/ petrol) dayalı zenginlik bile değiştirmiyor. 

"Teoloji ile ilgili görüşleri nedeniyle nihayetinde felse­
fe Eş'ari İslamı (ve bugüne kadar çok önemli bir disiplin 
haline gelen İslam hukuku) ile bağdaşmamaktadır. Böyle 
bir Tanrı anlayışı nasıl gelişti ve neden hakim oldu? Mu­
hammed ilahiyatçı değildi. Tanrı'nın Kur'an'da açıkça ve 
dolaylı olarak bulunan kavramlarını geliştirmek izleyenle­
rine kalmıştır. Onlar da İslam'daki çeşitli tartışmalardan 
doğan ihtiyaçlara göre ve İslam'ın ele geçirdiği uygarlık­
ların fikirleri ve dinleri ile karşılaştıklarında bunu yaptılar." 
(Reilly, 2018: s. 1 1  ). 

Reilly, İslam'ın karşılaşhğı teolojik, felsefi, metafizik ve 
epistemolojik sorunları her tektanrılı dinin kendi tarihinde bir 
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şekilde yaşadığını da belirterek, Batılı ve Uzakdoğulu toplum­
ların kendi Ortaçağını aydınlanma atılımlarıyla aştığı halde, 
İslam dünyasının bunu neden gerçekleştiremediği sorusuna 
odaklanıyor. Bir anlamda, Müslüman dünyanın içinde bulun­
duğu geriliğin, ilkelliğin, akıl ve bilim dışına düşmesinin ne­
denlerini sorguluyor. Dahası, 21. yüzyılda IŞİD, El Kaide, El 
Nusra, Boko Haram, İhvan-ı Müslimin ve Taliban gibi, nere­
deyse tamamı terör örgütü olan İslamcı hareketlerin geliştiği 
kültürel, toplumsal, siyasal ve teolojik ortamın nasıl oluştuğu­
nu anlamaya çalışıyor. Sünni İslam dünyasının neden kendi Or­
taçağıru aşamadığını araştırıyor. Reilly bunu şöyle ifade ediyor: 

"Zihni kapatmanın iki temel yolu vardır. Birincisi, aklın 
bir şey bilme yeteneğini inkar etmektir. Diğeri, gerçekliği 
bilinemeyen olarak göz ardı etmektir. Yani, akıl bilemez 
veya bilinmesi gereken bir şey yoktur. Her iki yaklaşım 
da gerçekliği ilgisiz kılmak için yeterlidir. Sünni İslam'da­
ki Eş'ari okulunda her iki anlayış yerleşti ve kalıcı hale 
geldi. Sonuç olarak, insanın mantığı ve gerçekliği arasın­
da, en önemlisi, insanın aklı ile Tanrı arasında bir uçurum 
oluştu. Yaratıcısı ile yaratılanın zihni arasında ölümcül bir 
kopukluk meydana geldi. Sünni İslam'ın en büyük dramı­
nın kaynağı bu kopuştur. Kur'an'da değil, İslam'ın erken 
dönem teolojisinde bulunan bu çatışma, sonuçta Müslü­
man zihninin kapanmasına yol açtı" (Reilly, 201 8: s. 1 2). 

Çağımızın anahtar sorusunun, "Birinin gerçeklik hakkında­
ki teolojik varsayımları yanlışsa ve bu varsayımlar dogmatize 
edilip inancın dayandığı temel sütunlar haline getirilirse, o kişi 
bunlardan kurtulabilir mi" diye ifade edilebileceğini belirten 
Robert Reilly, "Kur' an' da geçen olaylar hemen hemen sadece 
Tanrı'run eylemlerinin doğrudan ürünü olarak açıklanıyor olsa 
bile, Kur' an' da doğal hayattaki olayların neden-sonuç ilişkisi 
içinde açıklanması için herhangi bir engel bulunmuyor" gö­
rüşünü ileri sürüyor. Eski Ahit'teki metinlerinin çoğunda da 
Tanrı'run insanlar ve yeryüzü hakkındaki kesinlik ifade eden 
sözlerinin bulunduğu halde, bu durumun Yahudiler'in ve 
Hıristiyanlar'ın daha sonra nedensellik ilkesini benimsemesi­
ni engellemediğine işaret eden Reilly, İslam dünyasında bunun 
gerçekleşmemesinin nedenini sorguluyor. Reilly bu durumu, 
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9-11. yüzyıllar arasında gelişen, İmam Gazali'nin sistematize 
ettiği Eş' ari teolojisine bağlıyor. Onun nedensellik ilkesini inkar 
etmesinin, genel anlamda "Sünni ortodoksluk ve Arap kültürü­
nün" bir parçası haline geldiğini saptıyor. 

Reilly'nin, Hıristiyan dünyasında yaşanan Rönesans, Reform 
ve Aydınlanma atılımları ile sanayi ve burjuva devrimlerinin be­
lirleyici etkisini ihmal ettiği görülüyor. Dolayısıyla İslam'ın bilim­
den kopuşunu da, tekil olarak onun bin yıl önce akıl kapısını ka­
patmasına bağlıyor. Bu bakış nedeniyle, Türkiye gibi bir ülkede 
akıl ve bilim kapılarım açan 1908 Hürriyet ve 1923 Cumhuriyet 
devrimlerinin yaratbğı aydınlanma atılımlarını ve sonuçlarını gö­
remiyor. Böyle olunca, Türkiye'nin 1923 Cumhuriyet Devrimini 
-ki tarihsel niteliği ve anlamı itibarıyla bir burjuva demokratik 
devrimdir- izleyen diğer Müslüman ülkelerin deneyimini de ıs­
kalıyor. Dahası, bu ülkelerde emperyalizmin desteğiyle gerçek­
leştirilen -seçimli ve seçimsiz- İslamcı karşıdevrimleri de hak 
ettiği şekilde değerlendiremiyor. İslamcı muhalefet hareketleri ve 
örgütleri hakkında da aynı değerlendirmeyi yapabiliriz. 

Günümüz Müslüman dünyasının, yaklaşık bin yıl önceki teo­
lojik tartışmaların ne kadar etkisinde olduğunu, örneğin Eş' arilik 
ve İmam Gazali öğretisinin İslamın geri kalmışlığını ne ölçüde 
belirlediğini sorgulayabiliriz. Bunun yanıtı çok nettir; İslam dün­
yasının akıl ve bilimden kopuşunun temel nedeni, İçtihad Ka­
pısını kapatarak Tanrı / inanç merkezli bilgi anlayışında ısrar 
etmesidir. Dolayısıyla İslarn'ın uzayan Ortaçağının kaynağı tam 
olarak bu kırılmada, akıl kapısının kapatılmasında yatmaktadır. 
Ortaçağ karanlığının hala devam etmesi de, onu aşacak aydın­
lanma atılırru ve demokratik devrimler konusundaki başarısız­
lığından kaynaklanmaktadır. İslam dünyasının tek istisnası olan 
1923 Türk Devrimi ve omın ürünü olan Cumhuriyete yönelik 
gerici saldırının tarihsel gerekçesi budur. Çünkü Cumhuriyet 
Devriminin kendisi, İslam dünyasının uzayan karanlık çağın­
dan çıkmasının mümkün olduğtınu, dahası bunun yolunu gös­
termektedir. Reilly, Müslümanlar'ın içinde bulunduğu durumu, 
gündelik yaşamdan hareketle şöyle betimliyor: 

"Şüphesiz, ortalama bir Hıristiyanın Augustinus ve 
Aquinas'nın öğretisinden haberdar olmadığı gibi, ortalama 
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bir Müslüman da, Ortaçağ dönemi İslam düşünürlerinden 
El-Ezheri ve Gazali gibi kişilerin öğretilerinden habersiz 
olabilir. Hangi İslami teoloji okuluna mensup olduğu so­
rulduğunda, sokaktaki Müslüman bir Eş'ari veya Matüri­
di olup olmadığını, bir Hıristiyan'ın Augustinci mi yoksa 
Thomasçı mı olduğunu bildiğinden daha fazla bilmeye­
bilir. Bununla birlikte, bu, Müslüman ve Hıristiyanlar'ın bu 
düşünürlerin etkisi altında olmadıkları anlamına gelmez" 
(Reilly, 2018: s. 13). 

Müslüman aklının kapanması ya da kapahlmasının, modern 
dünyada İslamcı terörizm krizini yarathğını da belirten Reilly, 
bu sorunun sanılandan daha derin olduğunu, dolayısıyla İs­
lam dünyasında demokratik ve anayasal rejimler kurulması­
nın önündeki en büyük engeli de bu durumun oluşturduğunu 
vurguluyor. Arap dünyasında insani gelişimin neredeyse her 
düzlemde dipte olduğunu da belirten Reilly, İslam ülkelerinde 
bilimsel araşhrmaların dikkate alınacak düzeye hiçbir zaman 
çıkmadığını, çarpıcı örneklerle anlahyor. İspanya'nın, son bin 
yılda tüm Arap dünyasından daha çok sayıda kitabı tek bir yıl­
da çevirdiğini çarpıcı bir örnek olarak veriyor. Dahası, günde­
lik dile düşen bir konuya da işaret ederek, İslamcı medyanın 
doğal felaketlerin Tanrı'run verdiği ceza olduğuna inanması 
türünden, Ortaçağ din-tarım toplumlarına özgü arızaların yay­
gınlığına işaret ediyor. Bütün bu geri kalmışlık ve akıl dışı ilkel­
liklerin nedeni olarak da, İslam aklının kapanmasını gösteriyor. 
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"Müslüman zihnin kapanışı, günümüzdeki radikal İs­
lamcı ideolojinin doğrudan öncülüdür. Bu ideoloji, kök­
leri tespit edilmeden anlaşılamaz. ABD'de 1 1  Eylül 'den 
Londra, Madrid ve Mumbai bombalamalarına, Noel'de 
Detroit'teki havayolu bombalamasından bunların bile 
ötesine geçen vahşi terörist eylemlere kadar kutsal şid­
deti güdüleyen fikirler aynı kaynaktan geliyor. Bu saldı­
rılar, failleri ve pek çok sempatizanı tarafından her çeşit 
medyada yüksek sesle savunuluyor. Ne düşündüklerini 
biliyoruz; onlar her gün bunu bize söylüyorlar. ( . . .  ) Bunun 
ne kadarı İslamdır ve İslamcılık ne kadardır? İslamcılık, 
İslam'ın deformasyonu mudur?" (Reilly, 201 8: s. 1 4). 



Reilly, üslubundaki genel ifadeler nedeniyle Kur'an'ın "be­
lirsizlikler" içerdiğini, bu durumun söz konusu sorulara veri­
len yanıtlarda anlaşmazlığa neden olduğunu belirtiyor. Dahası, 
bu belirsizliğin siyasi manevralara yol açhğmı ileri sürüyor. Bu 
bağlamda, hem Kaderiyye hem de Cebriyye ekollerinin derin 
siyasi sonuçlara yol açhğıru saphyor. İslam imparatorluğunun 
en geniş sınırlara ulaşhğı Şam merkezli Emevi hanedanlığı dö­
nemindeki halifeler, Cebriyye doktrinini benimsiyorlar. Emevi­
ler, deyim uygunsa, İslamı siyasal bakımdan yeniden formatla­
yarak, onu belli kurallara ve ritüellere indirgeyerek, onu şema­
tik bir öğreti haline getiriyor. Çünkü, Cebriyye anlayışı onları 
herhangi bir haksız fiilin sorumluluğundan koruyor. Müslü­
man toplumların sorgulamaksızın otoriteye boyun eğmesini ve 
biat etmesini sağlıyordu. 

Bu anlayışa göre, Peygamber soyunu bile Kerbela' da katle­
den Emeviler, sayısız zulümlerinden dolayı nasıl suçlanabilir­
lerdi ki? Her şeyi yaphran Tanrı değil miydi? İyilik ve kötülük 
ondan gelmiyor mu? Bunlar kader ve alın yazısıydı, dolayisıyla 
Allah nasıl istediyse öyle olmuştu. 

Örneğin anlatılan bir hikayeye ve kimi yazılı belgelere göre, 
Emevi Halifesi Abdülmelik, geniş bir taraftar kesimi olan ra­
kiplerinden Amr İbn Said'i hile ile sarayına getirip boynunu 
vurduruyor. Sonra, "Tanrı'nın değiştirilemez alın yazısında ön­
gördüğü gibi onun sadık komutanı (yani kendisi) sizin lideri­
nizi öldürdü" diyerek kesik başını onu bekleyen taraftarlarına 
atıyor. Anlatıya göre, bu olaydan sonra İbn Said'in destekçileri 
de Emevi hanedanına mensup halifeye itaat ediyorlar. Bu bir 
ikna edilme sonucu mu yoksa kullanılan ölçüsüz şiddetin sağ­
ladığı bir durum mu bilinmiyor. Daha çok, vahşet ölçeğindeki 
bir siyasal şiddetin sonucu olduğu anlaşılıyor. 

Bununla birlikte, herkesin bu anlayışa uyduğu da söyle­
nemez. Örneğin İslam alimi ve tabiin Hasan El-Basri'ye (641-
728), Basra Merkez Camii'ndeki bir sohbet ya da ders sırasında, 
Müslümanların kanını döküp, mallarına ve mülklerine el ko­
yan Emevi halifeleri kastedilerek, "Onların hoşuna gideni yap. 
Çünkü onlar ümmetin emirleridir. Davranışlarımız Tanrı'nın 
çizdiği kaderin bir parçasıdır" şeklindeki, İslama yerleşen 
hakim inanış hakkındaki düşüncesi sorulur. Hasan El-Basri 

215 



bunu onaylar ve "evet öyledir" der. Mu'tezile okulunu kuran 
Hasan El-Basri'nin öğrencisi Vasıl Bin Ata (700-748) ise bu soru­
ya, Kur'an' dan alınhlar yaparak, "Tanrı'nın düşmanları yalan 
söylüyor. Allah'ın ve elçilerinin hiçbirinin haksız işi olamaz. 
Allah kötülük kaynağı değildir. İnsanlar, kötü davranışlar için­
dedir" diye yamt verir. Aralarında uçurum olan bu iki ayrı teo­
lojik pozisyon, daha sonra iki ayrı ekolün/mezhebin de temel­
lerini oluşturur. 

Mu'tezile, insanın özgürlüğü olmadan Tanrı'nın adaletinin 
anlaşılamayacağını savunuyordu. Felsefeyi insanlığa yol göste­
rici bir öğreti olarak görüyordu. Abbasiler 750 yılında Emevile­
ri ve onlarla birlikte kader doktrinini yıkhlar. Abbasiler, bu mü­
cadelede Kaderiyye anlayışını savunan Mu'tezile'yi destekle­
miş, hatta ilk başlarda onu benimsemişlerdi. Çünkü Abbasiler, 
Kur'an'ın yorumu üzerinde tekele sahip olan geleneksel İslami 
ruhban sınıfının (ulema) gücünü dizginlemek için Mu'tezile'ye 
ihtiyaç duyuyordu. Bu anlamda Mu'tezile öğretisi Abbasi kal­
kışmasına büyük bir ideolojik ve teolojik katkı sağladı. Abbasi 
halifelerinden Abdullah Me'mun (786-833) ümmetin lideri/ 
imamı unvanını aldığında kendisine halef olarak bir Şiiyi seçe­
cekti. Bu tutum ve Mu'tezile'nin desteklenmesi açıkça, İslam'ı 
yorumlama ve onu günün ihtiyaçlarına göre değiştirme yetki­
sine sahip olduğu iddiasını ima ediyordu. Mu'tezile, insan öz­
gürlüğünün kutsal metinleri yorumlama özgürlüğü anlamına 
da geldiğini ileri sürüyordu. 

Geleneksel mezhep ve akımları derinden sarsan kutsal vahi­
yi yorumlama özgürlüğü, Kur'an'ın sonradan yazıldığını ileri 
süren Mu'tezile öğretisine dayanıyordu. Egemen "ortodoks" 
inanç, Kur'an'ın sonradan yazılmadığını ve ezelden beri Allah 
ile birlikte var olduğu görüşünü, daha doğrusu inancını benim­
siyordu. Bu anlamda yoruma ve değişime kapalıydı. Onlara 
göre, Kur' an sonradan yazılmış olsaydı, akılcı değerlendirme­
nin konusu olurdu. Eğer akılcı ölçülere tabiyse, o halde Kur' an 
ulemanın da uzmanlık alanı olamazdı. Tanrı'nın kelamı olan ve 
ezelden beri var olan Kur' an, yorumlayıcı bir özgürlüğe asla 
izin veremezdi. Halife El-Me'mun, Kur' an'ın sonradan yazılmış 
olmasının ve insanın özgür iradesinin kabul edilmesinin, ken­
di otoritesini arhracağını ve geleneksel ruhban sınıfını (ulema) 

216 



zayıflatacağını biliyordu. Bu nedenle Mu'tezile'ye destek veri­
yordu. Reilly, Halife Me'mun'un Mu'tezile ile ilişkisi hakkında, 
"Onların görüşlerini gerçekten de kucakladı, çünkü felsefe ile 
büyülenmişti" diyordu. 

!ı..3. Akıl-Nakil Tartışması 

İslam' da tam anlamıyla gelişmiş ilk inanç ekolünü / mez­
hebini Mu'tezile kurmuştu. Eş'arilik ise ikinci ekoldü. Zaten 
Eş'ariliğin kurucusu Hasan El-Eşari (873-936) yaklaşık 40 yıl 
boyunca Mu'tezile mezhebine bağlı kalrnışh. Sonra bir gün 
Peygamberi rüyasında gördüğünü iddia ederek ayrılmış, belli . 
ve yetkin bir liderlikten yoksun olan gelenekselcilerin başına 
geçerek kendi mezhebini kurmuştu. İslam dünyasının kralları, 
sultanları, şeyhleri ve egemen güçleri tarafından desteklenen 
gelenekselciler, İmam Eş'ari'nin anlayışına sarılacak ve onu 
iktidara taşıyacakh. Bu iki ekol arasında başlayan tartışmalara 
"Kelam ilmi" denilecekti. Kelam ilmi aklın dindeki konumu, 
ahlakın akıl ile belirlenip belirlenemeyeceği, özgür iradenin 
alanı ve gerekliliği, iyiliğin ve adaletin akıl yoluyla mı yoksa 
Tanrı'run iradesiyle mi belirlendiği gibi tarhşmaların yapıldığı 
ilim dalıydı. Mu'tezile aklın iyiliği, kötülüğü ve evrensel ahlakı 
bulabileceğini, dolayısıyla insanın iyiliği bulma &trahnda yara­
bldığını ileri sürüyordu. 

Reilly' nin de saptadığı gibi, İslam' da teoloji tarhşmaların­
da kaybedenlerin kitapları genelde yakılır. Bugün elimizdeki 
bilgiler de genel olarak kazanan tarafın, Eş' arilerin karşı tez­
lerinden ve onların günümüze ulaşan yazılı kaynaklarından 
yapılan çıkarsamalarla derlenmiştir. Ancak Mısırlı akademis­
yenler 1950'lerde Yemen' deki bir camide 10. yüzyıldan kalma 
Mu'tezile mezhebine ait çok sayıda yazılı eser buldu. Bu ne­
denle artık Mu'tezile'nin fikirleri konusunda daha güvenilir 
kaynaklara ve belgelere sahibiz. Örneğin bu metinlere göre 
Mu'tezile'yi diğer mezhep ve akımlardan kesin şekilde ayıran 
temel anlayış şöyle ifade ediliyordu: 

"Tanrı insanlara özellikle akıl vermiştir ve insanlar akıl 
yoluyla Tanrı'yı, ahlakı, iyiyi, kötüyü bulur; akıl, Tanrı-insan 
ilişkisinde merkezdedir" (Akt. Reilly, 2018: 39). 
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Mu'tezile'ye göre Tanrı'run insandan beklediği ilk görev 
akıl yoluyla bir yaratıcı olduğunun bulunmasıdır. Çünkü Tanrı 
duyularla ya da ilhamla bulunmaz. İşte bu yüzden akıl, vahiy­
den daha önemlidir. Hiç vahiy gelmese bile insan varoluşunu 
sorgulamalı ve Tanrı'yı vahiyden bağımsız şekilde akıl yoluyla 
bulmalıdır. Mu'tezile Tanrı'run dünyaya doğrudan müdahale 
ettiği fikrine de karşı çıkar. Tann dağdan salman bir kayayı aşa­
ğı kendisi yuvarlamaz; bunun için yerçekimi kanununu yarat­
mıştır. Mu'tezile, Tanrı'nın kanunlarım doğa kanunları olarak 
tanımlar. Her maddenin kendine has bir özelliği vardır. Tanrı 
böyle yaratmıştır ve bu özellik her seferinde aynıdır. Dolayısıy­
la Allah'ın kelamının (Kur' an) gerçek ve orijinal olup olmadı­
ğına karar vermek gerekir. Bu da akıl yoluyla anlaşılabilir. Bu 
gerçekleşirken ayetler bize bir şeyin iyi ya da kötü olduğuna 
dair bakış açısı verir. Ancak bir şeyin iyi ya da kötü olduğunun 
ayırdına biz ancak akıl yolu ile varabiliriz. 

"Vahiy oluştu mu? Gerçek olup olmadığı nasıl biline­
bilir? Bu konuda (Mu'tezile kelamcısı) Kadı Abdül-Ceb­
bar (932/37-1025), vahyin doğruluğunu kanıtlayanın akıl 
olduğunu belirterek, akıl ile ilgili iddialarını daha da ileri 
götürür. Abdül-Cebbar, 'Tanrı'nın bilgisi yalnızca akılcı 
argümanlarla derin düşünme yoluyla kazanılabilir, çünkü 
O'nun (başlangıçta) gerçeğe uygun olduğunu bilmiyor­
sak Kitabı, Sünneti ve toplumsal uzlaşmayı da bilmeye­
ceğiz' diye belirtmektedir. Tanrı akıl olduğundan ve akıl 
da O'ndan gelmiş olduğu için Kur'an'daki vahiy yoluyla 
gelen sözler, insanoğlunun aklıyla anlaşılabilir ve insanın 
O'nun yarattığı akıl aracılığıyla bildiklerinin uyumlu olması 
ancak o zaman mantıklıdır. Dahası, vahiy yalnızca açığa 
vurur; işleri emirlerle iyi ya da kötü yapmaz. Tanrı, cina­
yeti, cinayet kötü olduğundan dolayı yasaklar; O Allah 
yasakladığı için kötü değildir. Akıl, vahiyin içeriğine ba­
ğımsız olarak ulaşamasa bile, onda makul olmayan hiçbir 
şey bulmaz" (Reilly, 2018: 40). 

Mu'tezile'ye göre ilahi yasanın bir parçası olan insan bu özel­
liğinden dolayı iyi, kötü, adil ve adaletsiz olanın da bilincinde­
dir. Çünkü iyilik ve kötülük evrensel olarak bellidir, bu yüzden 
akıl iyiyi ve kötüyü ayırt edebilir. Tıpkı Aristo'nun da belirttiği 
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gibi, akıl yoluyla mutlak ahlaka ulaşılabilir. Allah mutlak iyidir. 
Allah kötülük diye bir şey yaratmamışhr. Kötülük sadece bu 
dünyada vardır ve insan üretimidir. Bu da Allah'ın insanlara 
verdiği özgür irade sayesindedir. Bu nedenle kötü olan her şey 
insanidir. İşte Mu'tezile'ye göre bu fikir, İslam' da aklın, geri ka­
lan her şeyden önce geldiğinin göstergesidir. 

"Kur'an'ın kendisi 'tek anlamlı' ve 'şüpheli' (3: 7) ayet­
leri kabul ettiği için, böyle olmalıdır. Akılcı olmayan bir 
yorumlamadan hangisinin şüpheli olduğu nasıl anlaşıla­
cak? Kadı Abdül-Cebbar'a göre, ortaya çıkan gerçekler 
aklın hakikatlerine aykın olamaz. İbn Rüşd daha sonra 
bu konuda, 'Doğru doğruya karşı değildir, ancak onunla 
hemfikir olur ve onaylar' diyecekti. Dolayısıyla, Kadı Ab­
dül-Cebbar, 'Akla göre uygun olanlan yerine getirmeniz 
zorunludur. Bu yüzden, 'akılcı ispatla haklı olarak ayetleri 
yorumlayın ve akla aykırı olanı ona uydurun' diyor. Bu il­
keyle Abdül-Cebbar ne yapılması gerektiğini de söylüyor, 
'Tanrı 'nın kitabını onunla çatışan şeyle değil, tıpkı akılcı 
ispat ile yorumladığımız gibi, rasyonel kanıtlarla çelişmesi 
halinde, iletileni sağlam bir şekilde yorumlayacağız' görü­
şünü ortaya atıyordu" (Reilly, 201 8: 41 ). 

Gelenekselcilere göre, Kur'an'da tutarsızlıklar ne olursa 
olsun, sorgulanmadan kabul edilmelidir. Sünni İslam' ın dört 
mezhebinden birinin (Malikilik) kurucusu olan Malik İbn Enes 
(715-795) akıl almaz bir genelleme ile "tahtta oturana inanma­
nın ilahi bir yükümlülük" olduğunu söylüyordu. Dahası oto­
ritenin ve iktidarın sogulanmasını ise bid'at ve "sapkınlık" 
olarak nitelendiriyordu. Eş' arilik ve diğer Sünni mezheplerde 
de durum farklı değildi. Mu'tezile ise insan aklının dünyadaki 
düzen ve ilahi vahiyle büyük ölçüde uyumlu hale getirilmesi 
gerektiği görüşünü savunuyordu. Çünkü Tanrı sadece iktidar 
değil, O bir akıldı. Kadı Abdül-Cebbar insan aklının, Tanrı'nın 
bir "lütfu" olduğunu söylüyordu. Dolayısıyla, "Mu'tezile, 
Aquinolu Thomas'nın, ilk önce Tanrı tarafından düşünüldüğü 
için insanın, aklıyla yarahlan şeyleri kavrayabileceği" görüşüy­
le uyum halindeydi. (Bkz. Reilly, 2018: 42-43) 

İbn Rüşd, Tanrı'nın anlaşılmasının, yarahlışın anlaşılması­
nın da nedeni olduğunu belirtiyordu (İbn Rüşd, 2018: 325). Aynı 
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şekilde Mu'tezile'ye göre Tanrı, "mantıksız bir evren yaratarak 
canlılarını aldatmazdı", diğer bir deyişle, akla uygun davran­
mamak, Tanrı'nın doğasına aykırıydı. Mu'tezile Tanrı'nın ama­
cına uygun hareket ettiğine, dolayısıyla amaçlarının anlaşılır ve 
iyi olduğuna inanıyordu. 

İnsanın kavrayışının ötesinde ilahi gizemler vardı, fakat 
Tanrı vahyinde, akla karşı gelmeyecektir. Çünkü O'nun vah­
yi, kişinin aklına hitap eder ve yerine başka bir şey konmaz. 
Mu'tezile için her inanç akılcı bir onay gerektirir. Çünkü akıl 
olmadan hiçbir inanç olamaz. 

Allah'ın insan fiillerini yarattığına ilişkin iddia üzerine, 
Mu'tezile alimleri, irade ve akıl sahibi insanın, özgür olduğu 
için davranışlarından ve eylemlerinden de sorumlu olacağını 
belirtir. Mu'tezile öğretisinde, "Eğer onlar Allah tarafından ya­
pılmış olsaydı, ahlaki bakımdan iyi olanların emredilmesi, kötü 
olanların ise yasaklanması gerekirdi" vurgusu, şaşırtıcı ölçüde 
güçlüdür. Öyle ki, Kadı Abdül-Cebbar, daha da ileri gidiyor ve 
"Tanrı'nın kullarında yanlış davranışlar yaratması ve ardından 
onları cezalandırması nasıl mümkün olabilir? Kölesine bir şey­
ler yapmasını emreden ve sonra onu bundan dolayı cezalandı­
ran biri gibi olmaz mı?" diye soruyor. (Akt. Reilly, 2018: 45-46) 

Kuruluşunu Abbasi halifesi Harun Reşid' in (766-809) başlat­
tığı ve adına "Beytül Hikmet" denilen felsefe okulları (medrese­
leri) ve tercüme merkezleri, Halife Me'mun tarafından 830'lar­
da daha gelişkin bir sistem olarak oturtulur. Bu okullarda antik 
Grek filozoflarının eserleri yoğun şekilde Arapçaya çevrilir. 
Böylece İslam dünyası felsefe (bilim) ile kurumsal olarak ve 
etkin bir şekilde tanışır. Ancak Mu'tezile'nin Arçı.p egemen 
güçleri tarafından önce sindirilmesi, sonra şiddet kullanılarak 
bastırılması ve zamanla yok edilmesiyle, bu okullar aklın ve 
felsefenin yasaklandığı, yerine keramet, kalp ilmi, tasavvuf ve 
ilhamın geldiği, dahası İçtihad Kapısı'nın kapatıldığı Nizamiye 
Medreseleri' ne dönüşecektir. 
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5 .  BÖLÜM 
NİZAlVIİYE lVIEDRESELERİ 

. . 

VE IÇTIHAD KAPISI  

5. 1 .  Nizamiyr Medreseleri w Gazali'nin Keşfı 
Selçuklu Devleti' nde siyasal, ideolojik ve toplumsal bakımdan 

dirlik ve düzeni sağlamaya çalışan Nizamü'l-Mülk, başta Bağ­
dat olmak üzere ülkenin belli başlı bütün kentlerinde medrese­
ler kuruyor. Nizamiye Medreseleri adı verilen bu okullar, İslam 
dünyasında devlet eliyle yapılan, devlet bütçesiyle eğitim veren, 
müfredab devlet tarafından belirlenen ilk eğitim kurumlarıdır. 
Amaç, yaklaşık 4 milyon kilometrekareye ulaşan geniş İmpara­
torluk topraklarında yaşayan Müslüman halklar arasında ve İs­
lam dünyasında, devleti güçten düşüren fikri kargaşayı önlemek, 
felsefi aynlıkları basbrrnak, mezhep çabşmalanru engellemek ve 
bu amaçla devletin (Selçuklu İrnparatorluğu'nun) arkasında/te­
melinde yekpare bir felsefi yapı kurmak, yani bir anlamda siyasal 
birliği sağlayacak, "resmi ideoloji" oluşturrnakbr. 

Nizamiye Medreseleri ile Selçuklu Devleti'nin yükselişi 
arasında yakın bir ilişki vardı. Medreseler, İslam dünyasının 
bütünlüğünü yitirdiği ve parçalanmışlığın derin bir kültürel, 
teolojik ve siyasal krize dönüştüğü bir dönemde kuruluyordu. 
Sünni İslam güç kaybediyor, Şii-Bahni akımlar ise yükseliyor 
ve yayılıyordu. Her iki ana mezhebin (Sünni ve Şii) alt mezhep­
leri, çeşitli dini-felsefi akımlar (yorumlar), cemaatler ve tarikat­
lar arasında kıyasıya bir mücadele vardı. 

Dönemin şartları ve zorunluluklarının bir sonucu olarak 
dini etkin bir araç olarak kullanmaya yönelen, bu amaçla Sünni­
Hanefi mezhebini seçen Selçuklu hanedanı, krize hem teolojik 
hem de siyasal bir alternatif (çözüm) geliştirmeye çalışıyordu. 

221 



Selçuklular'ın, dinamik ve o güne kadar İslam içi çahşmalarda 
taraf olmayan taze bir güç olarak bu dünyaya yaptıkları dikey 
müdahale, dengeleri değiştirecekti. Öyle ki adeta çöküşün eşi­
ğine gelen Sünni İslam, bu müdahale sonucu bir süre sonra ye­
niden etkin ve belirleyici bir güç haline gelmeye başlayacakh. 
Ancak burada bir parantez açmakta yarar var; Selçuklu hane­
danı Sünni-Hanefi mezhebini benimsemiş olsa da, hem başlan­
gıçta hem de daha sonra zaman zaman Şia'ya yakın bir tutum 
takınmaktan da kaçınmamışh. Selefi bir Sünni mezhep ya da 
ekol olan, akılcı Mu'tezile akımına karşı bir reddiye olarak do­
ğan Eş' ariliğe karşı sert ve bashrıcı bir siyaset izlemeleri de bu­
nun kanıhydı. Özetle Selçuklular, imparatorluğun ihtiyaçlarına 
bağlı olarak pragmatist bir siyaset izlemekte sakınca görmemiş­
lerdi. Ancak bu esnek çizgi, Nizamü'l-Mülk'ün devlet yöneti­
mindeki etkinliğini arhrmasıyla büyük ölçüde ortadan kalka­
cakh. Çünkü son çözümlemede devlet formel hukuk demekti, 
İslam kültüründeki hukuk ise fıkıhh. Diğer mezheplere göre fı­
kıh Sünni mezheplerde en gelişkin biçimini almıştı. Dolayısıyla 
hanedanın Sünni-Hanefi mezhebini tercih etmesinde bir inanç 
tercihinden söz edilebileceği gibi, devlet olarak örgütlenmenin 
getirdiği bir ihtiyaçtan kaynaklandığı, hatta bu ihtiyacın belir­
leyici/ zorunlu olduğu da belirtilmeli. İşte Nizamü'l-Mülk de, 
bu kritik mücadelede ve yeniden yapılanma döneminde kendi­
sine destek olacak, dönemin ihtiyacı olan İslami yorumu ürete­
cek, Şii-Bahni akıma karşı etkili bir kavga yürütecek ve daha da 
önemlisi bir teorisyen olarak yeni bir dönemin kapılarını aça­
cak İmam Gazali'yi keşfedecekti. 

Adını, kurucusu Nizamü'l-Mülk'ten alan Nizamiye Med­
reseleri'nin ilki ve en ünlüsü hilafet merkezi Bağdat'ta kuru­
lacakh. Nizamü'l-Mülk, yukarıda da vurguladığımız gibi esas 
olarak Şii-Batıni akımına/ mezhebine karşı mücadele etmek, bu 
anlayışla toplum önderleri ve devlet kadroları yetiştirmek için, 
Sultan Alp Arslan'ı ülkenin belli başlı merkezlerinde medrese­
ler kurulması için ikna etmişti. Stratejik değere sahip bu siyasal 
karar ve uygulama, Melikşah döneminde de sürecekti. 

Medresenin inşaatı, Nizamü'l-Mülk' ün girişimiyle kurulan bir 
vakıf tarafından ve hazırlanan plan doğrultusunda yürütülüyor. 
Nizamü'l-Mülk vakıf yönetimine getirdiği Bağdat Amidi (mülki 
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idarenin en tepesindeki kişi, bir tür vali) Ebu Sa' d el-Kaşi'yi, med­
resenin hazırlanan plana (mimari çizime) uygun ve sağlam bir 
şekilde yapılması için görevlendiriyor. Medrese, hocaların ve öğ­
rencilerin ders yapma, okuma-yazma, beslenme ve barınma gibi 
temel ihtiyaçlarını karşılayacak şekilde yapılıyor. Görkemli bina­
da derslikler, büyük bir kütüphane, toplantı salonları, idari birim­
ler, hocalar için lojman, yemekhane, öğrenciler için yatakhane ve 
hamamların bulunduğu şekilde planlanıyor. Bu nedenle, kurulan 
vakıf sadece medresenin yapımıyla değil, bakımı, mali yönetimi 
ve sürekliliğinin sağlanmasıyla da görevlendiriliyor. 

Bağdat Nizamiye Medresesi'nin 1065'te başlayan inşaatı, yak­
laşık 2 yıl sürüyor ve yapımı 1067 yılında tamamlanıyor. Model 
olması istendiği için ortaya görkemli bir bina çıkıyor. Külliye 
çevresine kurulan çarşıdan, bağışlanan arazilerden, işletilen ya 
da kiraya verilen hamam ve dükkanlardan elde edilen gelirler 
medreseye aktarılıyor. Bu iktisadi işletmeleri de yine Nizamiye 
Vakfı yönetiyor. Vakıf, hocaların ve medrese görevlilerinin maaş­
larını ödüyor; öğrencilerin yiyecek-giyecek, harçlık, eğitim mal­
zemeleri ve diğer eşya ihtiyaçlannı karşılıyor. Medrese, 22 Eylül 
1067 tarihinde Abbasi Halifesi Kaim Biemrillah'ın da katıldığı 
büyük bir törenle açılıyor (Kaymak, 2012: s. 38-41). 

Bağdat Nizamiye Medresesi, daha sonra yapılacak ve bu 
isimle anılacak bütün medreselerin de merkezi sayılıyor. Sayıs� 
tam olarak bilinmemekle birlikte, ilk etapta İsfahan, Merv, Belh, 
Nişabur, Basra, Berat, Amül ve Musul gibi kent ve bölgelerde 
de Nizamiye adıyla medreseler kuruluyor. Kayıtları (ve bazı­
larının varlıkları, binaları) günümüze kadar ulaşan, adı geçen 
merkezlerdeki bu medreseler dışında, daha fazla merkezde 
Nizamiye okulları kurulduğu sanılıyor. Ancak belirtilmeli ki, 
Bağdat Medresesi, Selçuklular' da devlet eliyle kurulan ilk eği­
tim kurumu da değildir. İlk medrese, Tuğrul Bey döneminde 
açılıyor. Bu medresenin açılmasında da Nizamü'l-Mülk'ün et­
kisinin olduğu sanılıyor. Bir yüksek okul niteliğ�nde olan, 20 
yaşındaki gençlerin alındığı ve eğitim süresi dört yıl olarak 
belirlenen Bağdat Nizamiye Medresesi ve diğerleri, dönemin 
dünyasındaki en büyük eğitim kurumları olarak kabul ediliyor. 

Kütüphanesinde Antik Grek bilim insanlarının eserleri, fel­
sefi yapıtları ve pozitif bilim kitaplarının da bulunduğu bilinen 
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Nizamiye Medresesi'nde "Kur'an ve Kur'an ilimleri, Hadis, 
Şafü fıkhı ve Şafif fıkıh usulü (İslam Hukuku Metodolojisi), 
Eş'ari Kelamı, Arap edebiyah, Arapça gramer, Vaaz, Riyaziye 
ve İslam miras hukuku, Feraiz" gibi dersler okutuluyordu. Eği­
tim dilinin Arapça olduğu medresede, günümüzün üniversite­
lerinde olduğu gibi hocalar derslerinde genellikle kendi meto­
dolojilerini uyguluyordu (Özaydın, 2007: s. 188-191). 

Nizamiye Medreseleri'nden önce İslam dünyasında bazı 
alimler, hoca ya da etkili imamlar kişisel olarak özel medreseler 
açıyordu. Ancak kaçınılmaz olarak küçük ölçekli olan bu med­
reselerin müfredatları da ona öncülük eden din adamları tara­
fından belirleniyordu. Kütüphaneleri, derslikleri, konaklama 
ve eğitim olanakları sınırlı olan bu medreselerde ders çeşitliliği 
bulunmadığı gibi, öğretim de dini bilgilerle sınırlı kalıyordu. Bu 
medreselerde genellikle mekan olarak camiler kullanılıyordu. 
Bağımsız ve bir eğitim kurumu olarak planlanan özel binalara 
sahip olan Nizamiye Medreseleri'nin kurulmasından sonra, bu 
okullar bütçeleri yüksek, olanakları geniş, profesyonel şekilde 
yönetilen ve işletilen kurumlar olarak devlet örgütlenmesinin 
de temel yapı taşlarından birine dönüşmüştü. Bu özellikleriyle, 
daha sonra tarih sahnesine çıkacak Türk-İslam devletlerine de 
model olarak aktarılan Nizamiye Medreseleri, her yönüyle Do­
ğu-İslam dünyası için bir ilki oluşturuyordu. 
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"Nizamü'l-Mülk kurduğu medreselerle bizzat meşgul 
oldu ve her medreseye bağlı bir kütüphane kurdurdu. 
Yakut (ünlü hat sanatçısı-my) tarafından ziyaret edilip 
hayranlıkla zikredilen Merv'deki Nizamiye Medresesi'nin 
önemli bir kütüphanesi vardı. Aynı şekilde İsfahan ve Ni­
şabur'daki medreselerin de önemli kütüphaneleri bulu­
nuyordu. Nizamü'l-Mülk insanlan elinde bulunan nadir ki­
tapları kendisine vermeleri için teşvik etmiş, alimlerinden 
yazdıkları kitaplardan istemiş, Irak ve İran'daki okulların 
kütüphaneleri bu kitaplarla zenginleşmiştir. Birçok tarihçi 
Bağdat Nizamiye Kütüphanesi'ni hayranlıkla anlatır. ( . . . ) 

"Nizamiye Medreseleri devrin siyasi, ilmi ve dini ha­
yatı üzerinde çok büyük etki yarattı. Şöhreti bütün İslam 
dünyasına yayıldı ve bu sebeple alimlerin, fakihlerin ve 
vaizlerin kıblegahı oldu. Nizamiye Medresesi'nin kazan­
dığı şöhretten sonra birçok sultan, halife ve devlet adamı, 



Nizamü'l-Mülk'ün yolundan giderek kendi adlarına med­
reseler inşa ettirdiler. Nizamiye Medreseleri dini ilimler ve 
özellikle Şafii fıkhının gelişmesine önderlik etti. Hilaf, usül 
ve kelam ilimlerinde büyük gelişmeler sağlandı. Bu konu­
larla ilgili çok sayıda kitap telif edildi. 'Ehl-i sünnet' itikadı 
yayılırken Şii-İsmaili akidenin yayılmasına karşı set çek­
miş oldu" (Kaymak, 2012: s. 38-41). 

Bu medreseler, Selçuklular' dan sonra, belli kırılmalara uğrasa 
da, Osmanlı Devleti'ne geçerek, resmi ideoloji üretiminin, dola­
yısıyla eğitim sisteminin temelini oluşturacakb. Daha da önem­
lisi Nizamiye Medreseleri'nin etkileri günümüze kadar ulaşa­
cakb. Nizamü'l-Mülk, 1091 yılında bu eğitim zincirinin merkezi 
durumundaki Bağdat Nizamiye Medresesi'nin müderrisliğine 
(bugünkü anlamıyla rektörlüğüne/müdürlüğüne), kendisi gibi 
Tus kentinde doğan, iyi bir teolojik ve felsefi eğitim alan Sünni 
ilahiyatçı İmam Gazali'yi getirecekti. Aynı zamanda bir Şafii fı­
kıhı uzmanı olan Gazali, genç yaşına karşın döneminin en ünlü 
alimleri arasına girmişti. İşte bu tercih, İslam dünyasında tarihsel 
bir dönemeç oluşturacakb. Nizamiye Medreseleri'nin amacı İs­
lam dünyasındaki kargaşaya, mezhep kavgalarına, ideolojik ve 
felsefi çahşmalara son vermekti. Bunu da Sünni İslam anlayışını 
yeniden ihya ederek yapmaya çalışacakh. 

"Artık bütünlüğü kalmamış ve açıktan çöküşe geçmiş 
olmanın belirtileri görülen İslam İmparatorluğu'nu (uygarlı­
ğını) yaşatmak ve bir açıdan Müslüman toplumlan içinde 
bulunduklan derin siyasi ve kültürel krizden çıkarabilmek 
için Nizamü'l-Mülk ve Gazali ittifak yapmaya karar vermiş­
lerdi. Nizamü'l-Mülk, söz konusu krizin (İslam'ın krizinin) 
farkındaydı ve buna çareler aramaktaydı. Neticede bunun 
salt askeri ve idari tedbirlerle olmayacağı açıktı. Toplumun 
içinde bulunduğu kültürel-ideolojik (dini) kriz, ancak top­
yekün bir kültürel seferberlikle aşılabilir ki, birbiri peşi sıra 
inşa edilen medreselerin kuruluş amacı da buydu. Medre­
selerde yetişecek gençler ve aydınlar, 'yeni toplumun' ide­
ologlan olacak, böylece toplum bu aşılanma sonucunda 
birlik ve bütünlüğüne kavuşacaktı" (Usta, 2019: s. 313). 

Genel olarak Şiilik, Bahnilik ve İsmailiye'ye karşı, özel ola­
rak Hasan Sabbah izleyicilerine yönelik -askeri operasyonlar 
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dahil- her yöntemle mücadele eden Nizamü'l-Mülk, İmam 
Gazali'yi de ideolojik mücadele ile görevlendiriyor. Bu görevi 
kabul eden, daha önemlisi, İslam dünyasında yeniden birlik 
sağlamak, Sünni İslamı ihya etmek (ayağa kaldırmak, yeniden 
üretmek) için bir sultaıun ya da güçlü bir devlet adamının des­
teğine ihtiyaç olduğunu gören İmam Gazali, Nizamü'l-Mülk' ün 
aradığı kişi olduğunu anlar. Gazali, İslam dünyasının içinde 
bulunduğu fikri kargaşayı ve bu akımlar arasındaki rekabet ve 
mücadelenin kendisini nasıl etkilediğini şöyle anlahr: 

"Bilesiniz ki insanların farklı dinlere ve inanç sistemle­
rine bağlı oluşu, bundan başka ümmetin yolları farklı ve 
metodları değişik birçok mezheplere ayrılmış olması, için­
de çoklarının boğulduğu, az sayıda kimsenin kurtulduğu 
engin bir denizdir. Her grup kurtuluşa erenin kendisi oldu­
ğunu sanır; Kur'an'ı Kerim'in bir ayetine göre, 'Her grup 
kendi inancından memnundur'. Bunun böyle olacağını, 
peygamberlerin sonuncusu, doğru sözlülerin en doğrusu 
olan Peygamberimiz bize daha önce haber vererek şöyle 
buyurmuştu: 'Ümmetim yetmiş üç fırkaya bölünecek ve 
bunların içinden yalnız biri kurtulacaktır. '  Gerçekten Pey­
gamberimizin dediği gibi oldu. Gençlik dönemimin baş­
langıcından, yani yirmi yaşıma ermeden buluğ çağımdan 
elli yaşımı doldurduğum şu ana kadar bu engin denizin 
dalgaları ile boğuşuyorum" (Gazali, 201 6: s. 1 0-1 1 ) . 

Nizamü'l-Mülk, Nizamiye Medreseleri'nin müfredahru 
yukarıda ifade edilen amaçla, Bahnilik, İsmailiye, Şiilik ve do­
layısıyla Alevilik karşılı bir anlayışla oluşhıruyor. Gazali'nin, 
Bahniliği ve Şia'yı İslam dışı ilan ettiği, Batıniliğin İçyüzii adlı 
eseri bu anlamda ünlüdür. Nizamü'l-Mülk'ün izlediği siyaseti 
desteklemek amacıyla ve onun isteğiyle yazdığı anlaşılan ese­
rinde, Gazali, "Bu mezhebin dışı Rafizilik, içi tam bir küfürdür" 
diye hıhımunu özetler (Gazali, 1993: s. 23). 

Dikkati çekeceği gibi, İmam Gazali, Şii İslamı ve Batıni akım­
ların tümünü Rafızilik ile tanımlamakta, dahası suçlamaktadır. 
Rafızi tabiri, "terk eden, ayrılan, bırakan kimse" anlamına gelir. 
Dolayısıyla "Rafızilik" kavramı ile "İslam dışına çıkmak, dini 
terk etmek" kastedilmekte, bu anlamda adı geçen mezhep ve 
akımlar ağır bir niteleme ile suçlanmaktadır. İmam Gazali, bu 
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anlayışı sistematize eden bir Sünni İslam alimidir. Gazali'nin 
bu genelleştirmesinden sonra genel olarak Sünni İslam anlayı­
şında, özel olarak Selefilik, Eş' arilik ve Şafiilik gibi kah sayı­
lan alt akımlarında; İslam'ın diğer büyük ana akımı olan Şiilik, 
dolayısıyla Bahnilik, İmamilik ve Alevilik gibi mezhepler ile 
Haricilerin tümü birden, "Rafızi" ya da "Rafızilik" tabiri ile ta­
nımlanıp adlandırılma tutumu yayılacakhr. 

5. 1 . L  Ortaçağ'ın Yolu nu Döşryrn Alim 
İslam dünyasında (daha çok Sünni İslam aleminde) son bin 

yılın belki en etkili alimi olan İmam Gazali'nin tam adı Ebu Ha­
mid Muhammed El Gazali' dir. Horasan'ın Tus kentinde 1058 
yılında doğan Gazali, ilk eğitimini Ahmed bin Muhammed 
er-Razikani' den aldı. Dönemin önde gelen Şafü fakihi Ebu Ali 
Redekani' den de fıkıh öğrendi. Tus'taki eğitiminin ardından 
Cürcan şehrine giderek Ebu Nasr el-İsmaili'nin derslerine kabl­
dı. Ondan da Şafii fıkıhı dersleri alarak bu alanda yetkinleşti. Ga­
zali, daha sonra Nişabur' a giderek burada 28 yaşına kadar Niza­
nüye Medresesi'nde öğrenim gördü. Yani Gazali'nin kendisi de 
aslında bir Nizanüye Medresesi öğrencisiydi. Bu dönemde Ebü'l 
Hasan Eş' ari' den etkilenerek, Selefi çizgileri ağır basan Eş' arilik 
akımıyla fikri planda yakın ilişkide bulundu ve bu geleneğin bir 
parçası gibi hareket etti. Ancak, siyasi pratik, ibadet ve fıkıh alan­
larında (İslam hukukunda) Şafii mezhebini benimsedi. Verdiği 
vaazlar, girdiği polemikler ve yazdığı risalelerle genç yaşında 
ünlü bir alim oldu. Dikkat çeken bir fikir adamı ve yetenekli te­
orisyen haline geldi. Eskiye dönüşü savundu, Şii İslam ve Bab­
nilik başta olmak üzere çeşitli felsefi ve dini akımlar karşısında 
çöküşün eşiğine gelen Sünni İslam'ın mezheplerini yeniden aya­
ğa kaldırmayı (ihya etmeyi) görev edindi. Bu amaçla sekiz cfüli.�: 
İlıya-u Ulıımi'd Din adlı büyük eserini yazdı. 

Dolayısıyla bu süreçte, İslam skolastiğinin de temellerini 
attı. İmam Gazali, İmam Eş' ari ve İmam Şafü ile birlikte nakil­
ci {vahiyci) ekolün en önemli düşünürüydü. Gazali, İbn Sina, 
Farabi ve İbn Rüşd gibi, görece felsefeyi önceleyen ve akılcı di­
ğer Müslüman filozofların tersine, mutlak gerçeği ve sonsuzu 
kavramak için aklın yetersiz olduğu tezini savunuyordu. Fel­
sefe, manhk, matematik, doğa bilimleri gibi akılcı disiplinleri 
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eleştiriyor; bunların hiçbirinin mutlak gerçeğe ulaşmak için ye­
terli ve yol gösterici olmadığını iddia ediyordu. Ona göre in­
sanın bu dünyayı tam olarak bilmesi ve kavraması mümkün 
değildi. Felsefe, mantık, matematik, tıp gibi alanlarda çalışan 
pozitif bilimlerin kendileri bile, kesin bir yol gösterebilecekle­
ri konusunda kuşkuluydu. Bu nedenle Gazali, din ve felsefe 
arasında esaslı bir ayrım yapıyor ve mutlak gerçeğe ulaşmanın 
yolunun dinden geçtiği görüşünü savunuyordu. Mutlak ola­
na, kesin bilgiye ve gerçeğe buradan, yani nakledilen Tanrısal 
esin yoluyla, diğer bir ifadeyle vahiy aracılığıyla gelen bilgiyle 
ulaşılabileceğini ileri sürüyordu. Doğruyu bulmanın akıl değil, 
iman işi olduğunu söylüyordu. Özetle akıl değil, nakil esastı. 

İmam Gazali, hedefine ulaşmanın en kolay, hızlı ve etkili 
yolu olarak gördüğü için de, dönemin en etkili ve güçlü sultan­
ları ve devlet yöneticileri ile ilişki kurmaya çalıştı. Bu amaçla 
Büyük Selçuklu Devleti'nin Sultanı Melikşah'ın hizmetine gir­
mek için fırsat aradı. Bu fırsat, hocası Abdülmelik El-Cüveyni 
1085 yılında ölünce önüne gelecekti. Nizamü'l-Mülk'ün İslam 
alemindeki krizi çözmek ve İmparatorluk topraklarındaki fikri, 
dini, felsefi kargaşayı gidermek; devlet için tehdit olarak gör­
düğü Şii ve Batıni akımlarla mücadele etmek için çalışırken 
Gazali'yi keşfetmesi de, genç alim için dönüm noktası olacak­
tı. Nizamü'l-Mülk, kendisini davet edince Nişabur' dan baş­
kent İsfahan'a giden İmam Gazali, önce Selçuklu Sarayı'nda 
Kur' ani ilimler konusunda danışmanı* görevine getirileceki. 
Nizamü'l-Mülk ve Sultan Melikşah'ın güvenini ve saygısını ka­
zanan Gazali, 1091 yılında da Nizamiye Medreseleri'nin Bağ­
dat'taki merkezine ve en büyük okuluna Baş Müderris (müdür, 
bir tür rektör) olarak tayin edilecekti. 

Bağdat Medresesi'nin başına atanmadan önce İmam Gazali 
mevcut toplumsal-siyasal krizin, fikri kargaşanın, mezhep ça­
tışmalarının ve felsefi-mezhepsel rekabetin yarattığı olumsuz 
sonuçların farkındaydı. Gazali bu duruma ilişkin olarak şöyle 
diyordu: 
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"Belirtmiş olduğum noktalar, insanlardan uzak yaşa­
dığım dönem içinde gözlerimle görür gibi bir kesinlikle 
öğrendiğim gerçeklerdir. Bu gerçekleri öğrendikten son­
ra özellikle nübüvvettin (kutsal haber, vahiy-my) mahiyeti 



konusunda ve son olarak da nübüvvet katının direktifleri 
uyannca davranma (amel etme) konusunda insanlarda­
ki inancın zayıflığını gördüm. Bu hastalığın halk arasında 
yaygın olduğunu tespit ettim. İyice araştırınca, halktaki 
vurdumduymazlığın ve iman zayıflığının şu dört sebep­
ten ileri geldiğini farkettim. 1- Felsefe ilimlerine dalanlara 
dayanan sebep. 2- Tasavvuf yoluna dalanlara dayanan 
sebep. 3- Talimiye (Batıni) mezhebine bağlananlara da­
yanan sebep. 4- Halk arasında alim kılığında gezenlerle 
kurulan ilişkilere dayanan sebep" (Gazali, 201 6: s. 73). 

Nizamü'l-Mülk Bağdat' a Baş Müderris olarak İmam Gaza­
li'yi gönderirken yazdığı fermanda onu, "Zeynü' d Din ve 
Şerefü'l-Eimme" yani, "Dinin Süsü /Kıymetlisi, İmamların Şe­
refi" unvanlarıyla anıyor. Genç yaşta bu unvanlarla anılmak 
büyük bir onur sayılıyor. Bağdat Nizamiye Medresesi'nde kısa 
sürede büyük bir etkinlik, ün ve saygı kazanan İmam Gazali, 
Nizamü'l-Mülk'ün öldürülmesi üzerine çok sarsılıyor. Ancak 
yine de Bağdat' ta yaklaşık 5 yıl Nizamiye Medresesi'nin başın­
da kalarak ders veriyor. Bir dönem Sufizm' e yöneliyor. 

İmam Gazali, Batıniler ve felsefeciler ile mücadele etmek için 
onları daha iyi tanımak ve felsefe konusunda -ki pozitif bilim­
lerin tümü demekti- derinleşmek ihtiyacı duyuyor. Bu amaçla, 
medrese kütüphanesinde bulunan Antik Yunan klasiklerini de 
okumaya başlıyor. Ancak bu okuma ve "derinleşme" sürecinde 
kafası karışıyor. Kendi deyimiyle "imanı sarsılıyor" ve bunalı­
ma giriyor. Babnilere karşı mücadelede devletin de desteğiy­
le belli bir başarı kazanan Gazali, felsefecilerin aklı önceleyen 
tutumu (akılcılık), vahiyi (nakledileni) esas almayan ya da 
vahiyi aklın süzgecinden geçiren tavrı karşısında bocalamaya 
başlıyor. Nakilciliğin tezlerinin zayıflığı karşısında öfkeleniyor. 
Bunun üzerine 1095 yılında görevini ve medreseyi terk ederek 
önce Şam' a gidiyor ve orada iki yıl inzivaya çekiliyor. Şam' da 
bir caminin müştemilabnda kaldığı, minarenin şerefesine çıka­
rak burada uzun süre düşünerek zaman geçirdiği rivayet edili­
yor. Ardından "iman tazelemek" için 1097' de Kudüs üzerinden 
Mekke'ye hacca giden Gazali, bu olayı, yani medreseden ka­
çışını "manevi buhran dönemim" diye nitelendiriyor. Gazali, 
"risale" şeklinde, yani sorulan bir soru üzerine yanıt verme 
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yöntemiyle yazdığı, bazı ilahiyatçı ve uzmanlar tarafından en 
önemli eseri sayılan, El-Munkızu Mine'd Dala[ adlı kitabının 
(broşürünün) hemen başında, kendi açısından bu "kaçışın" ne­
denini açıklıyor. Gazali, "Bağdat'ta (Nizamiye Medresesi'nde) 
ders vermekten niçin vazgeçtiğimi ve uzun bir ayrılıktan sonra 
Nişabur'a (bu kentteki Nizamiye Medresesi'ne-my) dönmeme 
yol açan sebepleri açıklamam isteniyor" diyerek, bu "sorunun 
samimiyetine inandığını" belirtip, şöyle devam ediyor: 

"Bütün bildiklerimi inceden inceye gözden geçirince 
gördüm ki, duyu organlan aracılığıyla elde edilenler (mah­
susat) ile zaruri akıl prensipleri (zaruriyet) dışında kalan 
tüm bildiklerim bu vasıftan yoksun bilgilerdir. Bunu görün­
ce umutsuzluğa kapılarak içimden şöyle dedim: Şu anda 
apaçık bilgiler (celiyat) dışında meseleleri (problemleri) 
çözecek hiçbir ümit kaynağım kalmadı. Apaçık bilgiler ise 
duyu organlannın sağladıklan ile zaruri akıl prensipleridir. 
Buna göre ilk önce bu bilgileri değerlendirmek gerekir. 
Acaba duyu organlan yolu ile elde edilmiş bilgilerle zaruri 
akıl prensiplerinin yanılgıdan uzak olduğu şeklindeki güve­
nim daha önce benim taklit ürünü bilgilere karşı besledi­
ğim ve halk çoğunluğunun nazari bilgilere karşı duydukları 
cinsten (asılsız bir) güven midir? Yoksa bu güven ölçülü ve 
tehlikeden uzak kesin bir güven midir?" 

"Olanca gayretimle hemen duyu organlarının ürünü 
olan bilgilerle zaruri akıl prensipleri üzerinde düşünmeye 
koyuldum. Acaba bu bilgilerden kuşku duyabilir, içimden 
onları da şüphe ile karşılayabilir miydim? Uzun bir tered­
düt döneminden sonra vicdanım (nefsim) duyu organları 
aracılığı ile elde edilmiş bilgilere de (akıl yoluyla ulaşılan 
bilgilere-my) güvenmeme izin vermedi. İçimde beliren bu 
kuşku gitgide genişliyordu" (Gazali, 201 6: s. 1 3). 

Felsefecilerin ve bilim insanlarının "haddinden fazla" akıt 
akli delil ve tanıklığa dayanmaları, bu bağlamda aklı ve akıl ile 
ulaşılan sonuçları nakle (vahiye) ve "kalbi imana" üstün tut­
maları, Eş'ari kelamcısı ve Şafü fakihi (fıkıh alimi / hukukçu) 
İmam Gazali'nin öfkesinin başlıca nedenini oluşturuyordu. 
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"Ondan önce Yunan felsefesine karşı hem fakihler ve 
hem de kelamcılar yüzlerini ekşitmişlerdi. Üstelik Eş'ari 



olan biri için felsefeciler de Mu'tezile gibi sapmış olanlar­
dı ve sapmanın kaynağı idiler. Bazı hakimler -hikmet ve 
felsefe ile ilgilenenler- akide ve amel açısından her tür­
lü yanlışlık ve sapıklıktan uzak duruyordu. Ama onların 
öğretileri, şeriat ve hükümlerine bağlı kimselerin nezdin­
de tehlike ve fesat kaynağıydı. ( . . .  ) Gazali'yi felsefeciler 
karşısında öfkelendiren nokta, akla olmadık derecede 
mübalağaya varan şekilde bir aşk beslemeleridir. Akla bu 
derece bağlılık ise onların ne vahiyi doğru dürüst idrak 
etmelerine ve ne de hakikat arayışında başka hiçbir delili 
muteber saymalarına imkan veriyordu. Bu da inanç ilke­
lerinde şüphe oluşmasına sebep oluyordu. Fikirlerdeki 
sarsıntının kaynağı da buydu. İbni Sina ve Farabi gibilerin 
Müslümanlar arasında yaydıkları felsefecilerin görüşleri, 
Kur'an ve vahiy ile uyuşmayan birtakım sözler içeriyordu" 
(Zerrinkub, 2001 : s. 1 20-1 21) .  

İmam Gazali, hac sonrası "imanını tazelemiş" olarak dönü­
yor. Diğer bir ifade ile nakilci anlayışın zirvesi olan Selefiliğin 
bir yorumu sayabileceğimiz Eş' ari mezhebinin itikadı ve me­
todolojisi ile Şafü fıkıhı konusunda kararlılık kazanmış olarak 
geliyor. Gazali, iki yıl sürdüğünü belirttiği "manevi buhran" 
döneminden, El-Munkızu Mine' d Dalal kitabında belirttiği gibi, 
"Allah'ın kalbine akıthğı nur ile" çıkhğıru ileri sürüyor. Gazali, 
"Bu nur, bilgilerin çoğunun anahtarıdır. Buna göre kim keşfini, 
yani apaçık gerçeği elde etmenin serbest delillere bağlı olduğu­
nu sanırsa Ulu Allah'ın geniş rahmetini sınırlandırmış, daralt­
mış olur" diyor (Gazali, 2016: s. 16). 

Gazali Mekke' den yine aynı yolu izleyerek önce Kudüs üze­
rinden Şam'a dönüyor, oradan da doğduğu kent olan Tus'a ge­
liyor. Dönüşünün ardından Şam ve Tus'ta bulunduğu sürede, 
bir bakıma inziva hayah yaşamaya devam ederek, tasavvuf ve 
felsefe alanında çalışıyor, yazıyor. 

Melikşah' ın sağlığında veliaht ilan ettiği, başta Türkan Hatun 
olmak üzere diğer hanedan mensuplarıyla girdiği uzun taht kav­
gasını -Nizamü'l-Mülk ailesinin de desteğiyle- kazanan Berk­
yaruk da, yeni Selçuklu Sultanı olarak İmam Gazali'nin İslam 
dünyasında oynadığı rolü kavrıyor ve babası döneminde belir­
lenen siyaseti sürdürüyor. Gazali, Berkyaruk ve ardından kar­
deşi Sultan Sencer'in başvezirliğini yapan, Nizamü'l-Mülk'ün 

231 



oğlu Fahrü'l-Mülk'ün daveti üzerine, yeniden Nizamiye 
Medreseleri'ne dönüyor. Gazali, Melikşah'ın ölümüyle Selçuk­
lular'ın girdiği "Fetret Devri"nden sonra İmparatorluğu topar­
layan son güçlü hükümdar Sultan Sencer'in desteğiyle, 1106 
yılında Nizamiye Medreseleri'nin başına müderris olarak geçi­
yor. Nişabur' daki -ki Selçuklu başkentlerinden biriydi- Niza­
miye Medresesi'ni merkez olarak seçen Gazali, burada yeniden 
dersler vermeye başlıyor (Griffel, 2015: s. 93-110). 

Üretken bir yazar ve teorisyen olan İmam Gazali'nin, önem­
li bir bölümü günümüze ulaşmayan yaklaşık 400 risale (bro­
şür-kitap) kaleme aldığı tahmin ediliyor. Ömrünün son dönem­
lerinde doğduğu Tus kentine dönen Gazali, burada yaphrdığı 
dergah ve medresede ders vermeye devam ediyor. İslam' da 
yorum (içtihad) kapısını kapatma çabalarının en önemli ürün­
leri olan, El-Mımkızıı Mine'd Dala/ adlı kitabı ile ünlü eseri, 
Tehaftitii'l-Felasife, yani "Filozofların Tutarsızlığı" ya da "Felse­
fenin Tutarsızlığı" adlı -ki iki şekilde de çevrilebilir- çalışma­
larını tamamlıyor. Her iki eser de günümüze eksiksiz ulaşıyor. 
Müritleriyle Sufi bir yaşam süren Gazali, 1111 yılında ölüyor 
ve Tus kentinde defnediliyor. İmam Gazali öğretisi, ölümünden 
sonra da Nizamiye Medreseleri'nde okutulmaya devam edili­
yor. Daha da önemlisi, bu müfredat, bütün İslam dünyasına 
yayılarak Selçuklular üzerinden Osmanlı Devleti' ne geçiyor ve 
günümüze kadar ulaşıyor. 

Selçuklu hanedanının İslam'ın bir yorumunu resmi ideolo­
ji olarak belirlemesi ve yukarıdan aşağıya doğru topluma da­
yatması, özellikle devletin kurucu unsuru olan Türkler arasın­
da tepkilere neden oluyor. Başta Anadolu ve Horasan olmak 
üzere, ülkenin her köşesinde kargaşa ve yer yer ayaklanmalar 
başlıyor. Özellikle, devletin kurucu unsuru olan ve başından 
itibaren bu nedenle huzursuzluk yaşayan Türkmen/ Oğuz boy­
larının ayaklanmaları -ki Şiilik ve Alevi Batıni inancı bu kesim­
lerde yaygındı- bütün bölgeye yayılıyor. Durdurulamayan bu 
isyanların da etkisiyle, İmparatorluk bir süre sonra dağılma sü­
recine giriyor (Rice, 2015: s. 142). 

Bu başkaldınların en büyüğü, Amasya merkezli Babai (Baba 
İshak ve Baba İlyas) isyanları oluyor. İsyanlar öyle yayılıyor ki, 
Melikşah'ın ölümünün ardından yaşanan fetret, yani merkezi 
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iktidar parçalanmasının yaşandığı ara dönemden sonra, önce 
Horasan' da, ardından da bütün ülkede Selçuklu Devleti'nin ba­
şına (1118) geçen ve İmparatorluğu toparlamaya çalışan Sultan 
Sencer (1086-1157), uzun saltanat dönemine karşın bu kargaşa­
yı engelleyemiyor. Selçuklular'ın son büyük padişahı olduğu 
kabul edilen Sultan Sencer -Melikşah' ın oğlu, Berkyaruk' un da 
kardeşiydi- isyancı Oğuzlar tarafından bir savaşta bozguna uğ­
rahlarak iki yıl boyunca (1153) esir alınıyor. Ardından dünyada 
benzeri olmayan bir olay yaşanıyor. Amaçları devleti yıkmak 
olmayan, İmparatorluk dağılırsa yerine neyi koyacaklarını bil­
meyen ve sadece kendi yaşam tarzlarında özgür olmak isteyen 
Oğuzlar, hala sultan olarak tanıdıkları Sencer'i gündüzleri tah­
hna oturtuyor, geceleri ise bir kafese kapahyorlar. Bu durum, 
Sultan Sencer'in fırsahnı bulup kaçmasına kadar (gitmesine göz 
yumulduğu düşünülebilir) devam ediyor. İsyanlar ve kargaşa, 
Selçuklu İmparatorluğu'nun dört parçaya bölünerek dağılma­
sına (1194) kadar devam ediyor. Osmanlı İmparatorluğu'nda 
Anadolu Türkleri'nin yüz yılı aşkın süre devam eden ve "Celali 
İsyanları" adı verilen başkaldırıları da, bazı tarihçiler tarafın­
dan Büyük Selçuklu Devleti'ndeki bu Oğuz/Türkmen ayaklan­
malarının devamı sayılıyor. (Akdağ, 2017: s. 71-77). 

5.2. T rhafiitii' I -F clasifr vr İçli had Kapısı 
Akılcı Mu'tezile akımına karşı reddiye üzerine kurulu bir 

mezhep olan Eş' ari geleneğini sürdüren ve Şafü hukuk (fıkıh) 
anlayışını savunan Gazali, sadece günümüze kadar gelen ege­
men Sünni teolojisini belirlemiyor, Şia öğretisi üzerinde de etkili 
oluyor. İçtihad (yorum, yeni kural koyma, kuralları düzenleme 
veya değiştirme) kapısını kapatarak, dinin akla ve bilime göre 
yorumlanmasının ve çağa uyumlu hale getirilmesinin de önü­
nü kesiyor. İslam'ı donduruyor ve böylece uzun vadede İslam 
dininin yaygınlık kazanan bir yorumunu Müslüman halkların 
ilerlemesinin önünde bir engele dönüştürüyor. Öyle ki, 19. yüz­
yıla kadar Batı üniversitelerinde okundan İbn Sina ve Farabi'yi 
kafirlikle suçluyor. Gazali, Telıafiitii 'l-Felasife kitabının "Birinci 
Mukaddime" (Birinci Önsöz) bölümünde eserinin amacını ve 
izlediği yöntemi anlahrken şöyle diyor: 
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"Aristoteles'in eserlerini çevirenlerin tercümeleri de 
açıklama ve yorum gerektirecek derecede değişime uğ­
ramaktan kurtulamamış, hatta bu husus kendi aralarında 
ayrı bir tartışmaya yol açmıştır. İslam filozofları arasın­
da (Aristoteles'i) en iyi nakledip inceleyen Ebu Nasr el­
Farabi ve İbn Sina'dır. O halde biz, bu ikisinin, sapıklıktaki 
reislerinin öğretisinden seçip doğru buldukları görüşleri 
geçersiz kılmakla yetineceğiz" (Gazzali, 201 5: s. 4). 

Bu tutum o kadar etkili oluyor ki; İbn Sina, İbn Haldun, Farabi 
ve İbn Rüşd gibi alimlerin eserleri İslam dünyasında 20. yüzyıla 
kadar yasaklanıyor. Onların kitapları medreselerin müfredahn­
dan, kütüphanelerden çıkarılıyor. Bu alimler ve eserleri Türkiye 
Cumhuriyeti kurulana kadar neredeyse unutuluyor. 

Bu bölümde, İmam Gazali'nin iki önemli eseri, El-Munkızu 
Mine'd Dala! ve Telıafiitii 'l-Felasife üzerinden ilerleyerek konuyu 
inceleyeceğiz. Öncesi ve sonrasıyla, Gazali çağında "felsefe" de­
nildi mi bütün pozitif bilimler kastedilmektedir. Örneğin Gazali, 
felsefenin içerdiği bilim dallarını, "riyaziye (matematik), manhk, 
tabiiyye (doğa), ilahiyat, siyaset, ahlak" şeklinde alh kısım olarak 
sayıyor. Bunlara hp, fizik, astronomi ve bağlı alanları da eklemek 
gereklidir. İstisnaları dışında "Bi' dat" ı, yani Peygamber' den son­
ra ortaya çıkan yenilikleri, dini davranış ve fikirleri bile kafirlik 
sayan İmam Gazali, felsefe hakkında şunları yazıyor: 

"Kelam ilmi üzerindeki çalışmalarım biter bitmez fel­
sefeyi ele aldım. Bu alana girince kesinlikle anladım ki, 
insan herhangi bir ilim dalını, o ilim dalının en yetkili uz­
manı derecesinde öğrenmedikçe, o ilim dalının bozuk ve 
sakat yönlerini kavrayamaz. ( . . .  ) İşte şimdi; felsefeyi ve 
felsefenin ulaştığı sonuçların hikayesini dinle. Benim tes­
pitime göre felsefeciler birkaç sınıfa ayrıldığı gibi ilimleri 
de bazı kısımlara ayrılır. Fakat birçok sınıflara ayrılmakla 
birlikte aslında tüm felsefeciler küfür (kafirlik) ve dinsizlik 
damgası taşırlar" (Gazali, 201 6: s. 22-23). 

Felsefecilerin, "Dehriler (materyalistler, ateistler), tabiatçı­
lar ve ilahiyatçılar" diye üç kısıma ayrıldığını belirten Gazali, 
her bir akım hakkındaki görüşlerini hiçbir yoruma gerek bırak­
hrmayacak ölçüde açık şekilde ortaya koyuyor. Felsefecilerin 
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en önemli ve en yetkin bölümünü dehrilerin (materyalistlerin) 
oluşturduğunu belirten Gazali, bunların, "bilgili, kudretli ve 
önceden planlayıcı bir yaratıcıyı" inkar ettiklerini belirterek, bu 
akımı "kafirlik" olarak, alimlerini ve izleyicilerini de doğrudan 
"kafir" ilan ediyor. Bilindiği gibi Sünni İslam hukukunda (fı­
kıh) kafirlerin fikirleri yasaklı, kendilerinin de katli vacip, yani 
öldürülmeleri kutsal görevdir. Gazali, ikinci kısım felsefeciler 
olarak sınıflandırdığı "tabiatçıları" da, yani doğa felsefecile­
ri diye tanımlayabileceğimiz, geleneksel ifade ile "Meşanilik" 
adı verilen rasyonalist akımı, Tanrı'run varlığını kabul ettikleri 
halde, doğa yasalarına verdikleri önem nedeniyle suçluyor. Ta­
biatçıların da, ölümden sonra dirilmeyi, böylece; ahireti, cenne­
ti, cehennemi, kıyameti ve hesaplaşmayı inkar ettiklerini ileri 
sürüyor. Dahası, bunu bir "suç" olarak değerlendiriyor. Tabi­
atçıların bu nedenle bir yaratıcının varlığını kabul etmekte zor­
landıklarını belirterek, "Bunlar da zındıktırlar. Çünkü, imanın 
temeli Allah' a ve Ahirete inanmaktır. Bunlar Allah' a ve onun 
sıfatlarına inanmakla birlikte, Ahiret gününü inkar etmişlerdir" 
diye yazıyor (Gazali, 2016: s. 26). 

Gazali, üçüncü kısımda felsefeciler diye sınıflandırdığı ilahi­
yatçılar konusunda ise görece daha olumlu görüşlere sahip gibi 
görünmekle birlikte, gerçekte öyle değildir. Akılcılık ve felsefe 
konusundaki katı tutumunu sürdüren Gazali, ilahiyatçı felsefe­
ciler hakkında da şöyle diyor: 

"Aristo, kendisinin de yakasını sıyırmayı başaramadığı 
bu felsefecilere ait bazı küfür ve bi'dat rezilliklerine do­
kunmadı. ( . . .  ) Bu duruma göre gerek bu ilahiyatçı felsefe­
cilerin ve gerekse onlann peşinden gelen Farabi, İbn Sina 
ve benzerleri gibi İslam felsefecilerinin de kafir olduklarını 
belirtmek gerek. (Ancak) Şunu da belirtmek gerekir ki, 
hiçbir İslam feylesofu, bize Aristo felsefesini İbn Sina ve 
Farabi kadar doğru şekilde anlayıp aktaramamıştır" (Ga­
zali, 201 6: s. 26). 

Yukarıda da işaret ettiğimiz gibi, İmam Gazali, özetle "Akıl 
değil, nakil esastır" diyen bir alim. İnsan aklına ve felsefeye yal­
nız nakledilenin (vahiy) sınırları içinde bir hareket alanı tanı­
yor. Böylece akılcılığı ve felsefeyi mahkum ediyor. Eleştirel aklı 
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dışlıyor, bilimi donduruyor. Filozofların dünyayı açıklayama­
dığını, bir bölümünün Tanrı'nın varlığını inkar ettiklerini, bazı­
larının da Tanrı'nın varlığını ve birliğini kanıtlamakta yetersiz 
kaldıklarını, ileri sürdükleri görüşlerinin çelişkili ve tutarsız 
olduğunu, dahası "küfre düştüklerini" ileri sürüyor (Gazali, 
2016: s. 44-45). 

İmam Gazali, geliştirdiği öğretisiyle, İslam'ın Ortaçağırun 
kapılarını açıyor. Aydınlanma ve Sanayi Devrimi'ni kaçıran, 
geri kalan ve bilimden kopan İslam dünyasını yaratan anla­
yışın da temellerini abyor. Sünni İslam'ın bugüne kadar uza­
nan tutucu yorumunun kurucusu oluyor. İtaatkar bir toplum 
isteyen Sünni İslam dünyasının egemenlerinin, ruhban ve si­
yaset sınıfının bu anlayışı Şii İslam'ı da etkiliyor. Akılcılığı ve 
felsefeyi reddeden Eş' ari geleneğine bağlı olan Gazali, Büyük 
Selçuklu Devleti'nin resmi mezhebi haline getirilen Sünniliğin 
dar bir yorumuna teokratik gerekçeler üreterek, merkezi otori­
tenin güçlendirilmesine katkıda bulunuyor. Devleti yönetenle­
re öğütler yazıyor. 

Nizamü'l-Mülk'ün girişimiyle Şii alimlerle de bir araya ge­
len Gazali, her iki mezhep ve yorum arasındaki ortak zemin­
leri bulmaya ve bu zeminleri Eş' arici ve Şafii bir perspektiften 
güçlendirmeye çalışıyor. Nizamü'l-Mülk'ün bu girişimi yer 
yer başarılı da oluyor. Bu nedenle Babniler, Aleviler, İsmaililer 
Selçuklu Devleti'nde kendilerinin dışlandıklarını düşünüyor. 
Türkmen isyanlarının nedeni de, Nizamü'l-Mülk'ün Hasan 
Sabbah'ın bir fedaisi tarafından suikast sonucu öldürülmesi de 
bu dışlanma durumu ve duygusundan kaynaklanıyor. 

Gazali, İslam dünyasındaki "İtikada {inanca) felsefe ve akıl 
kanşbnlmaz" ilkesini yerleştirerek, halkın ve ümmetin yeniden 
sorgulamayan ve nakili esas alan kullar topluluğu haline getiril­
mesinin de temellerini ahyor. Babnilere reddiyeler yazan Gazali, 
tasavvuf alanına da girerek bu konuda akılcılık ve sorgulayıcılık­
tan arındırılınış bir tasavvuf anlayışı geliştirmeye çalışıyor. 

Döneminin, hatta bütün bir İslam düşünce tarihinin yet­
kin, yetenekli ve kendisinden sonra gelecekleri en çok etkile­
yen alimleri arasında ilk sırada sayabileceğimiz İmam Gazali, 
Eş' ari anlayışı ile Şafii ve Sufi ekollerini sentezleyerek, Selefi­
liğe kadar açılabilecek bir yorumla (canlandırma, öze dönüş), 
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kendisinden sonra gelecek İslam düşünürlerinin de yolunu çi­
ziyordu. Böylece, yüklü ve kapsamlı teorik üretimiyle, genel 
olarak İslam'ın, özel olarak ise Sünni İslam'ın kendisini yenile­
mesinin ve güncellemesinin önünü kapatacaktı. Çünkü yazdık­
ları, hem kendi döneminde hem de kendisinden sonra gelecek, 
-eğer İbn Rüşd gibi isimler dışında tutulursa- birçok alim ve 
toplum önderi imam tarafından böyle yorumlanacaktı. Böyle­
ce İslam' da içtihad kapısı (yorumlama, güncelleme ve reform 
yolu) kapatılacaktı. İhmal edilebilecek bazı istisnaları bir yana 
bırak.ılırsa, günümüze kadar kapalı olan bu kapı, İslam dünya­
sında toplumsal, kültürel ve siyasal bakımdan en büyük sorun 
ve gerilimlerin de kaynağını oluşturacaktı. 

Gazali, Tehafütü'l-Felasife kitabında filozofların ve felsefenin 
tutarsızlığını, yaşamdan ve dinsel metinlerden çok sayıda ör­
nek vererek göstermeye çalışıyor. Esas olarak, akılcı kanıtlara 
dayalı tartışma yerine, bir polemik dili, retorik geliştiriyor. Bu 
kitabında Gazali, İslam kültürü içinde gelişen Aristocu doğa 
felsefesi ve akılcılık akımının (Meşşailik ve Meşşai felsefenin) 
en yetkin isimleri olan Farabi ve İbn Sina'nın şahsında filozofla­
rı mahkum etmek ve böylece felsefenin otoritesini kırarak İslam 
toplumunu yabancı kültürlerin "yıkıcı" etkisinden korumak is­
tiyor. Ancak, Gazali bu amaçla Tehatiifü'l-Felasife kitabında filo­
zofların görüşlerini sorgularken, kendisi herhangi bir tez ortaya 
koymuyor. Amacının yalnızca filozofları sorgulayıp eleştirerek 
onları reddetmek olduğunu belirtiyor. Gazali, sadece filozofla­
rın görüşlerini çürütmeye çalışıyor. Bunun için de gerektiğinde 
filozofların kullandığı polemik yöntemine başvuracağını, bu 
yolla onları sıkıştıracağını, bunu yaparken sadece Eş'arilerin 
görüşlerini değil, "kelami mezheplerin" yani görece akla önem 
veren İslami akımların toplam görüşlerinden de yararlanaca­
ğını açıkça ilan ediyor. Gazali önemli gördüğü, eleştirilerine 
konu olan, "Yirmi Mesele" saptıyor ve her "mesele" kitabında 
bir bölüm oluşturuyor. Söz konusu her bir "meseleyi" bütün 
yönleriyle ele alıp, maddeler halinde ve ayrıntılı şekilde eleşti­
riyor, tartışıyor ve bunlara ilişkin görüşlerini sıralıyor. Örneğin, 
"On Dokuzuncu Mesele" bölümünün başlığını; "Filozofların 
İnsan Nefislerinin (nıhlarının) Var Olduktan Sonra Yok Olma­
larının İmkansızlığı ve Onların Ebedi Olup Yok Olmalarının 
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Düşünülemeyeceği Hakkındaki Görüşlerinin Çürütülmesi 
Üzerine" diye veriyor. Kitabın, "On Beşinci Mesele" bölümü­
nün başlığı ise "Filozofların Göğü Hareket Ettiren Amaç Hak­
kındaki Görüşlerinin Çürütülmesi Üzerine" diye belirliyor. 
Ardından da maddeler halinde eleştirilerini, karşı görüşlerini 
yönelterek tarhşıyor. Bazı bölümlerdeki reddiye ve eleştiriler­
den oluşan madde sayısı SO'yi geçiyor. Gazali, kendi deyimiyle 
"filozofları ve felsefeyi gözden düşürmeyi amaçlayan" bu tar­
hşmayı yürütürken, esas olarak Eş'arilerin, "kelamcılar" diye 
ünlenen akılcı Mu' tezile akımına/ mezhebine yönelik tarhşma­
larda kullandıkları manhğı ve metodolojiyi izliyor. 

Gazali, "Filozofların Sıfatları İnkar Konusundaki Görüşleri­
nin Çürütülmesi Üzerine" başlıklı "Alhncı Mesele" bölümünde 
şunları söylüyor: 

"Filozoflar, tıpkı Mu'tezile gibi, İ lk İlke'ye ilim, kudret 
ve irade isnat etmenin imkansız olduğu konusunda itti­
fak etmişlerdir. Onlar bu sıfatların şeriatta yer aldığını ve 
sözlük bakımından bunların Allah'ın isnadının mümkün 
olduğunu, ancak daha önce geçtiği gibi, bir tek zatı gös­
terdiklerini iddia etmişlerdir. Biz söz konusu olduğumuz­
da, bilgi ve kudretimizin özüne eklenen birer sıfat olması 
gibi, Allah'ın da özüne eklenen sıfatların bulunduğunu 
varsaymak mümkün değildir. Filozoflar sıfatları kabul et­
menin çokluğu gerektiğini iddia etmişlerdir. Bu sıfatlar ye­
nilendiklerinden ötürü, bizde ortaya çıktıklarında, bunla­
rın öze eklenmiş olduklarını biliriz. ( ... ) Öyleyse bu sıfatlar 
İlk İlke'nin özüyle birlikte bulunan sıfatlar olmakla O'nun 
(Allah'ın) özünün dışında şeyler olmaktan çıkmazlar" (Ga­
zali, 201 5: s. 97). 

Anlaşılacağı gibi, aklın belirleyiciliğini reddeden, nakli (va­
hiy) ve inancı temel alan Gazali, -ki bu yaklaşım onun yöntemi­
nin temelini oluşturuyor- tezlerini ise keskin ve dolayımsız şe­
kilde, "en önemli eserim" dediği El-Mıınkızıı Mine'd Dala/ yani 
Delaletten Hidayete adlı kitabında ortaya koyuyor. O nedenle 
Gazali'nin bu iki kitabını birbirini tamamlayan iki eser olarak 
düşünebiliriz. Gazali, Tehatiifii '/-Felasifc kitabını yazma gerek­
çesini şöyle açıklıyor: 
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"Amacım, önceki filozofları, metafiziğe ilişkin inançla­
rının tutarsız ve görüşlerinin çelişik olduğunu açıklayarak 
reddetmek; gerçekte aklı başındakiler için alay konusu 
olan öğretilerinin iç yüzünü ve tehlikelerini göz önüne 
sermek ve bunun sıradan halk yığınları arasından çeşitli 
inanç ve görüşleriyle temayüz eden zeki kimselere ibret 
olmasını sağlamaktır" (Gazali, 201 5: s. 3). 

Gazali bu eserinde sadece ateist olduğunu ileri sürdüğü 
bazı filozofları eleştirmiyor, genel olarak bütün felsefecileri 
mahkum etmeyi, tutarsızlıklarını ortaya koyarak onları gözden 
düşürmeyi hedefliyor. Öyle ki, Allah'ın varlığını ve birliğini 
akılcı yollarla açıklamaya çalışan felsefeci ve ilahiyatçılara da 
karşı çıkıyor. Felsefenin kafirlik, felsefecilerin de kafir olduğu­
nu kanıtlamaya çalışıyor. Bir eskiye (öze) dönüş ve canlandır­
ma (ihya) hareketi oluşturmayı amaçlıyor, yüzyıllarca sürecek 
bir "asrı saadet" miti yarahyor. 

"Ateistler (dehriyye) dışında kalan bütün filozoflar, 
alemin bir yaratıcısının bulunduğu, alemin yaratıcı ve 
yapıcısının yüce Allah olduğu, alemin de O'nun fiili ve 
eseri olduğu konusunda birleşmişlerdir. Oysa, kendi ilke­
leri açısından bu bir aldatmacadır. Hatta onların ilkeleri 
gereğince alemin Allah'ın eseri olduğu, fail yönünden, fiil 
yönünden ve fiil ile fail arasındaki ortak ilişki yönünden 
olmak üzere üç yönden de düşünülmez. Öncelikle fail 
yönünden düşünülemez. Çünkü failin (yani Allah'ın) dile­
diğini yapabilmesi için irade sahibi, seçen ve bilen olması 
gerekir. Halbuki onlara göre yüce Allah irade sahibi değil­
dir; dahası O'nun asla sıfatı yoktur. Bu bakımdan O'ndan 
sudür edenin (onun yarattığı alemin-my) zorunlu olarak 
sudür etmesi (meydana gelmesi) gerekir. İkincisi: Alem 
ezelidir, yaratılmış olan fiildir. Üçüncüsü: Onlara göre 
yüce Allah her bakımdan birdir; dolayısıyla O'ndan ancak 
her bakımdan bir olan (akıl) sudür eder. Oysa alem çeşitli 
şeylerden oluşmuşken nasıl olur da O'ndan sudür eder" 
(Gazali, 201 5: s. 57). 

Görüldüğü gibi Gazali tam olarak skolastik bir tarhşma yü­
rütüyor. Bu anlamda, Telıatiifii 'l Felasife kitabının sonunda çok 
kritik bir soru soruyor. Bu soru, İslam dünyasında daha sonra 
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ortaya çıkacak bütün akımların da önünde duran sorudur. 
Dahası bu soruya verilecek yanıt, bu akımların radikal ya da 
köktendinci olup olmadıklarını belirleyecek bir niteliğe sahip­
tir. Gazali, 42 madde halinde tartıştığı "Yirminci Mesele" bölü­
münün ardından gelen "Kitabın Sonu" başlıklı sonuç kısmında 
şöyle soruyor: 

"Biri çıkıp dese ki: Siz, filozofların görüşlerini ayrıntılı 
olarak anlattınız. Onların kafir olduğunu, onlar gibi ina­
nanları öldürmek gerektiğini kesin olarak söyleyebilir mi­
siniz?" (Gazali, 201 5: s. 225). 

Gazali, bu soruya yine kendisi yanıt vererek, "kafir" ilan et­
tiği filozofların öldürülmesi için, sınırlı da olsa, onay veriyor. 
Bir "İhya" hareketi, yani canlandırma ve öze dönüş akımını 
başlatan, bu bağlamda radikal görüşler geliştiren Gazali'nin bu 
konuda tereddüt ettiği anlaşılıyor. Çünkü, 11. yüzyılda filozof­
ların "kafir" ilan edilerek öldürülmeleri için geniş bir kutsal izin 
verilmesi (katli vacip) çok doğal sayılabilecekken, Gazali'nin sı­
nırlı bir onay verdiği ya da en azından bu konuyu tartışmaya 
açık tuttuğu da dikkat çekiyor. 
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"Deriz ki: Üç meselede onlar (filozoflar-my) kesinlikle 
küfre düşmüşlerdir. Birincisi alemin ezeliliği meselesi ve 
onların bütün cevherleri ezeli sayan görüşleridir. İkincisi, 
onların 'Yüce Allah'ın ilmi bireysel olarak meydana gelen 
cüz'ileri kuşatmaz' şeklindeki görüşleridir. Üçüncüsü ise 
onların cesetlerinin dirilip toplanacağını inkar etmeleridir. 
(Filozofların) Bu üç mesele (hakkındaki görüşleri) hiçbir 
şekilde İslam'la bağdaşmaz. Bunlara inanan kimse pey­
gamberlerin (s.a.s) yalan söylediğine, onların, anlattıkları­
nı maslahat gereği halkın anlayabileceği şekilde sembol­
lerle ifade ettiklerine inanmış olur ki, bu, Müslümanlardan 
hiçbir grubun kabul etmeyeceği bir küfürdür." 

"Bu üç mesele dışında ilahi sıfatların yorumu, zat-sıfat 
birliğine inanmaları gibi konular Mu'tezile'nin görüşüne 
yakındır. Sebep ile sebeplinin birbirini doğal olarak ge­
rektirdiğine dair görüşlerini Mu'tezile 'tevellüd' nazariyesi 
olarak ortaya koymuştur. Bu üç mesel dışında onlardan 
naklettiğimiz diğer bütün şeyleri İslami fırkalar da dile 
getirmiştir. İslam fırkalarından bi'datçıları (yenilikçiler-my) 



kafir sayan bir kimse bundan dolayı filozoflan da kafir sa­
yar. Tekfirden çekinen bir kimse ise yalnızca bu üç me­
selede onları kafir sayar. Bize gelince; sözün bu kitabın 
amacı dışına çıkmaması için şu anda bi'datçılan kafir 
saymayı, bu konuda neyin doğru ve neyin doğru olmadı­
ğı meselesini incelemeyi bir kenara bırakıyoruz. Doğruda 
başarı lı kılan yüce Allah'tır" (Gazali, 201 5: s. 226). 

Görüldüğü gibi, felsefeyi "kafirlik", filozofları da "kafir" sa­
yan Gazali'nin, her şeye karşın felsefeye bir kapı araladığı şek­
lindeki görüşlerin pek fazla bir temeli bulunmuyor. Gazali, bü­
tün filozofların ve onlara inananların öldürülmesi "meselesini" 
açıkta bırakıyor. Öyle ki, sadece felsefe ve filozoflar da değil, 
Peygamber' den sonra İslam' a giren yenilikler anlamına gelen 
''bi' dat" ve bunu benimseyen ''bi' datçılann" bile kafir sayılıp 
sayılmayacağı tarhşmasını ortada bırakıyor. Kesin bir yargıda 
bulunmuyor. Ancak Telıatiifü'l Felı1sife eserinin sonuç bölümün­
deki tereddütlerine ve diğer eserlerine yazdıklarına bakılınca; 
Gazali'nin örtük olarak filozoflar ve onlara inananların şeriat ge­
reği öldürülmesi iznini sınırlı tutmak istediği de ileri sürülebilir. 

İnsan aklına sadece nakledilenin, vahiyin sınırları içinde 
ya da bu sınırlara kadar bir hareket alanı tanıyan Gazali, El 

Mııstnsfı1' da şöyle diyor: 

"İşte bu noktada mütekellimin (söylev çeken-my) ko­
nuşması biter ve aklın tasarrufu sona erer. Akıl, peygam­
berin doğruluğunu kabul ettikten sonra kendisini kenara 
çeker, Allah ve ahiret günü ile ilgili olarak tek başına idrak 
edemeyeceği, aynı zamanda imkansız olduğuna da hük­
metmeyeceği şeyleri peygamberden kabul yoluyla aldı­
ğını itiraf eder. Şeriat, aklın tek başına kavramaktan aciz 
olduğu şeyi bildirir" (Gazzali ,  201 8: s. 6). 

Aklı ve bilimi değil, nakli, vahiyi ve nübüvveti (kutsal ha­
berci, peygamber) esas alan bir anlayışı İslam kültürüne yerleş­
tiren Gazali, aklın sınırlarını farklı bir perspektiften ve bir kez 
daha şöyle çiziyor: 

"Peygamber, (insanların-my) kendi başına aklın bi­
lemeyeceği şeyi bildirmek için gelir. ( . . .  ) Akıl eylemlerin ,  
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sözlerin, huylann ve inançlann yararlı ve zararlı olanlarını 
bilmez. Yine akıl, i laçların özelliklerini tek başına kavra­
yamadığı gibi, neyin şekavet verici, neyin mutluluk verici 
olduğunu da bilemez" (Gazali, 201 8: s. 1 99}. 

Böylece bp ve farmakoloji alanında bile aklı pasifize eden, 
maddi dünyaya ilişkin sorunlar, sorular, gelişmeler, olgularla 
ilişkisinde insan davranışını salt kutsal bilgiye, vahiye yönlendi­
rerek onu edilgen hale getiren, dolayısıyla Müslümanların bilim­
le ilişkisinin kopmasına yol açan Gazali'nin teolojik literatürdeki 
yerini ve işlevini Prof. Dr. Yaşar Aydınlı şöyle ifade ediyor: 

"Gazali'nin akıl-nakil ilişkisi bağlamında gerçekleştir­
meyi düşündüğü nihai hedef, bu her ikisi arasında daha 
önce filozaflarca kurulmaya çalışılmış denkliği nakil, yani 
vahiy, nübüwet lehine bozmaktır. O, böyle bir denkliğin 
nübüvvetin (peygamberin getirdiği kutsal haber, bilgi) 
inkarıyla aynı anlama geldiğini vurgulamaktadır. Zira, gerek 
metafiziksel sorunların çözümünde, gerekse içinde yaşa­
dığımız dünyanın tanziminde aklın otoritesini kabul etmek, 
nihai planda nübüwetin, dolayısıyla dinin varlık gerekçe­
sini ortadan kaldıracaktır. Gazali, bu sakıncayı bertaraf 
edebilmek için, filozoflann yaptığı şeyin, aşağı yukarı tam 
tersini yaptı ve vahiy karşısında aklı tamamen pasif bir po­
zisyonun içerisine soktu" (Aydınlı, 2013: s. 1 40}. 

Sadece metafiziksel ve ahlaki alanlarda değil, son çözümle­
mede dünyanın, evrenin kavranması ve yorumlanmasında da 
aklın nakle tabi olacağına ilişkin açık ve yorum gerektirmeye­
cek kesin görüşlere sahip olan Gazali, bu nedenle bütün ilimleri 
ve bilimleri de Kur'an'a bağlamaya, bilimlerin kaynağının kut­
sal kitap olduğunu ispatlamaya çalışacakh. Bugün birçok bilim 
insanı, düşünür ve ilahiyatçı, başta bilim, teknoloji, ekonomi ve 
sosyal yaşamda geri kalmışlık olmak üzere, İslam dünyasının 
en büyük sorun ve gerilim kaynağını bu yaklaşımın oluşturdu­
ğunu düşünüyor. Bu konuyu bir sonraki bölümde daha kap­
samlı şekilde ele alacağız. 

Peki, İslam' da içtihad kapısının kapahlmasından sadece 
_İmam Gazali sorumlu tutulabilir mi? Hayır! İslam dünyasının 
daha sonraki bin yılını belirleyecek böyle büyük bir kırılmadan 
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(teolojik, kültürel, toplumsal ve tarihsel dönemeçten) elbette 
tek başına Gazali sorumlu tutulamaz. Ancak Gazali'nin geliştir­
diği teolojik anlayış ve çizdiği kuramsal çerçevenin, bu sürecin 
başlaması ve derinleşmesinde önemli ve büyük bir rol oynadı­
ğını da saptamak gerekir. Gazali'nin kuramsal çerçevesini çiz­
diği anlayış İslam dünyasına yaklaşık bin yıl egemen olmuştur. 
Dolayısıyla içtihad kapısının kapahlıp kapablamayacağı tarhş­
ması günümüze kadar gelen önemli ve yakıcı bir konu ve/veya 
sorun olmaya devam etmektedir. , 

Diğer taraftan Gazalici anlayışın, söz konusu dönemde bir 
kriz ve fetret (merkezi siyasal irade boşluğu ve iktidar dağınık­
lığı) döneminden geçen İslam toplumlarındaki egemen sınıf ve 
devletlerin içinde bulunduğu nesnel koşulların belirlediği zo­
runluluklar ve ihtiyaçlarının bir ürünü olduğu da açıkhr. 

Bah Hıristiyan dünyasında Rönesans ve Aydınlanma sü­
recinden sonra Ortaçağ'ın aşılıp modem çağa girilmesiyle bi­
limde, teknolojide, ekonomide, kültürde geri kalan ve zamanla 
Bah'nın hegemonyasına giren İslam dünyasında da çıkış için 
bir dizi arayış başlayacakh. Bu arayış, kaçınılmaz olarak verili 
teorik ve teolojik çerçevenin, yani Tanrı merkezli bilgi anlayışı­
nın sorgulanrnasma yol açac:lkh. O halde tezimizin eksenlerin­
den birini oluşturan bu konuyu biraz daha açalım. 

5.3. Gazali'nin Mirası ve İslamda Yenilenme Çabaları 

Gazali konusundaki incelemeleri ve tezleriyle dikkat çeken 
ilahiyatçı Prof. Dr. Hasan Aydın da, İslam dünyasındaki "dur­
gunluk ve gerileme" döneminden sadece Gazali'nin sonımlu 
tutulamayacağını belirtiyor. Aydın, İslam'daki duraklama ve 
gerilemenin nedenlerini araştırırken sorunun nedenleri konu­
sunda öncelikle altyapı kurumlarına bakılmasını, ardından da 
bu altyapının yansıması durumunda olan üstyapı kunımları­
nın irdelenmesini öneriyor. Bu bağlamda, fetihler yoluyla İslam 
coğrafyasının genişlemesine, dolayısıyla Müslümanların farklı 
kültür ve inanç sistemleriyle tanışmasının yaratbğı etkilerin 
rolüne dikkat çeken Prof. Aydın, altyapı ve üstyapı kurumları 
üzerinden konunun ele alınmasının daha doğru olacağını belir­
tiyor. Bu yaklaşımı, metodolojik bakımdan biz de önemsiyoruz. 
Hasan Aydın konuya ilişkin şunları söylüyor: 
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"Bu duraklamada, merkeziyetçi siyasal yapı, toplum­
daki yaygın üretim biçimi, iktidar eksenli bilim anlayışı, 
fetihçi ekonomi gibi içsel nedenlerin yanı sıra Moğol isti­
lası ve Haçlı Seferleri gibi dışsal etkiler de ciddiye alınma­
lıdır. Konuya üstyapı kurumları açısından yaklaşıldığında, 
erekselcilik, göstergecilik, hoşgörüsüzlük ve dinsizlikle 
suçlama, bilginin Tanrısal aydınlanmaya indirgenmesi ve 
ezberci eğitim, doğal nedenselliğin yadsınması, madde­
nin ve dünyanın kötülenmesi, insanın gözünün Tanrı'ya 
ve öteki dünyaya odaklanması, dünyevi olan her şeyin 
dinselleştirilmesi ve birer inanç öğesi haline getirilmesi 
gibi temel düşünsel çerçevelerin duraklama ve gerileme­
deki rolü hesaba katılmalıdır" (Aydın, 2012: s. 320). 

Bu duraklama ve gerilemenin "kolektifbir hareket" ve İslam 
düşünürlerinin hepsi tarafından paylaşılan ortak düşünsel çer­
çevenin bir ürünü olduğunu da ileri süren Hasan Aydın, şöyle 
devam ediyor: 

"Burada (duraklama ve gerilemede) Gazzali 'nin kat­
kısının diğer düşünürlerden biraz daha fazla olduğu ile­
ri sürülebilir. Çünkü Gazzali, ihya ve tecdit hareketiyle, 
Eş'ari anlayışıyla sufi anlayışı birleştirmiş, bu birleşimin 
bilgi kuramsal altyapısını filozoflardan devşirdiği Tanrısal 
aydınlanmacı bir bilgi anlayışıyla beslemiş, felsef ecile­
rin Aristotelesçi, Yeni Platoncu kaynaklı çoğu görüşünü 
İslamileştirmekle birlikte, o dönemde bilimleri de içeren 
felsefenin adını dinsizlikle özdeşleştirmiş, dünyalık ve ge­
reğinden fazla bilgi peşinde koşmayı yermiştir. Onun bu 
hareketi, bilimleri de içeren (matematik, fizik, t ıp, kimya, 
astronomi, mantık, felsefe, i lahiyat, siyaset vb. bilimler 
'felsefe' içinde sayılıyordu) felsefenin medrese program­
larına alınmasını engellemiş, İslam dünyasında felsefe 
karşıtı hareketleri beslemiş, Sünniler arasında sufiliğin ve 
tarikatların yaygınlaşmasını kolaylaştırmıştır. Ancak unu­
tulmamalıdır ki, Gazzali'nin bu projesi siyasi odaklarca da 
desteklenmiştir" (Aydın, 2012 :  s. 421 ). 

Durum tam da böyledir. Gazali, dönemin siyasal iktidar ve 
güç odaklarının ihtiyacı olan ilahiyah ve ideolojiyi üretiyor, on­
ların hizmetine sunuyor. Kendisi de bir siyaset bilimci ve fel­
sefeci olan Nizamü'l-Mülk'ün kudretli bir iktidar sahibi olarak 
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Gazali' yi keşfi, bu iki isim arasındaki ilişki ve işbirliğinin ne­
deni de bu oluyor. Kuşkusuz Gazali' den sonra da bu çizgiyi 
geliştiren önemli ve etkili alimler geliyor. Üstelik, seküler Balı 
uygarlığının gücü ve gelişkinliğinin tarhşmasız bir şekilde be­
lirginleştiği 18. yüzyıldan sonra bunların sayısı hayli arhyor. 
Ancak "Bu düşünürlerden hemen hiçbiri kendisinden önce­
ki düşünsel çerçeveden köklü bir kopuş yaratamamış; hepsi 
Gazali' de doruğa ulaşan Tanrı merkezli düşünsel çerçeveyi de­
vam ettirmiş ve toplum üzerinde yenileştirici bir etki de yarata­
mamışhr" (Aydın, 2012: s. 322). 

Bugünkü İspanya topraklarında kurulan, Fas ve Tunus'u 
da içine alan geniş bir coğrafyada gelişen Endülüs Devleti'nin 
Kurtuba kentinden İbn Rüşd, -İslam dünyasının egemen güçle­
rinin desteklediği Gazali karşısında siyasal bakımdan yenilgiye 
uğrasa da- tıpkı Farabi, İbn Sina ve İbn Haldun gibi bu genel 
toplamın dışında tutulmalıdır. 

Gazali sonrasında ortaya çıkan en önemli İslami oluşumlar, 
modernite öncesi ıslahatçı (düzenlemeci, terbiye edici, aslına 
dönücü) hareketlerdir. Bu hareketlerin, görünüşte İslam dün­
yasındaki duraklama ve gerilemeye bir tepki gibi doğmalarına 
karşın, gerçekte geri kalmışlığın bütün nedenlerini ve dolayı­
sıyla sonuçlarını yeniden üretmekten başka bir sonuca ulaşa­
madıkları söylenebilir. Bu anlamda İmam Gazali ile (örneğin 
İhya hareketi) aynı yöntemi izledikleri açıkhr. Hareketin özünü 
Kur'an'a, sünnete ve dolayısıyla asrı saadete (İslam'ın mutlu­
luk çağı denilen, Hz. Muhammed ve sahabelerin yaşadığı dö­
neme) dönüş oluşturur. Bu düşünürlerin önde gelenleri, Hasan 
Aydın'ın da işaret ettiği gibi, İmam Şafii'nin öğrencisi, Hanbeli 
mezhebinin kurucusu Ahmed bin Hanbel (780-855) ile izleyi­
cileri Endülüslü İbn Hazın (994-1064) ve Harranlı İbn Teymiye 
(1263-1328) gibi Selefi diyebileceğimiz alimlerdir. Aynı çizgiyi 
daha radikal bir yaklaşımla 18. yüzyılda yeniden üreten Mu­
hammed bin Abdülvehhab (1703-1765) gibi, görece daha yakın 
tarihte yaşamış alimler ya da siyasal İslamcılar ise bu çizginin 
en uç örnekleridir. Abdülvehhab'ın, İslam'ın özüne dönmek 
diye özetleyebileceğimiz bir ideolojik anlayış üzerinden ge­
liştirdiği, radikal Selefi bir çizgi olan Vehabilik, 18. yüzyıldan 
günümüze kadar varlığını korumuş, Arap Yarımadası'ndaki 
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Sünni İslam toplumlar içinde önemli bir akım haline gelmiştir. 
Öyle ki, Vehabilik günümüzde Suudi Arabistan ve bazı Kör­
fez emirliklerinin resmi ideolojisi durumundadır. Bu alimler 
ve kurdukları hareketler de aklı, bilimi ve felsefeyi yasaklamış, 
Tanrısal bilgiyi esas almıştır. 

İslam alimleri arasında reformcu ve tarihselci görüşleriyle 
tanınan, alamnda 20. yüzyılın önde gelen fikir insanlarından 
biri sayılan Pakistanlı Prof. Fazlur Rahman Malik (1919-1988), 
modernite öncesindeki özedönüş hareketleri hakkında önemli 
bir ayrıntıya dikkat çekiyor: 

"Bu hareketleri ortaya çıkaran şey, zaten İslam top­
lumunun uğradığı toplumsal bozulmuşluk haliydi. Onlar 
öteki dünya hakkındaki inançları düzeltmek ya da güç­
lendirmek üzere varolmuş değillerdi. Hedefleri, zaman­
larındaki toplumu karmaşaya düşüren toplumsal-ahlaki 
başarısızlıkları ıslah etmekti. İşte bu yüzden, mahiyetleri 
icabı bu hareketler asıl ya da ilk İslam'ın ana özelliği olan 
hareketçiliği ve ahlaki dinamizmi muhtelif derecelerde 
kuvvetlendirmişlerdir. Tümü siyasal olarak faaldirler, çoğu 
ideallerini gerçekleştirmek için cihada başvurdular. Yine 
bu gerçek onları tarihsel İslam'dan ziyade ilk ve asıl İs­
lam ile daha doğrudan birleştirir. ( . . .  ) İşte bu sebepledir 
ki, hepsi birden içtihad kapısını (bu kapının kapandığı 
görüşünü-my) savunuyor, nihai otoriterliği sadece pey­
gambere münhasır kılıyorlarsa da, İslam'ın içeriğini yeni­
den ifadelendirmekte hemen hiç ilerleme meydana getir­
miyorlar" (Rahman, 2008: s. 43). 

Hasan Aydın'ın da işaret ettiği gibL İslami düşünce akımları 
içinde 19. yüzyılda ortaya çıkan "modern yeniden yapılanma 
hareketleri, modern öncesi ıslahat hareketlerinde olduğu gibi, 
toplumun iç dinamiklerinin değil, daha çok dış dinamiklerin" 
bir ürünüdür. Fetihlerden sonra gelişmiş kültürlerle karşılaşan 
ilk dönem Müslüman alimlerin durumu ile modernite dönemi 
düşünürlerin tutumu benzer özellikler taşıyor. 
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"Gazali'nin tecit ve ihya hareketi, modern yeniden ya­
pılanmacılann adeta hareket noktasıdır. Kendilerine hare­
ket noktası olarak Gazalici yöntemi benimseyen modern 
yeniden yapılanmacılar, acaba onu aşabilmişler midir? ( . . .  ) 



Bilindiği gibi Batı, 1 2-13. yüzyıllarda gerçekleşen çeviri fa­
aliyetler.inden itibaren, Doğu'nun bilim ve felsefe kitaplan­
na ve onlar aracılığı ile Eski-Yunan düşüncesine ulaşmış, 
böylece düşünsel açıdan yeni bir sürece girerek Ortaçağ'ın 
durağanlığını aşmış, köklü ekonomik ve düşünsel dönü­
şümü ifade eden Rönesans, reform, coğrafi keşifler, Ay­
dınlanma, Sanayi Devrimi vb. ile bilim ve düşün alanında 
atılıma geçmiştir. Bu olguda, ekonomik altyapıdaki deği­
şime ek olarak, Batı'nın Ortaçağ'ın egemen anlayışı olan 
Tann merkezli düşünsel çerçeveyi (nakil-my) yavaş yavaş 
saf dışı ederek, insan eksenli dünyevi bir bakış açısına yö­
nelmesi ve modern deneysel-bilimsel yöntemi inşa etmesi 
önemli bir etken olmuştur" (Aydın, 2012 :  s. 326). 

İşte İslam uygarlığı bu eşiği atlayamadı. Bu bakımdan Ha­
san Aydın'ın sorusu kritik öneme sahiptir. Çünkü verilecek 
yanıt, bir anlamda günümüzü de içine alacak biçimde, İslam 
dünyasının son bin yılı hakkındaki fikrimizin, dahası tutumu­
muzun ne olduğunu da ortaya koyacak bir oyluma sahiptir. 

Bu bahiste, Gazali ve onun inşa ettiği Tanrı merkezli düşün­
sel çerçeve (nakilcilik) hakkında bir soru daha sorabiliriz. Gaza­
li, felsefeyi tümüyle ret ve inkar ediyor muydu? Hayır etmiyor­
du ama felsefeye çok dar bir alan tanıyordu. Gazali, felsefeye 
sadece Tanrısal esinin sınırları içinde ve onunla çelişmediği 
sürece sınırlı bir izin veriyordu. Alim hakkında kapsamlı bir 
araşhrma yapan İngiliz Edinburgh Üniversitesi, Arapça ve İsla­
mi Araştırmaları Bölümü profesörlerinden Montgomery Watt, 
Gazali'nin Yunan bilimlerinden (felsefesinden) gerçekte çok et­
kilendiğini belirtiyor. Montgomery Watt, Miisliiman Aydııı adlı 
kitabında Gazali'nin felsefe ve akılcılıkla ilişkisi konusunda 
şunları söylüyor: 

"Gazali ( . . .  ) bahsettiği ihtilafın çeşitli noktalannda, hiç 
tereddüt etmeksizin, 'Kur'ani olan'ı kabul edip 'felsefi 
olan'ı reddeder. Gazali, ( . . . ) filozoflann, Farabi'nin de söy­
lemiş olduğu gibi, 'Kur'ani kavramların, felsefenin daha 
soyut dilini anlayamayan sıradan kişiler için ileri sürülen 
sembolik kavramlar olduğunu söylemelerine bile razı ol­
mazdı. Buna razı olmak, Kur'ani kavramlara isnad edile­
cek olan kesin bir aşağılamaya da razı olmak demekti. 
Bununla beraber, eğer vahiy en son hakikatse, aklın bu 
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şekilde vahyin üstünlüğüne gölge düşürmesine müsaa­
de edilemezdi. Yine de bu karara rağmen Gazali, felsefi 
çalışmalarından fazlasıyla etkilenmişti. ( . . .  ) O, genellikle 
dine zıt olmadıkları her yerde, Yunan bilimlerinin sonuçla­
rını kabul etmeye hazırdı. Zira o, mantıksal kıyas doktrini 
gibi, Yunan bilimlerinin bazı bölümlerine merakla sarıldı" 
(Wat, 2017: s. 80). 

Önceki bölümde de ifade ettiğimiz gibi, Gazali'nin "manevi 
buhran dönemim" diye nitelendirdiği, kendi düşüncelerinden 
derin bir kuşkuya kapıldığı yıllar da, onun Antikçağ uygarlığı­
nın ürünü olan eserlerden (Yunan bilimlerinden) Watt'ın sözü­
nü ettiği derin etkilenmenin sonucunda gerçekleşmişti. 

5.4. İbn füişd'ün Reddiyesi / İtirazı 
Felsefeyi kafirlik sayarak yasaklayan İmam Gazali'ye en 

büyük itiraz yine İslam dünyasından, Hanefi-Sünni öğretisi­
nin içinden geliyor. İslam'ın en büyük alimlerinden, felsefeci, 
hukukçu, matematikçi, hekim ve esas olarak yorumcu olan 
İbn Rüşd (1126-1198), Gazali'ye Endülüs'ten güçlü bir eleştiri 
yöneltiyor. Aynı zamanda Kurtuba (Kordoba / Cordoba) kadı­
sı olan İbn Rüşd, İmam Gazali'ye karşı kapsamlı bir reddiye 
yazarak onun görüşlerini mahkum ediyor. 

Bugünkü İspanya topraklarında kurulan Arap-İslam En­
dülüs Devleti, 10 ve 12. yüzyıllar boyunca Ortadoğu ve Arap 
Yarımadası'ndan hayli farklı bir ülkedir. Egemenlik alanı Fas 
ve Tunus'a kadar uzanır. Ayrı bir halifelik kurumuna sahiptir. 
Endülüs, döneminde İslam uygarlığının en yüksek aşamasını 
temsil edecek bir gelişkinlik düzeyine ulaşrnışhr. Endülüs yö­
netimi, ülkeyi baştan başa imar ederek çağının en güzel kentle­
rini yaratan; bilimde, kültürde, sanatta büyük ilerlemeler kay­
deden başlı başına bir uygarlık havzasıdır. Dünyada ilk kez, 
kentlerin sokaklarına kaldırım taşları döşeyen, sokak aydın­
latması yapan, her semte medrese (okul), şifa merkezi (hasta­
ne) ve hamam kuran bir ülkedir. Endülüs' ün başkenti Kurtuba 
(Kordoba) söz konusu dönemde bir milyonu aşan nüfusuyla 
dünyanın en büyük ve en gelişmiş kentidir. Örneğin aynı dö­
nemde Paris'in nüfusunun sadece 30 bin civarında olduğu ve 
karanlık sokaklarının çamur içinde bulunduğu birçok kaynak 
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tarafından belirtilir. İşte bu nedenle, söz konusu dönemde Av­
rupa krallıkları, prenslikleri hanedan çocuklarını eğitim için 
Endülüs' e, Kurtuba' daki okullara göndermektedir (Bilim ve 
Gelecek Dergisi, 2010: s. 76). 

Varlıklı ve yönetici sınıftan bir aileden gelen İbn Rüşd, 
1126' da Kordoba' da (Kurtuba) doğuyor. Din eğitimini babası 
veriyor. Bir din adamı ve fıkıh uzmanı olarak yetişiyor. Babası 
ve dedesi Kordoba kadılığı yapıyor. Dedesi ayrıca kadılık göre­
vinin yanı sıra Kordoba Camii'nin imamlığı görevini de yürütü­
yor. İbn Rüşd, fıkıh derslerini Hafız Ebu Muhammed Rızk' dan 
alıyor. İmam Malik'in El Muvatta adlı kitabını ezberliyor. En­
dülüs Halifesi ve Sultanı Yusuf' a (Ebu Yakub Yusuf) takdim 
edildikten sonra, önce Sevilla (İşbiliye) kadılığına, ardından da 
dedesi ve babası gibi Kordoba kadılığı görevine getiriliyor. İbn 
Rüşd, Halife Sultan Yusuf' un hukuk ve felsefe danışmanlığı gö­
revine getiriliyor. Medreselerde verilen eğitim üzerinde etkili 
oluyor. Antikçağ Yunan felsefesi uzmanı olan Rüşd, Aristoteles 
ve Platon gibi düşünürlerin eserlerini yorumluyor. Onların ki­
taplarına şerhler yazıyor. Aynı zamanda Sultan Yusuf'a felse­
fi konularda bilgiler (eğitim) veriyor. Bah' da Averroes adıyla, 
yani "Yorumcu" olarak tanınan İbn Rüşd, dini ilimler ve fıkıh 
eğitiminin yanı sıra felsefe, metafizik, manhk, tabiat bilgileri, 
psikoloji, astronomi, hp, siyaset ve ahlak gibi konularda eğitim 
alıyor. Eğitim aldığı bu alanların hemen hemen tümünde çalışı­
yor, yazılı eserler veriyor. 

"İbn Bacce'nin 529 (1 1 35) yılında İşbiliye'de bulundu­
ğu dikkate alınacak olursa, İbn Rüşd'ün çocukluğunda 
kısa bir süre de olsa İbn Bacce'den ders aldığı söylenebi­
lir. Muhtemelen Halife Abdülmü'min el-Kümi'nin kurduğu 
medreselerle ilgili olarak 548'de (1 1 53) ilk defa Marakeş'e 
giden filozofun burada astronomi alanında çalışmalar 
yaptığı, Aristo'nun De Cae/o et mundo adlı eserine yaz­
dığı şerhten anlaşılmaktadır. Bundan bir müddet sonra 
İbn Tufeyl ile tanışan İbn Rüşd'ün 565 (1 1 69) yılında onun 
tarafından Sultan Ebu Yakub Yusuf b. Abdülmü'min'e 
takdim edildiği bildirilmektedir. Buna göre veliahtlığı dö­
neminde hayatının büyük bir kısmını Endülüs'te geçiren 
Ebu Yakub Yusuf buradaki zengin kültür muhitinden etki­
lenmiş, ardından İbn Tufeyl'in sohbetlerine katılarak bilim 
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ve felsefeye merak sarmış, bu amaçla felsefe ve tıpla ilgili 
eserleri kütüphanesinde toplamıştı. 

"İlme ve felsefeye olan ilgisi onu Aristo'nun eserleri­
ni incelemeye sevketmiş, fakat filozofun üslubunu anla­
makta zorlandığı için İbn Tufeyl'den, açıklamalar yapma­
sını istemişti. O sırada altmış sekiz yaşlarında olan İbn 
Tufeyl bu külfetli işi yapamayacağını, ancak bunu ger­
çekleştirecek birinin bulunduğunu söyleyerek İbn Rüşd'ü 
Halife'ye takdim eder. Felsefenin temel meseleleri üzerine 
Halife'nin sorduğu sorulara uygun cevaplar vermesi üze­
rine büyük takdir gören İbn Rüşd { . . .  ) hükümdarın isteği 
doğrultusunda Aristo'nun eserlerini şerhetmeye başlar" 
(Karlığa, 1 999: s. 257-288). 

Aristo' nun kitapları üzerinde çalışırken, Sevilla' da yeterli kay­
naklara ulaşamamaktan yakınan İbn Rüşd, 1171'de Kurtuba'ya 
(Kordoba) geliyor ve başkadı oluyor. Sultan Yusuf' un danışman­
lığı görevini de üstlenen filozofun en üretken olduğu ve eserle­
rini verdiği dönem bu yıllar oluyor. Çoğu Latince ve İbranice'ye 
çevrilen eserlerinin sayısı ise tam olarak bilinmiyor. 

"Geçen yüzyılın ikinci yarısından itibaren Batı'da Sa­
lomon Munk'un İbn Rushd adlı çalışmaları (Paris, Hac­
hette, 1 847) ve Ernest Renan'ın Averroes et l'averroisme 
adlı eseriyle (Paris, Calmann-Levy, 1 852) başlayıp devam 
eder. İslam felsefesi ve İbn Rüşd üzerindeki çalışmalar 
sırasında yayınlanan ve Escorial Library'de Derenbourg 
kataloğunda kayıtlı bulunan bir mecmua içinde yer alan 
'Bernamecü'l-fakih İbn Rüşd' başlıklı listede ise yetmiş 
sekiz eserin adı sayılmıştır" (Sarıoğlu, 201 2: s. 33). 

Felsefeye yönelik bütün ilgisine karşın İbn Rüşd, aynı za­
manda İslam dinine bağlı, inançlı bir Müslüman olarak yaşıyor. 
Onun bu özelliği, meşruiyetinin de yegane kaynağını oluştu­
ruyor. Bütün yaşamını ve entelektüel yeteneklerini din ile fel­
sefeyi uzlaşhrmaya, İslam ile bilim ve akılcılığı buluşturmaya 
adıyor. Ancak din ve felsefeyi bu buluşturma girişimi, onları 
uzlaşhrmaktan daha çok, birlikte var olmalarım sağlamak şek­
linde gelişiyor. Bunu yapabilmek için de, yaşadığı çağa göre 
ilginç ve ileri sayılabilecek bir yöntem izliyor. Ayağını teolojik 
zemine bassa da, iki alanı (din ve felsefeyi) birbirinden ayırmayı 
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ve bağımsız iki disiplin olarak varlıklarını korumayı ve geliştir­
meyi öneriyor. İbn Rüşd bu yolla felsefeye bir alan açmaya ve 
onu meşrulaşhrmaya çalışıyor. 

"İbn Rüşd, ( . . .  ) dinle felsefe arasında yapılacak bire 
bir kıyaslamanın yanlışlığını vurgulayarak, bu iki alandan 
birinin diğeri adına feda edilmesinin doğuracağı vahim 
sonuçlara dikkat çekmektedir. Ona göre felsefe ve di­
nin kendilerine özgü prensipleri ve esaslan vardır, bunlar 
birbirinden farklı olmak durumundadır; birinin diğerine 
karıştırı lması yanlışlıklara sebep olur. Öyleyse dini me­
selelerin din çerçevesinde, felsefi problemlerin de kendi 
içinde ele alınıp değerlendirilmesi gerekir. Bu demektir ki, 
her ikisinin doğrusu kendi bünyesi içinde belirlenecektir. 
Şu halde filozof dini meseleleri tartışmak istiyorsa felsefi 
bağlamda değil dini bağlamda tartışmalıdır. ( . . .  ) Aynı şe­
kilde bir din adamı da herhangi bir felsefi problemi tartış­
mak istiyorsa o problemin dayanağı olan sistemin üzerine 
bina edildiği temel ilkeleri bilip öğrenmeli ve tartışmasını 
o bağlamda yürütmelidir" (Karlığa, 1 999: s. 257). 

İbn Rüşd, vahiy ile felsefenin birbirinden bağımsız olarak an­
laşılıp kendi içlerinde değerlendirilebileceği görüşünü savunuyor. 
Daha da önemlisi, din ve felsefe arasında, birbirini inkar ve iptal 
etmeyecek, tersine birbirini tamamlayacak şekilde yeni bir bağ 
kurmayı deniyor. Bu yaklaşım; tarihsel ve düşünsel bakımdan la­
ikliğin habercisi sayılacak bir tutum olarak da değerlendirilebilir. 

"İbn Rüşd bazı yorumculara göre inanç ilkelerinin fel­
sefeye, felsefenin ise inanç ilkelerine karıştırılmaması ge­
rektiğini savunarak Batı Rönesansı'na kapı aralayan öncü 
filozoflardandı. Hatta bir grup araştırmacıya göre Laisiz­
me ilk adımı atan da odur" (Özev, 201 8: s. 1 5). 

Ancak bu görüş, İbn Rüşd'ün ünlü eserini çeviren Muhar­
rem Hilmi Özev tarafından "aşın bir tanımlama" olarak değer­
lendiriliyor. Özev, kitaba yazdığı sunuş yazısında (önsöz) İslam 
hukukunda uzman olan ve yıllarca kadılık yapan İbn Rüşd'ün, 
din ile felsefeyi birbirinden ayırmayı değil, bir arada tutmayı 
amaçladığını, bu işi yaparken de dinsel inancı merkeze aldığını 
ileri sürüyor (Özev, 2018: s. 15). 
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Ancak 12. yüzyılda dinden (İslam' dan) bütünüyle kopma­
sı düşünülemeyecek olan İbn Rüşd'ün en azından akılcılığı 
önemsediği, hatta öncelediği ve felsefi düşünceye geniş bir alan 
açhğını kabul etmek gerekiyor. 

"İbn Rüşd, dinsel inanca bağlı kalmakla birlikte, Al 
Gazali gibi salt dinsel inançla yetinmek isteyen bir gizem­
ciye karşı tavır alması, dinsel inancın yanında düşünceye 
(akılcılığa-my), felsefi düşünceye açılmak istemesi onun 
dramını oluşturur. İslam dünyası, Al Gazali'yi ön plana çı­
kanrken, İbn Rüşd'ü geri plana itmiştir. Bu demektir ki, 
İslam dünyası, yalnız inançla yetinmiş, yaşadığı dünyayı 
düşünsel olarak (akıl ile) kavramaya çalışmamıştır" (Por­
takal, 2016: s. 9). 

Eğer bugün "İslam felsefesi" diye bir olgu varsa, İbn Rüşd 
bunun en önemli öncülerinden birini ve doruk noktasını oluş­
turuyor. Aristotales ve Platon başta olmak üzere Antikçağ Grek 
felsefesini yaratan bilim insanlarının eserlerini şeriat öğretisine 
aykırı diye reddeden İmam Gazali'nin, Müslüman dünyayı ka­
ranlıklar içinde bırakacak bir döneme sokmasını engellemeye 
çalışıyor. 

İbn Rüşd, bilimin ve felsefenin kafirlik olamayacağını, dini 
kuralların akıl ve manhkla çelişmesi halinde akla göre yorum­
lanmasının doğru olacağını savunuyor. Dinin ve felsefenin 
birbiriyle çelişmediğini, felsefe ile dinin tutarlı bir şekilde sa­
vunulabileceğini ileri sürüyor. Allah vergisi olan insan aklının, 
felsefe ve bilimsel düşünce yöntemiyle {manhkla) varacağı so­
nuçların, Tanrısal esine, yani nakledilene (vahiye) aykırı olama­
yacağı görüşünü savunuyor. Genel olarak göksel (semavi) ve 
tektanrılı dinlerin, özel olarak İslam dininin "akıl mı nakil mi" 
şeklindeki önemli sorusuna, yani "şeriat mı hikmet mi" ya da 
"din mi felsefe mi" ikilemine yeni bir yaklaşım getirmeye ça­
lışıyor. İslam dünyası için bu soruya verilecek yanıt yaşamsal 
bir önem taşıyor. Çünkü bu soruya verilecek yanıt söz konusu 
toplumların sonraki yüzyıllarını belirleyecek bir rota çiziyor. 

Bah-Hrristiyan dünyası Rönesans ve Aydınlanma atılımı­
nın ardından, dünyevi yaşam (eğitim, ekonomi, devlet, siyaset, 
kamusal ilişkiler vb. )  bağlamında bu soruya "akıl" diye yanıt 
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vererek yeni bir döneme, modem çağa giriyor. İslam dünya­
sında ise İbn Rüşd' e kadar din adamları, alimler ve ulema, bu 
soruya tereddütsüz "nakil" yani "vahiy/ şeriat/ din" diye ya­
nıt veriyor. İbn Rüşd, insan aklını ve aklın etkinliğini dönemin 
koşulları ve verili teolojik çerçeveyi zorlayarak genişletmeye, 
böylece felsefeye alan açmaya çalışıyor ama olmuyor. Gelenek­
çiler, daha da önemlisi Tanrısal bir meşruiyet yükledikleri siya­
sal otoriteye sorgulamaksızın bir itaat isteyen egemen güçler 
tarafından bastırılıyor. Batı Hıristiyan (ve Musevi) dünya, İbn 
Rüşd'ün açtığı ya da daha makul bir ifadeyle açılmasına önem­
li bir katkıda bulunduğu yoldan gidiyor. Doğu İslam dünya­
sı ise -Cumhuriyet Türkiye'si istisna tutulursa eğer- İmam 
Gazali'nin çizdiği teolojik-düşünsel çerçevenin içinde kalıyor. 
Bu durum günümüze, yani 21. yüzyıla kadar sürüyor. 

"İbn Rüşd'ün gerek Ortaçağ İslam ve Latin dünyasında 
gerekse xıx. yüzyıldan beri İslam dünyasında en çok tartı­
şılan fikirlerinden biri, semavi dinlerin temel meselesi olan 
vahiy-akıl veya onun kendi deyimiyle şeriat-hikmet (din­
felsefe) ilişkisidir. Bu mesele filozof tarafından temel bir 
sorun olarak ele alındığından, ilk dönemlerinde ve özellikle 
Aristo'nun eserlerine yazdığı küçük şerhlerde bu konuya 
sadece telmihlerle (edebiyatta anımsatma, dolaylı anlatım 
sanatı-my) yetinirken orta ve büyük hacimli şerhlerde biraz 
daha fazla temas eder. Fakat asıl son dönemlerine do�ru 
kaleme aldığı ve ilahiyat meselesirıi enine boyuna incele­
meye çalıştığı üç eserinde din-felsefe ilişkisine daha yoğun 
biçimde yer verir. öncelikle Gazzali'nin Tehafütü'/-Fe/asife 
adlı eserine reddiye olarak yazdığı Tehafütü't Tehafüt'de 
(konuyu) genel anlamda tartışıp ( . . .  ) meseleyi farklı açılar­
dan inceler" (Karlığa, 1 999: s. 257-288). 

İbn Rüşd, Faşlii 'l-Makal kitabında ise din-felsefe ilişkisini ele 
alırken, öncelikle felsefenin din karşısındaki durumunu tespite 
çalışır. Ona göre felsefenin amacı, var olanlar üzerinde düşün­
mek ve onları Allah'ın varlığına işaretleri ya da kanıtları ba­
kımından incelemekten ibarettir. Bu anlamda felsefe, Allah'ın 
kelamı ile çelişmez. Çeliştiği ileri sürülen ya da zahiri olarak 
(yüzeysel ve lafız bakımından) çeliştiği görülen dunımlarda ise 
şeriat hükümleri te'vil edilir, yani yorumlanır. İbn Rüşd'e göre, 
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şeriat da var olanları araşhrıp incelemeyi teşvik ettiğine göre, 
felsefenin ele aldığı konuların şeriat bakımından da "vacip ol­
ması" gerekir. 

"(İbn Rüşd'e göre) Şeriat var olanları ya akıl yoluyla 
veya hem akıl hem şeriat yoluyla düşünüp değerlendir­
meyi (nazar ve i'tibar) istemektedir. Bu ise mantıkta söz 
konusu olan kıyas veya kıyas vasıtasıyla elde edilen bil­
gilerden başka bir şey değildir. Şeriatın öngördüğü dü­
şünüp değerlendirme yolu, mantıkta 'burhan' adı veri­
len yöntemdir. Buna göre şeriatın mantıkta söz konusu 
edilen burhanı teşvik ettiğini söylemek şeriatın amacının 
dışına çıkmak anlamına gelmez. Bu demektir ki şeriat, in­
sanların Allah'ı ve bütün var olanları burhana dayanarak 
bilmesini emretmektedir. Dolayısıyla Allah'ı ve bütün var 
olanları bilmek için önce kıyasın bilinmesi, ardından bur­
hanın türlerinin ve şartlarının öğrenilmesi gerekir" (Karlı­
ğa, 1 999: 257-288, İbn-Rüşd, 1 992: s. 65-66). 

Ancak akılcı kıyas yöntemi Hz. Muhammed zamanında 
kullanılmadığı için, bu yolun "bi'dat", yani İslam dinine son­
radan giren bir yenilik olduğunun ileri sürülebileceğine de -ki 
bazı akım ve tarikatlar bi' dah kısmen ya da bütünüyle kafirlik 
sayıyor- işaret eden İbn Rüşd, bu görüşün geçerli olamayacağı­

m b�lirtiyor. Çünkü İbn Rüşd, Hz. Peygamber döneminde fıkı­
hın da olmadığını arumsatarak, kimsenin bu ilim dalını bi' dat 
olarak değerlendirmediğini vurguhıyor. Aynı durumun felsefe 
ve diğer bilim dalları için de geçerli olduğunu belirtiyor. 

İbn Sina ve Farabi'nin izinden giden İbn-i Rüşd, İslam düşün­
ce tarihindeki en önemli ve en yaşamsal bölünme olan "akılcı­
lık-nakilcilik" tarhşmasında, akılcı-felsefeci tarafın en yetkin tem­
silcilerinden biri oluyor. İbn Rüşd, Kurtuba'da, Gazali'nin İslam 
dünyasında Ortaçağın yollarını döşeyen Tehaftitii'l-Felı1sife kitabı­
nı eleştiren ünlü eserini yazıyor. İslam düşünce tarihinde en az 

Gazali'nin eseri kadar önemli olan Telıaftitii't-Telıafiit, yani "Tutar­
sızlığın Tutarsızlığı" adlı kitap böyle oluşuyor. Biçim ya da yazım 
üslubu bakımından, her biri ayrı bir bölüm oluşturan "mesele" 
adını verdiği 20 sorunun yanıtlarından meydana gelen Gazali'nin 
Tehaftitü'l-Felfisife kitabını, İbn Rüşd de aynı yöntemi izleyerek, 
her birine "tarhşma" adını verdiği 20 bölümde eleştiriyor. 
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İslam dünyasında İbn Rüşd'ün Telıaftitii 't-Tehaftit kitabı baş­
ta olmak üzere yaklaşık bin yıldır eserlerinin üstü örtüldü. İbn 
Rüşd unutturuldu, kitapları yasaklandı. Müslümanlar yaygın 
olarak, ancak 20. yüzyılda İbn Rüşd ve eserlerinden haber­
dar oldu. Bunun için Osmanlı' da Hürriyet hareketlerini ve 
Türkiye' de Cumhuriyet Devrimi'ni beklemek gerekecekti. İbn 
Rüşd'ün fikir yaşamının en önemli olayı, kuşkusuz Gazali'ye 
karşı giriştiği tarhşma ve itiraz olacakh. 

İbn Rüşd, Tehafütü't-Telıaftit kitabının girişinde amacını şöyle 
açıklıyor: 

"Varoluşu kendinden zorunlu olan Allah'a övgü, onun 
tüm peygamberlerine esenlik dileğinden sonra, (belirtil­
melidir ki) bu kitabın amacı, Ebu Hamid Gazali'nin Teha­
füt adlı eserinde ortaya koyduğu görüşlerin doğruluk ve 
inandırıcılık bakımından yetersiz olduğunu; ayrıca, büyük 
bir bölümünün de kanıtlayıcılık ve kesinlik bakımından 
tutarsız olduğunu açıklamaktır." (İbn Rüşd, 2018: s. 26). 

İbn Rüşd, İslam' da felsefenin önemini kavramış akılcı bir 
mezhep olan ve "Kelamcılar" diye de bilinen "Mu'tezile" ge­
leneğini izliyor. (Burada, "akıl" ya da "akılcılık" kavramlarını, 
18. yüzyıl sonrasında kazandığı felsefi anlamında değil, antik 
çağdan beri bilinen, manhksal anlamıyla kullandığımızı belirt­
mek gerekiyor.) Basra'da 8. yüzyılda doğan, Allah'ın varlığına 
ve Kur'an'ın sözlerine akılcı açıklamalar getirmeyi esas alan 
Mu'tezile mezhebi, kısa sürede İslam dünyasında en yaygın 
akım haline geliyor. Arapça, "ayrılanlar, bir kenara/köşeye 
çekilenler, uzaklaşanlar" gibi anlamlara gelen Mu'tezile, Ehl-i 
Sünnet alimlerinden Hasan bin Basri (641-728) ile onun önde 
gelen öğrencilerinden Vasıl bin Ata (696-748) arasında Basra 
Merkez Camii'nde yaşanan bir tarhşmanm ardından 8. yüz­
yılda ortaya çıkıyor. Vasıl bin Ata, Hasan bin Basri ile "büyük 
günah" işleyen bir kişinin önsel olarak dinden çıkmış (kafir) 
sayılıp sayılamayacağı konusunu tartışıyor. Hocasının aksine, 
böyle bir kişinin "iman ile küfür arasında" bir yerde durdu­
ğu görüşünü savunan Vasıl bin Ata, anlaşamayınca Hasan bin 
Basri'nin dersini ve meclisini terk ediyor. Kendisini destekle­
yenlerle birlikte caminin başka bir köşesine çekilerek ayrı bir 
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meclis kuruyor ve ders vermeye başlıyor. Böylece Vasıl bin Ata 
ve izleyicilerinin oluşturduğu harekete Mu'tezile adı veriliyor. 
Akılcı bir mezhep olan Mu'tezile, akıl ve mantıkla çeliştiğini 
gördüğü ayetleri, söz konusu çelişkiyi gidermek için yorumla­
mak gerektiği görüşünü savunuyor. Bu yorumlama sürecinde 
ise akla öncelik veriyor. Mu'tezile alimleri, temelleri daha önce 
atılsa da, İslam teolojisi içinde önemli bir yer tutan "Kelam" 
ilminin kurucusu sayılıyor. Arapça' da "etkilemek" anlamında­
ki "kelmi' kökünden gelen bir isim olan kelam, yaygın olarak 
"söz/ sözler", daha dar ve felsefi olarak ise "bir fikri tam ola­
rak anlatan söz" anlamına geliyor. Kelam ilmini benimseyenler 
(kelamcılar), başta Allah'ın kelamı (sözü, mesajı, vahiyi) olmak 
üzere, metin çözümlemesi diyebileceğimiz bir yöntemle, kutsal 
yazılar ve teolojik metinlerin incelenmesini yapıyor. Bu ince­
leme üzerinden Tanrı'nın varlığı ve birliğinin mantık yoluyla 
kanıtlanması işi, temel çalışma alanlarını oluşturuyor. Ayrıca, 
imanla ilgili konu ve sorulara akılcı açıklama ve kanıtlar getiril­
mesini amaçlıyor. Kelamcıhk ya da kelam ilmi (ilm-i kelam), bu 
anlamda teolojik bir felsefe akımı diye de nitelendiriliyor. 

Kelamcılar ve izledikleri yöntem, "Hermenötik" yani "Yo­
rumbilim" diye de nitelendirilebilir. İsmini Grek Antikçağı'run 
bilge ve haberci tanrısı "Hermes" den alan "hermenötik", 
Ortaçağ' da Hıristiyan teolojisi alanındaki yort.im tartışmala­
rından ortaya çıkan bir metodoloji ve anlam bilgisidir. Kutsal 
metinleri anlamlandırmak ve bu metinlere derinlemesine gir­
mek ve nüfuz etmek üzere oluşturulmuş bir yönteme dayanan 
hermenötik, daha sonra teolojik alanın dışına çıkarak, genel an­
lamda felsefi bir disiplin haline geliyor. Kelamcıları, bu yöntem 
yakınlığı ya da benzerliği nedeniyle, İslam dünyası ve kültürü­
nün "hermenötikçileri" de sayabiliriz. 

Kelam ilmi ile Mu'tezile zamanla öyle özdeşleşiyor ki, bu 
mezhebi benimseyenlere yaygın olarak "Kelamcılar" da denili­
yor. Ancak kendilerini "Ehl-i tevhid" diye adlandıran Mu'tezile 
akımı, etkili olduğu dönem boyunca nakli, yani vahiy ve Tan­
rısal esini, dahası kutsal metinlerin yüzeysel (zahiri) ve ilk an­
lamını esas alan gelenekçilerin -başta kendilerinden ayrılan 
Eş' ariler olmak üzere- saldırıları ile mücadele ediyor. Mu' tezile 
hareketi, iktidarlarını tehdit altında gören İslam dünyasının 
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halifeleri, sultanları ve saray ile iç içe olan egemen güçleri ta­
rafından ağır bir baskı altına alınıyor. Dolayısıyla, bu alanda 
yoğun bir ideolojik mücadele ve teolojik tartışma yürüyor. 
Mu'tezile mezhebi, çoğu kez kafirlikle suçlanıyor. Söz konusu 
baskılar nedeniyle zamanla Mu'tezile gücünü yitiriyor ve 13-
14. yüzyıla gelindiğinde büyük ölçüde sönümleniyor. Ancak, 
Mu'tezile'nin İslam dünyası içinde bütünüyle yok olmadığını 
da belirtmek gerekiyor. Ehl-i sünnet geleneğinin bir izleyicisi 
olan İbn Rüşd'ün de yakınlık duyduğu Mu'tezile, belli kırılma­
lara uğrasa da, görüş ve tezleriyle başka mezhepler ve akımlar 
içinde etkisini sürdürüyor. 

"Mu'tezile, Şia, Yemen Zeydiliği ve kısmen İmamiyye 
içinde varlığını sürdürmüştür. Nitekim Zeydi alimi İbnü'l­
Murtaza onları savunmakta, Makbili ise usülü'd-dinde 
Zeydiyye ile Mu'tezile'nin aynı görüşlere sahip olduğunu, 
ayrıldıkları tek meselenin imametten ibaret bulunduğunu 
kaydetmektedir" (Çelebi, 201 6: s. 391 ). 

İbn Rüşd, Telıatiifii 't-Telıafüt kitabında, Gazali'nin İbn Sina' dan 
aktardığı felsefi tezlere yetkin eleştiriler yöneltiyor. Gazali'yi 
haklı bulduğu yerlerde de bunu açıkça belirtmekten kaçınmıyor. 
Erken dönemde İbranice'ye çevrilen "Tutarsızlığın Tutarsızlığı" 
kitabı daha sonra Latince'ye de çevrilerek, Avrupa'nın Rönesans 
döneminin başlamasında yüksek etkili eserlerden biri oluyor. İbn 
Rüşd'ün eserlerinin İslam dünyasında yasaklandığı dönemde, 
Tehatiifii 't-Tehafiit kitabı, 1497, 1527, 1529, 1542, 1555, 1560 ve 1573 
yıllarında defalarca basılıyor. Bu kitap, İbranice ve Latince'nin 
ardından İngilizce, Fransızca, Almanca ve İspanyolcaya da çev­
riliyor. Filozofun eserlerinin sayısı gibi, onların sınıflandırılma­
sında da farklı yaklaşımlar bultınuyor. HüseyinSarıoğlu'nun ak­
tardığına göre; Emest Renan, İbn Rüşd'ün isimlerini verdiği 78 
eserden 67' sini konularına göre sıralıyor. Bu sıralama ve tasnife 
göre; İbn Rüşd'ün felsefe alanında yirmi sekiz, kelam konusu­
da beş, fıkıh çalışması olarak sekiz, astronomi konusunda dört 
ve tıp alanında yirmi eseri bulunuyor. İbn Rüşd'ün hayli verimli 
bir yazar ve filozof olduğu anlaşılıyor. Öyle ki evlendiği ve ba­
basının öldüğü gece dışında, ölene kadar hayatının her gecesini 
okuyarak ve yazarak geçirdiği belirtiliyor. 
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"Onun (İbn Rüşd'ün) fikirleri Doğu İslam dünyasından 
çok Batı Hristiyan dünyasında yankı bulmuş ve Avrupa'da 
Rönesans'ın, modern düşüncenin ve Aydınlanma'nın ha­
zırlayıcı figürlerinden birisi olmuştur. Bu nedenle olmalıdır 
ki, onun eserlerinin büyük bölümü Latince ve İbraniceye 
çevrildiği gibi, Rönesans döneminde ve sonrasında başta 
ünlü ressam Rafaello olmak üzere 15  ayrı sanatçı portre­
sini çizmeye çalışmıştır. On dokuzuncu yüzyılın ortaların­
da ünlü oryantalist Renan'ın İbn Rüşd ve İbn Rüşdcülük 
üzerine yaptığı doktora teziyle yeniden gündeme gelen 
İbn Rüşd düşüncesi, İslam dünyasındaki ıslahat çabala­
rının da itici gücü olmuştur. Renan, İbn Rüşd'ü, 'felsefi 
Helenizm'in saf ışıklarıyla Avrupa'yı aydınlatan ilk ve tek 
Müslüman düşünür' olarak tanıtıyordu. ( . . .  ) Ortaçağ fel­
sefesinin günümüzdeki en önemli temsilcilerinden, Alain 
de Libera ise İbn Rüşd'ü 'Avrupa'nın manevi babası' ola­
rak takdim etmektedir. Ünlü İngiliz bilim tarihçisi Char­
les Butterworth İbn Rüşd'ü, 'Aydınlanma'nın müjdecisi' 
saydığı gibi, Amerikalı bilim adamı Paul Kurtz da onun, 
'modern bilimsel gelişmenin öncüsü olduğunu' bildirir" 
(Karlığa, 2014: s. 332). 

İbn Rüşd, felsefe ve felsefecilerin, akıl ve bilim yoluyla ger­
çeğin bilgisine ulaşmanın yolunu açtığını, asıl tutarsızlığın 
buna karşı çıkmak olduğunu söylüyor. Bu konu, İslam düşünce 
tarihinin en büyük ve en önemli tartışma alanlarından biridir. 
Nitekim İbn Rüşd, Gazali ile tartışmasını bu teze ve/ veya anla­
yışa yaslanarak sürdürüyor. Örneğin İbn Rüşd, İmam Gazali' ye 
reddiye olarak yazdığı Tııtnrsızlığın Tutarsızlığı kitabının hemen 
başındaki, "Evrenin Öncesizliği ile İlgili Görüşün Geçersizliği­
ne Dair" başlıklı, "Birinci Tartışma" bölümünde, Gazali'nin, fi­
lozofları "küfre düşerek" kafir saydığı "üç mesele" den birincisi 
ilan ettiği, "Alemin ezeliliği meselesi' ve onların bütün cevherle­
ri ezeli sayan görüşleri" hakkında şunları yazıyor: 
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"Gazali diyor ki: Karşıtlarınızın (Eş'arilerin) şu görüşü­
nü nasıl inkar edeceksiniz: Evrenin kadimliği (öncesizliği) 
kabul edilemez, çünkü, evrenin öncesizliği görüşü, gök 
katlarının dönüş sayılarının ve sınırlarının sonsuzluğuna 
götürür. Oysa biz biliyoruz ki, gök katları için altıda bir, 
dörtte bir ve yarım gibi sayılar kullanılır. Gazali'nin ( . . .  ) bu 



konuda ulaştığı sonuç şudur: Bu görüş size onun ne tek 
ne de çift olduğunu kabul etmeye zorlar." 

"İbn Rüşd olarak derim ki: Bu görüş de yine safsataya 
bağlı bir karşı çıkıştır. Bu görüşten anlaşılan şudur: Nasıl 
siz bizim evrenin sonradan var olması ile ilgili, 'eğer ev­
ren sonradan var edilmemiş olsaydı dönüşler ne tek ne de 
çift olurdu' biçimindeki kanıtımızı çürütemiyorsanız, biz de 
onların, 'fail, eylemin koşullarını karşılamaktan bir an bile 
yoksun değilse, etkilenen şey eylemden sonrasına erte­
lenemez' biçimindeki görüşlerini çürütemeyiz. Bu sözün 
amacı kuşku uyandırmak ve bu kuşkuyu yerleşik duruma 
getirmektir ki sofistlerin [safsata] yöntemlerinden biridir. Ve 
sen, ey şu kitabı inceleyen kişi! Şu ana kadar filozofların, 
evrenin öncesizliği ile ilgili görüşlerini bu kanıtta duymuş 
oldun. Aynı şekilde, Eş'arilerin, bunu çürütme yolundaki 
kanıtlarını da öğrendin" (İbn Rüşd, 201 8: s. 38-39). 

Tartışma bu yöntem ve üslupla sürüyor. Gazali'nin çubuğu 
Tanrısal esine, yani vahiye doğru bükmesine karşın, İbn Rüşd 
tartışılan her konuya akılcı açıklamalar getirmeye çalışıyor. 
İmam Gazali salt dinsel inancı temel alıyor, bununla da yetin­
miyor, Sünni İslam' a dar bir yorum getiriyor. Şafü Fıkıhı ve 
Eş' arilik üzerinden Em evi devlet ideolojisini Nizamü'l-Mülk'ün 
desteği ve katkısıyla bir doktrin (öğreti) olarak yeniden üre­
tiyor, sistematize ediyor. Sünni İslam dünyasında günümüze 
kadar uzanan ve Selefi tonları ağır basan, rasyonel düşünceyi 
ve bilimi dışlayan bir anlayışın yerleşmesinde belirleyici bir rol 
oynuyor. İbn Rüşd ise dinsel inanca öncelik vermekle birlikte, 
varoluşun akılla da algılanabileceği görüşünü savunuyor. Aya­
ğını Tanrısal inanca (dine) basan İbn Rüşd, Kur'an'dan aldığı 
sure ve ayetleri kendi düşüncesini desteklemek ve kanıtlamak 
için değerlendiriyor. İslam dünyası ve düşünce tarihinde Tan­
rısal esinin yanı sıra akla ve felsefeye büyük önem veren İbn 
Rüşd, "akıl mı nakil mi" tartışmasına ya da "din-felsefe" iliş­
kisine yönelik olarak yine Tıı tarsızlığ111 T11tarsızlığı kitabının son 
(Yirminci Tartışma) bölümünde şöyle yazıyor: 

"Kısaca söylemek gerekirse, onlara (filozoflara) göre 
(Tanrı'dan gelen) şeriatlar; insanları, bütün insanların 
ortaklaşa izleyebilecekleri yollardan bilgeliğe (hikmet) 
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yönlendirdikleri için, zorunludur. Çünkü felsefe mutlulu­
ğun yolunu kimi insanlara ussal (akli, akla dayanan, akla 
uygun-my} olarak göstermektir. Felsefenin işi, şeylerde 
bulunan incelikleri (hikmeti/bilgiyi} öğretmektir. Şeriat 
ise tüm insanlığı bilgilendirmek amacıyla gönderilmiştir. 
( . . .  ) Bilinmelidir ki, eğer bir kimsenin şeriatın ilkeleri ko­
nusunda kuşkuya düştüğü ya da yorumlamaları ile pey­
gamberlere -Allah'ın rahmeti ve bereketi onların üzerine 
olsun- ters düştüğü ve onların yolundan ayrıldığı açıkça 
anlaşılırsa, insanlar arasında küfür (inançsızlık) ile yafta­
lanmayı en çok hak eden kimseler bunlardır. Bu kimse 
hangi toplum içinde ortaya çıkmışsa (ya da hangi şeriata 
karşı durmuş ise onun yargısına göre) küfre karşı uygu­
lanan yaptırımlarla cezalandırılması gerekir" (İbn Rüşd, 
2018: s. 537}. 

Yukarıda görüldüğü gibi, din-felsefe ilişkisinde hayli tem­
kinli olan ve Tannsa! esinin çizdiği alan içinde kalmaya özen 
gösteren İbn Rüşd, şeriabn amaanın gerçek bilgiyi öğretmek 
olduğunu ileri sürüyor. İbn Rüşd, akıl-madde (cisim) ilişkisinde 
de Gazali ile tarhşmaya giriyor. Aklın cisimler ile ilişkisi yoksa 
insanın (canın) da bağlanhsı olmaz diyen İbn Rüşd, akla ve man­
hğa (burhan) belirleyici bir öncelik tanıyan maddeci görüşlerin 
eşiğine kadar gidip geliyor. İbn Rüşd, Aristo'nun "akıl ayrık bir 
varlıkbr" biçimindeki savını anımsatarak, rasyonel düşünceyi 
bağımsız bir etken olarak tanımlamaya yöneliyor. Gerçek bilgi­
nin Tanrı'yı, yarahlan tüm varlıkları ve bunların "öteki dünyada­
ki" durumlarını bilmek olduğunu belirten İbn Rüşd, dolayısıyla, 
şeriat bakımından felsefe ve manhk öğrenmenin de zorunlu ol­
duğu görüşünü savunuyor. Abarhlı ve gerçeği yansıtmayan bir 
anlayışla, "Filozofların sözleri arasında dine aykırı hiçbir şey ol­
madığını" da ileri süren İbn Rüşd, felsefeyi savunmak ve filozof­
ları meşrulaşhrmak için takındığı anlaşılan bu tutumla, aslında 
istemeden de olsa felsefeyi ve insan aklını Tanrı merkezli bilgi 
anlayışının içine çekmiş oluyor. Ama o yine de rasyonel düşün­
ceyi etkin bir konuma taşımak için sınırları zorluyor. 
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"Yalnızca mucize adı verilen alanlarda değil, haya­
tın hemen her alanında aklın sınırlı olduğunu ileri süren, 
dolayısıyla; metafizik olgular kadar, gözlenen dünyadaki 



olayların ve olguların anlaşılmasında bile aklın sınırlı kal­
dığını ve vahiye gereksinim duyulduğunu söyleyerek 
mucizeleri kanıtlamaya, inanç ilkelerini bu görüş üzeri­
ne temellendirmeye çalışan Gazali'nin tersine İbn Rüşd, 
Tanrı 'nın her şeyi belirli ve değişmeyen yasalara göre 
yaptığını/yarattığını ileri sürmüş, hiçbir şeyin akıl tarafın­
dan tam olarak anlaşılamayacağı kabul edilecek olursa, 
ortada bil im diye bir şeyin kalmayacağını savunmuştur" 
(Özev, 201 8 :  s. 1 8). 

Bu anlayış, İbn Rüşd'ü bütün İslam alimlerinden ayıran 
özelliktir. Çünkü bilim, doğadaki yasaların keşfedilmesi ve 
dünyevi yaşamda bu kurallara dayanılması yoluyla varolur. 
İbn Rüşd din-felsefe ilişkisi konusunda şunları yazıyor: 

"Eğer felsefe yapıtı, zanaatçıların tanıttığı kadarıyla 
evren üzerinde ( . . . ) düşünmekten başka bir şey değilse 
ve eğer dinsel yasa evren üzerine (varolanlar üzerine) dü­
şünceyle eğilmeyi teşvik ediyor ve bizi çağırıyorsa, o an­
dan itibaren bu felsefe adıyla belirtilen incelemenin dinsel 
yasaya göre zorunlu ya da övgüye değer olduğu açıktır. 
Tanrısal yasa, evrenin ussal (akıl yoluyla) ve derinliğine 
incelemesi için bizi çağırmış olsun; Tann'nın (ona şükürler 
olsun) Kitabı kaç ayetinde bunu gösteriyor. Örneğin şöy­
le dediği zaman: 'Ey akıl ve basiret sahipleri, artık ibret 
al ın . '  (Haşr suresi, 2 'nci ayet-my) Bu, aynı zamanda ussal 
(akılcı) ve dinsel bir düşünmenin zorunlu olduğunu göste­
ren kesin bir açıklamadır. Yine benzer şekilde Tanrı dediği 
zaman: 'Göklerin ve yerin hükümranlığı üzerine ve yarat­
tığımız her şey üzerine düşünmüyorlar mı' (Araf suresi, 
1 85' inci ayet-my) bu da tüm evren üzerinde düşünmeyi 
teşvik eden kesin bir açıklamadır." 

"Mademki Tannsa! yasanın evren üzerinde ussal ku­
ramın (akılcı teori) uygulanmasını zorunlu kıldığı iyice 
benimsenmiştir ve düşünme yalnız bilinmeyenden biline­
ni  çıkarmaktır. Bu da üç terimli uslamlamadır ya da bu 
uslamlama ile yapılır. Öyleyse ussal uslamlama (akıl ve 
mantık yolu) ile evren üzerinde düşünce yürütmek bizim 
için zorunluluktur" (İbn Rüşd, 201 6: s. 57-58). 

Diğer taraftan İbn Rüşd, Gazali'ye göre daha seçkincidir. 
Bu bakımdan Platoncu bir yaklaşıma sahiptir ve Gazali'yi ağır 
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felsefe ve ilahiyat konularını sıradan insanların önünde tarhş­
maya açtığı için eleştirir. Aslında Gazali de seçkinci olmasına 
karşın katı değildir ve görece daha fazla özgüvene sahiptir. 
Tanrısal yasanın, gerçek bilimi ve gerçek pratiği öğretmekten 
başka bir amacı olmadığını belirten İbn Rüşd, "kelam" ilminin 
alimleri gibi kavrama ve onama yönteminin, "tanıtlama, diya­
lektik ve retorik" olmak üzere üç tane olduğunu belirtiyor. İn­
sanların da dinsel yasa bakımından üç sınıfa ayrıldığını ileri sü­
ren İbn Rüşd, en geniş kesimin retorik (belagat, söz sanatı) us­
lamlamaya (akıl yürütmeye) açık olduklarını ifade ediyor. İkin­
ci kesimin diyalektik/ tartışmalı yorumla ilgili insanlar, üçüncü 
sınıfın ise kesin yorumla ilgili insanlar olduğunu vurguluyor. 
Üçüncü kesimden insanların tanıtlayıcı ve akılcı olduklarını be­
lirten İbn Rüşd, bu sınıfın yorumlarının sıradan insanlara açık 
olmaması gerektiği görüşünü savunuyor. 



6.  BÖLÜJI 
D OCU - İ S Lı\J\ıl D ÜNY ;\S I N IN  

UZAYAN ORTı\Çı\GI 
. 

VE GERi Kı\LJVI I ŞL IK  _AÇ NI;\ZI 

6. 1 .  Akı l vr Bi l im Çağın ın Kapanması 
Tarihin en önemli ve en büyük polemiklerinden biri sayıla­

bilecek İmam Gazali ve İbn Rüşd tarhşması, Gazali sonrasın­
da ve onun gıyabında da olsa uzun sürüyor. İslam iileminde 
büyük bir kuramsal kavga yaşanıyor. İslam coğrafyasının belli 
başlı medreselerinde, saraylarında tarhşma yayılıyor. Sonuçta 
İbn Rüşd tarhşmayı entelektüel düzeyde kazanıyor ama siyasal 
planda kaybediyor. Çünkü İslam dünyasının halifeleri, sultan­
ları, kralları, padişahları, şeyhleri, emirleri İmam Gazali'yi des­
tekliyor. Kurtuba'ya (Kordoba) ulema heyetleri gönderiliyor ve 
Sultan Yusuf' tan sonra başa geçen oğlu Halife Sultan Mansur' a 
İbn Rüşd şikayet ediliyor. Onun, ümmetin inançlarını sarshğı, 
İslam'ı zayıflathğı ve toplumu yönetilemez duruma getirdiği 
öne sürülüyor. 

Toplumda çok saygın bir yere sahip olan İbn Rüşd, Halife 
Sultan Ebu Yakub Yusuf'un desteği ve onun isteğiyle Aristo 
başta olmak üzere Antikçağ akılcı filozofları hakkında yorum­
lar yazan, onların eserlerine şerhler düşen etkili bir alim ve hu­
kuk insanıyken, tutucu Sünni ulemanın saldırılarına uğruyor. 
1184'te Halife Sultan Yusuf ölünce, yerine geçen oğlu Mansur 
da İbn Rüşd' e saygıda kusur etmiyor. Hatta İbn Rüşd, Sultan 
Mansur' un sarayında özel hekim olarak çalışıyor. Sultan Man­
sur 11 yıl boyunca babası gibi İbn Rüşd ve felsefeci alimleri 
korumaya devam ediyor. Ancak 1195' de Kastilya Krallığı ile 
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Endülüs arasında yaklaşan savaş, bütün dengeleri değiştiriyor. 
Çünkü Kastilya Kralı Alfonso, diğer Avrupa Hıristiyan krallık­
ları ve prensliklerinin desteğini de alarak Endülüs' e yönelik 
büyük bir saldırı hazırlığı yapıyor. Bu dönemde bir durgunluk 
ve gerileme sürecine giren Endülüs'ün bu saldırıya tek başına 
karşı koyması zor görünüyor. Sultan Mansur, İmam Gazali'nin 
teorik çerçevesini çizdiği tutucu anlayışın etkisindeki Arap İs­
lam dünyasının desteğine ihtiyacı olduğunu görüyor. Bu fırsatı 
değerlendiren ve Kurtuba'ya (Kordoba) gelen, çoğunluğunu 
fıkıhçıların oluşturduğu Arap dünyasının Gazalici ve gelenekçi 
alimleri, daha önce Marakeş'te Sultan Mansur'a ilettikleri İbn 
Rüşd ile ilgili şikayetlerini bir kez daha gündeme getiriyor. Tu­
tucular, İbn Rüşd'ün Müslümanların imanını sarstığını ileri sü­
rüyor. Bunun üzerine Halife Mansur, İbn Rüşd ile karşıtlarını 
Kurtuba Camii'nde karşı karşıya getirerek şikayetleri dinliyor. 
Yaşanan sert tartışmanın ardından, İbn Rüşd'ü desteklemeyi 
sürdürmesinin zor olduğunu anlıyor. Sonuçta Sultan Mansur, 
İbn Rüşd ve ona yakın bazı bilginleri önce Kordoba yakınların­
daki Lucena kasabasına sürgün ediyor. Ardından da bir süre 
hapiste tuttuktan sonra Fas'a gönderiyor. 

Ünlü İngiliz filozof ve tarihçi Bertrand Russell, 1945 yılında 
yayınladığı üç ciltlik Batı Felsefesi Tarilıi adlı büyük eserinde ola­
yı şöyle anlatıyor: 

"Yusuf'un yerine geçen Yakub-ul Mansur 1 1  yıl ba­
basının başlatmış olduğu korumacılığı sürdürmüş, sonra 
Sünnilerin karşı durmasından telaşa düşerek filozofu ye­
rinden attığı gibi, önce Kordoba yakınlarındaki küçük bir 
saraya, sonra da Fas'a sürgün etmiştir. İbn Rüşd'ün suçu 
eskilerin (Antikçağ Grek filozoflarının) felsefesini öğrete­
rek gerçek imanı sarsmasıydı. Al Mansur, doğruluğu akıl 
tarafından tek başına, başka herhangi bir yerden yardım 
görmeden bulacağını düşünenleri, Tanrı'nın cehennem 
ateşinde yakacağını dile getiren bir ferman yayınladı. 
Mantık ve metafizik konusundaki bütün kitaplar ateşe 
atıldı" (Russell, 201 6: s. 1 95). 

Aynı dönemde yaşanan ve İbn Rüşd'ün gözden düşmesine 
ilişkin anlatılan ve birçok kaynakta yer alan başka bir olay daha 
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var. İbn Rüşd'ün akılcı tutumunun çarpıcı bir örneğini de oluş­
turan bu olay şöyle gelişiyor: 

"Müneccimler bir gün şiddetli bir fırtınanın yıkım ge­
tireceğini haber vermişlerdi. Bundan ürken Endülüs hal­
kı mahzenlere (kazdığı tünellere) saklandı. Kordoba Va­
lisi kentin bilginlerine, bu arada İbn Rüşd ve dostu İbn 
Bendu'nun nasihatına başvurdu. İki dost valinin yanından 
çıkarken bu fırtına dolayısıyla fiziki olaylar ve yıldızlann 
insan yaşamı üzeindeki etkisine dair tartışmaya başladı. 
Kelamcı Abdul Ays konuşmaya kanştı ve Tann'nın Ad 
ve Semud kavimlerini cezalandırmak için fırtına gönder­
diğine işaret etti. (Başlayan ve büyümesi beklenen fırtı­
nanın Ad kavmini helak/imha eden felakete benzediğini 
söylüyor-my). Kordoba Kadısı İbn Rüşd, 'Ad kavminin 
gerçekten var olup olmadığı bile belli değil, hayal ürünü, 
dolayısıyla onların ne şekilde helak edildiklerini bilmiyo­
ruz' diyor. Hazır bulunanlar, İbn Rüşd'ün ağzından çıkan 
ve Kur'an'a ait olan bilginin efsane olduğunu ileri süren 
bu cüretli sözlere şaşırdılar. İbn Rüşd görevden çekildi ve 
münzevi bir yaşama girdi. Ama filozofun son yılları çok 
kederli geçti. Düşmanlan ona karşı hicviyeler yazdılar. 
Serveti elinden alındı" (Ülken, 201 5: s. 1 80). 

Sonuçta Avrupa' da yeni bir savaşın eşiğinde olan Endülüs İs­
lam Devleti, Arap dünyasının desteğine ihtiyacı olduğu için, Sul­
tan Mansur bir kampanyaya dönüşen bu baskıya direnemiyor ve 
İbn Rüşd önce saray danışmanlığından azlediliyor ve kadılık gö­
revinden alınıyor. Ardından da malına ve mülküne el konulan İbn 
Rüşd sürgün ediliyor, kitapları yasaklanıyor. Bir süre de hapsedi­
len Rüşd, önce Kordoba yakınlarında Lucena kasabasına, sonra da 
Endülüs hakimiyetindeki Fas'ın Marakeş kentine sürgüne gönde­
riliyor. Böylece dönemin İslam uygarlığının doruğu olan Endülüs, 
deyim uygunsa bilinen dünyanın en Batı'sından Doğu'nun Röne­
sansını başlabna şansını da kaçırıyor. İslarn'ın Ortaçağına teslim 
oluyor. İbn Rüşd'ün tasfiyesi, sadece Endülüs'te değil, bütün bir 
İslam dünyasında bilim ve felsefenin de sonu oluyor. 

Yaklaşık bin yıllık tarih içinde sadece bir kez, İstanbul'un 
fethinden sonra ulemayı toplayan Fatih Sultan Mehmet tara­
fından medreselerde İmam Gazali'nin mi yoksa İbn Rüşd'ün 
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mü okutulacağı tarhştırılıyor. Ancak tarhşmadan İmam Ga­
zali' nin okutulması kararı çıkıyor. Böylece diyalektik olarak, 
Osmanlı'nın yükselme ve büyüme döneminin ilk yılları, aslın­
da tutuculaşmaya ve gerilemeye başladığı zamanın da başlan­
gıcını oluşturuyor. Osmanlı Devleti'nin Rönesansı yakalama 
şansını böylece kaçırmasının ardından medreselerde dinsel 
dogmalar hiçbir eleştiriyle karşılaşmaksızın ve mutlak doğru­
lar olarak öğretilmeye devam ediliyor. Devlete kadro ve yö­
netici yetiştiren bu medreselerde özgür ve bilimsel düşünceye 
fırsat verilmiyor. Medrese eğitimi, İslam dünyasının içine sü­
rüklendiği gerilemeyi, tutuculaşmayı yeniden üretmeye başlı­
yor. Öyle ki Takiyuddin Mehmet Efendi'nin kurduğu rasathane 
(gözlemevi) henüz çalışmaya bile geçmeden tutucu ulemanın 
baskısıyla 1590 yılında top ateşine tutularak yıkılıyor. 

Osmanlı ve Cumhuriyet dönemi tarihçilerinden, Türk Ta­
rih Tezi çalışmalarına kahları Prof. Dr. Mehmet Ali Ayni (1868-
1945), Fatih Sultan Mehmet'in İbn Rüşd'ü medreselerde okut­
ma girişimini şöyle anlahyor: 
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"Şarkın (Doğu 'nun) ve İslam'ın yetiştirdiği en değerli iki 
mütefekkirinin meslek-i felsefilerini Hocazade (Musluhid­
din Mustafa) muvazene ve muhakeme etmiştir. Bu iki bü­
yük mütefekkirden biri İbn Sina, diğeri Gazali'dir. İbn Sina 
Türk, Gazali İranidir. Felsefede Aristo'ya muallim-i evvel ,  
Türk filozofu Farabi'ye muallim-i sani dedikleri halde, İbn 
Sina'ya şeyhü'r-reis namile mümtazdır. Hüccetü'l-İslam 
unvanı ile meşhur-i afak olan Gazali'nin kanaat ve iddia­
sına göre, akıl ölçüsü ile her şey ölçülemez. Akıl zaif ve 
acizdir. Aklın her hükmüne itimad edilmez. Gazali bu iddi­
asını ispat için Tehatüfü'/-Fe/asife'sini yazmıştı. Ancak, o 
vakit Gazali'ye cevap verecek kudrette meydanda rasyo­
nalist bir filozof yoktu. Nihayet ve neden sonra Endülüs'te 
çıkan İbn Rüşd bizim İbn Sina'mızı müdafaa etmiş ve bu 
maksadla o da Tahafütü't-Tehafüt'ünü neşr eylemişti (ya­
yınlamıştı). Aceba akıl mı iman mı? Hangisi üstün? Bu 
meseleye pek merak salan Fatih (Sultan il. Mehmet), bu­
nun muvazenesini Hocazade ile Alaeddin Tusi'ye hava­
le etmişti. Fatih'in bu teklifi aynı zamanda iki Türk alimi 
arasında bir müsabaka da tertib etmek demekti. Alaad­
din altı ay, Hocazade de dört ay çalışarak Fatih'e birer 
eser takdim etmişlerdi. Bunların her ikisi de beğenilerek 



müell ifleri onar bin akçe ile taltif edilmişlerdi. Ancak Fa­
tih, Hocazade'ye bir dişi katır da hediye ettiği için onun 
kitabının daha ziyade beğenildiği anlaşılmıştı. Bu tercih­
ten müteessir olan Alaeddin kürsüsünü ve istanbul'u bı­
rakarak Horasan'a gitmişti. İbn Sina, Gazali ve İbn Rüşd 
arasındaki müsademe-i fikriyeden (fikir çatışmasından­
my) . . .  sonra (İstanbul'daki) sekiz medresenin programını 
meşhur bir Türk riyaziyecisi (matematikçi) olan Ali Kuşçu 
tanzim etmişti. Katip Çelebi 'nin ifadesine göre bu med­
reselerde yalnız ulüm-u diniye değil, riyaziyat ve felsefe 
dahi okutuluyordu" (Ayni, 201 9: s. 57-58). 

Bu tarihsel fırsat kaçıyor. Ulema, Osmanlı medreselerinde 
İmam Gazali'nin okutulmasına karar veriyor. Fatih, ulemanın 
bu kararına direnmiyor ve kabul ediyor. Bu son denemeden 
sonra İbn Rüşd, tarihin karanlıklarına gömülüyor. 

Felsefeciliğinin yanı sıra hekim, matematikçi ve hukukçu 
da olan İbn Rüşd, bazı önemli eserlerini Marakeş'te veriyor. 
Ömrünün son yıllarında kısmi bir iade-i itibar ile Kurtuba'ya 
(Kordoba) dönmesine izin verilse de, bir ara yeniden Marakeş' e 
gidiyor ve 1198 yılının 11 Aralık günü burada ölüyor. Önce 
Marakeş'te defnedilen İbn Rüşd, üç ay sonra doğduğu kent 
olan ve ailesinin de yaşadığı Kordoba'ya (Kurtuba) getirilerek 
aile mezarlığına gömülüyor. Ölümünden sonra da eserleri üze­
rindeki yasak devam ediyor. Öyle ki, 20. yüzyıla kadar İslam 
dünyasında neredeyse hiçbir kitapta ondan ve fikirlerinden 
söz edilmiyor, tek bir ahf bile yapılmıyor, eserleri medreselerde 
okutulmuyor. Oysa aynı dönemde, Bah' da İbn Rüşd'ün kitap­
ları en gözde eserler arasında derslerde okutuluyor, kilise okul­
ları dahil, öğrencilere anlahlıyor. 

Yukarıda da işaret edildiği gibi Aristoteles'ten Platon' a kadar 
çok sayıda felsefe ve bilim insanının eserlerine yorumlar yazan, 
onlara şerhler düşen ve felsefe eserleri veren İbn Rüşd'ün ki­
tapları önce İbranice'ye, ardından da Latince'ye çevriliyor. Bab, 
unuttuğu Antikçağ Grek uygarlığını ve bu uygarlığın yarabcısı 
bilim insanlarını, felsefecilerini ve onların eserlerini, neredey­
se İbn Rüşd'ün eserlerinden yeniden öğreniyor, hatırlıyor. Bu 
eserler, yukarıda da değerlendirdiğimiz gibi, Arapçadan La­
tinceye çevriliyor ve bu birikim Bah'da Rönesans'ı hazırlıyor. 
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İbn Rüşd, Avrupa ve Hıristiyan aleminde "Averroes" yani "Yo­
rumcu" adıyla anılıyor ve çok ünleniyor. 

Sonuç olarak: Bir anlamda Batı İbn Rüşd'ün, Doğu ise İmam 
Gazali'nin yolundan gidiyor. İmam Gazali'yi izleyen Doğu ve 
İslam dünyası, günümüze kadar uzayan "kendi Ortaçağıru" 
inşa ediyor. Bu durumu hazırlayan siyasetçi, teorisyen ve dü­
şünürlerin başında ise hiç kuşkusuz Nizamü'l-Mülk ve onunla 
işbirliği içindeki İmam Gazali geliyor. 

6.2. Devletin Meşruiyet Kaynağı Olarak Din 
Selçuklu İmparatorluğu, İslam'ın bir devlet dini ve bir ide­

olojik aygıt haline getirilerek, siyasal iktidarları meşrulaştırma 
aracı olarak yeniden düzenlenmesinde tarihsel bir rol oynuyor. 
Özellikle Türk ve Müslüman ülkelerde din-devlet-toplum iliş­
kilerinin şekillenmesinde Selçuklu Devleti'nin bıraktığı tarihsel 
zemin, deneyim ve gelenek Osmanlı Devleti ve kültürü üze­
rinden günümüze kadar ulaşıyor. Prof. Dr. Ahmet Yaşar Ocak, 
Selçuklular, Osmanlılar ve İslam adlı önemli çalışmasında, "Müs­
lüman Türk devlet geleneğinde İslam'ın siyasal bir araç olarak 
kullanılması" ifadesinin ne anlama geldiğini şöyle anlatıyor: 

268 

"Bu ifadeyle kısaca, Müslüman Türk devletlerinin 
İslam'ı sadece inanç, ibadet, muamelat ve ahlak siste­
mi değil, aynı zamanda bir kendini meşrulaştırma, si­
yaset etme, yönetme ve başka devletlerle ilişki kurma 
aracı olarak kullanmalarını ve bunun zihniyet ve metod 
boyutlarını kastediyoruz. Aslında sadece Türkler değil, 
İslam tarihindeki bütün devletler için İslam'ın bir siyaset 
aracı olarak fonksiyon icra ettiği tarihsel bir gerçekliktir. 
Buradaki 'kullanma' tabirini pejoratif (yerici, kötüleyici­
my) manada değil, sosyolojik manada kullanıyoruz. Bu 
manada İslam, bizatihi bir din olmanın ötesine geçerek 
devletin bizzat kendisine, kendini algılama biçimine, yö­
nettiği topluma, uluslararası ilişkilerine adeta şekil ve dü­
zen veren siyasal bir mahiyet, başka bir ifadeyle resmi 
bir ideoloji niteliği kazanmaktadır. ( . . .  ) İslam'ın bu siyasal 
niteliği onu Hıristiyanlık'tan ve Musevilik'ten çok farklı bir 
düzleme yerleştirir. Kanaatimizce bugün Batı dünyasın­
daki İslam korkusunun altında da esasında İslam'ın bu 



vasfı yatmakta ve hep korku ve endişe kaynağı olmakta­
dır" (Ocak, 201 7: s. 1 2- 13). 

Müslüman ülkelerde İslam dini, sadece devleti ve merkezi ik­
tidarı bir meşrulaşbrma araa değil, aynı zamanda egemen sınıf­
ların ideolojisidir. Dolayısıyla İslam'ın siyasallaşmasının önemli 
bir nedeni ve kaynağı da egemen sınıfların bu özelliğidir. 

Kuşkusuz 20. yüzyılda Gazali'yi aşma denemeleri ve bu 
yönde çalışan düşünürlerin sayısı çok daha fazla olmakla bir­
likte, genel olarak Gazalici anlayış İslam' da yenilenme ve re­
form hareketlerinin önünde hala kaya gibi duruyor. İslam dün­
yasında 19. yüzyılın sonlarından itibaren ortaya çıkan düşünür 
ve teorisyenler de Gazali'yi, daha doğrusu onun sistematize 
ettiği skolastiği aşamıyor. Bu yönde güçlü bir çabaya giren ya 
da denemede bulunanlar bile, son çözümlemede bu skolastiğe 
teslim oluyor. Ancak İslam'ın Ortaçağıru aşma denemeleri hiç 
kesilmiyor. Çünkü hem dış hem de iç dinamikler bunu zorlu­
yor. Bir sentez oluşturma, ortalama alma, modernite ile gelene­
ği uzlaşhrma çabaları devam ediyor. Ancak bütün fraksiyonla­
rıyla İslamcı hareketin içinden başlahlan modernleşmeci yeni­
den yapılanma hareketlerinin hiçbiri, Tanrı merkezli düşünsel 
zeminin dışına çıkıp, insan eksenli bir düşünce ekolünü etkin 
ve belirleyici bir akım olarak kuramıyor. Güç oluşturamıyor. 

"XIX. yüzyıla gelindiğinde, ( . . .  ) İslam toplumları, dış 
baskıların oluşturduğu bir iç refleksle kendilerini eleştiri 
süzgecinden geçirerek, içine düştükleri durumu anlama­
ya çalışmışlardır. İşte bu dış baskıların tetiklemesiyle olu­
şan iç refleks, gelenekte yer alan tecdit ve ihya (yenilenme 
ve canlandırma/eski haline getirme) kavramının gündeme 
gelmesine ve bu bağlamda modern yeniden yapılandır­
ma hareketlerinin doğmasına zemin hazırlamıştır. ( . . .  ) Bu 
hareketin öncüleri, Cemaleddin Afgani ve Mısırlı Muham­
med Abduh olarak kabul edilir. Aynı hareket, Hindistan' da 
Seyyit Ahmet Han, Emir Ali, Muhammed İkbal gibi düşü­
nürlerce, farklı formlarda dillendirilmiştir. Anılan hareket, 
Tanzimat sonrası Osmanlı İmparatorluğu'nda da yenilik 
yanlısı aydınlarca dillendirilmiş, gerek Osmanlıcılık, gerek 
İslamcılık akımları içinde belli ölçülerde benimsenmiştir. 
Bunun en ilginç örneklerini Namık Kemal, Filibeli Ahmet 
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Hilmi, Musa Kazım, Yeşilzade Muhammed Salih, M. 
Şemsettin Günaltay, Mehmet Akif Ersoy gibi düşünürler­
de görmek olasıdır" (Aydın, 2012: s. 327). 

Yenilenmeci hareketler yer yer kapitalizmle uzlaşan bir 
muhafazakarlığa, bazen de Taha Hüseyin' in çizgisinde görüle­
bileceği gibi, laikliğe açılan bir çerçeveye oturmuştur. Bu arayış, 
çoğu kez Selefiliğe savrularak kendi kendini imha ehnekten 
kurtulamamışhr. Hasan el-Beıma ve Seyid Kutub gibi, emper­
yalizm ve Bah uygarlığına radikal eleştiriler yönelten düşünür­
lerin serüveni de dirilişçi (ihyacı, öze dönüşçü) bir çizgi üze­
rinden aynı sonuca uğramışhr. Öyle ki, "bilginin İslamileştiril­
mesi" diye formüle edilen ve esas olarak bilimsel ilerlemenin 
içerilmesinin hedeflendiği girişimler bile, geri kalmışlığın ne­
denini, "dinden uzaklaşma" olarak saptadıkları ve çözüm ola­
rak da ancak "öze dönüş" ve toplumun din temelinde yeniden 
örgütlenmesi görüşünü savundukları için, bir kısır döngünün 
içine düşmüş ve bu girişimler hüsranla sonuçlanmıştır. Çünkü 
bu anlayış, yeniden yapılanmacı İslamcı hareketleri kaçınılmaz 
bir açmazın içine sürüklemiştir. Çünkü dinde yenilenme ve 
modem çağı yakalamak için " dirilişçi" bir anlayışla İslam' ın ilk 
döneminin teolojik anlayışı ve toplumsal pratiğine dönülmek 
istenmiş, bu yönde adım atıldıkça modern çağdan ve bilimden 
daha fazla koparak, içine düşülen gerilik derinleşmiştir. 

Ancak aralarına Mevdudi'yi de dahil edebileceğimiz bu düşü­
nürler, -ki Türkiye' deki yenilenmeci ilahiyat çevreleri de büyük 
ölçüde bu gruba dahil edilebilir- modern çağda İslami bir seçe­
nek oluşturamadıkları gibi, son çözümlemede İmam Gazali'nin 
yöntemsel ve düşünsel olarak çerçevesini çizdiği skolastik alan­
dan çıkamamıştır. Bu anlamda İmam Gazali, kendisinden sonra 
günümüze kadar uzanan yaklaşık bin yıllık uzun dönemde ade­
ta Sünni İslam düşüncesinin koordinatlarını belirlemiştir. 
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"Günümüz gelenekçi düşünürlerde, Gazalici anlayışın 
izlerini bulmak ve hatta Gazalici anlayışın pek fazla değiş­
meden devam ettiğini söylemek olasıdır. Ancak dikkate 
değer olan yön, yeniden yapılanma yanlısı olan düşü­
nürlerde de Gazalici kalıtın izlerini görebilmektir. Nitekim 
yeniden yapılanmadan yana olan düşünürlerin görüşleri 



birbirinden kimi unsurlan ile farklılaşsa da, onları ortak bir 
noktada buluşturan belli bir yöntem ve belli bir düşünsel 
çerçeve bulunmaktadır ve bu düşünsel çerçeve, pek çok 
unsuruyla Gazali'de en yalın ifadesini bulan geleneksel 
İslami düşünsel çerçevedir. Onlar görünüşte eleştirel bir 
yaklaşımla Gazali'de doruğuna ulaşan geleneksel düşün­
ceyi reddeder gözükürken, ironik bir biçimde onunla pek 
çok noktada uyum içerisindedirler" (Aydın, 2012 :  s. 328). 

Modern dönemin yenilikçi İslami düşünürlerine göre, 11-
12. yüzyıldan itibaren genel olarak İslam düşüncesi özünden 
uzaklaşarak aslına yabancılaşmış, bu durum Kur'an İslamı'nın 
gelişmeye, akıl ve bilime açık yüzünü örtmüş, "İslam' a giren 
farklı kültürler, uydurma hadisler ve hurafeler" sonucu İslam 
uygarlığı ve kültürü yozlaşarak geri kalmışhr. Aslında sorun 
tam da bu bakıştadır. Çünkü bu yaklaşım bitmek tükenmek 
bilmeyen bir "gerçek İslam" arayışı ve tarhşmasına yol açmış, 
Gazali' den beri bir "ihya" yani öze dönüş ve aslını canlandırma 
girişimine dönüşmüştür. Bu süreç, modernleşmecilerin de kaçı­
nılmaz olarak yeni bir skolastik tarhşmayı üretmesiyle sonuç­
lanmışhr (Abduh, 1986: s. 77; Öztürk, 1999: s. 23). 

63. İç ı ihad Kapısı ve İslam Diinyasmm llzayan 
Orta çağı 

İslam hukuku terimi olan "içtihad", Arapça kökenli bir söz­
cüktür. Daha önce aynı konu ya da alanda verilen kararlar, uy­
gulamalar, yerleşik ve genel kabul gören değerler ışığında yeni 
kural koymak, kural kaldırmak, kuralları düzenlemek gibi an­
lamlara gelir. İslam dinindeki çelişkili ya da üzerinde anlaşmaya 
varılamayan, ihtilaflı ve sorunlu konularda kıyas ve yorumlama 
yoluyla yeni bir karar verme ve kural oluşturmakhr. Zamanın 
akışı ve değişim karşısında geride kalan kuralların güncellemesi 
de içtihad yoluyla yapılır. Özetle bir İslam hukukçusunun (fa­
kih) fıkıh usulü kurallarını ve ilkelerini kullanarak hükme var­
mak için çaba harcamasına ve sonunda vardığı hükme verilen 
isimdir. Günümüzde Türkiye Cumhuriyeti yüksek mahkemele­
rinden Yargıtay'ın verdiği ve yasa yerine geçen benzer nitelikli 
(ihtilaflı konularda) bazı kararlarına da "içtihad" deniliyor. İslam 
Ansiklopedisi'nde İçtihad maddesinde şöyle deniyor: 
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"İslam'da Kur'an ve Hz. Peygamber'in sünneti dini 
hükümlerin asli iki kaynağı ve belirleyicisi olmakla birlik­
te bunlann kabulü, anlaşılması ve yorumlanması akılla 
mümkündür. Bu sebeple nakil ve akıl birbirini dengele­
yen bir işlev ve öneme sahip olmuş, içtihad da nakil kar­
şısında aklın bu işlevini temsil eden kavramlar arasında 
merkezi bir yer işgal etmiştir. Kıyas, re'y, istidlal, istinbat, 
fıkıh gibi yakın içeriklere sahip kavramlarla birlikte içtihad, 
nasların (dogma) lafız, mana ve bilinçli boşluklarında gizli 
şer'i-ameli ahkamı ortaya çıkarmaya yönelik beşeri ça­
bayı ifade eder. Bu çabayı gösteren kimseye müctehid, 
hakkında içtihad edilen konuya da müctehedün-fih deni­
lir. ( . . .  ) Ancak içti had, sınırlı sayı ve kapsamdaki nasların 
çeşitli yorumlara tabi tutularak yeni ve farklı olaylara uy­
gulanması, yani nas-olgu ilişkisinin kurulması yönündeki 
fikri çabayı temsil ettiğinden, böyle bir anlayış ve faaliye­
tin şer'i ahkamın mükelleflere bildiriminin ardından, yani 
vahiy ve sünnet süreciyle birlikte başlamış olması tabii­
dir" (Apaydın, 2000: s. 432-445). 

İslam Ansiklopedisi, ihtilaflı konularda ya da yeni gelişmeler 
karşısında "içtihad" yoluna gidilirken, "akıl-nakil" ve "nas­
olgu" dengesinin gözetildiğini belirtiyor. Ancak böyle bir 
dengenin gözetilmediği, ihtilaflı konularda nakledilenin, yani 
vahiyin esas alınarak karar verilip kural konulduğu biliniyor. 
Tersine örnek çok az olduğu için, yapılacak bir değerlendirme­
de ihmal edilebilecek düzeydedir. Diğer taraftan ortada bir de 
boşluk var; kimin, hangi makam ya da kurumun "içtihad" ya­
pabileceği, bu yöntemle yeni kararlar alıp kurallar koyabileceği 
belli değil. Yani kimlerin "müçtehid" olduğu ya da olacağına 
nasıl karar verileceği de belirsiz. Bu alanda tam bir boşluk var. 
Kuşkusuz en kestirme yanıt, "ulema" ve "İslam alimleri" diye 
verilebilir. Ancak bu kez de kimin "ulema" mensubu, kimin 
"İslam filimi" olacağına, kimlerin, nasıl karar vereceği sorusu 
önümüze gelir. Bu konuda da net bir yanıt yoktur. İslam devlet­
lerinde (Selçuklu ve Osmanlı gibi Türk-İslam devletleri de buna 
dahildir) eğer hükümdar ile dini lider (örneğin halife) aynı ki­
şiyse, bu soruya "hilafet ve saltanat kurumu" diye yanıt verile­
bilir. Eğer değilse, bunun yanıh siyasal otorite olmalıdır. Çün­

kü tarihte böyle olmuştur. Zayıflayan Abbasi hanedanlığının 
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topraklarını imparatorluğa katarak, hilafet makamını koruma 
altına alan Selçuklu Devleti, bu duruma iyi bir örnektir. 

İslam' da yorum ve güncelleme (içtihad) kapısının neden 
kapahldığını çalışmamızın yukarıdaki bölümlerinde bağlamı 
içinde ve yeri geldikçe irdeleyip değerlendirdik. İslam'ın hala 
devam eden Ortaçağının temel nedeni olarak da yorum ve gün­
cellenme yolunun kapahlmasını, din-devlet bütünleşmesini, 
böylece İslam dünyasının akıl ve bilim çağını kaçırdığını ortaya 
koyduk. Şimdi söz konusu analizi biraz daha yoğunlaşhrarak, 
farklı yönleriyle açmaya ve bu konudaki tezimizi toparlamaya 
çalışalım. 

Gazali'nin çizdiği düşünsel çerçeve ve metodoloji yüzyıllar­
dır aşılamadığı gibi, tam tersine ardından gelen alim ve müç­
tehidler tarafından pekiştirildi. İbn Rüşd gibi akla ve felsefeye 
alan açmaya çalışan düşünürler ve akımlar ise ezildi, tasfiye 
edildi. Somut bir tarihsel olgu niteliğindeki bu durum, 20. yüz­
yıla kadar uzandı. 

Öte yandan yukarıda da belirttiğimiz gibi, içtihad kapısının 
kapahlmasından sadece İmam Gazali'yi sorumlu tutmak doğru 
değildir. Böyle bir yaklaşım, hem sorunu dar bir perspektifle 
ele almak ve basitleştirmek hem de konuyu maddi bağlamın­
dan, yani söz konusu dönemin ekonomik, siyasal ve toplumsal 
koşullarından koparmak olacakhr. Bu nedenle konuyu geniş 
bir tarihsel sosyolojik perspektiften ele almaya ve bütün yönle­
riyle irdelemeye özen gösterdik. 

Günümüzde, daha doğrusu 11-12. yüzyıldan 20-21. yüzyıla 
uzayan büyük tarih diliminin sonunda, İslam dünyasında, ule­
ma ve alimler arasında büyük ve yıkıcı bir kısır döngü yaşan­
maya devam ediyor. Bu kısır döngü, yeryüzündeki yüz milyon­
larca Müslüman'ın ve İslam ülkelerinin büyük çoğunluğunun 
bir açmaza sürüklenmesine yol açıyor. İslamiyet, kendi Örta­
çağını aşamamanın sancılarını yaşıyor. Öyle ki, içtihad kapısı­
nın açılması gerektiğini savunan yenilenmeci bazı düşünürler 
bile, önerdikleri toplum modelinin temel aracı olarak devletin 
İslami bir anlayışla yeniden örgütlenmesi görüşünü savunu­
yor. Çünkü onlar bile, cesur birer reformcu gibi davranama­
dıkları için, 8 ve 9. yüzyıllarda şekillenen kültürel havzanın ve 
Gazali'nin çizdiği teorik çerçevinin dışına çıkamıyor. Yenilikçi 
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bazı düşünürler bile, hpkı geleneksel İslamcılar gibi, siyasallaş­
mış bir din anlayışına savruluyor. Durum böyle olunca, din ve 
siyasetin birbirinden ayrı olması gerektiği görüşünü savunan 
kimi yenilenmeci düşünürler de, kendilerini yine bir açmazın 
içinde buluyor. 

Dini, devletin en önemli ideolojik aygıh olarak gören ve 
bunu teorik düzeyde formüle eden Nizamü'l-Mülk'ün yanı 
sıra, çok sayıda İslam alimi ve düşünürü de devleti dinin si­
yasal aygıtı olarak değerlendirmiş, kendi anlayışlarını yaşama 
geçirmek ve egemen inanç olarak örgütlemek için merkezi ik­
tidarın ele geçirilmesini esas alan bir strateji izlemiştir. Çünkü 
İslam'ın bir devlet dini, dolayısıyla siyasal yaşamı da düzenle­
yen, hatta iktidarı elinde tutmayı varlığının gerekçesi sayan bir 
inanç sistemi olarak doğmasının, din-devlet ilişkileri üzerinde 
belirleyici bir etkisi vardır. Bu anlamda, "devletin ideolojik ay­
gıtları" kavramının yanına biz de dinin ya da İslam'ın "siyasal 
aygıtları" kavramını koyabiliriz. Çünkü siyasal İslamın günü­
müzde de varlığını etkin biçimde koruyan anlayışı bağlamında, 
-hem Sünrıi hem de Şii İslam bakımından- devletleri (merkezi 
iktidarı), medreseci eğitim kurumlarını ve tarikat-cemaat ya­
pılanmasını, son çözümlemede İslam'ın siyasal aygıtları diye 
nitelendirip sayabiliriz. 

Dini, devletin ideolojik aygıh, devleti de dinin siyasal bir 
aygıh olarak gören, dolayısıyla hem dinde hem de devlet ya­
pılanmasında yenilenmeyi yukarıdan aşağıya ve merkezi ikti­
dar aracılığıyla gerçekleştirebileceklerini düşünen alimlerden 
iki örnek verebiliriz. Bunlardan biri modernleşme öncesi "Is­
lahat", yani reform ve yeniden düzenleme hareketlerinin ilk 
kuşak öncülerinin başında gelen Afganistanlı İslamcı düşünür 
Cemalettin Afgani (1838-1897) ve başlattığı girişimdir. Mısır­
lı Muhammed Abduh (1849-1905) ve Pakistanlı Muhammed 
İkbal'i (1873-1938) de Afgani ekolünün diğer önemli isimleri 
diye sayabiliriz. Afgani, kendi projesini yaşama geçirmek için 
Osmanlı İmparatorluğu' nun merkezi İstanbul' a gelerek, iktida­
rın en tepesindeki kişi olan Sultan Abdülhamit' in sarayına yer­
leşmiş, onu kendi görüşleri doğrultusunda etkileme ve yönlen­
dirme yolunu denemiştir. Öyle ki, bu çalışmalar sırasında yaşa­
mını İstanbul' da kaybeden Afgani'nin cenazesi, vasiyeti gereği 
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Kabil'e götürülerek orada defnedilmiştir. Diğer örnek ise yakın 
tarihin, hatta günümüzün İslam düşünürlerinden sayabileceği­
miz Fazlur Rahman' dır. İslam yenilenmeciliğinin öncülerinden 
olan Fazlur Rahman da aynı yolu izleyerek, Pakistan Devlet 
Başkanı Eyüp Han ile ilişki kurmuş, onun aracılığı ile 1960'lı 
yıllarda, dinde modernleşme projesini devlet eliyle yukarıdan 
aşağıya doğru uygulamaya çalışmışhr (Aydın, 2012: s. 329). 

Ancak, bütün bu girişimciler, aklı ve felsefeyi reddederek 
ayet ve sünnetlerin zahiri (yüzeysel) anlamını, diğer bir ifade 
ile yorum gerektirmeyen ilk ve düz anlamını esas kabul eden 
gelenekçiler karşısında başarısız olmuştur. Çünkü Gazali, Tanrı 
merkezli bilgi anlayışını yerleştirmiş ve teolojik çerçeveyi çiz­
miştir. Gazali, epistemolojik bakımdan aşılamarnışhr. 

Osmanlı İmparatorluğu'nun enkazı içinden Cumhuriyet 
Devrimi ile modern bir ulus-devlet yatan Türkiye, İslam dün­
yasında yeni bir yol açtı. Osmanlı-Türk Aydınlanması ve mo­
dernleşme hareketinin bir devamı olan Cumhuriyet Devrimi, 
laikliği ve dolayısıyla akılcı yaklaşımı, insan eksenli bilgiyi esas 
alma denemesi ile özgün bir model yarattı. Cumhuriyet Devri­
mi sonrasında bu amaçla yapılan ilahiyat çalışmalarıyla, İslam 
dünyasında bu yönde başlatılan tek ve en önemli tarihsel dene­
yimi oluşturdu. 

"Gelenek karşısında konumlanan modern yeniden ya­
pılanma hareketleri, Kurtuluş Savaşı sonrası, Mustafa Ke­
mal Atatürk önderliğinde laik temelde yapılanan Türkiye'ye 
de sıçramış; kimi akademik çevrelerde dillendirilmiştir. 
Türkiye'de, özellikle 1 980 sonrası süreçte, Yaşar Nuri Öz­
türk, Süleyman Ateş, Hüseyin Atay vb. düşünürlerce ye­
niden yapılanmacı söylemler iyiden iyiye yaygınlaşmış ve 
halk düzeyinde geleneksel İslam'ın yanında belli bir yansı­
ma (karşılık) bulmuştur" (Aydın, 2012: s. 328). 

Toplumbilimci Prof. Dr. Taner Timur, Osmanlı İmparator­
luğu' nda "millet-i hakime", yani egemen millet olan Türkler' in 
(Osmanlı'nın) ve diğer Müslüman toplumların Sanayi Devri­
mi'ni, Aydınlanma ve modernleşmeyi (uluslaşma sürecini) ne­
den kaçırdıklarını şöyle anlahyor: 
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"Osmanlı aydın ve yöneticilerinin temel zaafı da bu 
noktada ortaya çıkıyordu. Dinsel temelli Osmanlı'da, kül­
tür dünyasında küresel gelişmeyi anlamaya yardımcı ola­
cak kuram ve kavramlar mevcut değildi ve bunlar İslam'ın 
kutsal akidelerini benimsemediği için 'öteki'leştirilen Batı 
düşüncesinde de aranmıyordu. Gerçekten de bugün 1 9. 
yüzyıl Osmanlı düşüncesini en üst düzeyde temsil eden 
eserleri bu açıdan incelersek, bunlarda o yüzyıla damga­
sını vuran düşünce akımlarından (liberalizm, pozitivizm, 
sosyalizm, neo-Kantizm, pragmatizm vb.) hiçbirinin ne 
anlatıldığını, ne tartışıldığını ve ne de -sonuç itibariyle­
eleştirildiğini görebiliriz" (fimur, 2012: s. 1 O). 

Bunu deneyen aydınlar ise ya hapishane ve sürgünlerde 
ömür tüketiyor ya da Mithat Paşa gibi yenilikçi devlet adam­
ları, sürgünde (Taif'te) Sultan ve Halife'nin cellatları tarafın­
dan boğuluyordu. Oysa Marx bile, The New York Daily Tribııne 
gazetesine yazdığı 5 ve 15 Nisan 1854 tarihli iki makalesinde, 
Osmanlı'daki modernleşme girişimlerini desteklemişti. Yine 
Marx, aynı yaklaşımın bir uzanımı olarak Birinci Meşrutiyet 
Anayasası'nı "demokratik ve devrimci bir program" olarak 
gördüğü için Mithat Paşa'yı desteklemiş ve şeriat hukuku yeri­
ne hızla laik bir Medeni Kanun (Code Civil) yapılmasını öner­
mişti (Marx ve Engels, 2008: s. 308). 

Prof. Dr. Taner Timur konuya ilişkin olarak şunları yazıyor: 

"Osmanlı yönetici sınıfı, artık zümre çıkarlarını yansıt­
maktan öte bir işlevi kalmamış olan 'millet-i hakime' tut­
kusuyla, Avrupa'da mutlak monarşilerin başlattığı 'ulus­
laşma' (nation building) misyonunu yerine getiremedi ve 
tarihe göçtü" (fimur, 2012: s. 1 2-13). 

Büyük İslam coğrafyasında yaklaşık bin yıldır devam eden 
ve günümüz dünyasını da yakıcı şekilde etkileyen skolastik ça­
ğın ve geri kalmışlık sürecinin temel nedenini, dinin devletleş­
tirilmesi ya da İslam'ın bir devlet ideolojisi olarak yeniden ko­
numlandırılması oluşturuyor. Sünni İslam'ın Emevi-Selefi yo­
rumu, 21 . yüzyıl dünyasına da ulaşan siyasallaşmış bir dine işa­
ret ediyor. Günümüzde de bütün ağırlığıyla süren İslam'ın Or­
taçağının kaynaklarını ve nedenlerini bilimsel bir perspektifle 
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çözümlemeden, Türkiye'nin de içinde yer aldığı bölgede olup 
bitenleri tam olarak kavramak mümkün değildir. İslam'ı ideo­
lojik ve siyasal bir araç olarak kullanan IŞİD, El-Kaide vb. gibi 
dinci örgütlerin yeşerdiği toprakların kültürel dokusunu irde­
lemeden, 21. yüzyıla devredilen dinsel referanslı terör sorunu­
nu anlamak imkansızdır. 

Din adamları ve İslamcı hareket, sadece inanç ve ibadet 
alanlarını değil, devleti, toplumu, eğitimi, ekonomiyi, orduyu, 
sivil bürokrasiyi, uluslararası ilişkileri yani bir bakıma yaşamın 
tamamını yönetmek istiyor. Bu talebin kaynakları Orta çağ' a 
ve İslam'ın doğuş dönemine kadar uzanıyor. Özellikle Emevi 
ve Abbasi dönemleri, İslam ve devleti birbirinden ayırmayan, 
dahası, devlet ve dinin "birbirinin içine geçmiş bir yapıya dö­
nüştüğü" çok önemli bir tarihsel dönemdir. Ünlü İslam hukuk­
çusu (Fıkıh uzmanı) Şafii Maverdi'nin (972-1058) neredeyse bin 
yıl önce yaptığı "din ve devlet birbirinden ayrılmaz ikizlerdir" 
şeklindeki değerlendirme, Prof. Dr. Ahmet Yaşar Ocak'ın da 
ifade ettiği gibi, aslında fiili bir durumu tespit etmenin ötesin­
de, bütün İslam dünyasında geçerli olacak bir siyaset teorisinin 
de temellerini atacaktı. 

"Artık İslam bundan böyle Osmanlı İmparatorluğu 
dahil, bütün orta ve yeniçağlann Müslüman devletlerin­
de cari olacak bir siyaset aracı hüviyetiyle zamanımıza 
kadar gelecek, mesela İran'da önce 1 501 'deki Safevi 
Devleti 'yle, zamanımızda ise 1 979'daki ihtilalle tam ma­
nasıyla bir siyasal araç olarak kullanılışının en çarpıcı ör­
neklerinden birini sergileyecektir. Devlet ve İslam'ın bu 
iç içe geçişi, İslam öncesi dönemden beri Gök Tann'nın 
bahşettiği kut sayesinde halkın saadeti için hükümran ol­
duğuna ve bizzat Gök Tann tarafından seçildiğine inanı­
lan kağan veya hakanı, İslam'ın kabulüyle birlikte { . . .  ) bü­
tün mahlukatın kendisine sığındığı Allah' ın yeryüzündeki 
gölgesi yapmıştır. Artık Türk sultanlan, Timur'un türbe­
sinin iç duvar kuşağındaki muhteşem altın yaldızlı sülüs 
hatta vurgulandığı üzere, 'kendilerine itaatin Allah'a itaat, 
kendilerine isyanın Allah'a isyan' sayıldığı, aynı zamanda 
yüce bir manevi otorite, bir adım sonrasında ise Allah'ın 
yeryüzündeki halifesidirler" {Ocak, 2017: s. 1 3). 
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Nedenleri konusunda bir taraşma buluıunakla birlikte, 
Müslüman toplumların, 21. yüzyılda bile IŞİD, Taliban, Hizbul­
lah ve El-Kaide gibi radikal örgütleri içinden çıkardığı nesnel 
bir olgudur. Kadınlara seçme ve seçilme hakkı tanımayan, on­
lara kimlik bile vermeyen, yanlarında aileden 18 yaş ve üstün­
de birinci dereceden bir erkek yakını (eşi, babası, kardeşi, oğlu) 
olmadan sokağa çıkmalarının hala yasak olduğu rejimlerin bu­
lunduğu da bir gerçektir. 

6.ft. İslam Dünyasında Geri Kalmışl ık  Tartışması 
Buraya kadaı� İslam dünyasında yaklaşık bin yıldır devam 

eden, dolayısıyla günümüz İslam dünyasını da belirleyen Müs­
lümanların uzayan Ortaçağırun nasıl başladığım, hangi tarih­
sel, siyasal, kültürel ve toplumsal koşulların bu döneme giril­
mesinde etkili olduğunu irdelemeye çalışbk. Kuşkusuz, "dinde 
içtihad kapısının kapablması" ve bu teolojik anlayışın birçok 
Müslüman ülkede, bir yönetim ve iktidar aracı olarak kullanıl­
ması, dahası bir resmi ideoloji haline gelmesi, söz konusu süre­
ci belirleyen temel etmendir. 

İslam dünyasında yaşanan dini, felsefi, ideolojik kargaşa ve 
çabşmaların, devletlerin varlığını tehdit edecek boyuta gelmesi 
üzerine, düzenin yeniden sağlaıunası için devlet aygın ve top­
lumsal düzenin yekpare bir ideolojik arka planının oluşturul­
ması ihtiyacı, skolastik çağın/ dönemin başlamasının en önemli 
nedenini oluşturmaktadır. 

İslam dünyasının geri kalmışlığının esas nedenini "dinden 
uzaklaşmak" ya da "İslam' dan sapmak" veya "Balı tipi modern­
leşme yolunu izlemek" gibi gerekçelere bağlayan muhafazakar­
İslamcı hipotez, hiçbir tarihsel, sosyolojik, toplumsal ve ekono­
mik veriye, dolayısıyla bilimsel ve akılcı kanıta dayaıunadığı 
halde, bu tez sürekli tekrarlanarak İslami çevrelerde genel ka­
bule dönüştürüldü. Bu hipotez yaşam tarafından yanlışlandı­
ğı halde, ısrar edildi. Bir kısır döngüye girildi. Geri kalmanın 
nedeni olarak İslam' dan uzaklaşma görüldü, ortodoksiye daha 
sıkı sarılmak bir çözüm olarak görüldü ve önerildi. Oysa dini 
dogmalara daha çok bağlandıkça İslam ülkelerinin gerilemesi 
derinleşti. Bilim ve teknolojiden kopuş hız kazandı. Bu ısrarın 
nedeni, Eş' ari çizgisini yeniden üreten Gazali' nin çevrevesini 
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çizdiği, ardından gelen alim ve müçtehidlerin derinleştirdi­
ği teolojik anlayışlı. İslam'ın nakilci anlayışına sarılmak, geri 
kalmışlığın temel nedeni olarak görülürken, bu tutuma ilişkin 
eleştiri de dikkate alınmayı hak edecek kadar güçlü görünmek­
tedir. Öyle ki bu eleştiri, İmam Gazali çizgisine İbn Rüşd'ün iti­
razları kadar eskidir. 

Müslüman ülkelerdeki Balı tipi modernleşme deneyimleri­
nin ve Aydınlanma girişimlerinin başarısızlığa uğradığı hipotezi 
ve bu hipotezin dayandığı varsayımlar da tarhşmalıdır. İslam'ın 
siyasallaşmasında, İmam Gazali öğretisi ve Nizamü'l-Mülk'ün 
devlet felsefesinin rolü yeterince anlaşılamarnışhr. Geri kalmanın 
nedeni olarak, dinden, daha doğrusu egemen İslam anlayışından 
uzaklaşmanın görülmesi, çözüm olarak ise daha fazla dine, daha 
doğrusu yönetici sınıfların ideolojisi olan İslam yorumuna sarıl­
ma yolunun seçilmesi, Selçuklu gibi Osmanlı İmparatorluğu'nun 
da siyasal düşünce tarihinin eksenini oluşturur. 

Yavuz Sultan Selim'in (1470-1520) hükümdarlık dönemin­
den (1512-1520) sonra Osmanlı İmparatorluğu'nun siyasal ro­
tası, din-devlet ilişkileri bakımından yeni bir döneme açıldı. 
Çünkü I. Selim olarak da bilinen Yavuz Sultan Selim, Mısır'ı ele 
geçirince, İslam dünyasında arlık pek bir gücü ve etkisi bulun­
mayan, sadece sembolik bir önem taşıyan, adeta "sönümlen­
miş" durumundaki hilafeti de İstanbul'a getirdi. Bir grup Arap 
İslam alimini de İstanbul' da getiren r. Selim, devleti yukarıdan 
aşağıya Sünni İslam anlayışı temelinde yeniden yapılandırdı. 
Halife unvanını alan Yavuz Sultan Selim, böylece hilafet kuru­
mu ile payitahlı da (siyasal otorite ve dini liderliği) birleştirmiş 
oldu. O arlık hem padişah hem de halifeydi. Ancak Yavuz Sul­
tan Selim' in hilafeti (kurumsal olarak) İstanbul' a getirmesi ve 
halifeliği üstlenmesi konusunda bazı belirsizlikler vardı. 

Yavuz Sultan Selim' in Doğu seferi, İslam dünyasının, Şii İran 
dışında neredeyse bütünüyle Osmanlı topraklarına ve siyasal 
birliğine kahlmasıyla sonuçlandı. Osmanlı ordusu, 24 Ağustos 
1516 tarihinde Mercidabık Savaşı'nda Mısır-Kahire merkezli 
Memluk Devleti'nin ordusunu yenerek Irak, Suriye ve başta 
Lübnan ve Filistin olmak üzere Doğu Akdeniz topraklarını ele 
geçirdi. Mercidabık'ta yenilen ve geri çekilirken ölen Memlfık 
hükümdarı Kansu Gavri' nin yerine oğlu Tumambay (Tomanbay) 
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Kahire' de Sultan ilan edildi. Sultan Tumambay inatçı bir savaş­
çıydı. Ancak Osmanlı ordusu, Ridaniye Savaşı'nı da (22 Ocak 
1517) kazandı ve Yavuz Sultan Selim 15 Şubat 1517 günü döne­
min dünyasının en önemli ekonomik, siyasal ve kültürel mer­
kezlerinden biri olan Kahire'ye girdi. Mısır'a profesyonel asker 
olarak giden ve bu ülkede başlangıçta bir tür köle olarak çalışan 
Türklerin zamanla iktidarı ele geçirerek kurduğu bir hanedan­
lık olan Memluk Devleti böylece tarihe karışlı. Son Memluk 
Sultanı Tumambay, henüz Yavuz Sultan Selim Mısır' dayken 
bir ara Kahire'yi yeniden ele geçirse de başarılı olamadı. Ka­
hire sokaklarında günlerce süren sokak savaşları sonucu yine 
yenildi ve yakalanarak idam edildi. Mısır seferinin başarısın­
dan sonra Hicaz topraklan da, bölgede egemen olan emirlikle­
rin Osmanlı Sultanı' na biat etmesi sonucu parça parça Osmanlı 
İmparatorluğu' nun egemenliğine girecekti. 

Moğol istilasıyla (1258) Bağdat merkezli Abbasi hanedan­
lığı sona erince, İslam dünyasında hilafet kurumu çökmüştü. 
Bölgedeki Moğol istilasını 1260 yılında durduran Türk köken­
li komutan 1. Baybars (Memluk sultanlarının isimlerinin kök 
Türkçe olması çok dikkat çekici), bu başarının ardından Sul­
tan Kutuz'u devirerek Memluk tahhnı ele geçirecekti. Baybars, 
tahhna ve yeni hanedana meşruiyet sağlamak için son Abbasi 
Halifesi Müstansır-Billah'ın amcası Ebü'l-Kasım Ahrned'i, hila­
feti yeniden kurmak için Kahire'ye davet edecekti. Baybars'ın 
törenle karşıladığı Ebü'l-Kasım Ahmed'in, Abbasi Hanedanı' na 
mensubiyetini ulema, devlet adamları ve kadılardan oluşan bir 
meclis onaylayacak ve 1261'de Müstansır-Billah adıyla halife 
ilan edilecekti. Böylece Abbasi hilafeti üç yıllık bir aradan sonra 
yeniden kurulacakh. Ancak, yeni Abbasi halifelerinin yetkile­
ri sembolikti, adları sikke ve hutbelerde Memluk sultanlarıyla 
birlikte anılıyordu. Yeni kurulan Memluk hanedanı yeni Abbasi 
halifelerinin manevi gücünden yararlanıyor, siyasal gücü/ ikti­
darı paylaşmıyordu. 

Selçuklular gibi, Osmanlı' da da padişahın adına hutbeler 
okutmak ve sikke (para) bashrmak bir egemenlik simgesiydi. 
Yavuz da Kahire'ye girdiği haftanın ilk cuma günü bütün ca­
milerde kendi adına hutbe okuttu. Hicaz' daki (Arap Yarımada­
sı) Müslüman emirliklerine gönderdiği mektupta da arbk Hac 
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yolunu Osmanlı ordusunun koruyacağını belirterek, hutbele­
rin kendi adına okutulmasını talep etti. Bu talebi Mercidabık 
Savaşı'ndan sonra Yavuz Sultan Selim' in yanında bulunan yeni 
Abbasi Halifesi Mütevekkil-Alellah da onayladı. Yavuz Sultan 
Selim, Halep' te görüştüğü Halife' ye, kayıtlara göre büyük saygı 
göstermişti. Bu durum Halife'nin siyasi gücü olmasa bile İslam 
dünyasındaki manevi gücünün devam ettiğini gösteriyordu. 
Bu nedenle, Yavuz Sultan Selim Kahire'ye Abbasi Halifesi ile 
birlikte girecekti. Mısır başta olmak üzere, geniş Arap coğrafya­
sında idari düzenlemeleri yapan, valileri atayan Yavuz Sultan 
Selim, Mısır' dan ayrılmadan önce Halife Mütevekkil-Alellah 
ve İslam alimlerinden oluşan büyük bir Arap din adamları gru­
bunu da gemiyle İstanbul' a gönderdi. Bu alimler grubu Arap­
Sünni İslam anlayışını İstanbul' da yeniden işleyerek Osmanlı 
ulemasına hakim olacak, Osmanlı Devleti ve medreselerinin 
yeniden yapılandırılmasında önemli bir rol oynayacakh. Yavuz 
Sultan Selim de Mısır'ı koruması için arkasında 40 bin kişilik 
bir ordu bırakarak bu grubun ardından İstanbul' da dönecekti. 

6.lı . I .  Hilafet Gerçekten Osmanoğulları'na Geçti mi? 
İslam ülkelerinde din-devlet-toplum ilişkilerinde önemli bir 

rol oynayan hilafetin Osmanlı hanedanlığına nasıl ve tam olarak 
hangi tarihte geçtiği, dahası geçip geçmediği konusunda net bir 
kayıt, bilgi ve belge yok. Bununla birlikte, bazı kaynaklarda Ab­
basi Halifesi Mütevekkil-Alellah'ın (El-Mütevekkil), İstanbul'a 
getirildikten sonra Ayasofya ya da Eyüp Sultan Camii'nde ya­
pılan bir törenle -yine kesin tarih yok- hilafeti Yavuz Sultan 
Selim'e devrettiği iddia ediliyor. Ancak bu konuda hiçbir ka­
yıt bulunmuyor. Çünkü Mütevekkil-Alellah, hem İstanbul'da 
bulunduğu dönemde hem de Mısır' a döndükten sonra halife 
unvanını kullanmaya, bu unvan ile karar ve fetva vermeye de­
vam ediyor. Onun bu unvanı kullanmasına ve işlem yapmasına 
Osmanlı padişahları müdahale ve itiraz etmiyor. 

İstanbul' a geldikten sonra, kendisine emanet edilen kut­
sal emanetleri suiistimal ettiği ve değerli varlıkları zimmetine 
geçirdiği (yolsuzluk yaphğı) iddiası nedeniyle gözden düşen 
Mütevekkil-Alellah, Yavuz Sultan Selim tarafından 1520 yı­
lında Yedikule Zindanı'na hapsediliyor. Ancak Yavuz Sultan 
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Selim'in aynı yılın sonunda (22 Eylül 1520) ölümünden son­
ra tahta geçen Kanuni Sultan Süleyman, kendisini affederek 
Mısır'a dönmesine izin veriyor. Mütevekkil-Alellah, Kahire'ye 
gittikten sonra halife unvanını kullanmaya, bu unvan ile onay, 
icazet ve fetva makamı olarak işlem yapmaya devam ediyor. 
Abbasi Halifesi Mütevekkil-Alellah, belirsiz ve etkisiz bir hayat 
sürdükten sonra 1543 yılında Kahire' de ölüyor. Abbasi soyun­
dan başka kimsenin hilafet makamında hak iddia etmemesi, 
halifeliğin Osmanoğlullan'na devredildiğinin doğrulanması 
olarak yorumlansa da bu konuda kesin bir kanıt bulunmuyor. 
Çünkü Yavuz dahil, sonraki padişahların hiçbiri 18. yüzyıla ka­
dar tereddütleri giderecek bir kesinlik ve kararlılıkla "Halife" 
unvanını kullanmıyor. Öyle ki, II. Abdülhamit' e kadar Osmanlı 
sultanlarının "Halife" unvanını kullanmamış olmaları da dik­
kat çekiyor. Öyle anlaşılıyor ki, Osmanlı açısından hilafet, ih­
tiyaç duyulduğunda kullanılan, olmadığında ise unutulan bir 
kurum oluyor (Yıldız, 1992: s. 310). 

Yavuz Sultan Selim'in Osmanlı Devleti'nin merkezi siyasal 
yapısına hilafet kurumunu dahil ettiğine ilişkin bu temelsiz 
bilgi, o kadar sık tekrarlandı ki, adeta genel bir doğruya dö­
nüştü. Oysa Yavuz Sultan Selim, hilafeti Abbasi hanedanlığın­
dan almamışh. Osmanlılar bu konuda, Selçuklular'ın gelene­
ğine ve Nizamü'l-Mülk'ün görüşlerine uyarak, hilafeti kendi 
denetimine alıyor, ancak siyasi iktidarı dinin kurumsal yapı­
sından ayrı tutuyordu. Osmanlı' da fetva makamı olarak işlev 
gören "Şeyhülislam"lık kurumu da böyle oluşuyordu. Özetle, 
Osmanoğulları'run hilafeti Abbasi Hanedanlığı'ndan aldığı 
yolundaki görüş, İmparatorluğun çöküş döneminde, 1700'lü 
yıllardan itibaren uydurulmuş bir efsane olmaktan öteye ge­
çemiyordu. Uzakdoğu Müslümanlığını dışında tutarsak eğer, 
Ortadoğu ve bütün İslam dünyası, aşağı yukarı Osmanlı ege­
menliğinde olduğu için, 18. yüzyılda ortaya ahlan bu hilafet 
iddiasına karşı çıkan da olmamış, zamanla benimsenmişti. 

Arap ülkelerini, özellikle Hicaz'ı ülkesine katan Yavuz 
Sultan Selim, Memluk sultanlarının "Hami'l-Haremeyni'ş­
Şerifeyn", yani "Mekke ve Medine'nin Koruyucusu" unvanını, 
"Hadimü'l-Harmeyni'ş-Şerifeyn", yani "Mekke ve Medine'nin 
Hizmetkarı" şeklinde Mısır' dan getirdi. Yavuz Sultan Selim, 
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Abbasi halifelerine özgü olan "Hilafet-i Kübra" yani dünyada­
ki bütün Müslümanların meşru dini ve siyasi hakimi (Allah'ın 
yeryüzünde en büyük temsilci kıldığı kişi) olduğu iddiasında 
bulunmamış, böyle bir unvan kullanrnamışh. Tarihçi Prof. Dr. 
Halil İnalcık, "safsata" olarak nitelendirdiği, hilafetin Osmanlı 
hanedanına geçtiği iddiası hakkında şöyle diyor: 

" I .  Selim'in cihanşümul hilafet yetki ve sembollerini, 
Mısır'da oturan Abbasi Halifesi 1 1 1 .  El-Mütavekkil'den 
merasimle devraldığına dair rivayet, 1 8. yüzyılda ortaya 
atılmış ve Osmanlı sultanlarınca benimsenmiş asılsız bir 
rivayettir. Selim ile çağdaş Osmanlı ve Arap kaynaklann­
da buna dair bir kayıt yoktur. ( .. . )" 

"Kanuni Süleyman, 'halife-i müslümin' ve 'halife-i rüy-i 
zemin' unvanlarını kullanmıştır. Bu, bütün Müslümanların 
halifeliği iddiasında bulunduğuna dair bir kanıt olarak ileri 
sürülmüştür; fakat bunun o zaman bir tartışma konusu 
olduğu anlaşılmaktadır. Zira (Buhari ve öteki hadis mec­
mualarında yer alan) 'İmam Kureyş'tendir', yani, İslam 
cemaatinin dini başkanlığı Kureyş kabilesine aittir, hadisi 
karşısında Osmanlı hükümdarlannın bütün Müslümanla-· 
rın halifesi olma iddiası, o zaman başka iki temel tarihi 
olguya dayandırılmak istenmiştir: (Birincisi) Osmanlı hü­
kümdarlan Fatih'ten beri, tüm İslam'ın gaza kılıcını elinde 
tutma hakkının kendilerine ait olduğunu iddia etmişlerdi. .. 
(İkincisi) Tüm İslam dünyasının hamisi (koruyucusu) ol­
duğu tezini savunmaktaydı." (İnalcık, 2017: s. 1 07-1 08). 

Selçuklu sultanları, hilafetin başkenti Bağdat'ı ve Abbasi ha­
lifelerini denetimleri alhna alsalar da makam ve unvanlarına 
saygı gösteriyorlardı. Tahta çıktıklarında bir "tayin menşuru" 
yani kutsal onay isteyen Selçuklu sultanları, kendilerini de 
"Zahiri Muavin", yani halifenin yeryüzündeki yardımcısı ilan 
etmişlerdi. Yavuz Sultan Selim ve sonrasındaki Osmanlı sultan­
larının 18. yüzyıla kadar konumu buna benziyordu. 

Prof. Dr. Emre Kongar, siyasi erk ile dinsel otoritenin, Sel­
çuklular ve Abbasi hanedanlığı döneminde, -hilafet makamı 
saltanahn denetimine girse de- devlet ile din işlerinin fiilen 
ve resmen birbirinden ayrılmasının Ortaçağ Avrupası'na göre 
hem ileri bir durum hem de gelecekte laiklik için önemli bir 
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zemin ve şans olduğunu belirtiyor. İslam' da "laiklik tohumları­
nı Türkler ekti" diyen Kongar, şunları söylüyor: 

"Selçuklu Sultanı Tuğrul Bey, 1055 yılında güçlü bir 
orduyla Büveyhiler'in (Şii Büveyhoğul ları Devleti-my) 
elinde olan Bağdat önlerine gelir. Büveyhoğulları'nın zul­
münden bıkmış olan Halife Kaaim Biemrillah, bunu ken­
disi için bir kurtuluş sayar ve henüz kente girmemiş olan 
Tuğrul Bey adına hutbe okutur. Bilindiği gibi adına hutbe 
okutulması ve sikke kesilmesi İslam geleneğinde hüküm­
darlık, yani egemenlik simgeleridir. 1 5  Aralık 1 055 tarihin­
de ( . . .  ) Tuğrul Bey Bağdat'ın yeni hakimi olur. İşte o gün 
artık 'dünyevi saltanat' Türklere geçiyor, halife sadece 
'uhrevi' temsilcilikle yetiniyordu. Böylece İslam'da din iş­
lerinin başkanı ile dünya işlerinin, yani yönetimin başkanı 
ayrılmış oluyordu. Bu ayrılık, tabii ki bugünün kavramla­
rıyla laiklik değildi, ama din işleri ile dünya işlerinin ayrıl­
ması bakımından ve laiklik açısından atılmış çok önemli 
bir adımdı; bir anlamda İslam laikliğinin geleneksel temeli 
sayılabilirdi" (Kongar, 201 5: s. 23-24). 

Osmanlılar' da sonradan "hilafeti almıştık" iddiası ortaya 
atılsa da, aslında bu Selçuklu geleneği sürdürülüyor. Selçuklu 
Devleti'nin bir devamı diye de nitelendirebileceğimiz Osmanlı 
İmparatorluğu'nda padişahlar 18. yüzyıla kadar Halife unvanını 
kullanmıyor. Din işleri şeyhülislamlık makamına ve şeyhülisla­
ma bırakılıyor. Osmanlı padişahlarının uzun bir aradan sonra 
"Halife" unvanını kullanmalarını, 18. yüzyıldan itibaren Müslü­
man halkların kopuşunu önleme çabasına bağlayabiliriz. Hilafet 
makanunın Osmanoğullan'na geçtiği iddiası; hem zayıflayan 
hanedanlığın meşruiyetinin güçlendirilmesinde hem de Batılı 
sömürgeci ülkelere karşı Müslüman halklar arasında merkezi si­
yasal otorite için rıza üretiminde önemli bir rol oynayacaktı. 
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"Osmanlılarda 'hilafet-i kübra' iddiası, zayıflayan si­
yasi gücü desteklemek amacıyla gittikçe kuvvetlendi 
ve 1 8. yüzyıldan itibaren bütün İslam dünyasının meşru 
halifesi biçiminde gelişme gösterdi. Birinci Dünya Savaşı 
bitiminde Hind Müslümanları'nın Osmanlı hilafetini İngiliz 
hakimiyetine karşı kullanmaları, hilafet hareketi, Osman­
l ı sultanının halifelik iddiasının İslam dünyası tarafından 



benimsenmiş olduğunu göstermekteydi" (İnalcık, 201 7: 
s. 1 09). 

Sonuçta Yavuz Sultan Selim ve ondan sonra gelen padişah­

lar bu unvanı kullanmasalar da hilafet makamının, Osmanlı'nın 

son 150-200 yıllık döneminden 1924'e kadar Osmanoğulları'na 
ait olduğu (onlarda bulunduğu) konusunda genel bir kabul 
oluşmuştu. Halife unvanını kullanan son güçlü Osmanlı Pa­
dişahı il. Abdülhamit olacaktı. İslam ülkelerinin Osmanlı' dan 
kopma riskinin büyüdüğü bu dönemde, İslamalık siyaseti izle­
yen, diğer bir ifade ile "modem dönem" siyasal İslamalığının 
da temellerini attığını söyleyebileceğimiz il. Abdülhamit ve ar­
dından gelen padişahlar, "halife" unvanını güçlü bir vurguyla 
kullanacak, ama etkili olamayacaklardı. Söz konusu dönemde, 
yani 19. yüzyıldan itibaren milliyetçilik akımlarıyla sarsılan 
Osmanlı İmparatorluğu'nda, 20. yüzyılın ilk çeyreğine gelin­
diğinde hilafet kurumu da Müslümanları siyasal birlik içinde 
tutmaya yetmeyecekti. Özellikle Hicaz' da bazı büyük Arap ka­
bilelerinin İngilizlerle işbirliği yapmaları, bu algıyı büyük ölçü­
de zayıflatacaktı. Çünkü "İmam Kureyş'ten" olmalıydı. Birinci 
Dünya Savaşı'ndan sonra fiilen, Cumhuriyet Devrimi'yle bir­
likte ise resmen halifelik ve hilafet kurumu İslam dünyasında 
tarihe karışacaktı. 

Ancak gerileme döneminde olsa da padişahlık ve hilafetin, 
kurumsal ve ideolojik bakımdan siyasal iktidarın tepesindeki 
tek kişide toplanması, zaten İslam'ı bir meşruiyet aracı ola­
rak kullanan ve şeri hükümlerle yönetilen devletin bütünüy­
le dinselleşmesine yol açtı. Bu durum, İslam'ın siyasallaşma­
sını da doruğa çıkaracaktı. Bu yanıyla Osmanlılar, Selçuklu 
İmparatorluğu'na göre daha ileriye gitmiş, sultan aynı zaman­
da halife de olmuştu. Oysa Abbasi hanedanlığının 12. yüzyıl­
dan itibaren zayıflaması, İslam dünyasında dinsel ve siyasal 
otoritenin hem fiilen hem de resmen birbirinden ayrılmasına 
yol açmıştı. Nizamü'l-Mülk, din-toplum-devlet ilişkilerini ye­
niden düzenleyip formüle eden bir siyaset teorisi geliştirmiş, 
dini ve dinsel kurumlan devletin ayrılmaz bir parçası haline 
getirerek bir yeni yol oluşturmuştu. Bu durum (Osmanlı da bu 
sürecin içine alınırsa) yaklaşık 550 yıl devam edecekti. Osmanlı 
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Devleti'nde 18. yüzyıldan itibaren yeniden siyasal ve dini lider­
lik birleştirilecek, İslam'ın ilk döneminde olduğu gibi "emir", 
aynı zamanda dini lider (imam/halife) olacaktı. 

"Devletin din ve dini hareketler karşısındaki tutumu 
belli aşamalardan geçmiştir. Osman Gazi zamanında 
yaşamış Tursun Fakıh'den beri Osmanlı uleması, İslam 
hukuku, fıkıh mütehassısı (uzmanı) olup, sultanlar için 
önemli devlet işlerinde görüşlerini bildirirlerdi. Şeyhülis­
lamlığa gelen Osmanlı uleması, her zaman resmi sıfat 
sahibi olarak devlet işlerinde müşavir rolü oynamıştır. 
Orhan'ın son yıllarında Çandarlı kadı ailesinin idarede üs­
tün rol oynamasıyla Sünni din siyaseti, tarikatların önüne 
geçmiş görünüyordu. Genellikle Mısır'da okumuş ulema, 
Osmanlı medreselerinde eğitime sıkı Sünni doğrultu ver­
di" (İnalcık, 201 7: s. 1 14). 

Din, devlet ve toplum ilişkilerini düzenleyen sınıf ulema, 
yani İslam alimleri sınıfıydı. Dini bilgilere (Sünni İslam teolo­
jisi) sahip olan ulemanın yanı sıra, Selçuklu ve Osmanlı ülke­
sinde büyük bir nüfusu oluşturan ve her iki devletin de kurucu 
unsuru olan Oğuz Türkleri (Türkmenler) arasında Batınilik de 
(Alevilik, Kalenderilik, Babailik, Bektaşilik vb.) yaygın olduğu 
için, kimi halk tarikatları ile Alevi-Bektaşi erkanı da devletle 
toplum arasındaki ilişkilerin -negatif ya da pozitif olarak- dü­
zenlenmesinde önemli rol oynuyorlardı. Örneğin Yeniçeriler 
Bektaşi tarikatına mensuptu. Halk arasında Yeniçerilere bu 
nedenle "Bektaşiyan" deniyordu. Osmanlı Devleti'nin kuru­
luşunda önemli rol oynadığı bilinen Ede-Balı bir Alevi-Bektaşi 
ulusu (önderi) olan bir şeyhti. Ancak Bektaşilik dışındaki diğer 
mezhep ve akımlar, genel olarak egemen sınıf ve egemen ide­
oloji tarafından dışlanıyor, hakim sınıf tarafından muhalif tu­
tumları nedeniyle daha çok baskı altında tutuluyorlardı. Tarih 
Marx'ın da işaret ettiği gibi bir yanıyla sınıflar mücadelesi tari­
hiydi. Osmanlı toplumu da genel olarak çıkarları, yaşam tarzı 
ve dünya görüşleri birbirine zıt iki sınıftan oluşuyordu. Rejim, 
padişahlık kurumunun "imtiyazlı kullar" denilen kesimlerinin 
yönetimine dayanıyordu. Saray ve "Zarifler" denilen çevresi­
nin yaşam tarzı ve felsefesi, halkın inançları ve yaşam tarzıyla 
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karşıtlık içindeydi. Bu karşıtlık nedeniyle yüzyıllara yayılan 
isyanlar ve iç savaş niteliğindeki çalışmalar silsilesi gerçekte si­
yasi, ekonomik ve dini oylumu olan sınıf savaşlarıydı. 

"Yöneten ve yönetilen arasındaki iki tür yetkiye da­
yanan devlet için Osmanlı yazarlan, 'Din-ü Devlet' söz­
cüğünü kullanırdı. İkisi arasındaki bağı sağlayan şeriatın 
ortadan kalkması, dünyanın, yani devletin yıkılması sayı­
lırdı. Ulema, devletle din arasında birleştirici öğe görevini 
üstlenirdi" (Berkes, 2016: s. 50). 

Ulema, hakim sınıfın ideolojisini üreten bir tür "organik ay­
dın" sınıfı sayılabilirdi. Tarikatlar, dini akımlar, felsefi ekoller 
ve cemaatler de, saraya yakın ya da muhalif olma özelliklerine 
göre ikiye ayrılıyordu. Selçuklular ve özellikle Osmanlılar' da 
devletten bağımsız şekilde oluşan ve zamanla önemli birer 
güç olan tarikatlar, cemaatler, dini grup ve akımlar, din-devlet­
toplum ilişkilerinin kurulmasında, yürütülmesinde ve düzen­
lenmesinde de önemli rol oynuyor. Tarikatlar ve dinsel-ideo­
lojik gruplar, toplum ve devlet arasındaki ilişkilerin kanalları­
nı oluşturuyor, geçişleri sağlıyor. Aynı şekilde, din ile toplum 
arasındaki ilişkinin düzenlenmesi de tarikat ve cemaatler üze­
rinden yürütülüyor. Bu durum, dinsel gruplar arasında devlet 
üzerinde etkili olma, egemenlik kurma, hatta devleti ele geçir­
me mücadelelerinin yaşanmasına yol açıyor. Nizamü'l-Mülk 
ve İmam Gazali işbirliğiyle din-devlet-toplum ilişkilerinin ye­
niden düzenlendiği, istikrar ve düzen sağlamak için devletin 
İslam'ın bir yorumunu (mezhep ya da bir mezhebin görece dar 
bir yorumunu) resmi ideoloji olarak benimseyip kurumsal­
laştırmaya başladığı dönemden itibaren, tarikat ve cemaatler 
arasında da devlete egemen olma mücadelesinin büyüdüğünü 
saptamak gerekiyor. Bu dönemi ve olguyu Prof. Dr. Sabahattin 
Güllülü şöyle değerlendiriyor: 

"Evrensel görünüşlü İslam ideolojisini, küçük grup­
ların ideolojisi haline dönüştürme çabaları olarak nite­
lediğimiz tarikatlar, çoğaldıkça ve yaygınlaştıkça, İslam 
dünyası içinde devletten bağımsız birer güç olmaya 
başlıyorlar. Hatta çoğu yerde, halk üzerinde devlet oto­
ritesine yaklaşan ve yer yer onu aşan bir otorite kazanı-
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yorlar. ( . . .  ) İslam dünyası içinde tarikatlann siyasi otorite 
karşısında güç olarak ortaya çıktığı her yerde, bu otori­
tenin temsilcileri tarafından tarikatlara tarlalar, hanlar, 
hamamlar, dükkanlar vakfedildiği ve büyük gelir getiren 
vakıflar yoluyla tekkelerin; derviş hücreleri, sema-haneler, 
tevhid-haneler, harem daireleri, misafir konaklamak için 
selamlıklar, yemekhaneler, şadırvanlar, mescit, türbe ve 
mezarlıklarla küçük birer saray haline geldiği görülüyor" 
(Güllülü, 1 977: s. 45-46). 

Siyasal otoritenin, yani sarayın ve iktidarın gücü azaldık­
ça, dinsel kurum ve grupların (tarikat, cemaat vb.) devlet 
üzerindeki etkisi artıyordu. Osmanlı İmparatorluğu'nun yük­
seliş döneminin doruğu sayılan Kanuni Sultan Süleyman'ın 
parlak hükümdarlık yılları, aslında gerilemenin bütün semp­
tomlarının da ortaya çıktığı bir tarihsel dönemeçti. İşte bu 
dönemeç, genel olarak dinsel kurumların, özel olarak Sünni 
İslam ideolojisinin devlet üzerindeki etkisinin de arttığı bir 
sürecin ve dönemin başlangıcıdır. Öyle ki, Yavuz Sultan Se­
lim döneminde, Şah İsmail'in başında olduğu Azerbaycan­
İran merkezli Türk-Safevi devleti ile Osmanlılar arasındaki 
siyasal rekabet, çatışma ve savaşlar nedeniyle, Anadolu' da 
büyük Alevi-Türkmen katliamları yaşanmasına karşın, Kanu­
ni dönemi, devlette ve toplumda dinselleşmenin daha yük­
sek olduğu, Sünni İslam'ın resmi ideoloji haline getirildiği bir 
tarihsel kesittir. Nitekim, dolaylı bir şekilde de olsa, "Hali­
fe" unvanını ilk kullanan padişah Yavuz Sultan Selim değil, 
Kanuni olmuştur. 

Osmanlı İmparatorluğu, büyüklüğünün bütün görkemine 
karşın, Batı, akıl ve bilime dayalı yeni bir döneme girerken, 
devlet düzeni Nizamü'l-Mülk ve İmam Gazali'nin çizdiği 
düşünsel çerçevenin dışına çıkamamıştı. Yukarıda işaret etti­
ğimiz ideolojik, felsefi ve siyasal kısır döngü, 14 ve 15. yüz­
yıldan itibaren Osmanlı İmparatorluğu'nu teslim almıştı. 
Gerilemenin nedeni "dinden uzaklaşmak" olarak görülüyor, 
çözüm olarak da daha fazla dine sarılma öneriliyordu. Oysa 
bu yaklaşımın gereği yapıldıkça, Müslümanlar daha fazla 
geriye düşüyordu. Adeta bir fasit daire, bir tür kısır döngü 
içine girilmişti. 
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"Kanuni Süleyman'ın sultanlığı, birçok soruna çözüm 
bulmak ve taht çekişmelerini gidermek zorunluluğu ile 
başlamıştır. Bu sorunların temel inin ekonomik olduğunu 
anlayamayan ulema kafası , çözüme dinsel açıdan yak­
laşmak yolunu seçmiş ve ulema arasında İslam'ı yorum­
lama tartışmaları canlı biçimde belirivermiştir. Tüm parlak 
seferlere karşın, karşılaşılan sorunların çözülemeyişinin 
tek nedeni, dinsel kuralların savsaklanması olarak gö­
rülüp, Müslümanlığın gereklerine dönmek, çözüm yolu 
olarak görülmüştür. Bu sanı, Şeyhülislam Ebussuud ta­
rafından Sultan'a da sunulmuştur: 'Din ve devlet ve ülke 
düzenliği artık şunu gerektiriyor ki, İslam imamlarından 
kimi içtihadların ifade ettiği kurallara uymak, bugün zo­
runlu hale gelmiş bulunmaktadır.' Ebussuud Efendi bu 
yolda bir ferman istiyordu. Kanuni de bu dileği kabul ede­
rek, halkı, dini ibadetleri yerine getirmeye zorlamayı bir 
devlet görevi durumuna getirmişti." 

"Ders programları, öğrencilerin bu amaca göre yetişti­
rilmesini sağlayacak biçimde değiştirilmiş ve medresele­
rin eğitim düzenlerinde şer'i katılığa dayanan değişimler 
gerçekleştirilmiştir. 1 537 Fermanı ile sadece eğitim ve 
toplumun gündelik yaşamı değil, siyasal yaşamın da bas­
kı ile düzene sokulması yolunda gidilmişti" (Özek, 1 983: 
s. 383). 

Durum gerçekten de şaşırtıcıdır. Öyle bir dönemdir ki, Os­
manlı İmparatorluğu'ndaki yükseliş çizgisine karşın cihat, gaza 
ve fetih yoluyla yürüyen talan ekonomisi ve ganimete dayalı 
iktisadi birikim modeli fiziki sınırlarına dayanmıştı. Dolayı­
sıyla ekonomik sorunlar büyümüş, Asyatik bir feodal toplum 
olan Osmanlı, mali sıkıntı yaşamaya ve dev bir imparatorluk 
durumundaki devletin giderlerini karşılamakta zorlanmaya 
başlamıştı. Çözüm olarak ise deyim uygunsa, "iç talana" yö­
nelerek vergileri artırmış, bu durum hallan hoşnutsuzluğunu 
büyütmüştü. Ancak belirtildiği gibi, İmparatorluk henüz sert 
bir çöküş döneminde değildi. Hatta duraklama dönemine giren 
İmparatorlukta yer yer yükseliş -siyasal bakımdan- devam da 
ediyordu. Daha önemlisi Osmanlı, dünyanın en büyük askeri 
gücü olmayı sürdürüyordu. Ancak İmparatorluk bir din devle­
tine dönüştürülmüş, paradoksal olarak, yükselişinin doruğun­
dayken gerileme dönemi de başlamıştı. Çünkü, 1537 Fermanı 
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ile devlet tarafından bütün Müslümanlara dini görevlerini yeri­
ne getirme zorunluluğu konulmuştu. Devlet, halkı kolluk gücü 
ve ceza tehdidiyle dini görevlerini yapmaya zorluyordu. 

Bu anla)'lşa göre, "insanlar dindar olunca" bütün sorunlar 
da çözülecektir. Dolayısıyla, kötü giden bir şeyler varsa, suç 
dinde değil insanlardaydı. Bu anlayış İslam dünyasında 21. 
yüzyıla kadar gelecekti. İmparatorluk tebaası halklar arasında 
Müslüman ve Müslüman olmayanlar ayrımı daha da büyüye­
cekti. 

Osmanlı' da Müslümanlar, "iman" ve "İslam" sözcüklerin­
den/kavramlarından türetilmek üzere "mümin" ve "müs­
lim" olarak ifade edilmişti. Bu kategorinin dışındakiler ise 
Arapça "küfr" sözcüğünden türetilen "kafir" terimi (çoğu­
lu kafirün, küffar, kefere) ile anılıyordu. Kur'ani olarak, "mü­
minler ve kafirler" diye ifade edilen bu sınıflandırma, daha 
dünyevi ve nötr bir kavramla, "müslimler ve gayrimüslimler" 
şeklinde de ifade edilmişti. Zaten yaygın olarak kullanılan da 
bu ifadeydi. Çünkü, "gayrimüslim" tabiri, genel olarak Müslü­
man olmayan bütün toplumsal grupları kapsıyordu (İslam 
Ansiklopedisi, 1996: s. 418). 

Bu sınıflandırma ile Osmanlı İmparatorluğu'nda Müslü­
manlar, "Millet-i hakime", yani egemen millet/halk olarak da 
adlandırılacakh. Osmanlı' da "millet" kavramı ya da tabiri, ge­
nel olarak "Müslümanlar" anlamında, yani hangi kavimden ya 
da halktan olursa olsun Müslümanlar' dan oluşan bütün top­
lum kesimlerini ifade etmek amacıyla kullanılıyordu. Bu ba­
kımdan çoğu kez "ümmet" anlamına da geliyordu. 

6.4.2. Gerilemenin İç Dinamikleri; Nerede Hata 
Yapıldı? 
Günümüz dünyasında hem bir gerçek hem de bir tarhşma 

var. Gerçek şudur; İslam dünyası sadece derin araşhrmalarla 
değil, basit bir gözlemle de tespit edilebileceği gibi bilimde, tek­
nolojide, insani yaşam endeksinde, kadın hakları başta olmak 
üzere demokratik hak ve özgürlükler planında, genel olarak de­
mokratikleşmede, refah düzeyinde, eğitimde, gündelik yaşam­
da ve benzer bütün alanlarda Bah uygarlığının, kimi değerlen­
dirmelere göre, yüzyıllarca gerisindedir. Tarhşma ise şöyledir; 
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bu tespit ve "gerilik" kavramı görecelidir, çünkü Batı'nın bilim 
ve teknolojide ileri olması, onun her alanda gelişkin olması an­
lamına gelmediği gibi, İslam dünyasının söz konusu alanlar­
da geri olması da Müslümanların her alanda geri olduklarının 
kanıtı sayılamaz. İlk bakışta gerçek böyle görünmekle birlikte, 
aslında geri kalmak sanıldığı kadar önemli ve yaşamsal değil­
dir. Ayrıca bazı köktenci çevreler ise ortada bir geri kalmışlık 
olmadığını, asıl geri kalanın Batı olduğunu bile ileri sürüyor. 
Gerçeklikten bütünüyle kopma hali olarak değerlendirebilece­
ğimiz bu yaklaşımı bir yana bırakırsak eğer, bu alt bölümü söz 
konusu tartışma üzerinden ilerletebiliriz. 

Önce bir tespit ile başlayalım; Birleşmiş Milletler Kalkınma 
Programı kapsamında 2002 yılında yayımlanan İnsani Kalkın­
ma Raporu'nda şöyle deniyor: 

"Abbasi Halifesi Memun'dan (813-833) bu yana ge­
çen bin yıldan fazla süre içinde, Araplar, yabancı dillerden 
ancak İspanyolların bir yıl içinde çevirdiği kitap sayısı ka­
dar kitap çevirmişlerdir" (f okalak, 201 1 :  s. 25). 

İslam ülkeleri, daha net bir ifade ile Osmanlı İmparatorluğu, 
17. yüzyıla kadar savaşlar yoluyla topraklarını büyütmelerine 
ve askeri bakımdan güçlenmelerine karşın; tarım toplumunu 
aşacak bir gelişme seyrini, yukarıdaki anlatbğımız bir dizi 
nedenle yakalayamamış ve kaçırmıştır. Tam tersine toprak ve 
askeri bakımdan büyüdükçe, bu büyümeye uygun ve paralel 
bir şekilde yürüyen bilimsel, teknolojik ve kültürel gelişmeyi 
de sağlayamamıştır. Bu nedenle yeni toprakların İmparatorluk 
sınırlarına katılması, beklenenin aksine sorunları büyütmüş ve 
bir kaosa yol açmaya başlamıştır. Ticaretin ve uluslararası ti­
caretin gelişmesi, yeni keşifler, yeni kıtaların bulunması, akıl­
cı düşünce yönteminin gelişmesi, Rönesans ve Aydınlanma 
Batı' da ortaya çıkıp gelişirken, İslam ülkeleri bu sürecin dışında 
kalmıştır. Bu durumun hem iç dinamiklere dayalı bir boyutu 
hem de dış dünyadan kaynaklanan nedenleri vardır. Sorunun 
doğru kavranması, her iki boyutun da değerlendirilmesi ile 
mümkündür. Biz de öyle yapacağız. 

İslam ülkelerinin geri kalmalarının nedeni olan iç dinamik­
lerin başında, Gazali ve onu izleyen gelenekçi İslam alimlerinin 
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çerçevesini çizdiği Tanrı merkezli bilgi anlayışı gelir. Örneğin 
Gazali için tek gerçek Tanrısal inanç ve esindir. Önemli olan bu 
dünya değil, öteki (görünmez ve bilinmez) dünyadır, tek gerçek 
Tanrısal esindir. Bu nedenle Gazali' de insan ve dünyaya ilişkin 
bir bilgi, değerlendirme ve yorum yoktur. Yazdığı her şey Tan­
rısal bilgi merkezlidir. İnsan merkezli bilgi anlayışını reddeden 
bu epistemolojik bakış, te'vil yolunu (yorum yapmayı), yani akıl 
yürütmeyi de dışlar. Gazali'ye göre, "Akıl yalnız şeriat ilminin 
öğrenilmesine yardıma olabilir" (Gazali, 2016: s. 315). 

İçtihad kapısının kapahhp felsefenin yasaklanmasıyla, İslam 
ülkelerinde yüzyıllardır ne din değişti ne toplum ne de devlet. 
İslam dünyasının halifeleri ve sultanları da bu anlayışı bütün 
güçleriyle destekleyecekti. Çünkü halkı en kolay şekilde dinle 
yönetiyorlardı. Siyasal gücü elinde tutan sınıflar, hanedanlar, 
egemen güçler dinle kendilerine halktan rıza üretiyor, dinle sa­
vaşa gönderiyor ve dinle vergi toplayabiliyorlardı. İktidar ve 
denetim için en kolay, en ucuz ve en etkin yol dinin devletleş­
mesi ya da din devletiydi. Zaten Nizamü'l-Mülk'ün kurduğu 
düzenin esası da buydu. Bu düzen bazı kırılmalara uğrasa da 
yüzyıllarca devam edecekti. İktidar bunu gerektiriyordu; halife 
ve sultanlara göre de felsefe ve akılcılık, yönetilenleri itaatsizli­
ğe ve isyana yöneltebilecek bir potansiyele sahip olduğundan, 
yönetenler için tehlikeliydi. 

Oysa İbn Rüşd'e göre, Tanrısal esin (vahiy) ve akıl uyum 
içindedir. Ona göre, "Bu uyum, ya nas'ın zahirinden (dogmala­
rın dış görünüşünden) çıkarılan anlamla ya da gerçeğin birliği 
ilkesine dayalı olarak yapılan te'villerle (yorumlarla)" gerçekle­
şir. Kesin bilginin, akıl yürütmeye dayandığını da belirten İbn 
Rüşd'e göre, ancak, Tanrısal esinde (vahiy) te'vil edilecek ve 
edilemeyecek yanlar vardır. Örneğin "Tanrı'ya, peygamberlere 
ve ahiret gününe iman" gibi üç temel ilkede yoruma (te'vile) 
yer yoktur. Ancak bunların dışında kalan bütün konularda 
ise usulüne uygun olmak koşuluyla te'vil (yorum) yapılabilir. 
Çünkü asıl sorun, herhangi bir konuda, şeriahn verdiği bilgiyle 
akıl ve maddi kanıhn sağladığı bilginin birbiriyle çelişmesidir. 
İbn Rüşd' e göre çelişme halinde bu konuda tek çözüm, şeriatın 
verdiği bilginin te'vil edilmesidir. Çünkü Tanrı'run verdiği akıl 
onun kelamıyla (sözüyle/vahiyle) çelişemez. Eğer bir çelişki 
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varsa akla göre yorumlamak ve çelişkiyi gidermek meşrudur 
(İbn Rüşd, 2016: s. 58). 

Peki, eğer akla ve felsefeye, İbn Rüşd'ün araladığı ölçüde 
bile olsa bir kapı açılabilmiş olsaydı, bugün İslam ülkelerinin 
konumu farklı olur muydu? Bu soru kuşkusuz spekülatiftir. 
Ancak tarihsel sosyolojik perspektiften baktığımızda ise ortada 
bir tablo var; içtihad kapısı kapatılarak felsefe ve akla sadece 
Tanrısal esinin sınırları içinde bir hareket alanının tanınması, 
İslam dünyasını geliştirmemiş, tam tersine onu bilimden ve 
gelişmeden koparmıştır. Bu durum İslam dünyasını, Rönesans 
ve Aydınlanmayı gerçekleştiren Batı'nın gerisine düşürmüş, 
günümüze kadar uzayan bir Ortaçağın -kendine ait, özgün bir 
Ortaçağ' dır bu- içine sürüklemiştir. Nedenleri konusunda tar­
tışmalar sürse de, bu tablo ve sonuç açık bir olgudur. 

İslam ülkeleri, Batı'nın ilerlemesini fark ettikleri 17. yüzyıl­
dan itibaren, bu ilerlemenin nedenlerini anlayamamış, dahası 
anlamak istememiş ve bu atılımdan kopmuştur. Öyle ki, ken­
dilerinin geri kaldıklarını uzun süre kabul bile etmemişler, Batı 
ile mesafenin açılması üzerine, özellikle din adamlarının çoğu 
bu durum karşısında sessiz kalmayı tercih etmiştir. Bir kısmı ise 
konuyu bir "ahlak" tartışmasına çekmiş, Batı' daki kadın hakla­
rı ve kültür-sanat alanlarındaki ilerlemeyi, "yozlaşma ve ahlaki 
çürüme" diye yorumlamayı tercih etmiştir. Ancak Ortaçağ ge­
leneklerine, kültürüne ve dogmalara daha çok sarılmayla so­
nuçlanan bu yaklaşım, söz konusu mesafenin daha da açılarak 
bir uçuruma dönüşmesine yol açmıştır. 

İslam ülkeleri bugün, esas olarak aşağıda sıralayacağımız, 
kendilerine ait iç dinamikler nedeniyle Batı'nın gerisinde kaldı. 
Bu iç dinamikleri; 1 )  Akılcılık gerektiren sanayi, teknoloji ve bi­
limsel çalışmalar alanı, 2) Ekonomi alanı, -ki İslam ülkelerinin 
tümü ekonomik bakımdan Batı' ya bağımlıdır-yoksulluk ve ge­
lir adaletsizliği, 3) Tanrı merkezli bilgi anlayışının aşılamaması, 
4) İslam dünyasının din-tarım toplumlarına özgü geleneksel 
üretim tarzı ve ilişkilerinde takılıp kalması, 5) Kapitalizmin 
gelişmesi ve bir burjuva sınıfının oluşmasını engelleyen Asya­
tik feodal mülkiyet ve üretim ilişkilerinin tarihsel olarak aşıla­
maması, 6) Özel mülkiyetin ve ticaret kapitalizminin gelişme­
sini engelleyen merkezi despotik devlet yapısının etkinliği, 7) 
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Demokrasi, insan hakları ve özgürlükler alanının gelişememe­
si, 8) Kadın hakları ve kadının statüsü konusunun toplumun 
gündemine çok geç gelebilmesi, 9) Dinin 21. yüzyılda hala siya­
set alanını belirlemesi, 10) Anayasal olarak ya da açıkça şeriatla 
yönetilmeyen ülkelerde bile dinin siyaset üzerindeki etkisi, 11) 
Toplumda dinin siyasallaşarak tarhşılmaz ve sorgulanamaz bir 
egemen ideolojik karakter kazanması, 12) Egemen ideolojik bir 
tutum ve güç olarak dinin eğitim kurumlarını etkisi alhna al­
ması, 13) Anayasal olarak şeriatla yönetilmeyen ülkelerde bile 
din-devlet ilişkilerinin iç içe geçmesi, diye toparlayabiliriz. 

Din adamları ile bazı İslamcı düşünür ve ideologlar, Bah'yı 
ve Bahlı toplumların ulaşhğı gelişkinlik düzeyini, "Hıristiyan 
kültürü" ya da "Hıristiyan uygarlığı" diye tanımlama yoluna 
gitmektedir. İçe kapanmaya neden olan bu tutum ile Müslü­
manları Bah'nın etkisinden koruyacaklarını sanmak gibi büyük 
bir yanılgı içindedirler. Oysa Bah, içinde sömürgecilik, kapi­
talizm ve emperyalizm gibi insanlar ve toplumlar arasındaki 
eşitlik ve adalet ilişkisine karşı sistemik öğeler taşısa da, uygar­
lık alanında sağladığı açık yükselişi, esas olarak kilise ve onun 
temsil ettiği değerler dünyasının yıkılması sonucunda gerçek­
leştirmiştir. Öyle ki insanlığın ileriye doğru en büyük ahlım­
larmdan biri olan 1789 Fransız Devrimi'nden sonra kiliselerin 
mallarına el konulmuş, mülkiyetindeki topraklar köylülere 
dağıhlmış ve din, kamusal alanın dışına çıkarılarak özel alana 
bırakılmış ve burada özgürleştirilmiştir. Aydınlanma ve onu ta­
mamlayan burjuva devrimler çağının anlamı budur. O nedenle, 
günümüzdeki sektiler Bah uygarlığı, içinde bazı dinsel öğeler 
taşısa da, esas olarak bir Hıristiyan uygarlığı değil, tam tersine 
bu uygarlığa (Hıristiyanlığın egemenliğine) karşı gelişen kültü­
rel, ideolojik, ahlaki, ekonomik, toplumsal ve tarihsel bir baş­
kaldırının sonucudur. 
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"21 .  yüzyılda bilgi çağındaki hızlı iletişim ve Aydınlan­
ma kolaylığına rağmen, Müslümanların büyük kısmı hala 
dinin politikaya alet edilmesinin doğurduğu olumsuz so­
nuçları kavrayamamışlardır. Müslümanların çoğu dünyayı 
hala din kaynaklı bilgilerle anlamaya çalışır. ( . . .  ) Din ile 
ekonomik gelişme arasındaki ilişki, İslam ülkelerinde üze­
rinde çok yüzeysel durulan, derinliğine incelenmemiş bir 



konudur. !slam ülkelerinde din hakim ideoloji de olduğu 
için, yanılmaz doğrular bulunduğuna inanılan din kaynaklı 
bilgilerle dünya anlaşılmaya çalışılır. Durum böyle olduğu 
için de, bilimle uyuşmayan taraflarına eleştirel bakabilme­
ye ve İslam ülkelerinin geri kalmasını araştırmaya çok az 
Müslüman yazar teşebbüs edebilmiştir. Aslında Müslü­
manların çoğu, neden geri kaldıkları konusunda, eğer bir 
din bağlantısı varsa, bu gerçekle yüz yüze gelmek, bunu 
kabul etmek istememektedir" (f okalak, 201 1 :  s. 26-27). 

Geri kalmanın nedenleri konusunda ise skolastik, yani Tan­
rı merkezli bilginin sınırlan içinde bir tarbşma yürütülüyordu. 
İslam kültüründeki devlet ve siyaset modeli konusundaki ih­
tilaflar ile iktidarın devri konusundaki (yöntem ve ilkeler) be­
lirsizlikler de, geri kalmanın nedenleri (iç dinamikler) arasında 
değerlendirilebilir. Öyle ki İslami bir demokrasi ya da daha 
net bir ifade ile Sünni İslam anlayışı ile uyumlu bir demokrasi 
modeli geliştirme girişimleri bile, yine Tanrısal esinin sınırları 
içinde çözüm arandığı için sonuçsuz kalmış, "Medine Vesikası" 
tarhşması dahil, kayda değer bir sonuç üretememişti. Toplam 
47 maddeden oluşan (bazı araşhrmacılar kimi maddeleri kendi 
içinde bölerek 52 madde olarak düzenlemiştir) Medine Vesika­
sı, bir tür toplum sözleşmesi ya da erken döneme ait bir anaya­
sal metin diye de nitelendirilmektedir. Böyle özellikleri olmak­
la birlikte, Mekke' de tutunamayan Müslüman müminlerin, 
Medine' de kendilerine bir yaşam ve siyaset alanı açarak kendi­
lerini garanti allına almalarını sağlayan geçici bir sözleşmeydi. 
Hz. Muhamrned'in öncülüğünde Hicretin (göçün) ilk yılında 
(MS. 622) Mekke' den gelen Müslümanlar ile Medine' de bulu­
nan yerli Müslümanlar (Ensar), yerleşik putperest Arap kabile­
leri, etkili bir nüfusa sahip Yahudiler, Bedevi pagan Araplar ve 
kentte sayılan az olsa da Hıristiyanlar arasında imzalanmışh. 
Esas olarak Müslümanların zamanla güç kazanması ile Yahu­
dilerin bazı itirazları ve tutum değişiklikleri sonucu 626 yılında 
geçersiz sayılmış ya da çökmüştür (Bulaç, 2018: 503). 

Medine Vesikası' nı bugünün kavramları ve değerleri üzerin­
den açıklama çabası da, bu metodolojik hata nedeniyle kaçınıl­
maz olarak ikna edici olmamış ve başarısızlıkla sonuçlanmışhr. 
Çünkü Medine Vesikası, taraf olan inanç grupları ve kavimler 
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arasında bir eşitlik ilişkisi ve "demokratik" denilebilecek bir 
bağ kurmamışhr. Geçici bir birlikte yaşama sözleşmesi olmanın 
ötesine geçememiş, o nedenle, günümüzdeki bütün iyi niyet­
li girişimlere karşın bu belgede "İslami bir demokrasi" modeli 
kurmak için bir kaynak ve referans bulma çabaları da sonuçsuz 
kalrnışhr. 

"Vesika (Medine Vesikası/Belgesi), kendi muhtevası 
içinde egemenlik sorununu da çözümlemektedir. Daha 
ilk maddesinde Hz. Muhammed'in peygamberliği tasrih 
(açıkça söyleme-my) edilmekte ve liderliği vurgulanmak­
tadır. Vesikanın 14, 1 6  ve 20. maddeleri de bu ilk cüm­
lenin uzantılan biçiminde, kurucu unsur olan müminlerin 
devletin asıl sahipleri olduğunu göstermektedir. Hal böy­
leyken, 'Vesika bütün sosyal bloklar açısından hakimiyet 
değil, katılım çerçevesinde bir toplumsal projeyi öngörür' 
yorumu temelsiz kalmaktadır" (Yaman, 2018: s. 5 16) .  

Medine Vesikası tarhşmalarırun başarısızlıkla sonuçlanma­
sının diğer bir nedeni de, din ve siyaset, inanç ve maddi dünya 
arasında bir ayrımı reddeden, bu alanları kendi içinde ele al­
mak yerine, bir ve aynı zemin içinde değerlendirme yaklaşımı­
dır. Çünkü Medine Vesikası'nı esas alarak bir İslami demokrasi 
projesi geliştirme tarhşması, teolojik alanın içinde kalarak bir 
ortak yaşam projesi oluşturma girişimine dayanmaktadır. Du­
rum böyle olunca; teolojik alanın otantik ya da klasik temsilcile­
ri ister istemez bu tarhşmayı kazanacakh. Öyle de oldu. 

İslam ülkelerinin geri kalmasının dış dinamiklerini ise şöyle 
sıralayabiliriz: 

1) Dinde reform hareketinin Bah' da ortaya çıkması ve geliş­
mesi, 2) İslam'ın bir devlet dini olarak doğup gelişmesi nedeniy­
le bir sivil toplum alanının oluşmaması, 3) Coğrafi neden ya da 
İslam dininin Asyatik üretim biçiminin etkin olduğu topraklar­
da gelişmesi ve özel mülkiyet hukukunun eksikliği, 4) Tarikat­
ların ve tutucu (sorgulayıcı olmayan, ezberci) eğitim modelinin 
etkisi, 5) Akılcılık, bilim ve felsefeden uzaklaşılması, dahası bu 
yolun büyük ölçüde yasaklanması nedeniyle Bah ülkelerinin 
bilim ve teknolojide ilerleyerek mesafeyi açması, 6) Yeni kıta, 
coğrafya ve ticaret yollarının keşfi, 7) Rönesans, Aydınlanma 
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ve Sanayi Devrimi Balı' da gerçekleşirken İslam dünyasının 
bilim ve akılcılığa kapalı yapısı nedeniyle bu süreci kaçırması, 
8) Batı' da kapitalizmin, sömürgecilik ve emperyalizmin gelişe­
rek, İslam dünyasını hegemonya allına alması, 9) Bah'nın İslam 
dünyasındaki hegemonya ve sömürüsünü devam ettirebilmek 
için, Müslüman toplumlarda ortaya çıkan sekülerleşme, laiklik 
girişimleri ve bu alanlan da kapsayan demokratik devrimleri 
bashrma çabaları, 10) Dinin, devletin hakim ideolojisi olarak 
konumlanması, bu anlamda "Kutsal Devlet" anlayışının yeni­
den ortaya çıkması, merkezi iktidarın siyasal bir aygıh olarak 
dinin etkinliğini 21. yüzyıla kadar sürdürmesi, 11) Ve nihayet 
İslam'ı en üstün inanç ve din, Müslümanları da Tanrı'nın kayır­
dığı en yüksek "millet" şeklinde görme anlayışının bir sonucu 
olarak oluşan "kapalı toplum" hali, diye sıralayabiliriz. 

Değişen dünyada, değişmez dinsel dogma ve yasalarla, ge­
lişme eğrisini yakalayarak var olmak imkansızdı. Bilimsel araş­
hrmayı destekleme, bilimin aydınlathğı akılcı bir yola yönel­
me yerine, Kur'an'ın bir bilim kitabı olduğu, her türlü bilimsel 
gelişme ve buluşun daha önceden Kur'an'da "müjdelendiği" 
şeklindeki bir hurafeyi ispatlamaya çalışan gruplar, tarikat ön­
derleri, ilahiyatçılar bile'var. Üstelik bunların sayısı hiç de az 
değildir. Yüzyıllardır devam eden bu kendi kendini aldahna ve 
dogmalara teslimiyet anlayışına, İslamcı hareketin kendi için­
den ciddi itirazlar gelse de bu tutum günümüzde bile etkinli­
ğini korumaya devam ediyor. Mısırlı İslam alimlerinden Sey­
yid Kutub, laiklik ile dinin uzlaşmasını imkansız gördüğü ve 
seküler bir devlet düzenine karşı olduğu halde, Kur'an'ın bir 
bilim kitabı olduğu iddialarına da temelden itiraz ediyor. Sey­
yid Kutub, "Din alimlerinin bilimsel konulara Kur'an ile cevap 
vermesini beklemek yanlışhr. Kur' an-ı Kerim bir astronomi, bir 
kimya ya da bir hp kitabı değildir" diyor. (Kutub, 1997: 283.) 

Allah'ın her zaman Müslümanların arkasında olduğu ve 
gayrimüslimlerin hiçbir zaman Müslümanlardan üstün olama­
yacağı şeklindeki derin inanç ya da önyargı hala çok etkili ol­
duğu için, Bah dünyasındaki gelişmelerin "aslında Kur'an'da 
öngörüldüğü" şeklindeki safsata, 20. yüzyılda İslamcı hare­
keti derinden etkileyen teorisyenlerden Seyyid Kutub'un bu 
itirazına karşın varlığını koruyor. Bu tutum ve benzeri diğer 
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yaklaşımların toplam sonucu yıkıcı olacak, İslam ülkelerinin 
gerçeklere ve dış dünyaya gözlerini kapamalarına yol açacaktı. 
Zaten asıl büyük sorun tam da buradaydı; Müslümanların bü­
yük çoğunluğu, ortaya çıkan bu vahim tablodan (yaşamın her 
alanındaki gerilik ve sefaletten) kendilerinin, sahip oldukları 
anlayışın ve dini yorumun bir payının olabileceğini düşürunü­
yorlardı. Mensup oldukları toplumu ve devleti ne kadar fazla 
dinselleştirirlerse her şeyin daha iyi olacağına inanıyorlardı. 
Ortada tam bir açmaz vardı. 

"Müslümanlar Batı'dan birkaç yüzyıl geri kalmalarına 
rağmen, hiç kendilerine toz kondurmuyorlar. Batı'dan 
geri kalmalarına rağmen, 1 9. yüzyı lda bile hala kendileri­
ni dünyanın hakimi zannediyorlardı. Bir Müslümanın ba­
kış açısıyla, sadece Müslüman olmak bile diğer dinlerin 
üyelerinden üstün ve Allah katında ayrıcalıklı olmaktı. ( . . .  ) 
Gavur diye aşağıladıkları insanlar medeniyette, bilimde, 
teknolojide, eğitimde, ekonomide ne kadar ileri gitmiş 
olurlarsa olsunlar, Müslümanlardan üstün değildirler" (f o­
kalak, 201 1 :  s. 248). 

Bu tutum öyle bir uç noktaya ulaşacakh ki, sayıları çok az da 
olsa, aralarında bazı sanatçı ve aydınların da bulunduğu kimi 
Bahlıların Müslüman olması, bu din değiştirme tutumunun si­
yasal ve psiko-sosyal nedenleri ihmal edilerek, yukarıda ifade 
edilen söz konusu anlayışın kanıh olarak bile gösterilecekti. 
Dahası, adı geçen kişiler birer propaganda nesnesi olarak uzun 
süre kullanılacakh. Oysa bu durum, İslam ülkelerinin geri kal­
mışlığının nedenlerini anlayamama ve bu durumun pekiştiril­
mesinden başka bir sonuca hizmet etmeyecekti. 

İslam dünyasının geri kalmasının nedenlerine ya da gerçek­
ten geri kalıp kalmadığına ilişkin olarak, Bah' da ve Müslüman­
lar arasında farklı görüşler de var. İstanbul Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi eski dekanı Prof. Dr. Fahri Kayadibi, bu konuda ge­
lenekçi görüşlere sahip ilahiyatçılardan biri olarak, milletlerin 
ilerlemesi ya da gerilemesinde sadece coğrafi şartların, soyun 
veya dinin belirleyici olamayacağı görüşünü savunuyor. An­
tikçağ Yunan uygarlığı ve Roma'nın çöküşünün Hıristiyanlığa 
bağlanamayacağı gibi, Müslüman toplumların geri kalmasının 
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da İslam ile ilişkilendirilemeyeceği görüşünü ileri sürüyor. İs­
lam dininin geri kalmayı değil, ileri gitmeyi teşvik ettiğini de 
belirten Kayadibi, konuya ilişkin şunları söylüyor: 

"İslam bilginlerine göre ise Müslüman milletlerin geri 
kalmasının asıl nedeni, İslamiyet değildir; asıl neden 
Müslümanların İslam dinini yanlış ve noksan anlamaları­
dır" {Kayadibi, 201 3: s. 80). 

Bu yaklaşımda, "İslam dinini yanlış ve noksan anlama" du­
rumunun neye ve kime göre olduğu sorulan boşluktadır. Eğer 
İslam dini, "toplumları geri bırakan bir din olsaydı, geçmişteki 
parlak dönemlerini nasıl yaratmış olurdu" diye de soran Kaya­
dibi, burada esas olarak ve bütünüyle dinin suçlanmasının de­
ğil, 10-11 .  yüzyıllarda İslam kültüründe ortaya çıkan ve egemen 
olan bir tutumun tarhşıldığının farkında değildir. Kayadibi, 
Eş' arici alimlerin egemen Sünni İslam yorumunun önsel olarak 
doğru ve biricik Müslümanlık olduğu şeklindeki ön kabulden 
hareket etmektedir. 

Prof. Kayadibi, İslam dünyasının geri kalma nedenlerine 
ilişkin ise şunları yazıyor: 

"Demek ki sorunun kaynağı İslam dininde ve İslam 
kültüründe değildir. Üstelik İslam dininin toplumu kalkındı­
racak ve geliştirecek bir yığın dinamik esaslan mevcuttur. 
Öyleyse İslam dünyası neden geri kalmıştır? Hiç şüphe­
siz bunun birçok sebepleri vardır. Biz burada bunlann bir 
kısmını özet olarak anlatmaya çalışacağız. { . . .  ) Geri kalışın 
tarihi, sosyolojik, ekonomik, coğrafi, siyasal gibi birçok ne­
deni vardır. E. Durkheim'e göre toplum, on iki tane sosyal 
kurumdan oluşan bir birliktir. Bunlar; din, dil, ahlak, hukuk, 
bilgi, sanat, teknik, ekonomi, aile, devlet, eğitim ve sosyal 
morfolojidir. Bir toplumun kalkınmasında ya da geri kalma­
sında bu sosyal kurumlann her birinin müşterek veya ayn 
ayn etkisi vardır. { . . .  ) Aslında Müslümanlann dinlerinden 
yeterince istifade edemeyişleri geri kalmalannda en etken 
nedendir" {Kayadibi, 2013: s. 80-81). 

Prof. Kayadibi, İslam dünyasının geri kalmasını aynca; 1) 
Bi' dat, yani Hz. Muhammed sonrasında dine giren yenilikler, 

299 



2) Hurafe ve babl inançların yaygınlaşması, 3) Kur' an' ın sadece 
ölülere okunan bir kitap olduğunun sanılması, 4) Taassup ve 
cehaletin (dinsel bilgi eksikliğinin) hakim olması, 5) Yeniliklere 
din adına yersiz karşı çıkmalar, 6) Tutuculuk ve bağnazlık, 7) 
Dini zorlaştırma, 8) İslam kültürünü yönelik inkarcılık gibi ne­
denlere bağlıyor. (Kayadibi, 2013: s. 91-98). 

Gelenekçi yaklaşım ve sorgulayıcı tutum arasında salınan 
Kayadibi, içtihad kapısının kapablması konusunda ise şunları 
yazıyor: 

"İslam dini, son gelen din olması nedeniyle insanlığın 
ihtiyacını kıyamete kadar karşılayacaktır. Bu nedenle temel 
esaslanndan ödün verilmemesi şartıyla, her devirde insan­
lann yeni dini meselelerine cevap verme ve çözüm getirme 
zorunluluğu vardır. Bunun için Fukaha (fıkıh alimleri-my): 
'Zamanlar, mekanlar ve durumlann değişmesi sebebiyle 
hükümlerin de değişebileceği inkar edilmez', kuralını be­
nimsemişlerdir. Fakat bazı zamanlar içtihad kapısının ka­
pandığı düşünülerek meselelere çözüm getirmek istenme­
miştir. Oysa ki, yeni çıkan dini meselelere eski içtihadlar 
cevap vermiyorsa, Kur'an ve sünnete ters düşmemek şar­
tıyla, gene Kur'an 've sünnete dayalı cevap vermek veya 
çözüm üretmek zorundadırlar. Çünkü sosyal hayat dina­
miktir. ( . . .  ) Hicri dördüncü asırdan (1 O. yüzyıldan) itibaren 
içtihad hareketlerinin duraklaması ( . . .  ) yani önceki müçte­
hidlerin ortaya koyduğu hüküm ve prensiplere aynen uyu­
larak gerekli tenkid, yenileme ve düzenlemeleri yapmama 
hadisesi bir gerileme değil, birçok gerileme faktöründen 
birisidir'' (Kayadibi, 2013: s. 98-99). 

Gelenekçi çizgideki ilahiyatçı ve fıkıh uzmanlarından Prof. 
Dr. Hayrettin Karaman ise içtihadın durmasının, İslam hukuku­
nun yürüyen hayata ayak uyduramamasına, bu nedenle birçok 
İslam ülkesinde yerini başka hukuklara terk etmesine yol açtı­
ğını belirtiyor. Ancak Karaman, bpkı Eş' ari geleneğine mensup 
diğer ilahiyatçılar gibi bu sonucun, İslam hukukunun bünyesin­
den gelmediğini ileri sürüyor. Ona göre duraklama ve gerileme 
nedenleri genel olarak "ilim ve kültür zaafına" yol açmış, sonun­
da hukuk da (burada daha çok medeni hukuk söz konusudur) 
bundan nasibini almıştır. (Karaman, 1991: s. 129-130). 
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Hayrettin Karaman, "İslam dünyası neden geri kaldı" soru­
sunun kendisine itiraz ederek, bu soruyu "mutlak ve kayıtsız 
şartsız sormanın" doğru olmadığını da belirtiyor. Karaman, bu 
sorunun, "Modernitenin ilerlemeci, tektipçi, Batı merkezli dün­
ya görüşünün ürünü" olduğunu ileri sürüyor. Böylece bu soru­
yu önsel ve kategorik olarak reddediyor. Ancak Karaman, geri 
kalmışlık sorununun görmezden gelinemeyecek kadar büyük 
olması nedeniyle şunları da söylüyor: 

"Bize göre İslam dünyasının, belli bir dönemden son­
ra, dünya bilim, teknoloji ve ekonomi alanlarında, 1 6-18. 
yüzyıllardan itibaren başlayan Batı dünyası atılımına veya 
hızına ayak uyduramadığı gerçeği söz konusudur. Yani 
İslam dünyası, kendi dinamikleri ile öteden beri geliş­
mekte ve olması gerektiğ i  kadar da değişmekte idi. Batı 
Rönesans, Reform ve Aydınlanma dönemlerinde İslam 
Doğusu'ndan da yararlandı, ancak İslam'ı benimsemek 
yerine, Grek-Yahudi/Hristiyan-yerli geleneklere dayanak, 
bunları armonize ederek kendine has medeniyete dö­
nüştürdü. Bu dönüşüm ona bilim, ekonomi ve teknoloji 
alanlarında, daha önce görülmemiş bir gelişme/değişme 
ivme ve hız kazandırdı. İslam dünyası da ilerliyordu ama 
mesela on km. hızla giden, yüz km. hızla gidenin, belli bir 
parkurda olmak üzere gerisinde kaldı. ( . . .  ) Sadece bu­
gün takdir ettiğimiz ve alıştığımız ihtiyaçlara hitap etmiyor 
diye onları bir kalemde 'geri' d iye silip atmayalım. ( . . .  ) Şu 
halde ( . . .  ) 'Gazali felsefeyi öldürdü, ondan sonra İslam 
dünyası gerilemeye başladı' gibi, efsanelerin/hurafele­
rin tarihi gerçeklikle bir alakası yoktur. İslam dünyası bir 
bütün olarak ve her alanda gerilememiştir. Batı'ya ayak 
uyduramadığı noktalarda Batı'nın bulunduğu yerin ileri 
olduğu da, iyi olduğu da tartışmaya açıktır" (Karaman, 
2001 : s. 56). 

İslam dünyasındaki gerilemeyi son çözümlemede kabul 
eden ve fakat bunun göreceli bir geri kalmışlık olduğunu belir­
ten, dahası Batı'nın birçok konuda ileride bulunduğunun tar­
tışma götüreceğini ileri süren Karaman, somut bir durum olan 
geri kalmışlığın neyle ilgisi bulunduğu konusunda ise açık bir 
yanıt vermiyor. Bu konuda, daha çok modernitenin yarattığı 
sorunlar üzerinden bir eleştiri ve tartışmaya yöneliyor. 
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Diğer yandan, İslam dünyasına çok pahalıya mal olan bu 
tutumun siyasal ve tarihsel sorumluluğunun ise Osmanlı 
İmparatorluğu'nda olduğunu tespit etmek gerekiyor. Çünkü 
Osmanlı İmparatorluğu, İran ve Orta Asya dışında, başta Orta­
doğu olmak üzere bilinen İslam ülkelerinin tamamını içine alan 
bir devlet olma özelliğini 20. yüzyılın başına kadar koruyan, 
ömrü 6 yüzyıl sürmüş büyük bir devlet olması nedeniyle, söz 
konusu dönemde başka bir siyasal ve tarihsel sorumlu bulun­
muyor. 

Önemli İslam düşünürü ve devlet adamı Said Halim 
Paşa'nın (1864-1921) yazdıkları bu bağlamda önem taşıyor. 
İsviçre' de siyasal bilimler alanında yüksek öğrenimini tamam­
layan Said Halim, yurda dönüşünden sonra Padişah II. Ab­
dülhamid tarafından henüz 24 yaşındayken, "Şfıra-yı Devlet", 
yani Yüksek Devlet Şurası (1888) üyeliğine getiriliyor. Arapça, 
Farsça, Fransızca ve İngilizce bilen Said Halim, devletin her ka­
demesinde görev alıyor ve başarılı oluyor. Abdülhamid tarafın­
dan çeşitli nişanlar ile ödüllendirilen Said Halim, yenilikçi fikir­
leri nedeniyle yine onun tarafından Mısır'a sürgün (1900) edi­
liyor. Meşrutiyetin ilanı üzerine İstanbul'a dönüyor ve 1913'te 
Mahmut Şevket Paşa'nın Sadrazam olduğu ilk İttihat-Terakki 
hükümetinde Dışişleri Nazırı oluyor. Yapılan kongrede İttihad 
ve Terakki Fırkası'nın en yüksek karar organı olan Merkezi 
Umumi (1913) üyeliğine de seçilen Said Halim Paşa, Mahmut 
Şevket Paşa'nın suikast sonucu öldürülmesinden sonra sadra­
zam (Başbakan) oluyor ve bu görevini 1913'ten 1917'ye kadar 
sürdürüyor. Birinci Dünya Savaşı sonunda Osmanlı Devleti 
teslim olunca, İstanbul'u işgal eden galip devletler tarafından 
savaş suçlusu olarak tutuklanıyor (1919) ve Malta Adası' na sü­
rülüyor. Burada yargılanıyor ve iki yıl tutukluluktan sonra 29 
Nisan 1921'de serbest bırakılıyor. Ancak işgal güçleri tarafın­
dan İstanbul' a dönmesi yasaklanıyor. Bunun üzerine Roma' ya 
giden Said Halim Paşa, 6 Aralık 1921 tarihinde burada bir Er­
meni suikastçı tarafından öldürülüyor. 

Said Halim Paşa, sağlığında bir yandan siyasal mücadele ve 
devlet yönetiminin içinde yer alırken, diğer yandan da Müslü­
man dünyasının sorunları başta olmak üzere; Meşrutiyet, Tak­
litçiliğimiz, Fikir Bıılıranımız, Cemiyet Bıılıranınıız, Taassup, İslam 
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Dünyası Neden Geri Kaldı, İslamlaşmak ve İslam Devletinin Siyasi 
Yapısı adlarındaki sekiz kitap ile anılarını içeren Hatırat ve çe­
şitli konularda makaleler yazmıştı. Adlarından da anlaşılacağı 
gibi, her biri kritik öneme sahip konularda kaleme alınan bu ki­
taplar, Said Halim Paşa'nın sağlığında da yayımlanmış, her biri 
birkaç baskı yapmıştır. Yayımlandığı yıllarda üzerinde çeşitli 
tartışmalar yürütülen bu eserler, birçok yanıyla güncelliğini 
koruyor. İslamcılık konusunda dünyada da öncü fikir insanla­
rından biri sayabileceğimiz Said Halim Paşa'nın bütün eserleri 
günümüzde (2019) tek cilt halinde, Bııhranlarınıız / Son Eserleri 
başlığıyla yayımlandı. 

Said Halim Paşa'nın, İslam Dünyası Neden Geri Kaldı adlı 
altıncı kitabı, Mehmed imzasıyla ve "İnhitat-ı İslam Hakkın­
da Bir Tecrübe-i Kalemiyye" başlığıyla ilk kez 1917 başında 
İstanbul' da basıldı. Aynı yılın eylül ayında Sebiliirreşad dergi­
sinin üç sayısında, "Prens Mehmet Said Halim Paşa" imzası ve 
"Akvam-ı İslamiyyenin Esba-ı İnhitatı" başlığıyla tefrika (dizi) 
halinde ikinci kez yayımlandı. Kitap, 1918 yılında üçüncü bas­
kısını yaptı. Kitabın dili de bu son baskısı esas alınarak günü­
müz Türkçesine aktarıldı. Şimdi tezimizin de eksenlerinden bi­
rini oluşturan "İslam dünyası neden geri kaldı" konusunu Said 
Halim Paşa'nın aynı ismi taşıyan kitabında nasıl ele aldığına 
bakalım: 

"Bugün İslam aleminin her tarafından ıslahat (reform) 
ve ilerlemek, yükselmek ve istiklale kavuşmak meselele­
rinden başka bir mevzu konuşulmuyor. Halbuki büyük bir 
hayretle görüyoruz ki, Müslüman milletlerin içine düştü­
ğü geriliğin mahiyet ve sebeplerinin ne olduğu hakkında, 
hala derin bir bilgisizlik hüküm sürmekte ve bu bilgisizliğin 
giderilmesi için hiç kimse, ciddi bir şekilde çalışmamak­
tadır. Ayrıca Müslüman milletleri, bu öldürücü hastalıktan 
kurtarma vazifesini üzerlerine alanların, kendi mazilerini, 
alakalarını kesecek kadar terkettiklerirıi görüyoruz. Bun­
lar tedavi etmek istedikleri hastalığın ne olduğunu anlayıp 
öğrenmek zahmetine katlanmıyorlar. Ama buna rağmen 
gayretlerinin başarıya ulaşacağını hayal etmektedirler. 
İşte bu hal, geri ve düşkün halimizin gösterebileceği en 
hazin bir manzaradır" (Said Halim Paşa, 2019: 1 57). 
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Geçen yüzyılın başında Said Hallın Paşa'run, kitabın hemen 
ilk sayfasında yaphğı bu tespit çarpıcıdır. İslam dünyasının 
geri kalış nedenleri, Bah'run sömürgesi haline gelme süreci, 
ilerleme ve istiklal konuları en yakıcı sorunlardır. Bu tarhşma 
başlıkları ve sorunların 21. yüzyılın ilk çeyreği tamamlanırken 
Müslüman ülkelerde bütün canlılığı ile sürüyor olması çok 
daha çarpıcı bir tablodur. Said Hallın Paşa, İslam dünyasının 
geriliğini ve bunun nedenlerini Müslümanların anlayamadığı­
nı, bu geri kalmışlığı önce yabancıların (Bahlıların) gördüğü ve 
nedenlerini araşhrarak bunu bir avantaja çevirdiklerini belirti­
yor. Said Halim Paşa, "İslam dünyasının geriliği, ancak Müs­
lüman milletler yabancı boyunduruğu allına girdikten sonra 
bütün gerçekliği ve önemi ile meydana çıkmışhr" diyor (Said 
Halim Paşa, 2019: s. 157). 

Müslümanların, ülkelerini sömürgeleştiren ya da işgal eden 
Bahlılara göre daha geri şartlar alhnda yaşadıklarını belirten 
Said Halim Paşa, Bahlıların, İslam dinine ve Müslümanla­
ra karşı şuur altlarında bir kin ve husumet beslediklerini ileri 
sürüyor. Bu nedenle Bahlıların da Doğu'nun geriliğini, İslam 
şeriahrun yapısına ve esasındaki eksikliklere bağlayarak, bu ol­
gunun gerçek nedenini saptayamadıklarını iddia ediyor. Said 
Halim Paşa şöyle devam ediyor: 
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"Onların bu kanaatlerini kuwetlendiren şey, İslam 
alemindeki hastalığın umumi olmasıydı. Hayret verecek 
derecede birlik ve genellik gösteren bu hali, bütün İslam 
milletleri arasında ortak olan bir sebebe bağlamak zaru­
retini duymuşlardı. Bu milletler arasında ise dinlerinden 
başka ortak bir şey bulamadıklarından, 'Müslüman mil­
letler Şeriat'a uydukları müddetçe, Hristiyan milletlerin 
daima aşağısında kalacaklar' diye yüksek sesle ilan ve 
iddiaya başladılar. Vardıkları bu hüküm ve netice pek sat­
hi (yüzeysel) idi. ( . . .  ) Öyle olunca, bu iddia Müslümanlar 
tarafından şiddetli red ve itirazlarla karşılandı. Onlar da 
aynı şiddetle iddia ve ithamlarına devam ettiler. ( . . .  ) Bu 
hal tarafsız düşünceyi daime engellemiş ve çok büyük 
ehemmiyeti bulunan tarihi ve sosyal bir hadisenin gere­
ken önemle ele alınmasına mani olmuştur. Bununla bera­
ber, bu münakaşalar sayesinde, meselenin önemini niha­
yet anlayabildik ve içimizden bazıları onu daha objektif ve 



tarafsız bir şekilde tedkike koyuldular" (Said Halim Paşa, 
2019 :  s. 1 58-1 59). 

Ulusların dinlerine kendi karakterlerini verdiğini ileri süren 

Said Hallın Paşa, bu anlamda Türk Sünniliğinin Arap Sünnili­
ğinden, İran Şiiliğinin de Hint Şiiliğinden farklı olduğuna işaret 
ediyor. Sorunun ele alınışında önce maddeci ve toplumbillın­

sel bir perspektife yakın olduğu izlenimini yaratan Said Ha­
lim Paşa, toplumların geri kalma ya da ilerleme nedenlerinin 
dinlere ya da ırklara bağlanamayacağını belirtiyor. Bu duruma, 
Bah ile aynı zaman diliminde modernleşen Japonya ile Orta­
doğu' daki bazı halkların Hıristiyan oldukları halde geri kalmış 
olmalarım örnek olarak gösteriyor. Dolayısıyla İslam dünyası 
dahil, geri kalma ya da ilerleme halinin tarihsel, sosyal, coğra­
fi ve kültürel nedenlerinin bulunduğunu belirten Said Hallın 
Paşa, şunları yazıyor: 

"Bir dinin alacağı karakter, bulunduğu muhite bağlı­
dır. Dinin bir muhitteki tesirinin onu izah ve tatbik ede­
cek olan ferdlerin karakterlerine bağlı olması mecburidir. 
( . . .  ) İslam dini, beşeriyetin saadetini temin eden bütün 
unsur ve amilleri toplamış, her bakımdan mükemmel bir 
din olduğu halde, açıkça görülecek kadar aşağı seviye­
de bulunduklan meydandadır. Acaba Müslüman millet­
ler, dinlerinde bulunan sonsuz nimetlerden niçin istifade 
edemediler? 

"Şimdiye kadar olduğu gibi, bu suali, 'İslam dini, 
Müslüman milletleri neden Batılı milletler gibi ilerlemek­
ten alıkoymuştur?' şeklinde ortaya atarsak, bu ana kadar 
işlenegelen bir hatayı tekrarlamış oluruz. Çünkü böyle bir 
sual, bu meselenin hallini birtakım metafizik münakaşa­
larda aramamıza sebep olur. Bu takdirde biz de hadise­
nin tarihi ve içtimai (toplumsal) mahiyetini bırakarak aynı 
olumsuz neticelere varmaya mecbur oluruz" (Said Halim 
Paşa, 2019: s. 1 61 -1 62). 

Sorunu ele alırken iyi bir başlangıç yapan Said Halim Paşa, 
daha sonra, geri kalmanın nedenini dinden uzaklaşmaya bağ­
layan diğer İslamcı alimlerle aynı tuzağa düşüyor. Said Halim 
Paşa da, Müslüman milletlerinin geri kalmalarının nedenini 
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İslam' dan sapmaya bağlıyor. Dolayısıyla çözüm olarak da dine 
daha fazla sarılmayı öneriyor. Ancak bu yaklaşımda küçük bir 
fark bulunuyor; Müslüman halkların geri kalmasını, İslam ön­
cesindeki eski kültürlerinin etkilerinden kurtulamamalarına, 
gelişme karşısında dini iyi tesfir edip, onu bir ilerleme aracı­
na çevirememelerine ve nihayet "gerçek" · İslam anlayışından 
uzaklaşmalarına bağlıyor. Dolayısıyla çözüm olarak da gerçek 
İslam'a sarılmayı öneren Said Halim Paşa, böylece diğerleri 
gibi, temelleri 10-11. yüzyıllarda ahlan teolojik çerçevenin dı­
şına çıkamıyor. İslam dininin, Müslüman ülke ve toplumlarda 
geri kalmışlığın nedeni olamayacağını savunan, ancak "Hangi 
İslam" sorusuna, özünde farklı bir yanıt vermeyen Said Halim 
Paşa, verili teorik çerçeveyi biricik İslami inanç alanı olarak ka­
bul ediyor. Sorunun derin yanıhnın ise "Müslüman milletlerin 
dinlerinden niçin layıkıyla istifade edemediklerini" araştırarak 
verilebileceğini ileri sürüyor. 

"Bu genel çöküntü, İslam memleketlerinin her yerinde 
ayn ayrı ve o muhite has bir karakter taşımaktadır. Bu 
durum bizce Müslüman milletlerin gerilemesinin sebe­
bini, hala nüfuzundan kurtulamadıkları İslam'dan önce­
ki hayatlannın tesirinde aramak lazım geldiğini göster­
mektedir. ( . . .  ) Müslüman milletler için bu noksanın, din 
hükümlerini yanlış anlayıp tatbik etmekten ileri geldiği 
şüphesizdir. Çünkü intisap ettikleri dinin en mühim ga­
yesi beşer fıtratında bulunan gelişme kabiliyetini daha da 
artırmak ve insanları mazinin noksan hatalı mirasından 
kurtarmaktı. ( . . . )" 

"Müslüman milletler, mütemadiyen değişmekte bulu­
nan zamanın zaruretlerini dikkate almamış, bu değişmey­
le meydana çıkan yeni ihtiyaçların, ancak dinlerini daha 
yüksek ve daha verimli bir tarzda tefsir (yorumlama, açık­
lama) ve tatbik etmeleriyle karşılanabileceğini anlayama­
mışlar, bu yüzden de gerileyip çökmüşlerdir" (Said Halim 
Paşa, 201 9: s. 1 63). 

Görüldüğü gibi "tefsir" yöntemi ile yorum kapısını açıyor 
gibi görünmekle birlikte, Said Halim Paşa da kafasındaki bir tür 
"Gerçek İslam" tahayyülüne sarılmaktan başka bir yol önermi­
yor. Yukarıda görüldüğü gibi, İslam dünyasının hem daha fazla 
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eline sarılıp hem de kalkırup gelişebileceğini, bunun için dini 
yanlış anlamaktan kurtulmalarının yeteceği görüşünü savunu­
yor. Said Halim Paşa'nın buradaki "tefsir" etmek kavranu ile 
"te'vil" kavramı arasında da bir fark bulunuyor. Her iki sözcü­
ğün de ilk anlamları arasında "yorum" ve "yorumlamak" bu­
lunmakla birlikte, "tefsir" daha çok "açıklama" anlamına geliyor. 
Said Halim Paşa ve aynı çizgideki diğer İslam düşünürlerinin 
"tefsir etmek" ile kastettikleri şey, görece özgür bir yorumla­
ma değil, esas olarak Kur'an'ın sure ve ayetlerinin açıklanması 
oluyor. Sonuçta Said Halim Paşa da, kendisinden yaklaşık 800 
yüzyıl önce yine bir Türk-İslam devletinde sadrazamlık yapan 
Nizamü'l-Mülk'ün temellerini atbğı "Din-ü Devlet" anlayışının 
dışına çıkamıyor. Kapatılan "İçtihad Kapısı"ru açamadığı gibi, 
bunu denemiyor bile. Çünkü, Said Hallin Paşa'nın Tanrı merkez­
li bilgi anlayışı konusundaki yaklaşımı açıkhr: 

"Batılı milletlerin sayısız güçlüklerle geçirdiği ve ge­
çirmekte olduğu çeşitli gelişme safhalan dinimizin ahla­
ki, içtimai ve siyasi esaslarını kabul etmekle sona erecek 
olan akışın, geçici sapmalarından başka bir şey değildir. 
Bu imanımızdan dolayı Müslümanların tekamülünün (iler­
lemesinin), İslam düstur ve esasları dışında mümkün ola­
bileceğini kabul edemeyiz. Bu inancımız, fizik kanunları 
kadar sağlamdır" (Said Halim Paşa, 201 9: 1 79). 

Aslında bu yaklaşım, Namık Kemal gibi yenilikçi "Genç Os­
manlılar" hareketinin öncü aydınlan tarafından da paylaşılmak­
tadır. İslam dünyası ve Osmanlı toplumunda 19. yüzyılın sonu 
ve 20. yüzyılın başlarında yaşayan öncü aydınlarda bile İslam'ın 
Ortaçağıru aşmaya yönelik bir entelektüel-siyasal oylum ve cesa­
ret yoktu. Dahası, böyle bir modernite ve çağdaş uygarlık anla­
yışını içerecek bir zemin de bulunmuyordu. Prof. Dr. Tarık Zafer 
Ttınaya, İslam dünyasının bu yaşamsal soruna nasıl bakhğıru, 
geri kalrruşlığın nedenlerini şöyle değerlendiriyor: 

"İslam dünyasının çöküşü hakkındaki görüş ortaktır. 
Vahşi bir ülke sakinlerini, yeryüzünün en büyük medeni­
yet kurucusu bir imparatorluk haline getirmiş olan İsla­
miyet, 'bu derece saadete isal edici (iletici)' mahiyetine 
rağmen, 'yeryüzünde istiklalini muhafaza etmiş bir İslam 
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hükümeti, bir İslam heyet-i içtimaiyesi' görülemiyor. ( . . .  ) 
İslam dünyasındaki gerilemenin ( . . .  ) iki kısımda tedkiki 
mümkün görülmektedir. İç sebep, İslamiyet'e değil, Müs­
lümanların atalet ve gafletlerine dayanmaktadır. Zamanla 
Müslüman kavimler ve hükümetler İslamiyet ilkelerinden 
uzaklaşmışlardır. ( . . .  ) Bu öyle bir gerileyiş ki, Müslüman 
memleketleri her türlü nimet ve saadetten mahrum, hatta 
tabiatın feyizlerinden istifadeye imkan bırakmayacak de­
recede büyük bir sefalet içinde yaşatmaktadır." 

"Dış sebep, Batı 'nın/Avrupa'nın, nasraniyet (Hıristi­
yanlık) şeklinde İslam'ın son kalesi Osmanlı İmparator­
luğu üzerindeki ağır baskısıdır. Avrupa, kültürü ile tekniği, 
rasyonal idaresi ile nihayet sömürgeci kini ile maddi ve 
manevi bütün kuwetiyle Müslümanlık dünyasına saldır­
maktadır. Adaletten, hakka bağlılıktan, geleneklere saygı 
hasletinden yoksun, ahlaki düşkün, sömürgeci Avrupa, 
İslam dünyasının üzerine çöküyor." (Tunaya, 2007: s. 7-8). 

Tunaya, İslam dünyasının geri kalış nedenlerini, yöneti­
ci sınıf, devlet adamları ve aydınlar böyle değerlendirirken, 
söz konusu yaklaşımın genel bir tutum ve ortak bir görüş ol­
duğunu da vurgulamış oluyor. Asıl geri kalış nedeninin ise iç 
dinamiklerden kaynaklandığını belirtiyor. Taklitçilik, bilgisiz­
lik, tembellik ve "iktisadi esaret" gibi sorunları, geri kalmışlı­
ğın nedenleri arasında sayan Tunaya, "Avrupa'run malum te­
cavüz ve sömürge siyaseti bir an gözardı edilse bile, Osmanlı 
İmparatorluğu'nu vücuda getiren toplumun büyük dertleri, 
onun çöküşünü olduğu gibi göstermektedir" diyor (Tunaya, 
2007: s. 8). 

Bu nedenle, 1908 Hürriyet Devrimi'nin bir devamı olan 
Ulusal Kurtuluş Mücadelesi ve Cumhuriyet' in ilam; Doğu' da 
ve İslam dünyasında gelişen, Bah'yı yakalamayı ve aşmayı he­
defleyen tek büyük devrimci ahlım olma özelliğine sahiptir. Bu 
yanıyla, İslam dünyasında son dört yüzyılda ortaya çıkan en 
önemli tarihsel ve toplumsal sıçramadır. Çünkü Cumhuriyet 
Devrimi, konuya bakışı değiştirmiş, İslam dünyasının geri kal­
mışlık nedenlerine ilişkin yaklaşımdan radikal bir kopuşu ger­
çekleştirmiştir. Cumhuriyet, insan merkezli bilgi anlayışım esas 
alan tarihsel bir çıkışh. Bu yanıyla, bir model olma özelliğini 
hala sürdürmektedir. 
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Tarihsel ve toplumsal ilerleme, bilimsel ve teknolojik geliş­
me akışının dışına düşerken nerede hata yapıldığını saptamak, 
hem bilimsel hem de tarihsel bakımdan önemlidir. Müslüman 
ülkelerde geç kalınmış olsa da (19 ve 20. yüzyıllarda bile) neden 
Kalvinist bir akımın ortaya çıkmadığı ya da İslami bir protes­
tanlığın niçin oluşmadığı sorusunun yanıtı, yukarıda ifade edi­
len ve bu geri kalmışlığın saptanması konusunda içine düşü­
len kısır döngü, 11. yüzyılda temelleri atılan skolastiğin, Tanrı 
merkezli bilgi anlayışının aşılamaması ve kapatılan kapısının 
açılmamasında yatmaktadır. Bu sorun, ilk bölümde de üzerin­
de durduğumuz gibi, Marksist tarihsel materyalist perspektif­
ten bakılarak çözümlenebileceği gibi, Weber'in geliştirdiği din 
sosyolojisinin konuyu ele alış yönteminden de yararlanılabilir. 

6.ıJ.3. Doğu-İslam Dünyasında Modernleşme, 
Din ve Devlet 
Genel olarak, Batı' da Aydınlanma ve Sanayi Devrimi ve 

kapitalizmin gelişimi ile 17. yüzyılda ortaya çıkan, ekonomik 
ilişkilerin şekillendirdiği toplumsal değerler sistemi ve örgüt­
lenmesine "modernite-'' denir. Geniş anlamda, geleneksel olan 
ile karşıtlık ve ondan kopuşun; bireysel, toplumsal ve siyasal 
yaşam alanlarının tamamında akılcılık temelinde ve bilimin 
rehberliğinde yaşanan dönüşümü ya da değişimi ifade eder. 
Modernite, insan aklının ve deneyiminin, gerçek bilgi ve "haki­
katin" temelini oluşturduğu görüşünü savunduğu için, laiklik 
ve laikleşme süreçleriyle iç içe gelişir. Bu anlamda modernite, 
Aydınlanma'nın çocuğudur. Dolayısıyla felsefi altyapısını Ay­
dınlanma döneminde oluşturan modernite, geleneksel olanla 
tam bir karşıtlık içindedir. Modernite aklı ve insanı merkeze 
alarak, toplumsal yaşamı akıla temellerde yeniden inşa eder. 
Modernitenin egemen olduğu toplumlarda din, kamusal ya­
şamda geriler ve özel alana bırakılır. Laiklik ve insan aklının 
özgürleşmesi ilkesi yükseltilir. 

İslam dünyasında, iman ve inancın her şeyin üstünde ol­
duğu görüşünün, devlette ve toplumda hak.im ideoloji olması, 
bilimsel gelişmelerin önünü tıkayarak Batı'nın yaşadığı Aydın­
lanma ve modernleşme süreçlerinin kaçırılmasına yol açtı. Din­
sel alan dışındaki bütün bilimsel çalışmalar ve araştırmalar geri 
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plana atıldı. İstanbul'un fethedilmesinin Ortaçağ'ı kapatıp yeni 
bir çağı açtığını sanan İslam alemi (özellikle Türk-İslam dünya­
sı), tam tersine fetihler ve askeri başarıların sadece bir ilerleme 
yanılsaması yarattığının farkında değildi. İkinci Viyana Kuşat­
ması'ndaki yenilgi, fetihler ve ganimet ekonomisinin de sonuna 
gelindiğini gösterecekti. Yükselişin zirvesinde bulunulduğu an, 
aslında düşüş ve gerileme sürecinin de başlangıcını oluşturuyor­
du. İslam dünyasında belirleyici ve öncü bir konuma sahip olan 
Osmanlı Devleti, bilim ve akılcılık ile ekonomik altyapının doğ­
rudan ilişkisinin bulunduğu gerçeğini görememiş, Batı' da baş­
layan Aydınlanma ve sanayileşme sürecine katılmak ve uyum 
sağlamak için çok gecikmişti. Öyle ki Osmanlı, 16. yüzyılın ikinci 
yarısından itibaren Avrupa'nın her alanda gerçekleştirdiği ilerle­
meye seyirci kalacaktı. Batı, inancın aklı kısıtlayıa baskısından 
kurtulup, yaratıcı ve eleştirel aklı öne çıkararak bilimi geliştirme 
ve kullanma ortamını oluşturdu. Kapitalizmin doğuş ve gelişme 
süreci akılcılığı gerektiriyordu. Laiklik anlayışını ve kurumunu 
geliştiren Batı, böylece demokrasinin de maddi, toplumsal, kül­
türel ve tarihsel zeminini yaratacaktı. Bu zemin bilim, teknoloji 
üretiminin, kültürel dönüşümün/ sıçramanın ve insanların refa­
hının sağlanması alanındaki -önceki çağa göre- büyük atılımın 
da kaynağını oluşturdu. Devlet ve dünya işlerinin dinden ayrıl­
ması ve akılcılık, kapitalizmin (modemitenin) bir gereği ya da 
ihtiyacı olduğu gibi, insanlık tarihinin de ileriye doğru gerçekleş­
tirdiği en büyük atılımlarından biriydi. 

Kimi aydınlar ve akademisyenlere göre, İslam dünyasının, 
şeriatın yapısal özelliklerinin bir sonucu olarak, yüzyıllar için­
de oluşan kültürel yapı nedeniyle laiklik ve demokrasiyi ku­
ramayacağı iddiası, Doğu-İslam dünyasındaki modernleşme 
deneyimlerinin başarısızlığa uğraması nedeniyle entelektüel ve 
siyasal ortamda güçlendi. Laiklik tartışmaları, İslam dünyasın­
da bin yılı aşkın bir süreden beri varlığını koruyan bir sorunun, 
yani Nizamü'l-Mülk tarafından sistematize edilen dinin dev­
letin ideolojik ve siyasal aygıtı olarak konumlanması, diğer bir 
ifade ile "Din-ü devlet" anlayışının da sorgulanmasına yol açtı. 

Birleşmiş Milletler ve Dünya Bankası gibi kurumların gü­
venilir verilerine göre istihdam, eğitim, teknoloji ve üretken­
lik bakımından Müslüman ülkeler (özellikle Araplar) ile Batı 
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arasındaki uçurumun giderek daha da büyüdüğüne işaret eden 
tarihçi Bernard Lewis, neredeyse bütün "İslam dünyasının yok­
sulluk ve zulüm koşullarında yaşadığını" belirtiyor. ABD'nin 
Princeton Üniversitesi'nde "Yakın ve Orta Doğu Çalışmaları" 
bölümünde profesör olan Bernard Lewis, Batı ile İslam ülkeleri 
arasındaki uçuruma, Uzakdoğu ile Müslüman ülkeler arasın­
daki uçurumun da eklendiğini vurguluyor. Prof. Lewis, Budist 
Uzakdoğu ülkelerinin modernleşme hamlesinde/ girişiminde 
başarılı olmalarına karşın, Müslüman ülkelerin neden başarısız 
olduğunun araştırılmasının önemine dikkat çekiyor. ABD dış 
siyasetinin belirlenmesinde büyük etkisinin bulunduğu da bili­
nen Bernard Lewis şunları söylüyor: 

"Politikadaki modernleşme göstergeleri refah ve eko­
nomi alanındaki göstergelerden daha iyi değildir, hatta 
daha kötüdür. Birçok İslam ülkesi şu ya da bu demok­
ratik kurumu işletmektedir. Bazılarında, Türkiye ve İran 
(İslamcı iktidar öncesi İran-my) örneklerinde olduğu gibi, 
bunlar yenilikçi yerli reformcular tarafından kurulurken, 
birçok Arap ülkesinde olduğu gibi, diğer bazılarında bu 
kurumlan kuran ve ayrıldıktan sonra bırakan emperyalist 
güçler olmuştur. Türkiye hariç ortaya çıkan manzara tam 
bir başarısızlık örneğidir. ( . . . ) 

"Bu manzara ışığında, birçok Müslüman'ın modern­
leşmenin başarısızlığından söz etmesi ve toplumlarının 
içine düştüğü hastalığa farklı teşhisler koymaları ve buna 
uygun olarak da farklı reçeteler yazmaları hiç de şaşırtıcı 
değildir. Bazıları için çözüm, Ortadoğu'yu modern ve mo­
dernleşen dünyayla aynı çizgiye taşıyacak daha çok ve 
daha iyi bir modernleşmedir. Başkaları için ise modernli­
ğin kendisi bir sorundur ve bütün bu dertlerin kaynağıdır" 
(Lewis, 2003: s. 1 04-1 05). 

Prof. Lewis'in işaret ettiği ikilem önemlidir; İslam dünya­
sındaki bütün kötülüklerin kaynağının dinsel taassubu aşa­
mamak olduğunu ileri süren ve çareyi daha yoğunlaştırılmış 
bir modernleşmede gören siyasetçiler, akademisyenler ve ay­
dınlar olduğu gibi, tam tersine geri kalmışlığın nedenini Batı 
tipi modernleşme girişimlerine bağlayanların sayısı da hiç az 
değildir. Modernleşme hamlesi ve İslam'ın Ortaçağıru aşma 
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girişimlerinin Cumhuriyet Türkiye'si dışındaki hemen bütün 
İslam ülkelerinde başarısızlıkla sonuçlanması, siyasal İslamcı 
hareketler için önemli bir hareket zemini sunuyor. Kaldı ki, Balı 
tipi modernleşme girişiminin Türkiye' de de başarısız olduğu­
nu ileri sürenler bulunuyor. Modernleşme sürecine geç giren 
Uzakdoğu ülkelerinin de (G. Kore, Singapur, Hong Kong gibi) 
başarılı olduğunu anımsatan Lewis ile başka bazı tarihçi ve sos­
yal bilimciler, İslam ülkelerindeki başarısızlığı, (11. yüzyıldan 
itibaren) Müslüman toplumları kuşatan teolojik çerçeveye bağ­
lıyor. Daha doğrusu bu anlayışın şekillendirdiği kültürel doku 
ile ekonomik, toplumsal ve siyasal yaşamın yapısal özellikle­
rinden kaynaklandığını belirtiyor. 

Kuşkusuz modernleşmenin temelini laiklik ve seküler kül­
türün yarahlması oluşturuyor. Ancak verili dinsel ve teolojik 
çerçevenin, diğer bir anlahrnla Tanrı merkezli bilgi ve bilim an­
layışının dışına çıkılamadığı takdirde hiçbir din ya da inancın 
laiklikle uzlaşamayacağı açıkhr. Çünkü biri sorgulamaksızın 
kayıtsız şartsız inanmaya, diğeri ise dünyevi kanıtlara, eleştirel 
akla ve bilime dayalı bir anlayış üzerinde yükselir. Diğer bir ifa­
deyle insan merkezli ve dünyevi bir bilgi anlayışı, laikliğin ve 
seküler kültürün temelini oluşturur. Örneğin İslam dünyasın­
daki farklı laiklik, sekülerleşme ve modernleşme deneyimlerini 
inceleyen Prof. Dr. Bahattin Akşit şöyle diyor: 
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"Suriye Şam Üniversitesi'nde Batı Felsefesi profesörü 
olan Sadık El Azam, ' İslamiyet laikleşebilir mi' sorusunu 
soruyor ve şu cevabı veriyordu: Dogma açısından 'ha­
yır', İslamiyet ile laiklik bağdaşmaz; ama tarihsel olarak 
'evet', tarihsel toplumlarda ve devletlerde İslamiyet ve 
laiklik birlikte varolmuşlardır. Bence bu yanlış bir soruya 
doğru bir cevaptır. Daha doğrusu bir felsefecinin sorabi­
leceği bu soru, sosyolojik bakımdan yanlıştır, çünkü hiç­
bir din ya da kutsallık laikleşemez veya laikleştirilemez. 
Sosyolojik· olarak dinsel/kutsal ile kutsal olmayan, laik 
olan, 'profane' olan, birbirine zıtlık içinde var olan, birbi­
rinin var olmasını sağlayan, kısacası birbiri ile ilişki içinde 
var olan sembolik sistemlerdir. Sosyolojik olarak sorul­
ması gereken soru İslam toplumlarında kutsallık, dinsellik 
veya dindarlık ile kutsal olmayan, laiklik ve 'sekülerizm' 
ilişkileri, hangi şartlar altında hangi biçimleri almıştır veya 



almaktadır. Dinin devletle olan ilişkileri, siyasal toplum ile 
ilişkileri, kamusal alan veya sivil toplum ile ilişkileri hangi 
biçimleri almıştır? İslam toplumlarının laikleşme tipolojisi 
veya kuramı geliştirilebilir mi?" (Akşit, 2015: s. 65-66). 

Prof. Akşit bu soruya "evet" diye yanıt veriyor ve yukarıda 
andığımız çalışmasında İslam ülkelerinde bir laikleşme kuru­
mu oluşturmayı deniyor. Aydınlanma döneminde şekillenen 
ve dinlerin akılcılık, bilim, teknoloji, felsefe, eğitim gibi alanlar 
karşısında gerileyerek devletten, ekonomiden, bilimden ve ka­
musal alandan özel alana çekileceği şeklindeki laiklik anlayışı­
nı fazla genellemeci ve kestirmeci bulan Prof. Akşit, bu tutumu 
Hıristiyanlığın Protestanlık mezhebinin geçirdiği dönüşümü, 
diğer bütün mezhepler için bir model haline getirip genelleme 
yapılmasına benzetiyor. Gellner gibi İslamiyet'in laikleşemeye­
ceğini iddia eden, dahası kültürel halk İslam'ı gerilerken, kitabi 
radikal İslami hareketlerin ise yükseleceğini ileri süren düşü­
nürlere de itiraz eden Akşit, devamla şunları yazıyor: 

"Gellner'e göre kentleşme, ilk ve orta öğretimin yaygın­
laşması ve sanayileşmeyle birlikte kitaba dayalı ve kökten­
dinci İslamiyet, halk İslamiyeti'ni reddedecek ve milliyet­
çiliğin homojenleştirici işlevlerini üstlenecektir. İslamiyet'in 
hakim olduğu toplumlarda milliyetçilik ya da sosyalizm gibi 
laik ideolojiler değil, İslamiyet'in kitaba dayalı 'pürüten' ve 
köktenci olmayan versiyonu hakim olacaktır. ( . . .  ) Gellner'e . 
göre sanayileşen, modernleşen ve ulus-devletin vatan­
daşlık eğitimine tabi olan toplum, kitabi ve köktenci İslami­
yet çerçevesinde homojenleşmekte ve bütünleşmektedir. 
Ancak sanayileşmiş modern ekonomi ve modern devlet, 
homojenleşme ve bütünleşme kadar farklılaşma ve uz­
manlaşmayla birlikte oluşmaktadır. Yani ekonomi, devlet, 
teknoloji, bilim, hukuk gibi alanlar hem birbirlerinden hem 
de dinden farklılaşmakta ve özerkleşmektedir. Bu farklılaş­
ma ve özerkleşme laikleşmenin en önemli boyutlanndan 
birisidir" (Akşit, 2015: s. 67). 

Gellner'in ortaya athğı, "İslam toplumları ne kadar çok 
modernleşirlerse o kadar İslamlaşacaklardır" şeklindeki para­
doksal yaklaşımın; Casanova'run "siyasal-toplumsal-ekonomik 
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alanların farklılaşması, özel alana çekilme ve dinselleşmenin 
azalması" şeklinde üç boyut üzerinden yaphğı laiklik tanımı ile 
aşılabileceğine işaret eden Akşit, "Modern ekonomi ve modern 
devletin istense bile din tarafından yönetilemeyeceğini" ileri 
sürüyor (Akşit, 2015: s. 68-69). 

Hıristiyan dünyadaki laikleşme sürecini, bu üç boyut pers­
pektifi ve yedili bir sınıflama (tipoloji) üzerinden değerlendiren 
Bahattin Akşit, bir model kuruyor. Birinci tip laikleşmeye, Bir­
leşik Krallık ve Anglikan Kilisesi'ni örnek veriyor. Uluslaşma 
sürecinin hemen öncesinde, kilisenin ulus-devletin bir kurumu 
olarak feodal hiyerarşiden (Vatikan' dan) kopmasını bir laikleş­
me tipolojisi olarak ele alıyor. İkinci tipteki laikleşmeye ise devle­
tin bütün din ve mezheplere eşit uzaklıkta olduğu ABD'yi örnek 
gösteriyor. Üçüncü tip laikleşme, devletin eşit uzaklıkta durduğu 
din ve mezheplere, halka daha iyi hizmet vermeleri için destek 
olduğu modeldir. Bu modelin örneği Almanya' dır. Dördüncü tip 
modernleşme, Fransa' daki radikal laiklik deneyimidir. Devrim 
sırasında (1789) kilisenin topraklarının ve mallarının ka.mulaş­
tırılıp halka dağıhlarak, kilisenin ekonomik ve siyasal gücünün 
kırılmasına dayanır. Fransız modelinde, din kamusal alandan 
çıkarılıp tamamen özel alana çekilir /bırakılır. Beşinci tür laik­
leşme ise İspanya örneğidir. Kilise siyasal alandan çekilse de 
kamusal alanda ve sivil toplumda temsil edildiği bir modeldir. 
Altına tip laikleşme örneği de Polonya' dır. Sosyalist dönemin­
deki yukarıdan ve devletçi laiklik döneminden sonra, din siyasal 
toplumdan çekilse de, kilisenin sivil toplum alanında ağırlığının 
bulunduğu ve bu alanda teslim edildiği bir modeldir. Yedinci­
si, Latin Amerika' da ortaya çıkan ve toplumcu-halkçı özellikleri 
ağır basan, kurtuluş teolojisine dayalı laiklik modelidir. Oligarşik 
kilisenin halkçı bir karakter kazanma sürecidir. Muhalif, aşağı­
dan ve devrimci bir modeldir bu. Brezilya bu modelin en büyük 
örneklerinden biridir. (Akşit, 2016: s. 308-309). 

Prof. Dr. Bahattin Akşit, İslam dünyasındaki modernleşme/ 
laikleşme süreçlerinin sınıflandırmasını ise Ernest Gellner'in 
"İslam toplumları laikleşmeden modernleşebilirler" yolundaki 
paradoksal tezindeki çelişkiyi, yine düşünürün ipuçlarını ver­
diği bir laiklik tipolojisi üzerinden aşmayı deniyor. Konuyu, 
Gellner'in Müslüman Toplum kitabında (Muslim Society, 1981: 
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Cambridge University Press, Cambridge) ortaya koyduğu iki 
boyut çerçevesinde ele alıyor. Bu yaklaşım ilk olarak, ılımlı din­
darlık ve laiklik ile köktenci ve yoğun dindarlıkların mesafeli 
bir birliktelikle aynı toplum/ulus ve devlet içinde bulunabile­
cekleri gözlemine dayanıyor. İkinci boyutta ise bir tarafta siya­
sal-sosyal köktencilik, diğer tarafta ise muhafazakarlık bulunu­
yor. Bu boyutların her birini ikişer seçenekli olarak sınıflandı­
ran Akşit; "laikleşme" değil "modernleşme" tipolojisi dediği, 
dört sınıflamanın ardından diğerlerinin geleceğini belirtiyor. 
Akşit, 12 farklı model/ tipoloji üzerinden Müslüman ülkelerde­
ki modernleşme süreçlerini ele alıyor. 

Buna göre; birinci tip laikleşme, ılımlı dindarlık ve laiklik 
ile radikal ve köktendinci siyasal-sosyal kurumların bir arada 
bulunduğu modernleşme oluyor. Bu tip laikleşmenin örnek­
lerinden biri olarak, "laiklik-köktendincilik" gerilimi ve dene­
yiminin yaşandığı Türkiye veriliyor. Müslüman ülkelerdeki/ 
toplumlardaki ikinci tip laikleşme ise Türkiye' deki ılımlı din­
darlıktan farklı olarak, köktenci siyasal-sosyal kurumlaşma ile 
köktenci İslamlaşhrmanın birlikte geliştiği durum olarak ele 
alınıyor. Cezayir ve Libya, Soğuk Savaş döneminde bu tip bir 
laikleşmenin örneklerini oluşturuyor. Libya, Müslüman Kar­
deşler gibi köktendinci ve El-Kaide benzeri cihatçı terörist güç­
lerin saldırısıyla yıkılana kadar bu modelin başarılı örneklerin­
den biri oluyor. Bu saldırıyı Bahlı kapitalist bir askeri ve siyasal 
pakt olan NATO'nun desteklemiş olması ise ayrıca ve başlı ba­
şına irdelenmesi gereken bir konu olarak önümüzde duruyor. 

Müslüman ülkelerdeki/ toplumlardaki üçüncü tip modern­
leşme modelinde, "ılımlı dindarlık" ya da düşük yoğunluklu 
bir laiklik uygulaması bulunuyor. Türkiye' den farklı olarak 
bu tip ülkelerde, "geleneksel siyasal-sosyal kurumlaşma ya 
korunmuş ya da yeniden üretilmiştir" diyen Akşit, bu tip bir 
laiklik pratiği için Fas'ı örnek gösteriyor. Türkiye laikleşmesi­
nin tam zıddı olan modernleşme örneğini ise -ki buna modern­
leşme diyebilmek hayli zordur- Suudi Arabistan oluşturuyor. 
Akşit'e göre, köktendincilik veya İslamlaşhrma, muhafazakar­
geleneksel siyasal ve sosyal kurumlaşma ile birleştirilerek Su­
udi Arabistan modeli kuruluyor. Beşinci tip laikleşme modeli 
için Tunus'u, alhncı tip modernleşme örneği olarak ise İran'ı 
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gösteren Akşit, bu iki örnek arasındaki farkın Şia teolojisi ve 
Şiilikten kaynaklandığını belirtiyor. İran'ın, Şiiliğin yaygın ol­
duğu toplumlardaki dönüşümü ömeklediğine dikkat çekiyor. 
Yedinci örnek olan Mısır ise hibrit (melez) bir model oluşturu­
yor. Ilımlı laiklik ve dindarlığın teşvik edildiği, ancak bu bah­
çede köktendinciliğin gelişerek toplumu ve devleti kuşathğı bir 
deneyim oluyor. Sekizinci model, Irak'ta Saddam döneminde 
Sünni azınlığa dayalı Baas Partisi'nin topluma dayathğı milli­
yetçi rejim modelidir. Bass Irak'ı, Şii muhalefetin radikalleşme­
sine yol açan bir ılımlı -bence yarı laikleşme- diyebileceğimiz 
bir modeldir. Nitekim Saddam sonrasında siyasallaşan Şiilik, 
ülkeye egemen olmuş, kanlı bir mezhepler savaşı dönemi açıl­
mıştır. Mezhep savaşları tarihsel, siyasal, kültürel ve toplum­
sal bakımdan bir Ortaçağ arızasıdır. Dokuzuncu modernleşme 
örneği için Suriye Bass rejimini işaret eden Prof. Akşit, bunun 
Alevi-Şii azınlığa dayalı bir model olduğunu ileri sürüyor. Bu 
model ise Irak'ın tersine Sünni İslamcıların radikalleşmesi ve 
Irak gibi ülkenin tersinden bir iç savaşa sürüklenmesiyle sonuç­
lanıyor. Onuncu model ise Pakistan'ın izlediği ya da şartların 
bu ülkeyi sürüklediği yoldur. Dünyada 1970'lerin sonundan iti­
baren yayılan radikal İslamcı hareketler, ağırlıklı olarak Suudi 
Arabistan, Mısır, İran ve Pakistan kaynaklıdır. Pakistan, Prof. 
Akşit'in de işaret ettiği gibi, ulusal kimliğini İslamiyet üzerin­
den kurarak, Hindistan' dan ayrılmış bir ülke olduğu için, din 
her zaman toplumsal ve siyasal yaşamda önemli bir rol oyna­
mıştır. Başlangıçta bu ülkede, modernist diyebileceğimiz, örnek 
olarak Türkiye Curnhuriyeti'ni izleyen ılımlı bir İslam anlayışı 
egemen olduğu halde, sonradan köktenci İslamcılık inisiyatifi 
ele geçirmiş, ideolojik bir hegemonya kurarak siyasal ve sivil 
toplumu büyük ölçüde dinselleştirrniştir (Akşit, 2015: s. 69-73). 

Özellikle Soğuk Savaş döneminde, Müslüman ülkelerde İs­
lamcılık ve siyasal İslamcı hareketlerin ortaya çıkmasında, Balı 
Bloku'nun, diğer bir ifade ile kapitalist-emperyalist dünyanın 
katkısı büyüktür. Sol korkusu ve düşmanlığından beslenen bu 
katkı, gözden kaçırıldığı takdirde, gerçek bir değerlendirme 
yapmak mümkün değildir. NATO'nun "Dolaylı Saldırı Dokt­
rini" ve "Yeşil Kuşak Siyaseti", Müslüman ülkelerin iç dina­
mikleriyle modernleşme ve sekülerleşme süreçlerini bozmuş, 
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kesintiye uğratmış, işbirlikçi siyasal İslama hareketlerin ise 
önünü açmışhr. 

Bahattin Akşit'in on birinci ve farklı bir modernleşme örne­
ği olarak gördüğü; Orta Asya' daki Türki-Müslüman cumhu­
riyetler ise başlı başına incelenmeyi gerektiren özgün örnek­
lerdir. Sovyetler Birliği döneminde, deyim uygunsa "sosyalist 
yoldan" ve yukarıdan aşağıya doğru sanayileşen, dolayısıyla 
hızlandırılmış bir Aydınlanma ve modernleşme süreci yaşayan 
bu Müslüman ülkeler, 20. yüzyılın başında (1917) nüfuslarının 
önemli bir kesimi hala göçebe toplum aşamasındayken, radi­
kal bir laikleşme deneyimi yaşadı. Bu deneyimin başarısız ol­
duğu ileri sürülse de tablo hayli farklıdır. Sürekli tekrarlana­
rak, neredeyse genel kabule dönüşen bu tezin ciddi bir temeli , 
yoktur. Çünkü, Orta Asya Müslüman toplumlarının büyük bir 
tarihsel sıçrama gerçekleştirerek insan merkezli bilgi anlayışına 
dayalı seküler kamusal düzenler kurdukları ortadadır. Sovyet 
Sosyalist Cumhuriyetler Birliği 1991'de dağıldığında, geride, 
modernleşmenin taşıyıcı kurumları oluşmuş, seküler temellere 
dayalı bir eğitim düzeni kurulmuş, nüfusunun yüzde 95'i temel 
eğitimden geçmiş olan devlet ve toplumlar bırakh. Özgün bir 
örnek olan Çeçenistan ve bir ölçüde Özbekistan dışında tutu­
lursa -ki siyasal İslamcı hareket Özbekistan' da ciddi denebile­
cek boyutlarda değildir- radikal İslamcılık, söz konusu coğraf­
yada hiçbir zaman ciddi bir zemin bulamadı. 

Orta Asya' da (Kazakistan ve Kırgızistan) Mustafa Şen ile 
birlikte 2004 yılında "ODTÜ Bilimsel Araşhrmalar Fonu" 
desteğiyle önemli bir alan/ saha araşhrması yapan Bahattin 
Akşit, farklı modernleşme yolları konusunda gözlemler akta­
rıyor. Alan araşhrması deyimindeki "alan/ saha" kavramını, 
Bourdieu'nun "field" kavramının karşılığı olarak kullandıkla­
rını belirten Akşit, şöyle devam ediyor: 

"Kazakistan ve Kırgızistan'da 'dinsel alan'ın kurulması 
veya oluş(turul)masını gözlemledik. Ulus-devletlerin sınır­
ları içinde bir 'ulusaşırı dinsel alan' oluşmaktadır. Bu ulu­
saşırı dinsel alanda kimler var? Farklı 'habitus'lar ile farklı 
'dinsel sermaye'ler ve farklı 'özne ajan'lar var. Türkiye Di­
yanet İşleri Başkanlığı'nın imamları var; Türkiye Diyanet 
İşleri ve bazı üniversitelerin ilahiyat fakültelerinin birlikte 
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kurduklan ilahiyat fakülteleri var; Türkiye'deki dinsel ce­
maatlerin vakıfları, dernekleri, l iseleri ve ilahiyat fakülte­
leri var. Türkiye'den giden resmi ve gayri resmi kurum ve 
örgüt temsilcilerinin ortak söylemi, bütün bu kurum ve 
kuruluşların faal iyetlerinin birbirlerini tamamladığı ve 'Ha­
nefi Mezhebi' ortak paydasında buluştukları yönündedir" 
(Akşit, 2015: s. 7 4). 

Türkiye Diyanet İşleri de Türkik Orta Asya ülkelerinde faa­
liyet sürdüren kuruluşlar arasında bulunuyor. Diyanet'in ihraç 
ehneye çalıştığı İslam anlayışı, "resmi" diyebileceğimiz bir çer­
çeveye sahip. Bu faaliyet, Kazakistan Müslümanlarının da "Ha­
nefi" oldukları varsayımına dayanıyor. Bu ülkelerde, özellikle 
1990'lı yıllar ve 2000'li yılların hemen başında Türkiye dışında 
İran, Suudi Arabistan, Pakistan ve Mısır da faaliyet yürütüyor 
ve kendi modellerini Orta Asya Müslümanlarına dikte ediyordu. 
Artık böyle etkinliklerinin kalmadığı, söz konusu ülkelerde dev­
letlerin duruma müdahale ettiği biliniyor. Özellikle Çeçenistan 
Savaşı ve küresel cihatçı terör örgütlerinin bazı eylemlerinden 
sonra, hem Rusya'run hem de Türki Cumhuriyetlerin İslamcı ha­
reketleri kontrol ve baskı altına aldıkları; özellikle başka devletle­
rin bu alanda faaliyet yürühnelerine eskisi gibi izin vermedikleri; 
bu ülkeler ya da çeşitli cemaatler tarafından kurulan okulları ise 
kapattıkları bir süreç yaşanıyor. Suudi Arabistan, Pakistan ve 
İran gibi ülkeler ile Türkiye kökenli bazı cemaat temsilcilerinin 
yürüttüğü siyasal İslamcı faaliyetlere yönelik, seküler geleneğe 
dayalı sert bir müdahale yapıldığı anlaşılıyor. 

Diğer taraftan Soğuk Savaş sonrasında dünya daha iyi ol­
madığı gibi, Sovyetler Birliği ve Doğu Bloku'nun dağılması da 
kapitalizmin ve Batı'run tezlerinin daha doğru olduğu anlamı­
na gelmedi. Bu durum, günümüzde giderek güçlenen bir tez, 
dahası bir olgu haline geliyor. Prof. Dr. Akşit şöyle yazıyor: 
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"1989'da Sovyet Sosyalist Cumhuriyetler Birliği kri­
ze girdi ve dağıldı. Modern toplumlar onlardan beklenen 
eşitlik, özgürlük ve refah taleplerini yerine getiremediler 
ve hatta ulaştıkları refah toplumu ve devletinden geriye 
doğru gidip neo-liberal politikaları uygulamaya başladılar. 
Modernitenin ötesine geçen uygulamalar oldu ve büyük 
anlatıları eleştiren post-modern felsefeler ve kuramlar 



yaygınlaştı. Dünya sivil toplumu tam olarak ortaya çık­
madığı gibi, daha önceki bütünleşmeler parçalandı ve 
birçok toplum, yerel topluluk ve sınıf, küresel kapitalist 
ağ toplumundan dışlandı ve daha öncekinden daha derin 
bir yoksulluğa terk edildi" (Akşit, 201 2: s. 1 04). 

Sovyetler Birliği, bir başka araştırmanın konusu olabilecek 
çeşitli nedenlerle dağıldıktan sonra dünya daha özgür, adil, 
demokratik ve barışçıl olmadı. Kapitalizmin insanlığa yeni bir 
ufuk ve gelecek sunma rezervlerinin tükendiği, bilim ve tek­
nolojinin gelişiminin ise gezegeni yıkıma doğru sürüklediği, 
her geçen gün daha çok belirginleşmeye başladı. Öyle ki, bu 
dönemde "vatandaşlık" kavramı ve hukukunun bile, formel de 
olsa eşitlik ilkesinin bir gereği değil, homojenleştirici ve fark­
lılıkları yok eden bir ilke ve kurum olduğu ileri sürüldü. Böy­
lece toplumu birleştiren bütün ortak zeminler imha edilmeye, 
kültürel ve hukuksal bağlar çözülmeye başladı. Prof. Akşit'in 
de yukarıda işaret ettiği gibi, insanlar ulus, sosyal sınıf, felsefi 
ve siyasal aidiyetlerinden koparılıp, bir önceki çağın sosyal ka­
tegorileri olan dinsel ve etnik kimliklerine iade edildi. Sosyal 
devlet anlayışı tasfiye edildi, din ve dincilik yükselmeye baş­
ladı, bilim ve akılcılık aşağılandı. Modernite eleştirisi tarihsel 
bağlamından ve kapitalizmden koparılıp, salt kültürel bir ka­
tegoriye indirgenerek yapıldı. Dünya, deyim uygunsa, "post­
modern bir Ortaçağ" diye nitelenebilecek, iç kararhcı döneme 
girdi. Özellikle bir Müslüman coğrafyası olan Ortadoğu, Kuzey 
Afrika, Hazar Havzası ve Orta Asya ile Hıristiyan ve Müslü­
man nüfusun yer yer iç içe yaşadığı Balkanlar 1990'lı yıllar­
dan sonra savaşlar, etnik ve dinsel boğazlaşmalar sonucu kan 
gölüne döndü. Soğuk Savaş dönemi (1950-1990) sonrasında 
din-toplum-devlet ilişkileri alanında da, özellikle Müslüman 
dünyada, yeni bir dönem açıldı. Müslüman ülkelerde, 1980'li 
yıllarda başlayan siyasal İslamcı hareketlilik, 1990'lı yıllardan 
itibaren yükselişe geçerek, devleti, iktidarı, eğitimi ve bütün ka­
musal alanı yeniden istemeye başladı. 

Diğer taraftan, modernleşme ve gelişme teorisi konusunda 
İslam dünyasında ve genel olarak entelektüel alanda bir görüş 
birliği bulunmuyor. Örneğin İslam dünyası ve Batı arasındaki 
karşılıklı eleştiri ve suçlamaların geçmişten, Haçlı Seferleri ve 
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sömürgecilik döneminden kaynaklandığını ileri süren Ameri­
kalı sosyal bilimci, (Georgetown Üniversitesi profesörlerinden) 
John L. Esposito da bunlardan biri. . .  Avrupa emperyalizmi ve 
sömürgeciliğin, köken ve biçimleri i tibarıyla, "Bahlı olan bir 
moderniteyle temellendirilmiş ve meşrulaşhrılmış olması" gibi, 
Müslüman dünyanın gelişmesinin de ilerlemeci Bahlılaşma ve 
toplumun laikleşmesine bağlandığını ileri süren Esposito, laik­
leşmenin modernleşme için mutlak bir şart olarak sunulduğu­
nu belirterek, buna itiraz ediyor. Esposito şöyle diyor: 

"Siyasal gelişme, onun temel süreçlerinden biri olarak 
politikalann laikleşmesini (dinin siyasal sistemden adım 
adım dışlanmasını) ihtiva eder. Gerek yeni ortaya çıkan 
Müslüman devletlerde hükümetlerin kalkınma politikala­
nna yön veren yerli elitler, gerekse onlann dışarıdaki pat­
ronları ve akıl hocaları, yüzleri Batı'ya dönük kişilerdi ve 
Batılı bir eğitim almışlardı. Bunlann tümü modernleşmeyi 
Batılılaşmaya denk tutan bir öncülden hareket ettiler. ( . . .  ) 
Bazıları bu konuda daha seçici olmak gerektiğini belirttiyse 
de değişimin arzu edilen yönü ve hızı hatalı olamazdı. Se­
çici değişimden bahseden Müslümanlar bile dinin kamu­
sal hayattan ayrışmasını talep eden bir çerçeve içinde aynı 
şeyi yaptılar. Batılı yorumcular ve Müslüman uzmanlar, bir­
birleriyle benzer şekilde Batı temelli bir modernleşme sü­
recini gerekli ve kaçınılmaz olarak gördüler ve aynı şekilde 
dinin Müslüman dünyada siyasal ve sosyal değişime engel 
olduğuna inandılar" (Esposito, 2002: s. 43-44). 

Buradan ortaya çıkan kavramsal dünyayı "açık bir ikilem" 
olarak değerlendiren Esposito, geleneğe karşı değişim, kökten­
ciliğe karşı modernlik, gerilemeye karşı ilerleme, azgelişmişliğe 
karşı kalkınma kavramlarının bu ikilemin köşe taşlarını oluş­
turduğunu belirtiyor. Bilim ve teknoloji de bu laik gelişme süre­
cinin güçlü yardımcıları işlevini görüyor. Esposito şöyle devam 
ediyor: 
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"Bununla birlikte gerçek, idealden çok farklı oldu. 
Batılılaşma ve laikleşme olarak modernleşme küçük bir 
azınlık olan toplumun elit kesimini koruyan ve destek­
leyen bir ölçekte kaldı. Daha da önemlisi, süreçlerin ve 
kurumların laikleşmesi, sorun yaşanmadan zihinlerin ve 



kültürlerin laikleşmesine çevrilemedi. Müslüman ülkeler­
de belli bir azınlık, Batılı laik dünya görüşünu kabul eder 
ve uygularken, nüfusun çoğunluğu laik bakış ve değerleri 
içselleştiremedi" (Esposito, 2002: s. 44). 

Esposito'mın bakışı, olayın sadece dış dinamiklerinden ha­
reketle ele alınıp değerlendirilmesine dayanıyor. Oysa İslam 
dünyasının geri kalmışlığında dış dinamikler kadar, hatta on­
dan daha fazla, iç dinamikler rol oynuyor. Modernleşme ve 
laiklik arasındaki bağı koparan, ancak laiklikten bağımsız bir 
modernleşme modeli, tanımı ve teorisi de geliştiremeyen, böyle 
bir tarihsel örnek gösteremeyen Esposito, çalışmasında İslam 
dünyasının geri kalmışlığını iç dinamikler bağlamında da ele 
almadığı için eksik ve bu nedenle yanlış sonuçlara ulaşıyor. 
Çünkü geri kalmışlığı sacede Batı'nın sömürgeci ve empeıya­
list politikalarına bağlayan ve bir suçlama retoriği üzerinden 
geliştirilen eleştiriyi, teori ve siyasal analizin yerine koyuyor. 
Bti durum, teolojik literatürün eleştirisi, yenilenme (reform) ve 
güncelleme gibi konuların tartışılmasını da engelliyor. Salt Batı 
karşıtlığı, Müslüman dünyanın kendi eksikliklerini görmesini 
ve aşmasını da engelliyor. Ancak Bah düşmanlığından başka 
bir alternatif üretememiş olsa da bu bakış, bütün eksikliğine 
karşın, Batı merkezli modernleşme süreçlerine İslam dünya­
sından yöneltilmiş en kapsamlı ve ciddi eleştirilerden biridir. 
Ancak bu eleştiri, moderniteyi kapitalizmden kopararak onu 
salt kültürel bir kategori olarak gördüğü ve bu anlamda kapi­
talizmin gerçek bir eleştirisini içermediği için, başarılı olma ve 
Batı merkezli modernite anlayışını / modelini aşma kapasitesi­
ne sahip değildir. 

G.lı.1ı .  Taınaın laıuı ınayan El<·�tiri 
İslam dünyasında ve Türkiye' de toplum siyasal, kültürel ve 

ideolojik bir kargaşa yaşıyor. Toplumsal kunımlar güncel ve 
tarihsel bakımdan etkin şekilde hiçbir eleştiriye, bu arada dini 
alanın eleştirisine de gerçek anlamda başlayamıyor. Batı'nın bu 
eleştiriyi yaklaşık 200 yıl önce tamamladığı bir dünyada, Do­
ğu-İslam alemi Ortaçağ'a özgü bütün sorunlarla boğuşmaya 
devam ediyor. 
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Karl Marx, Hegel'in Hukuk Felsefesinin Eleştirisi kitabında, 
daha 1843 yılında "Almanya'da dinin eleştirisi tamamlanmış­
hr" diyor. Yani dinin, toplumsal/kamusal alandan çekildiği, 
siyasal yaşamın dışına çıkarılarak özel alana iade edildiğini 
belirtiyor. Bu tespitin hemen ardından Marx, "Dinin eleştirisi­
nin tamamlanması, bütün eleştirilerin başlangıcıdır" şeklindeki 
önemli teorik çıkarsamasını yapıyor. Marx şöyle söylüyor: 

"Almanya konusunda dinin eleştirisi özsel olarak sona 
erdi. Ve dinin eleştirisi de tüm eleştirilerin hazırlık koşulu­
nu oluşturuyor. ( ... ) Öyleyse tarihin görevi, gerçeğin öteki 
dünyasının yitip gitmesinden sonra, bu dünyanın gerçe­
ğini ortaya koymak oluyor. insanın özyabancılaşmasının 
(kendi kendisine yabancı laşmasının) kutsal biçimlerini bir 
kez daha ortaya çıkardıktan sonra, kutsal olmayan biçim­
leri içindeki özyabancılaşmayı da ortaya çıkarmak, ilkin 
tarihin hizmetinde olan felsefenin görevi oluyor. Böylece 
gökyüzünün eleştirisi yeryüzünün eleştirisine, dinin eleş­
tirisi hukukun eleştirisine, Tanrıbilimin eleştirisi de siyase­
tin eleştirisine dönüşüyor" (Marx, 2009: 1 91 -1 93). 

Bu tespiti ve değerlendirmesiyle Marx, dinin eleştirisinin 
tamamlanmadığı, başka bir ifadeyle insan aklı ve vicdanının 
özgürleşmediği bir toplumda, yani laiklik yerleşmeden kapi­
talizmin ve dolayısıyla rnodernitenin eleştirisine başlanamaz 
diyor. Dolayısıyla Marx, kendi kuramını, kapitalizme yönelik 
bütün itirazlarını ve eleştirilerini bu saptama üzerine kurduğu­
nu ifade etmiş oluyor. Marx, dinin eleştirisini tamamlamadan 
kapitalizmin eleştirisi geliştirilemez tezini ortaya atıyor. Bu 
tespit ve değerlendirme, post-modernizm diye ifade edilen ve 
siyasal oylumu da olan felsefi yaklaşımın nasıl bir palavradan 
oluştuğunu göstermesi bakımından da önem taşıyor. 

Ancak Marx burada, Almanya' da dinin eleştirisinin tamam­
landığını ifade ederken, Alman toplumunun dinsizleştiğini ya 
da dini aştığını söylemiyor. Tersine, günümüzde bile Alman 
Kiliseleri'nin Avrupa' daki en güçlü dinsel kurumlardan olduğu 
biliniyor. Bu durumda, "dinineleştirisinin tamamlanması" tespi­
ti, Hıristiyanlığın kamusal alandan, devlet işlerinden, siyasal ik­
tidar üzerindeki hakimiyet isteminden, eğitim ve diğer dünyevi 
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alanlardan, geriye dönülemez şekilde çekildiği anlamına geli­
yor. Din özel alana bırakılarak, burada özgürleştiriliyor. 

Laiklik kavramının etimolojik kaynaklarına bakhğımızda 
da aynı gerçeği görürüz; "Laicus/Laikus" kavramı Yunanca­
dan gelme Latince bir kavram. Yunancada "halk" demek. La­
tincedeki "Laicus" kavramı da "rahiplerin dışında kalan" yani 
seçkinlerin dışındaki toplum kesimini anlatmak için kullanılı­
yor. Yani antik Yunancadaki gibi "halk" anlamına geliyor. Antik 
ve Ortaçağ' da eğitim ve bilgi, ruhban sınıfına ait bir imtiyaz ol­
duğundan, "Laicus" kavramı aynı zamanda "iş bilmez, eğitimi 
düşük" insan anlamında da kullanılıyor. Dolayısıyla "Laietİs" 
kavramı da, Antik Yunan' da da Roma' da da halkın, yani ço­
ğunluğun eğilimi, hatta yönetimi anlamına geliyor. Dolayısıy­
la "Laicus" kavramı ile demokrasi arasında doğrudan bir iliş­
ki bulunuyor. Laiklik demokrasilerin temelini ve önkoşulunu 
oluşturuyor. 

"Laiklik kavramının tarihsel içeriğini, ruhban sınıfının 
ve ulemanın kurumsallaşmış dinlerin ve onlara dayalı feo­
dal üst sınıfların toplumsal egemenliğine karşı itiraz oluş­
turuyor. Bu anlamda laiklik, eleştirel akıl, din adamları sı­
nıfının (ruhbanın) bilgisini sorgulama, düşünce özgürlüğü, 
dini siyasi iktidar alanından (kamusal alandan) çıkartma 
anlamına geliyor" (Yıldızoğlu, 2016: s. 1 45) 

Tarihsel sosyolojik bir perspektiften baktığımızda görülüyor 
ki, laiklik olmadan "burjuva demokrasisi" bile olmuyor. Yıldı­
zoğlu, söz konusu kitabında ayrıca, ruhban sınıfının tekelinde 
tuttuğu dini bilgi ve bu bilginin yeniden üretilme mekanizma­
larının, bir tüı� "üretim araçlarının özel mülkiyeti" gibi bir ka­
raktere sahip olduğunu, servete ulaşma aracı ve bir egemenlik 
aygıtı işlevi gördüğünü de özgün bir yaklaşım olarak ortaya 
koyuyor. 

Bazı dindar çevreleı� değişime ve modernleşmeye doğaları 
gereği direnme eğilimindedir. Çünkü modernite, ruhban sını­
fınm egemenliğini, imtiyazlarını, toplum üzerindeki etkilerini, 
serveti kontrol kapasitesini tasfiye eder. Bir önceki egemen sınıf 
ve güçlerin ideolojisi olan din üzerinden moderniteye karşı bir 
direniş geliştirilmesi bu nedenle tarihsel sosyolojik yasalarla 



uyumlu bir durumdur. Diğer taraftan, kapitalistleşmenin top­
lumun marjlarına (kenarına) doğru ittiği, eğitimsiz ve yoksul 
toplum kesimlerinin de ulaşabilecekleri ve kolayca edinebile­
cekleri ideoloji dindir. Onların acılarını dindirebilecek, sığınabi­
lecekleri neredeyse tek alandır. Ayrıca sol ve sosyalist hareket­
lerin küresel ölçekte geriye çekilmesiyle de bu alan alabildiğine 
dini hareketlerin etkisine açık hale gelmiştir. 

Bu anlamda, kökleri eski ekonomik ve siyasal düzene ait 
kimi toplumsal oluşumlar, kurumlar ve çevreler de din eksenli 
bir direniş tutumu alırlar. Özellikle eski kurumlar ve sınıflar­
la ideolojik, siyasal ve tarihsel hesaplaşmasını tamamlamamış 
toplumlarda bu durum sıklıkla görülür. Türkiye de bu tip ülke­
lerden biridir. Bu nedenle her dinsel gerekçeli direniş, salt teo­
lojik bir perspektifle ele alınıp anlaşılamaz. Fotoğrafın tamamı­
nı görebilmek için sosyolojik bir bakış ve çözümleme gereklidir. 
Bu konuda Prof. Dr. Şerif Mardin şu değerlendirmeyi yapıyor: 

"Modernleşme yolunda karşılaşılan engeller iki ayrı 
başlık altında toplanabilir; birincisi, yolu kesinlikle kapa­
dığı apaçık olan engeller. İkincisi, kimsenin aleyhinde ko­
nuşmaya cesaret edemeyeceği, fakat genellikle direnişin 
esası olan gizli yapılardır. Burada göstermeye çalıştığım, 
modernleşmeye engel olan ve 'dini' olarak adlandırılan 
etkenlerin bazen tamamen dini olmayan ve dinin arkası­
na gizlenen yapısal etkenler olarak ortaya çıktığıdır. Os­
manlı sosyal yapısındaki savaşçı grupların değerleri, top­
lumun merkezi olarak mahalle, yeniden üleştirici ahlak ve 
siyasi sınıfın servet üzerindeki kısmi tekeli, bu durumda, 
tutuculuğun kaynağıdır" (Mardin, 201 8: s. 75-76). 

Yukarıda da ifade ettiğimiz gibi, bazı İslamcı akımlar, Müs· 
lüman ülkelerin geri kalmışlıklarını dinden ve İslami kültürden 
uzaklaşmalarına bağlıyor. Geri kalmışlıktan kurtulmak için çö· 
züm olarak ise daha fazla dine sarılmayı öneriyor. 
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"Tecdid (yenileme, tazelenme) düşüncesinin merke­
zinde, İslam dünyasının bir çöküş halinde olduğu inancı 
vardır. Bunun altında yatan neden, İslam'ın doğru yolun­
dan sapılmış olmasıdır; tedavisi ise 'İslami kimlik, değerler 
ve gücünün tamirini' sağlayacak, gerek kişisel dünyalarda 



gerekse kamusal hayatta İslam'a geri dönmektir. İslami 
siyasi aktivistler için Muhammed ve ilk Müslüman site 
devleti örneğinde yansıyan ve Şeriatın kuşatıcı tabiatında 
somutlaşan, Kur'an'da izah edildiği şekliyle bütün ya da 
kapsamlı bir hayat tarzıdır. Nitekim Müslüman devlet ve 
toplumlann yeniden canlanması, İslam hukukunun yeni­
den uygulanmasını gerektirir" (Esposito, 2002: s. 57-58). 

Dolayısıyla siyasal İslamcıların çözüm önerisi, yukarıda işa­
ret ettiğimiz söz konusu kısır döngüyü kıramadığı için başarılı 
olamıyor. 

İslamcı hareketler Batı kültürünü de yozlaşmanın bir ürü­
nü ve Hıristiyanlığın parçası olarak görüyor. Çözüm olarak ise 
Batı'nın kültürünü reddederken, onun gelişkinliği tartışmasız 
olan "fennini ve tekniğini" ise almak gerektiği görüşünü savu­
nuyor. Oysa, Batı' da bilim ve teknolojiyi yaratan olgu, insanlı­
ğın gelişiminin ortak ürünü olarak şekillenen kültürü oluyor. 
Çünkü, Aydınlanma sürecinin ürünü olan ve "Batı kültürü" 
denilen bilim ve akılcılığa dayalı modernleşme ve laik değerler 
bütünü; Hıristiyanlığın ve dinsel bir kültür anlayışının sonucu 
olarak ortaya çıkmıyor. Tam tersine bu kültür, Batılı toplum­
ların kilisenin egemenliğine karşı yüzlerce yıl yürüttüğü sert 
mücadelelerin sonucu ve Hıristiyanlığa dayalı teokratik düze­
nin yıkılmasının bir ürünü olarak gelişiyor. Yani, bir anlamda 
söz konusu kültür, egemen Hıristiyanlık anlayışına yönelik bir 
isyanın ve bu isyan sonucu yaşanan bir Aydınlanma ve reform 
hareketinin sonucu olarak şekilleniyor. 





7 .  H Ö L Ü\J 

S ON U C  
) 

7. 1 .  Bağlamı  Olmayan Grrçrk Yoktur 
Öncelikle belirtmeliyiz ki, sosyoloji disiplini içinde, tarihsel 

sosyoloji, siyasal sosyoloji ve din sosyolojisi alanında değerlen­
dirilebilecek olan bu tez, bir "sosyolojizm" eleştirisini de örtük 
olarak içinde taşıyan bir çalışma oldu. Diğer taraftan bu tez, 
tarihsel sosyolojik bir perspektiften hareket etse de, esas olarak 
güncel bir toplumsal-siyasal konuyu ele aldı. Genel olarak; ta­
rihsel süreç içinde Türk-İslam ülkelerinde devletin toplumsal 
temellerinin nasıl oluşturulduğu, din-devlet-toplum ilişkileri­
nin nasıl şekillendiği ve esas olarak devletin meşrulaşbrılması, 
siyasal iktidarlara toplumsal bir rıza/ onay üretiminde dinin 
nasıl bir rol oynadığı incelendi. Türk ve İslam toplumlarında 
egemen sınıf ve yöneticilerin hangi araçlarla ve nasıl bir hege­
monya oluşturduğu analiz edilmeye çalışıldı. 

Dolayısıyla Doğu-İslam ülkelerinde "devletin ideolojik ay­
gıtlarının" öncülü ya da habercisi sayabileceğimiz, siyasal ikti­
darların felsefi arka planı, manevi güç kaynağı, yönetim ve is­
tikrar aracı olarak işlev gören ideolojik kurumların niteliğini in­
celedik. Tarihsel bir örnek üzerinden, Nizamü'l-Mülk'ün devlet 
felsefesi, dinin devlet örgütlenmesindeki işlevi, toplumla dev­
let arasındaki ilişkilerin kurumsal ve ideolojik planda yeniden 
düzenlenme sürecini ele aldık. Nizamü'l-Mülk ve İmam Gazali 
ilişkisi üzerinden, dinin yeniden devletin etkin ve belirleyici bir 
ideolojik aracı olarak nasıl düzenlendiğini irdeledik. Bu tarihsel 
sosyolojik olguyu, günümüze, İslam dünyasına ve Türkiye'ye 
etkileri bağlamında değerlendirdik. 

İslam dünyasında, günümüze kadar gelen Tanrı merkez­
li bilgi anlayışının; içtihad kapısının kapatılmasının yol açtığı 
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siyasal, ekonomik ve toplumsal sonuçların ve nihayet geri kal­
mışlığın iç dinamiklerini ortaya çıkarmayı denedik. Nizamü'l­
Mülk ve İmam Gazali üzerinden din-devlet-toplum ilişkileri­
nin, günümüz İslam dünyasını nasıl şekillendirdiğine baktık. 
Yaptığımız niteliksel araştırma kapsamındaki derinlemesine 
görüşmelerde, İslam'ın bir mezhebi ya da o mezhebin dar bir 
yorumunun devlet ideolojisi olarak kurgulanması ve konum­
lanmasının yaratacağı tarihsel, toplumsal ve siyasal sorunları 
tartıştık. Yaptığımız derinlemesine görüşmelerden aldığımız 
yanıtlarda da, elinizdeki tezin son derece güncel bir sorunu ir­
delediğini test ettik. 

Bu anlamda, Doğu-İslam ülkelerinde din-devlet-toplum iliş­
kilerinin ele alınmasında yeni bir tarihsel sosyolojik perspektif 
geliştirmeyi amaçladık. Bu çerçevede, yaklaşık 300 yıldır tartı­
şılan, "İslam dünyasının neden geri kaldığı" sorusuna ve/ veya 
sorunsalına farklı bir açıdan yaklaşarak, Türkiye'nin de dahil 
olduğu bir kültürel havzanın yaşadığı söz konusu nesnel du­
rumun tarihsel, ekonomik, sosyal, siyasal, ideolojik ve teolojik 
temellerine inmeye çalıştık. Bu konuya yaklaşımda, klasik ba­
kış açısını ve yöntemi değiştirmek gerektiğini ortaya koyduk. 

Doğu'nun ve esas olarak İslam dünyasının, Aydınlanma 
ve Sanayi Devrimi'ni kaçırdığı, bu geniş coğrafyada yaşanan 
büyük sorunların kaynağında da bu olgunun yattığı görüşü, 
-farklı yaklaşımlar da bulunmakla birlikte- görece yaygın şe­
kilde kabul gören bir tezdir. Aydınlanma ve pozitif bilimlerin 
gelişmesinin daha derin toplumsal ve kültürel sorunlar yarattı­
ğı, dahası insanlığı yeni bir krize sürüklediği şeklindeki teolojik 
ve post-modern görüşlerin temelsizliğini, bu yaklaşımın, soru­
nu tarihsel bağlamdan kopararak ele aldığını ve Doğu-İslam 
toplumlarında konunun esasının kavranmasını engellediğini 
ileri sürdük. Kapitalizmin gelişimi ve ulus devletlerin ortaya 
çıkışına temel oluşturan Aydınlanma devrimi ve modernitenin, 
19 ve 20. yüzyıldan geçerek günümüz İslam dünyasında din­
devlet-toplum ilişkilerini nasıl etkilediğine baktık. 

Esas olarak, gelenekle karşıtlığı ve ondan kopuşu; bireysel, 
toplumsal ve siyasal yaşam alanlarındaki kapitalist dönüşümü 
ya da değişimi ifade eden modernite, insan aklının ve dene­
yiminin gelişimin de temelini oluşhırduğu görüşünü savunur. 
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Bab'mn ekonomik, sosyal, kültürel ve siyasal alanda yaşadığı 
değişimlerin toplarmnı ifade eder. Modernite ve kapitalizm 
arasında doğrudan ve birbirini tamamlayıcı bir ilişki vardır. Bu 
anlamda; günümüzde, Doğu toplumları ve İslam dünyasının 
neden geri kaldığı sorunsalını da Aydınlanma, akılcılık, moder­
nite, kapitalizm, ulus-devlet kavramlarının ifade ve ima ettiği 
anlamlar iklimi albnda da ayrıca tarbşmayı yararlı bulduk. 

İslam dünyasının, Bah'dan farklı olarak 10-11. yüzyıldan 
itibaren kendisine özgü bir Ortaçağa girdiği ve çağı hala aşa­
madığı tezini ileri sürdüm. Bu kendine özgü Ortaçağın İslam 
coğrafyasında bin yıldır devam ettiği şeklindeki hipotezimi 
destekleyecek ve doğrulayacak tarihsel-sosyolojik kanıtları or­
taya koymaya ve analiz etmeye çalıştım. Müslümanların uza­
yan Ortaçağırun nedenlerini ve nasıl başladığını derinlemesine 
araşhrmaya çalışhm. Bu alanda da farklı bir yaklaşım geliştir­
meyi amaçladım. 

Bu bakımdan Selçuklu İmparatorluğu'nun kuruluşu, hem 
Türk-İslam devlet geleneğinin temellerinin atıldığı hem de İslam 
dünyasında din-devlet-toplum ilişkilerinin yeniden düzenlen­
mesi bağlamında belirleyici bir tarihsel dönemeç oluşturuyor. 
Türklerin Orta ve Uzak Asya' dan, Ön Asya ve Ortadoğu'ya akı­
şının yeni bir aşamasını da ifade eden Selçuklular, önceki göç 
dalgalarından farklı olarak Oğuz/Türkmen boylarının bölgeye 
ve Anadolu'ya yerleşmesini sağlıyor. Sünni İslam'ın çökmeye 
başladığı, kurumlarının dağıldığı, Batıni akımların güçlendiği 
bfr dönemde bölgeye hakim olan Selçuklu İmparatorluğu, Sün­
ni İslam'ı yeniden ayağa kaldırdığı gibi, onu ihya ediyor. Daha­
sı, Nizamü'l-Mülk'ün yeniden şekillendirdiği din-devlet-toplum 
ilişkileri üzerinden Sünni İslam' ın Eş' ari geleneği ve Şafü fıkıhı 
üzerinden yeniden üretilmesini sağlıyor. Bu geleneği Osmanlı 
İmparatorluğu'na aktarıyor. Büyük Selçuklu Devleti'nin hakin1 
olduğu topraklarda, 11. yüzyılda din (Sünni İslam) devlet ile hem 
yeniden bütünleşiyor hem de ilk kez ayrılıyor. Dolayısıyla bu 
tarihsel durum, Doğu-İslam dünyasında laikliğin de en önemli 
tarihsel referans alanlarından birini oluşturuyor. Ancak yine bu 
durumun yol açhğı çahşma ve sorunlar günümüze kadar geliyor. 

Söz konusu dönem İslam' da içtihad kapısının kapablmasıy­
la, daha kapsayıcı bir kavramla ifade edersek, reform yolunun 
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kesilmesiyle başlayan ve günümüze kadar uzayan "skolastik" 
bir çağdır. Nizamü'l-Mülk ve İmam Gazali işbirliğiyle, -genel 
çizgileriyle günümüze kadar gelen- din devletinin teolojik ve 
kuramsal temellerinin yeniden atıldığı bir dönemdir. 

Söz konusu teolojik çerçeveyi aşamayan sonraki alimlerin 
de ciddi katkılarda bulunduğu bu İslamcı anlayış, yaklaşık bin 
yıldır medrese eğitimi ve din öğretiminin de eksenini oluştur­
du. Bu Tanrı merkezli bilgi anlayışı, günümüze kadar uzanan 
bir tarihsel süreç içinde İslam dünyasını belirledi. 

İslam dünyasının yükselişini sonlandıran, akıl ve bilimin kapı­
sını kapatan, felsefenin kafirlik sayıldığı, insan aklının teslim alın­
dığı; özellikle günümüz Sünni İslam kültür havzasını hala etkisi 
albnda tutan, uzun bir dönemdir bu. İslam dünyasının yükselişi­
ni durduran diğer etkenler arasında ise dünya ticaret yollarının 

değişmesi, İpek Yolu'nun zamanla önemini yitirmesi; Moğol is­
tilaları; Oğuz/Türkmen (Celali) isyanları gibi olaylan sayabiliriz. 
Aynca, Selçuklu ve Osmanlı Devleti'nin kuruluş ve kurumsallaş­
ma sürecindeki sınıfsal ve siyasal çatışmalar; Selçuklu-Osmanlı 
devlet düzeni ve kültürel ortamına Eş' ari geleneğine mensup olan 
ya da bu geleneğin mirasını devralan ulemanın ve Gazali ekolü­
nün egemen olması, diye diğer önemli etkenleri de sıralayabiliriz. 

Bir bakıma her şey Selçuklu Vezir-i Azamı Nizamü'l­
Mülk'ün, İmam Gazali'yi saraya danışman yapmasıyla başlı­
yor. Burada belirleyici olan Başvezir Nizamü'l-Mülk'tür. Ünlü 
devlet adamı, farklı felsefi akımlar, teolojik tartışmalar ve mez­
hepler arasında bölünmüş İmparatorluk halkını soru soran ve 
itiraz eden bir kütle değil, itaatkar, siyasal otoriteye boyun eğen 
ve kutsal metinlerin bilinen (zahiri) anlamına teslim olan bir 
topluluk şeklinde tasarlıyor. Kendisinin siyasal planda müca­
dele ederek kurumsal temellerini atlığı bu anlayışın teolojik 
çerçevesini ise İmam Gazali'nin hazırlamasını istiyor. Bunun 
için, dönemin en parlak İslam alimi konumundaki Gazali'ye 
gerekli olanakları sunuyor. Gazali, kısa bir dönem düşünsel / 
manevi bunalım yaşasa da gereğini yapıyor ve Eş' arilik gelene· 
ğini teorik bakımdan tahkim ederek akli değil, itikadi (inanca 
dayalı) bir İslam çağını başlatıyor. Sonradan gelenler Gazali'nin 
çizdiği kuramsal ve teolojik çerçevenin dışına çık(a)madıkları 
gibi, bunu yapmaya kalkışanlar da bastırılıyor. 
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Machiavelli'in Prens kitabından yaklaşık 400 yıl önce ya­
zılmasına ve Doğu'da İbn Haldun'un Mukaddime'si ile birlik­
te siyaset sosyolojisinin temellerini atan çok önemli iki eser­
den biri olmasına karşın, Nizamü'l-Mülk'ün Siyasetname adlı 
kitabı hakkında son derece az çalışma bulunuyor. Tezimizde, 
Nizamü'l-Mülk'ün devlet felsefesini tarihsel bağlamı içinde ele 
alarak, bu boşluğun doldurulmasına da katkıda bulunmaya ça­
lışhk. İkinci bölümde ayrıntılı şekilde ortaya koyduğumuz gibi, 
Machiavelli'in Prens kitabı, Bah' da Aydınlanma ve Rönesans'ın 
kapılarını açan eserlerden biri sayılırken, Siyasetname ise 
Doğu' da tam tersine bir rol oynuyor. 

Diğer taraftan, günümüz Doğu-İslam dünyasında din-top­
lum-devlet ilişkilerinin niteliği, ancak Bah' da Sanayi Devri­
mi'nin gerçekleşmesi ve kapitalizmin giderek küresel karakter 
kazandığı gerçeği dikkate alınarak anlaşılabilir. Çünkü kapita­
lizmin gelişmesi Bah' da din-toplum-devlet ilişkilerini de köklü 
bir şekilde değiştirmiştir. Bah' da siyaset, ekonomi, bilim, eği­
tim ve kamusal alandaki ilişkilerin neredeyse tamamı dinden 
bağımsızlaşarak dünyevileşmiş, başka bir ifade ile akıl ve bi­
limsel düşüncenin egemen olduğu sektiler bir karakter kazan­
mıştır. Dünya işlerinde inancın yerini akıl almaya başlanuşbr. 

Feodal dönemde kurulu düzenin belirleyici ideolojik aygı­
tı din iken, moderniteyle birlikte onun yerini okul, ulusçuluk, 
pozitivizm ve akılcılık alıyor. Diğer bir ifadeyle, kapitalizmin 
gelişmesiyle derinleşen sınıf çahşmaları, dinin ve kilisenin sor­
gulanmasına yol açarak, özellikle Fransız Devrimi'nin etkisiyle 
kilise, devleti ve kamusal yaşamı kontrol etmekten uzaklaşıyor. 
Din özel alana çekiliyor. Yukarıdan aşağıya devrimlerin ger­
çekleştiği Doğu tipi uluslaşma ve modernleşme süreçlerinde 
de (Almanya modeli) durum daha otoriter bir nitelik taşısa da, 
sonuçları farklı olmuyor. 

7.2. Tarih in Tutarsızlığı ya da Tutarsızlığın Tarihi 
Türkiye' de 1923 Cumhuriyet Devrimi'yle -ki 1908 II. Meş­

rutiyetin (Hürriyet Devrimi) devamı olarak da ele alınabilir­
birlikte Doğu-İslam toplumlarında da modernleşme hareketleri 
gelişmeye başladı. Mısır, Türkiye' den sonra en önemli Aydın­
lanma-modernleşme havzalarından biri oldu. Türk Devrimi'ni 

331 



izleyen ülkeler arasında Cezayir, Tunus, Irak, Suriye, Libya ve 
Pakistan sayılabilir. İngiltere desteğiyle Vehabilik-Selefilik te­
melinde kurulan Körfez Emirlikleri ve Suudi Arabistan'ı dışın­
da tutarsak eğer, Arap İslam toplumlarının önemli bölümünde 
Türkiye'nin Cumhuriyet Devrimi'ni izleyen, dini özel alana 
çekerek ya da baskı altına alarak gerçekleştirilen bir dizi mo­
dernleşme deneyi yaşandı. Bu dönemlerde İslamcı hareketler 
de çevreye/ taşraya çekilerek, devlet üzerindeki kontrolünü 
yitirdi. Bu durum, İslamcı hareketin muhalif bir karakter kaza­
narak yeniden -bugünkü anlamda- siyasallaşmasına yol açtı. 
Dahası, İslami ve muhafazakar çevrelerde modernite karşıtı bir 
kültür yaratb. 

Ancak 1990 sonrasında iki kutuplu dünyanın dağılması, 
sosyalist sistemin çözülmesi ve kapitalizme yönelik devrimci 
eleştirinin zayıflaması ya da geri çekilmesinin yol açtığı sonuç­
lardan biri de, etnik ve dinsel kimliklerin geri dönüşü oldu. 
Post-modernite diye de adlandırılan küreselleşme döneminde, 
Üçüncü Dünya ülkelerinde bu boşluğu ulusalcı ve dinci hare­
ketler doldurmaya başladı. Böylece Doğu-İslam toplumlarında 
din, siyasal İslamcılık olarak geri döndü. 

Çevreden merkezi kuşatan siyasal İslamcılık, daha çok Sele­
filik, Vehabilik ve Şafiilik gibi modernleşmeyi, aklı dışlayan an­
layışlar temelinde gelişti. Şia teolojisine dayalı siyasal İslam da 
benzer bir dokuya sahip oldu. Terörü bir siyasal mücadele aracı 
olarak kullanan radikal örgüt ve hareketleri de bu kapsamda 
değerlendirmek mümkün. Dolayısıyla İmam Gazali'nin de en 
önemli kurucu teorisyenlerinden /alimlerinden biri olduğu bu 
gelenek, günümüzdeki radikal örgütlerin de tarihsel ve ideo­
lojik kaynaklarından birini oluşturdu. Nitekim, Derinlemesine 
Görüşme (DG) yaptığımız ilahiyatçıların çoğunluğu da bizim 
bu tezimizi destekledi. 

Saptamamız gereken bir başka önemli olgu ise şudur; Soğuk 
Savaş döneminde yanlış ya da kasıtlı bir yaklaşımla solda ol­
duğu değerlendirilen ulusçu, laik ve seküler hareketlere karşı, 
-ki bu özelliklere sahip akımların sağ kanadı da vardır- emper­
yalist ülkeler, radikali ve ılımlısıyla siyasal İslamcı hareketleri 
desteklemiş ve teşvik etmişti. Dolayısıyla Selefilik, Eş' arilik, 
Şafillik, Vehabilik ve benzeri akımların küreselleşme döneminin 
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şafağında siyasal İslamcılık olarak geri dönüşü, Müslüman top­
lumlardaki modernleşme, sekülerleşme ve uluslaşma süreçleri­
nin başarısızlığından çok, Balı emperyalizminin çıkarları ve stra­
tejik hesaplarının bir sonucu olarak ele alınabilir. Bu bağlamda, 
Bahlı ülkelerin Avrasya' daki enerji kaynaklannın kontrolüne yö­
nelik siyasetleri de önemli bir etken olarak görülmelidir. 

Dinin, egemen güçlerin ideolojik bir aygıh haline gelerek 
devletin ve toplumun yönetilmesinin etkin bir aracına dönüş­
mesi, siyaset sosyolojisinin olduğu kadar, din sosyolojisinin 
de inceleme alanına girmektedir. Alman köylülerin Thomas 
Müntzer (1490-1525) liderliğindeki isyanı, yaygın bir iç sava­
şa dönüşmesinin ardından yenilmesine karşın, kalıcı sonuçlar 
yaratmış, Papalığın Hıristiyan . dünyasındaki monopolünün 
kırılma sürecini başlatrnışhr. Bu olay, dinde reform ve protes­
tanlığın toplumsal-tarihsel zeminini oluşturmuştur. Benzer bir 
süreç, genel çizgileriyle Doğu-İslam toplumlarında da yaşan­
mışhr. Ancak Doğu-İslam toplumlarında çok önemli bir fark 
vardır; dinin siyasal bir araç işlevi görmesi neredeyse Müslü­
manlığın ilk yıllarına kadar uzanır. Bu yanıyla İslam'ın, Roma 
İmparatorluğu' na karşı uzun süreli bir muhalefet hareketi ola­
rak doğan ve gelişen Hıristiyanlıktan büyük bir farkı vardır. İs­
lam, başından itibaren bir devlet dini olarak doğmuş, toplum­
sal yaşamı düzenleyen bir yönetim öğretisi şeklinde gelişmiştir. 
O nedenle İslam, özünde ya da son çözümlemede siyasal bir 
dindir de denilebilir. 

İslam dünyasındaki "siyasal din" kavramını güçlendiren 
şey, Emevi-Arap hanedanlığı oldu. Emeviler döneminde (661-
750) egemen feodal güçler tarafından İslam, siyasal gerekçelerle 
bazı kurallara ve ritüellere bağlandı. İmam Gazali ise Nizamü'l­
Mülk'ün teşviki ve desteğiyle, Emevilerin şekillendirdiği Sünni 
İslamın bir yorumu olarak dinin, devletin ideolojik bir aygıh 
haline gelmesinin kuramsal temellerini ath, felsefi arka planı­
nı oluşturdu. Gazali, İslamı siyasallaşhrarak bir yönetim aracı 
şeklinde tahkim etti. Bu konumunu / özelliğini kurumsallaştıra­
rak kalıcılaşhran Nizamü'l-Mülk oldu. 

Din, sadece Ortaçağ' da değil, kapitalizmin bütün kurum­
larıyla şekillendiği ve insanlığa vereceği şeylerin tükendiği 
18. yüzyıl ve sonrasındaki burjuva toplumlarında da (Bah' da) 
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devletlerin ideolojik aracı olarak işlev görüyordu. Tersi de doğ­
rudur; devlete egemen olan kilise ya da cami de devletleri birer 
siyasal araç olarak kullanabiliyor. Burada fark ise şudur; Bah 
Hıristiyan dünyası, Aydınlanrna'yı yaşadığı ve kendi Ortaça­
ğını aştığı için, din ancak devletin bir aracı olarak işlev görme­
sine karşın, uzayan bir Ortaçağın içinden geçen Doğu-İslam 
toplumlarının önemli bir bölümünde ise din, devleti ve toplu­
mu fethetme, ele geçirme ve "total" olarak kontrol altına alma 
işlevi görüyor ve bu ısrarını sürdürüyor. Bu bakımdan, İslam 
dünyasının önemli bir bölümünde devletler dinin siyasal araç­
ları olarak işlev görüyor. Egemen sınıflar kendi iktidarlarının 
yeniden üretimini, dinsel kurumlar üzerinden ve bu kurumlar 
dolayımıyla gerçekleştiriyor. Bu maliyeti alabildiğine düşük bir 
yoldur. Nizamü'l-Mülk'ün temellerini attığı siyaset felsefesi ve 
İmam Gazali ile kurduğu ilişki üzerinden -Nizamiye Medre­
seleri- gelişmesini sağladığı teolojik literatür, Selçuklular' dan 
Osmanlı İmparatorluğu'na aktarılıyor. 

Marx'ın, dini egemen sınıfların ve devletin ideolojik araç­
larından biri olarak ele alan yaklaşımını, Fransız filozof Louis 
Althusser 1960'larda geliştiriyor. Althusser, dini, devletin en 
önemli ideolojik aygıtlarından biri olarak değerlendirerek, top­
lumu, birbirine bağlı olan ve birbirini tamamlayan ekonomik, 
siyasal ve ideolojik düzeylere ayırıyor. Toplumsal formasyonu 
da bu düzeylerin toplamı olarak tanımlıyor. Düşünür, üstya­
pı kurumlarının, yani ideoloji, din, kültür, siyasal yapı, eğitim 
ve benzeri kurumların, yani geniş anlamda devletin ve siyasal 
iktidarların, göreli bir özerkliğe sahip olduğu görüşünü savu­
nuyor. 

Bu anlamda, Althusser literatüründe bir kavram ve olgu 
olarak "ideoloji" önemli bir yer tutuyor. Bilindiği gibi, Marksist 
teoride devlet, son çözümlemede egemen sınıf ve güçlerin ör­
gütlü baskı ve egemenlik aygıtı olarak tanımlanıyor. "İktidar" 
ve "devlet aygıtı" ayrımı yapan ortodoks Marksist anlayış, dev­
leti son çözümlemede ordu, polis, mahkeme ve hapishane gibi 
zor kurumlarına indirgiyor. Althusser ise devleti, "baskı aygıt­
ları" ve "ideolojik aygıtlar" olarak ikiye ayırıyor ve kısaca 'DİA' 
dediği, "Devletin İdeolojik Aygıtları" kavramını ortaya atarak 
geliştiriyor. 
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Bu bağlamda Althusser, okul, din, hukuksal kuruluşlar, kül­
türel kuruluşlar, meslek örgütleri, sendikalar, aile, kitle iletişim 
ve haberleşme kuruluşları (medya) gibi kurumlan sistemin ya 
da DİA'nın içinde sayar. Dini, devletin baskı araçlarından fark­
lı olarak, ayrıca kurulu düzenin rıza ve onay üretme aygıtları 
içinde sayan Althusser, sosyal bilimlere çok önemli bir katkı 
yapar. Fransız düşünür, DİA'ların ideoloji aracılığıyla işlediği­
ni belirtirken, "Baskıcı Devlet Aygıtları"nın ise caydırıcı ya da 
fiili şiddet yoluyla işlevini yerine getirdiğini ifade eder. Örne­
ğin yargı ve eğitim kurumları arasındaki temel farkın bu işleyiş 
özelliklerinde yathğını belirtir. 

Althusser devamla, hiçbir sınıf ya da kesimin devletin ideo­
lojik aygıtları içinde ve üstünde kendi hegemonyasını kurma­
dan iktidarını sürdüremeyeceğini ve kalıcı olamayacağını ileri 
sürer. İşte bu aygıtlardan biri de insanı kuşatan din ve dinsel 
kurumlardır. Dinin toplumsal ve siyasal yaşamdaki yeri, mo­
dem toplumlar ve kapitalizm koşullarında azalmış olmasına 
karşın, bir önceki çağ boyunca belirleyici bir ağırlığa sahiptir. 
Günümüzde Bahlı ülkelerde devlet ve toplum ilişkilerinde (ka­
musal alanda) dinin etkisi büyük ölçüde azalsa da, bu etki Do­
ğu-İslam dünyasının büyük bir bölümünde önemini koruyor. 

Çalışmamızda Althusser'in yukarıda özetlediğimiz yak­
laşımından hareketle, dinin İslam dünyasında devlet-toplum 
ilişkilerinde belirleyici etkiye sahip olduğunu ortaya koyduk. 
Tezimizde esas olarak bu belirleyiciliğin nedenlerini, tarihsel 
ve toplumsal kaynaklarını inceledik. Bu yaklaşımı biraz daha 
ilerleterek şunu söyleyebiliriz; İslam dünyasında din, siyasal 
üstyapı ve ekonomik altyapı alanlarından da görece bağımsız 
bir konuma sahiptir. Bu özelliğiyle din, 11. yüzyıldan itibaren 
İslam ülkelerinin büyük bölümünde, siyaset ve ekonomi alan­
larını etkileyen önemli bir dinamiktir. Din adamları sınıfı, ule­
ma, İslami ilimleri tekelinde tutarak onu adeta bir üretim ve 
sermaye birikim aracı gibi kullanmakta, dahası bir iktidar alanı 
olarak değerlendirmektedir. 

Max Weber, erken Müslüman toplulukların oluşumunda, 
İslam'ın kendi saf formundan bir kavimsel Arap savaşçı di­
nine, hatta daha sonra çok güçlü statü vurgusuna sahip bir 
dine dönüştüğünü vurguluyor. Weber, İslam' da kutsal savaşla 
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(cihat) ilgili dinsel emirlerin iktisadi amacının, ruhani hedefinin 
önünde bulunduğunu ve bir zenginleşme (ganimet) araa ol­
duğunu ileri sürüyor. Weber, İslam'ın siyasal karakterine, onun 
ekonomiden devlet yönetimine, toplumsal ilişkilerden özel ya­
şama kadar bütün dünyevi ilişkileri düzenleme kapasitesine 
ve anlayışına sahip bir din olduğuna da işaret ediyor. Daha da 
önemlisi, Üçüncü Bölüm' de gösterdiğimiz gibi, Weber, İslam'm 
en önemli emirlerinin temelinde "siyasal bir karakter" bulun­
duğunu ileri sürüyor. 

Weber bireylerin dinsel motifleri ile ekonomik tutum ve 
davraruşları arasında da ilişki kuruyor. Bu sosyolojik yakla­
şım, onun hem yönteminin hem de görüşlerinin eksenini oluş­
turuyor. Avrupa' da Protestan mezhep ve akımların ekonomik 
olarak farklılaşhklarını tespit eden Weber, onların Katoliklere 
göre daha çok servet ve sermayeye sahip olduklarını, daha iyi 
bir eğitim gördüklerini saphyor. Kapitalizmin bir yaşam biçimi 
olarak ortaya çıkmasında Protestan ahlakının dinsel motifle­
rinin aracılık ettiği sonucuna varıyor. Buna göre çok harcama 
yapmayan, çalışmayı ve kazanmayı ibadet gibi gören, lüks tü­
ketimi reddeden sade bir tutumun öne çıkması, sermaye biri­
kimine, yahrıma ve kapitalizmin gelişmesine yol açıyor. Pro­
testanlık kapitalizmin ruhuna uygun düşüyor, onu güdülüyor. 

Weber, Marksist altyapının üstyapıyı belirlediği tezine kar­
şılık, üstyapının da -ideolojinin, bir siyaset anlayışının, dinin­
altyapıyı belirleyici bir rol oynayabileceği görüşünü ortaya ah­
yor. Örneğin dinin bazı toplumlarda böyle bir işlevinin olabile­
ceğini ileri sürüyor. Üstyapının görece özerkliği tezi, Althusser 
gibi bazı önemli Marksist teorisyenlerce de daha sonra kabul 
görüyor. Özellikle "Frankfurt Okulu" çevresinde bu düşünce­
nin izleyicileri, kültürel çalışmalar ve popüler kültür alanında 
yoğunlaşıyor. Althusser, iktidarın kaynağını, Foucault'un da iş­
lediği gibi, üstyapı kunımlarının etkisiyle de açıklıyor. Çünkü, 
başta ideolojik ve kültürel kurumlar olmak üzere, bazı üstyapı 
kurumları, örneğin din, hayatımızda birebir etkili oluyor. An· 
cak Althusser ve Gramsci'den farklı olarak Weber'in kapita­
lizmi ekonomik altyapı ve sınıfsal ilişkilerinden bağımsız, salt 
kültürel bir kategori olarak değerlendiren yaklaşımı, son derece 
sorunlu görünüyor. Weber'in bu yaklaşımı Soğuk Savaş sonrası 
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küreselleşmeci dönemde yaygınlık ve etkinlik kazanan post­
ınodernist ve post-yapısala görüşlerin temelini oluşturuyor. 

Tezimizde geliştirmeye çalışhğımız perspektiften bakıldı­
ğında; Doğu-İslam toplumlarında dinin, hem devletin ideolojik 
aygıh olarak kullanıldığı hem de iktidarın ve devletin başlıca 
ıneşruiyet kaynağını oluşturduğu görülür. Örneğin Nizamü'l­
Mülk, Siyasetname kitabında, ideal bir devletin ve hükümdarın 
nasıl olması gerektiğini anlahrken, devletin başlıca meşruiyet 
kaynağının din olduğunu açıkça belirtir. Dinin siyasi otorite 
(saray ve saltanat çevresi) için toplumsal bir rıza üretiminin 
başlıca aracı olduğunu da saptayan ve bu ilişkinin nasıl yü­
rütüleceğini kurumsal işleyiş bakımından sistematize eden 
Nizamü'l-Mülk, hükümdarların her çağda Tanrı tarafından se­
çilen kişiler arasından çıkhğını ileri sürer. Ancak İmam Gaza­
li ile işbirliği içinde Sünni İslamı, Eş' ari-Şafü ekolü üzerinden 
yeniden ayağa kaldırıp, hakim mezhep olarak konumlandıran 
Nizamü'l-Mülk'ün yerleştirdiği siyaset anlayışı, İslam dünyası­
nı bir durgunluk dönemine sokar. Mülkiyetin Allah adına onun 
yeryüzündeki temsilcisi, gölgesi olan Sultan'a ait bulunduğu, 
özel mülkiyet kavramının dar anlamda üretim ilişkileri içinde 
bulunmadığı, Sultan'ın iradesi ile herkesin malına ve mülkü­
ne el konulabildiği, yağma ve ganimet kültürünün bulundu­
ğu Doğu-İslam toplumlarında "Protestan" özelliklere sahip bir 
akımın gelişmesi mümkün olmaz. Bu özelliklere en yakın mez­
hep ve İslami akım olan Mu'tezile ve kimi Babni akımlar ise ya 
bashrılır ya da tasfiye edilir. 

Gazneliler ile yapılan Dandanakan Savaşı'nın (1040) ardın­
dan, Selçuklu Devleti'nin kuruluşunun ilanı anlamına da gelen 
bir tutanak ve mektup hazırlanarak hem çevre ülkelerin hüküm­
darlarına hem de Bağdat' ta oturan Abbasi hanedanına mensup 
Halife' ye gönderilmişti. Tuğrul Bey' in imzasını taşıyan mektup 
ile Halife' den yeni devletin ve Selçuklu Hanedanı'nın tanınması 
ve İslamiyet adına onaylanması (meşru olduğunun ilan edilme­
si) isteniyordu. Halife'nin, Selçuklu Devleti'ni ve Tuğrul Bey'in 
saltanatını tanıması, yeni devletin Müslüman halklar nezdin­
de meşruiyet kazanması bakımından önem taşıyordu. Çünkü 
bu durumda Selçukluların, farklı halkların yaşadığı Müslü­
man ülkelerde toprak ve egemenlik alanını genişletmesinin 
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de önü açılacakh. Abbasiler gücünü yitirse bile -ki Hilafet ma­
kamı Şii Büveyhi Devleti'nin baskısı altındaydı- devlet ve ha­
nedanların meşruiyet kaynağı olmaya devam ediyordu. 

Bu arada Dandanakan Savaşı'ndan sonra Kuzey İran'daki 
Horasan bölgesi tamamen Selçuklu Devleti'nin eline geçin­
ce, -ki Horasan, Türklerin büyük dalgalar halinde Bah'ya ve 
Güneybah'ya doğru göçünün en önemli durağı, Anadolu'ya 
açılan kapıydı- Gazneli Devleti'ne çalışan ve asıl adı "Ebu Ali 
Kıvamuddin Hasan et-Tusi" olan Nizamü'l-Mülk, babasıyla 
birlikte Selçuklular'ın hizmetine girecekti. 

Nizamü'l-Mülk, devletin güçlü ve toplumsal temelinin de 
sağlam olması için, arkasında yekpare bir felsefenin, inancın ve 
teolojik/ siyasal öğretinin bulunması gerektiğini düşünüyordu. 
Yalnız dış dünyaya karşı güçlü olmak bakımından değil, içeri­
de de farklı kavimlerden ve inançlardan İmparatorluk halkının 
yönetimi için (belki daha çok bu nedenle) devlete ve topluma 
hakim olan bir öğretiye/ ideolojiye ihtiyaç olduğu görüşünden 
hareket ediyordu. 

Başvezir, Selçuklu Devleti'nin temel ve kurucu unsurlan 
(esas olarak Türkler) ile devletin tebaasını (devlete bağlı top­
lumları) oluşturan diğer Müslüman kavimler arasındaki farklı­
lıkları, rekabet halindeki felsefi-teolojik akımları, fikri kargaşa­
yı ve mezhep çalışmalarını imparatorluğu zayıflahcı bir durum 
olarak görüyordu. Bu nedenle, devlet yönetimi için en uygun 
mezhep olarak gördüğü Sünni-Şafü İslam' 1:Il bir yorumunu -bir 
bakıma- resmi ideoloji olarak kurumsallaşhrarak, devleti güç­
ten düşüren bir etken olarak gördüğü inanç kargaşasını aşmak 
istiyordu. Bu amaçla, Sultan Alp Arslan zamarunda Nizamiye 
(Düzen) Medreseleri adıyla, Selçuklu ülkesinin belli başlı kent­
lerinde okullar kurdu. Bu okulların merkezi ise Bağdat'taki bü­
yük Nizamiye Medresesi'ydi. Adını Nizamü'l-Mülk'ten alan bu 
medresenin müderrisliğine de {müdürlüğüne, rektörlüğüne) 
yukarıda da çeşitli vesilelerle ifade ettiğimiz gibi, İmam Gazali 
getirilecekti. Vezirlerine devlet yönetiminin ilkeleri ve kuralları 
konusunda bir rehber kitap yazılması için emir veren (ferman 
yayınlayan) ve hazırlanan eserler arasından Siyasetname'yi se­
çen Selçuklu Sultanı Melikşah'ın da devletin yekpare bir inanca 
yaslanması gerektiği fikrinden hareket ettiği açıkh. 
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Bu dönemde İslam dünyası, -ki bu dünyanın büyük bölümü 
Selçuklu İmparatorluğu hakimiyetindeydi- 11 ve 12. yüzyıllar­
da, Şii ve Sünni çah mezhepleri ve bu mezheplerin bir dizi alt 
kolu ve çeşitli felsefi akımlar arasında bölünmüş durumdaydı. 
Göçebe Türkler (Türkmenler, Oğuz boylan) arasında daha çok 
Alevilik, Babailik, Bahnilik gibi inançlar yaygındı. Yerleşik ke­
simlerde ise Sünnilik daha etkindi. Saray Sünni İslamı, halk ise 
Babailik, Alevilik, Şiilik gibi Bahni inanç havzasındaki akımları 
benimsemişti. Sınıf mücadelesi diye niteleyebileceğimiz büyük 
halk isyanlarının ideolojisi de bu mezhep ve akımlar olacakh. 
Öyle ki, Asyatik toplum ve devletlerde adeta siyasal ve sosyo­
lojik bir yasa gibi gelişen, hanedanın ve devletin kendi kuru­
cu unsuru olan halklardan koparak onlara yabancılaşması, bu 
ülkeler için en temel istikrarsızlık kaynağını oluşturacakh. Bü­
yük Oğuz isyanları, Selçuklu Devleti'nin dağılmasına yol aça­
cak, bu sınıf çahşması, Celali İsyanları şeklinde Osmanlı' da da 
yüz yıl devam edecekti. İran' da fethedilemeyen Alam ut Kalesi 
merkezli ve "Haşhaşiler" diye ünlenen Hasan Sabbah liderli­
ğindeki Bahni İsmailiye tarikah da dönemin en etkili akımla­
rı ve siyasal güçleri arasındaydı. Hasan Sabbah ve izleyicileri, 
sanıldığı gibi taraftarlarına haşhaş/ afyon içirip kendilerinden 
geçirerek yeryüzünde sahte bir cennet kurmaya çalışan, dahası 
trans durumundaki fedaileri eliyle devlet adamlarına, sultanla­
ra, şahlara, vezirlere, şeyhlere, Sünni müftülere karşı suikastlar 
düzenleyen bir cemaat değildi. Kuşkusuz, büyük korku salan 
siyasi suikastlar düzenlemek İsmailiye-Nizari akımının/ tari­
kahrun en önemli özelliğiydi. Ama Alamut Kalesi'nde üslenen 
Hasan Sabbah, aynı zamanda önemli bir Bahni felsefeci, İslam 
mütefekkiri ve yorumcuydu. 

Modernitenin oluşumuna odaklanan tarihsel sosyoloji, esas 
olarak belli bir yönü olan uzun dönemli tarihsel süreçler üze­
rinde çalışır. Bu bakımdan asıl alanı, tarihsel kırılma noktaları 
ve çağ dönüşümleridir. Dolayısıyla bu disiplin, toplumsal ve 
tarihsel dönüşümlerle, ama daha çok, belli bir yönü olduğu var­
sayılan değişimlerle ilgilenir. Belli bir yönü olduğu varsayılan 
değişim, uzun süreli tarihsel perspektifler olmadan anlaşıla­
maz. İşte ben de Doğu-İslam toplumlarında din-devlet-toplum 
ilişkilerinin nasıl şekillendiğine ve günümüzün dünyasını 
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nasıl etkilediğine bakarken, tarihsel sosyolojik bir perspektiften 
hareket ettim. Bu açıdan bakıldığında ise İslam dünyasında ve 
Türk devlet geleneğinin din-devlet-toplum ilişkilerinin şekil­
lenmesinde 11. yüzyıl tarihsel bir dönemeç oluşturuyordu. Sel­
çuklu Devleti'nin kuruluş ve yükseliş sürecinde İslam ile kur­
duğu ve yerleştirdiği ilişki, daha sonra Osmanlılar üzerinden 
günümüz Türkiyesi'ne kadar gelen bir etki yarattığı gibi, bütün 
Müslüman dünyanın da içinde devindiği bir siyasal-teolojik 
çerçeve oluşturdu. 

Nizamü'l-Mülk'ün devlet ve toplumu örgütleme ve yönet­
me anlayışının sonucu olarak, dinin etkin ve belirleyici bir ide­
olojik-siyasal aygıt olarak kullanıldığı toplum örgütlenmesi, 
günümüz İslam dünyasını hala etkilemeye devam ediyor. Bu 
nedenle, Nizamü'l-Mülk'ün (ve onun İmam Gazali ile kurduğu 
ilişkinin) tarihsel bir örnek olarak incelenmesi, bugünü açıkla­
mak bakımından da bize paha biçilmez bir anahtar sunuyor. 

Abbasi hanedanına bağlı hilafet kurumunun 10. yüzyıldan 
itibaren gücünü yitirerek etkisizleşmesi, İslam dünyasında bü­
yük bir boşluk yaratmışb. Hilafet makamı, aynı zamanda dev­
letin başı olmak konumundan zamanla çıkarak, daha çok ruha­
ni bir otorite/kurum haline gelmişti. Bu boşluğun oluşmasında 
İran' da Şia'nın güçlenmesi, Maveraünnehir' de Babni akımların 
yaygınlaşması, Mısır' da kurulan Şii-Fabmf devletinin ayrı bir 
hilafet kurumu oluşturma girişimleri de rol oynamışb. Ancak, 
"İmam Kureyş'tendir" hadisi, hilafet makamının Kureyş kav­
minden gelen kişilerden oluşmasının adeta bir zorunluluk hali­
ne geldiği bir gelenek de yaratmışh. Bu durum hilafetin Sünni 
İslam kültür havzasında kalacağı anlamına geliyordu. Bu ne­
denle, Şii Büveyhi Devleti, Bağdat' a hakim olmasına karşın hi­
lafet makamına dokunmamış, onu kontrolü altına alarak yön­
lendirmeyi tercih etmişti. Ancak ortaya çok ilginç ve tarihsel fır­
satlar sunan fiili bir durum çıkmışh. Dinsel ve siyasal kurumlar 
sözünü ettiğimiz nedenlerle bu tarihsel dönemeçte birbirinden 
ayrılmışh. Bu durum, daha sonra laikliğin ve seküler düzenin 
tarihsel kaynaklarını ve bir dinsel-siyasal geleneği oluşturabile­
cekken, bu olmadı. Selçuklular'ın Bağdat'ı ele geçirip bir "cihan 
imparatorluğu" haline gelmesinden sonra, Nizamü'l-Mülk bu 
boşluğu din-devlet-toplum ilişkilerini yeniden düzenleyerek 
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dolduracakh. Devlet ve din, siyasal iktidar ve İslam arasındaki 
ilişkinin yeniden tanımlanması, esas olarak Selçuklular'ın et­
kin bir siyasal araç olarak kullandıkları bir siyasal yapılanma 
oluşturdukları anlamına da geliyordu. Din, devletin meşruiyet 
kaynağı ve onun ikiz kardeşi halinde yeniden yapılandırılmışh. 
Denilebilir ki, Doğu-İslam toplumlarının tarihinde -Cumhuri­
yet Türkiyesi serüveninin önemli bir bölümünü dışında tutar­
sak- din hiçbir zaman salt insanların vicdanında ve özel alanda 
kalmadı. 

Selçuklular, daha kuruluşlarının ilk yıllarında, nesnel bir 
ihtiyaç ya da zorunluluk olmadığı halde, Halife tarafından 
Müslümanların koruyucusu, siyasi önderi ve onların tek meş­
ru devleti olduklarına ilişkin onay ve bu onaya bağlı olarak 
çeşitli unvanları almayı önemsemişlerdi. Böylece Selçuklu 
İmparatorluğu'nun kuruluşunun daha başında Sünni İslam, 
devletin temel ve kurucu etkenlerinden/ unsurlarından biri ha­
line gelecekti. İslam'ın "cihat" ve "fetih" anlayışına sahip olma­
sı, bu yolla "ganimet" elde etmenin meşru sayılması, kutsanan 
"gaza" kültürü, göçebe toplum geleneğinden gelen Selçuklu 
kavimleri için çok uygun ideolojik gerekçe sunuyordu. Daha 
da önemlisi, bir devlet olarak örgütlenmenin zorunlu şarh olan 
hukuk sistemi ihtiyacına da, Sünni İslam' ın gelişkin olan " fıkıh" 
birikiminin yanıt vermesi, Türk devletleri kurucu hanedanla­
rının mezhep tercihinde önemli rol oynayacakh. Cihat, gaza, 
fetih ve ganimet anlayışı, ekonomisini akın ve yağma üzerine 
kuran göçebe bir kavim için önemli bir olanakh. Ayrıca ülke 
içinde "yağma" yapılmasını önlediği için de "fetih" ve "gaza" 
kültürü istikrarlı bir iç düzenin kurulması için gerekliydi. Ni­
tekim, hukuku ve ilkeleri oturtan, eğitim düzenini kuran, si­
yasal ve dinsel kurumlar arasındaki ilişkileri yeniden düzenle­
yen, özetle "mülke" yani devlete düzen (nizam) getiren büyük 
vezire de bu nedenle 'Nizamü'l-Mülk' unvanı verilecekti. Din 
ve devlet kurumlarının iç içe geçtiği böyle bir başlangıç, Türk­
leri de içeren İslam dünyasında, dinin yeniden devletin "ikiz 
kardeşi" haline gelerek araçsallaşmasına yol açacaktı. Dahası, 
Müslümanlar'ın büyük Ortaçağırun da yollarını döşeyecekti. 

İslam dünyasında ilk kez devlet eliyle kurulan medreselerde 
(Nizamiye) devletin eğitimli bürokrat ihtiyacı karşılandığı gibi, 
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toplumsal dönüşümü gerçekleştirecek kanaat önderlerinin ye­
tiştirilmesi de amaçlanmışb. Bu medreselerin bir diğer fonksi­
yonu da İslam dünyasında Şii etkinliğinin arthğı bu dönemde, 
sosyal ve siyasal bakımdan gelenekçi ve tutucu bir anlayışla 
Sünni uyanış merkezleri oluşturmakb. Yukarıda da işaret et­
tiğimiz gibi, Sünni İslam, neredeyse çökmek üzere olduğu bu 
dönemde, Selçuklu Devleti'nin tarih sahnesine çıkışıyla yeni­
den canlandırılmış, kurumsallaşma ihtiyacındaki Türk hane­
danların bu mezhebi benimsemeleri nedeniyle, Sünni Hilafet 
kurumu varlığını korumuştu. 

Toparlarsak; Selçuklu İmparatorluğu, Sünni İslam'ın bir 
devlet dini olarak yeniden örgütlenmesini ve yükselmesini ger­
çekleştiren, daha da önemlisi, bu özelliğini (mirası) daha sonra 
kurulacak Türk ve Müslüman devletlere aktaran çok önemli bir 
tarihsel ve siyasal oluşumdu. Bu tarihsel deneyim, arkasında, 
Osmanlı İmparatorluğu başta olmak üzere diğer Türk ve Müs­
lüman devletlerini de belirleyen güçlü bir gelenek bırakacakb. 

Müslüman ülkelerde İslam dini, sadece devleti ve merke­
zi iktidarı bir meşrulaşbrma aracı değil, diğer bütün dinler 
gibi aynı zamanda egemen sınıfların ideolojisidir. Dolayısıyla 
İslam'ın siyasallaşmasının önemli bir nedeni ve kaynağı da 
egemen sınıfların bu özelliğidir. İslam' da Gazali' nin açtığı yol­
dan giden alimlerin, 11. yüzyıldan itibaren yorum ve güncel­
leme yolunu kapatması en temel sorunu oluşturacaktır. İslam 
dünyasının akılalık ve bilimden kopmasına yol açan bu anla­
yış, hala gücünü ve etkinliğini koruyor. Bu nedenle İslam' da 
en küçük "reform" girişimi, günümüzde bile günah ve kafirlik 
sayılıyor. 

7.3. Gece I Karanlık Uzar Bin Yıl Olur 

Kuşkusuz 20. yüzyılda Gazali'yi aşma denemeleri ve bu 
yönde çalışan düşünürlerin sayısı daha fazla olmakla birlikte, 
Gazalici anlayış İslam' da yenilenme ve reform hareketlerinin 
önünde hala bir set oluşturuyor. İslam dünyasında, 19. yüzyı­
lın sonlarından itibaren ortaya çıkan düşünür ve teorisyenler 
de Gazali'yi aşamıyor. Bu yönde güçlü bir çaba içine giren ya 
da denemede bulunanlar bile, ilginç şekilde son çözümleme­
de bu skolastiğe teslim oluyor. Ancak İslam'ın Ortaçağını aşma 
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denemeleri hiç kesilmiyor. Çünkü hem dış hem de iç dinamik­
ler bunu zorluyor. Bu bakımdan bir sentez oluşturma, ortalama 
alma, modernite ile geleneği uzlaştırma çabalan devam ediyor. 
Ancak bütün fraksiyonlarıyla İslamcı hareketin içinden başla­
tılan modernleşmeci yeniden yapılanma hareketlerinin hiçbiri, 
Tanrı merkezli bilgi anlayışının dışına çıkıp, insan eksenli bir 
düşünce ekolünü etkin ve belirleyici bir akım olarak kuramıyor. 

İslam'ın hala devam eden Ortaçağının temel nedeni olarak 
da "İçtihad Kapısı" adı verilen yorum ve güncellenme yolunun 
kapatılmasını, böylece İslam dünyasının akıl, bilgi ve bilim ça­
ğını kaçırdığını tespit etmek gerekiyor. Gazali'nin çizdiği bu 
düşünsel çerçeve ve ilim (bilim değil, ilim) metodolojisi, kendi­
sinden sonra aşılamadığı gibi, tam tersine ardından gelen alim 
ve müçtehidler (içtihad yapma yetkisi ve yeterliliğine sahip ol­
duğu kabul edilen alimler, yorumcular) tarafından da pekişti­
rildi. İbn Rüşd gibi bu kapıyı aralamaya, akılcılık ve felsefeye 
dar da olsa bir kapı açmaya çalışan düşünür ve akımlar ise tas­
fiye edildi. Bu durum, 20. yüzyıla kadar devam etti. 

Öte yandan, yukarıda da ifade ettiğimiz gibi, içtihad kapı­
sının kapahlmasıru sadece İmam Gazali'ye bağlamak da doğru 
değildir. İslam' da yorum kapısının kapatılmasında -kuşkusuz­
İmam Gazali etkin bir rol oynasa da, bu yaklaşım (ortaya çıkan 
tabloyu sadece ona bağlamak) tarihte bir kişiye olması gereken­
den çok fazla rol biçmek anlamına gelecektir. Daha önemlisi, 
konuyu nesnel nedenlerinden, yani söz konusu dönemin eko­
nomik, siyasal ve toplumsal koşullarından koparmak olacaktır. 
Bu anlamda Gazali öğretisi, esas olarak döneminin egemen sı­
nıf ve güçlerinin ihtiyaçlarına, hanedanların çıkarlarına, devleti 
yönetmek için gerekli olan siyasal araçların oluşturulmasına ve 
yönetilenlerden/ toplumlardan ideolojik bir rıza üretilmesine 
hizmet ettiği için etkili olmuştur. Daha önemlisi, bu özellikle­
ri nedeniyle günümüze kadar (günümüz dahil) egemen İslami 
anlayışı (Sürıni İslam dünyasını) belirlemiştir. 

Dini, devletin en önemli ideolojik aygıtı olarak gören ve 
bunu teorik düzeyde formüle eden Nizamü'l-Mülk'ün yanı 
sıra, çok sayıda İslam alimi ve düşünürü de devleti dinin si­
yasal aygıtı olarak değerlendirmiş, kendi anlayışlarını yaşa­
ma geçirmek ve egemen inanç olarak örgütlemek için merkezi 
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iktidarın ele geçirilmesini esas alan bir strateji izlemiştir. Bu an­
layış, günümüzde de etkinliğini sürdüren siyasal İslamcılığın 
temelini oluşturur. Çünkü İslam'ın bir devlet dini, dolayısıyla 
siyasal ve toplumsal yaşamı da düzenleyen bir inanç sistemi 
olarak doğmasının, din-devlet ilişkileri üzerinde belirleyici bir 
etkisi vardır. Bu anlamda, "devletin ideolojik aygıtları" kavra­
mının yanına, biz de İslam toplumlarında "dinin siyasal aygıt­
ları" kavramını koyabiliriz. Bu anlamda, -hem Sünni hem de 
Şii İslam bakımından- merkezi iktidarı, medreseci eğitim ku­
rumlarını ve cihatçı tarikat-cemaat yapılanmasını, dinin siyasal 
aygıtları diye sıralayabiliriz. 

Bah Hıristiyan dünyasında Rönesans ve Aydınlanma sü­
recinden sonra Ortaçağ'ın aşılıp modern çağa girilmesiyle bi­
limde, teknolojide, ekonomide, kültürde geri kalan ve zamanla 
Bah'nın hegemonyasına giren İslam dünyasında da, bu geri 
kalmışlıktan çıkış için bir dizi arayış başlayacakh. Bu arayış, 
kaçınılmaz olarak verili teorik ve teolojik çerçevenin, yani Tanrı 
merkezli bilgi anlayışının sorgulanmasına yol açacaktı. 

Bu sorgulamanın öncü isimlerinden İbn Rüşd, felsefeye yö­
nelik bütün ilgisine karşın, aynı zamanda İslam dinine bağlı, 
inançlı bir Müslüman olarak yaşadı. Onun bu özelliği, meşru­
iyetinin de yegane kaynağım oluşturuyordu. Bütün yaşamını 
ve entelektüel yeteneklerini din ile felsefeyi uzlaşhrmaya, İslam 
ile bilim ve akılcılığı buluşturmaya adadı. Ancak din ve felsefe­
yi bu buluşturma girişimi, onları uzlaştırmaktan daha çok, bir­
likte var olmalarım sağlamak şeklinde gelişti. İbn Rüşd, ayağını 
teolojik zemine bassa da, iki alam (din ve felsefeyi) birbirinden 
ayırmayı ve bağımsız iki disiplin olarak varlıklarını korumayı 
ve geliştirmeyi öneriyordu. 

İbn Rüşd, bilimin ve felsefenin kafirlik olamayacağım, dini 
kuralların akıl ve mantıkla çelişmesi halinde, akla göre yorum­
lanmasının doğru olacağı görüşünü savunuyordu. Dinin ve 
felsefenin birbiriyle çelişmediğini, felsefe ile dinin tutarlı bir 
şekilde savunulabileceğini ileri sürüyordu. Allah vergisi olan 
insan aklının, felsefe ve bilimsel düşünce yöntemiyle (mantık­
la) varacağı sonuçların, Tanrısal esine, yani nakledilene (vahi­
ye) aykırı olamayacağı görüşünü savunuyordu. Genel olarak 
göksel (semavi) ve tektanrılı dinlerin, özel olarak İslam dininin 
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"akıl mı nakil mi" şeklindeki önemli sorusuna, "din mi felsefe 
mi" ikilemine yeni bir yaklaşım getirmeye çalışıyordu. Çünkü, 
İslam dünyası için bu soruya verilecek yanıt, söz konusu ikilem­
lere ilişkin yapılacak tercih yaşamsal bir önem taşıyordu. İslam 
dünyasında İbn Rüşd' e kadar din adamları, alimler ve ulema, 
bu soruya tereddütsüz "nakil", yani "vahiy/ şeriat" diye yanıt 
veriyordu. İbn Rüşd, insan aklını ve aklın etkinliğini dönemin 
koşullan ve verili teolojik çerçeveyi aşmamaya özen göstererek 
ve belki yer yer zorlayarak genişletmeye, böylece felsefeye bir 
alan açmaya çalışıyor ama olmuyordu. Gelenekçiler, daha da 
önemlisi Tanrısal bir meşruiyet yükledikleri siyasal otoriteye 
sorgulamaksızın itaat isteyen egemen güçler tarafından bastırı­
lıyorlardı. Batı Hıristiyan (ve Musevi) dünyası, İbn Rüşd'ün aç­
tığı yoldan gidiyor, Doğu-İslam dünyası ise -Cumhuriyet Tür­
k.iyesi bir ölçüde istisna olarak tutulursa eğer- İmam Gazali'nin 
çizdiği teolojik-düşünsel çerçevenin içinde kalıyordu. Bu du­
rum günümüze kadar sürdü. 

Aslında, din-felsefe ilişkisinde hayli temkinli olan ve Tanrı­
sal esinin çizdiği alan içinde kalmaya özen gösteren İbn Rüşd, 
şeriatın amacının gerçek bilgiyi öğretmek olduğunu da ileri sü­
rüyor. İbn Rüşd, akıl-madde ilişkisinde de Gazali ile tartışma­
ya giriyor. Aklın cisimler ile ilişkisi yoksa insanın da bağlantısı 
olmaz diyen İbn Rüşd, akla ve mantığa (burhan) belirleyici bir 
öncelik tanıyan maddeci görüşlerin eşiğine kadar geliyor. İbn 
Rüşd, Aristo'nun "akıl ayrık bir varlıktır" biçimindeki savını 
anımsatarak, rasyonel düşünceyi bağımsız bir etken olarak ta­
nımlamaya yöneliyor. Gerçek bilginin Tanrı'yı, yaratılan tüm 
varlıkları ve bunların "öteki dünyadaki" durumlarını bilmek 
olduğunu belirten İbn Rüşd, dolayısıyla, şeriat bakımından fel­
sefe ve mantık öğrenmenin de zorunlu olduğu görüşünü savu­
nuyor. İbn Rüşd'ün bu yaklaşımı Eş'ari geleneğini ihya eden 
İmam Gazali'nin tersine, Sünni İslam'ın tutucu yorumuna bir 
itiraz olarak Mu'tezile ekolüne daha yakın duruyor. 

Antikçağ Yunan felsefesi uzmanı olan İbn Rüşd, Aristote­
les ve Platon gibi düşünürlerin eserlerini yorumluyor. Onla­
rın kitaplarına şerhler yazıyor. Aynı zamanda Endülüs Sulta­
nı Yusuf'a felsefi konularda bilgiler veriyor. Batı'da Averroes 
adıyla, yani "Yorumcu" olarak t<ınman İbn Rüşd, dini i limler 
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ve fıkıh eğitiminin yanı sıra felsefe, metafizik, manhk, tabiat 
bilgileri, psikoloji, astronomi, hp, siyaset ve ahlak gibi konular­
da çalışıyor. 

İbn Rüşd vahiy ile felsefenin birbirinden bağımsız olarak 
anlaşılıp kendi içlerinde değerlendirilebileceği görüşünü savu­
nuyor. Daha da önemlisi, din ve felsefe arasında, birbirini inkar 
ve iptal etmeyecek, tersine birbirini tamamlayacak şekilde yeni 
bir bağ kurmayı deniyor. Bu yaklaşım, tarihsel ve düşünsel ba­
kımdan laikliğin habercisi sayılabilecek bir zemin sunuyor. 

İbn Sina ve Farabi'nin izinden giden İbn Rüşd, İslam düşün­
ce tarihindeki en önemli ve en yaşamsal bölünme olan "akıl­
cılık-nakilcilik" tarbşmasında, akılcı-felsefeci tarafın en yetkin 
temsilcilerinden biri oluyor. İbn Rüşd, Kurtuba' da (Kordo­
ba), Gazali'nin İslam dünyasında Ortaçağın yollarını döşeyen 
Tehafiitü'l-Felasife kitabını eleştiren ünlü eserini yazıyor. İslam 
düşünce tarihinde en az Gazali'nin eseri kadar önemli olan, 
Tehafiitii't-Telıafüt, yani "Tutarsızlığın Tutarsızlığı" adlı kitap 
böyle oluşuyor. 

Ancak İbn Rüşd'ün Tehafütii 't-Tehafiit kitabı başta olmak 
üzere eserlerinin üstü yaklaşık bin yıldır örtülüyor. İbn Rüşd 
unutturulduğu gibi, kitapları yasaklanıyor. Müslümanlar yay­
gın olarak ancak 20. yüzyılda İbn Rüşd' den ve eserlerinden ha­
berdar oluyor. Bunun için Osmanlı' da Hürriyet hareketlerini ve 
Türkiye' de Cumhuriyet Devrimi'ni beklemek gerekiyor. 

Tarihsel sosyolojik perspektiften bakhğımızda ortada şöyle 
bir tablo bulunuyor; içtihad kapısı kapahlarak felsefe ve akla 
ancak Tanrısal esinin sınırları içinde bir hareket alanının tanın­
ması, İslam dünyasıru geliştirmemiş, tam tersine onu bilim ve 
ilerleme çizgisinden koparmışhr. Bu tutum İslam dünyasını, 
Ortaçağ'dan çıkış sancıları çeken Bah'run gerisine düşürmüş, 
Müslümanları ise yukarıda da belirttiğimiz gibi, günümüze 
kadar uzayan bir Ortaçağın içine sürüklemiştir. Nedenleri ko­
nusunda tarhşmalar sürse de, bu tablo ve sonuç net bir olgu­
dur. Peki, akılcılık ve felsefeye, İbn Rüşd'ün araladığı ölçüde 
bile olsa, bir kapı açılabilmiş olsaydı, bugün İslam ülkelerinin 
konumu farklı olur muydu? Olabilirdi. Ancak, ortaya çıkan so­
nuç, birçok nedenin bileşkesinin oluşturduğu bir tablo olduğu 
için, kesin bir yargıda bulunmak doğru değildir. 
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İslam ülkeleri, esas olarak Osmanlı, Batı'run ilerlemesini fark 
ettikleri 17. yüzyıldan itibaren, bu ilerlemenin nedenlerini an­
layamamış, dahası anlamak istememiş ve atılımdan kopmuştu. 
Öyle ki, kendilerinin geri kaldıklarını bile uzun süre kabul et­
meyeceklerdi. Batı ile mesafenin açılması üzerine, özellikle din 
adamlarının çoğu bu durum karşısında sessiz kalmayı tercih etti. 
Bir kısmı ise konuyu "ahlak" tartışmasına çekerek, Batı' daki ka­
dın haklan ve kültür-sanat alanlarındaki ilerlemeyi, "yozlaşma 
ve ahlaki çürüme" diye yorumlamayı tercih etmişti. Oysa Orta­
çağ geleneklerine, kültürüne ve dogmalarına (dolayısıyla ilkel 
bir ahlaka) daha sıkı sarılmaya yol açan bu yaklaşım, söz konusu 
mesafenin açılarak bir uçuruma dönüşmesine yol açacaktı. 

Diğer taraftan bazı din adamları ile bazı İslamcı düşünür ve 
ideologlar, Batılı toplumların ulaştığı gelişkinlik düzeyini, "Hı­
ristiyan kültürü" ya da "Hıristiyan uygarlığı" diye tanımlama 
yoluna gidiyor. Bu alimler ve kanaat önderleri, içe kaparımaya 
neden olan bu tutum ile Müslümanları Batı'run etkisinden ko­
ruyacaklarını sanıyor. Oysa Batı'nın uygarlık alanında katettiği 
yolun ve sağladığı açık yükselişin, esas olarak kilise ve onun 
temsil ettiği değerler dünyasının yıkılması sonucu gerçekleş­
tiğini anlamak gerekiyor. İçinde sömürgecilik, kapitalizm ve 
emperyalizm gibi, insanlar ve toplumlar arasındaki eşitlik ve 
adalet ilişkisine karşı öğeler taşısa da, Aydınlarıma ve onu ta­
mamlayan burjuva devrimler çağının anlamı budur. Zaten yö­
neltilen eleştiri de Batı kültürünün bu özelliklerine değil, onun 
Hıristiyan yarunadır. Bu bakış, tarihsel, kültürel, siyasal, ekono­
mik ve sosyolojik gerçeklerden kopuk bir perspektiften başka 
şey değildir. Oysa seküler Batı uygarlığı, içinde kimi kültürel 
motifler taşısa da, esas olarak bir Hıristiyan uygarlığı değil, tam 
tersine ona karşı gelişen kültürel, ideolojik, ekonomik, toplum­
sal ve tarihsel bir reddiyenin sonucudur. 

Allah'ın her zaman Müslümanların arkasında olduğu, İslam 
dininin dışında kalanların hiçbir zaman Müslümanlardan üs­
tün olamayacağı şeklindeki derin önyargı hala çok etkili du­
rumda. Batı dünyasındaki gelişmelerin "aslında Kur'an' da ön­
görüldüğü" şeklindeki safsata, 20. yüzyılda bile birçok İslamcı 
tarafından açıkça savunuluyor. Dahası, Müslümanların bü­
yük çoğunluğu, ortaya çıkan bu vahim tablodan (yaşamın her 
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alanındaki gerilik ve sefaletten) kendilerinin, sahip oldukları 
anlayışın ve egemen dini yorumun hiçbir payının olmadığını 
düşünüyor. Toplumu ve devleti ne kadar fazla dinselleştirirler­
se her şeyin daha iyi olacağına inanıyorlar. 

İslam dünyasının geri kalma nedenlerini, dinden uZ:ak­
laşmanın sonucu olarak görüyor, çözüm olarak ise daha çok 
İslam'a sarılmayı öneriyorlar. Sorunun temelini kavramaktan 
uzak bu yaklaşım Müslüman ülkeleri/ toplumları bir açmaza 
sokuyor. Ortaya çıkan fasit daire, sorunu daha derin bir çözüm­
süzlüğe süreklediği gibi, radikalizm ve tutuculuk üretmekten 
başka bir sonuç yaratmıyor. Üstelik bu tutum yeni de değil, 18. 
yüzyıldan itibaren İslam dünyasındaki yaygın yaklaşımı ifa­
de ediyor. Örneğin Osmanlı devlet adamı ve düşünürlerinden 
Said Halim Paşa, geri kalmışlığa bir çözüm olarak, kendinden 
menkul bir "Gerçek İslam" tahayyülüne sarılmaktan başka bir 
yol önermiyor. İslam dünyasının daha fazla dine sarıldığı tak­
dirde kalkınıp gelişebileceğini, bunun için dini yanlış anlamak­
tan kurtulmalarının yeteceği görüşünü savunuyor. 

Sonuçta söz konusu ideolojik yaklaşım, yani geri kalmışlı­
ğın nedeni olarak dinden (İslam' dan) uzaklaşmayı görme ve 
çözüm olarak "gerçek dine" daha çok sarılmayı önerme yak­
laşımı, zamanla tam bir açmaza dönüşüyor. İslamcı rejimler ya 
da hareketler daha çok dine (daha çok dinin dar bir yorumuna) 
sarıldıkça, daha fazla geriye gidiyor. Daha çok geriledikçe çare 
olarak daha yoğun şekilde dine sarılmayı öneriyor. Devleti ve 
toplumu bütünüyle dinselleştirmeyi geri kalmışlıktan çıkışın 
birinci yolu diye sunuyor. Bu tutum tam bir kısır döngü oluştu­
ruyor. Bu kısır döngü neredeyse son dört yüzyıldır böyle sürüp 
gidiyor. Felsefi eşik bir türlü aşılamıyor, skolastik ve teolojik ta­
assub yerleşiyor. Durum böyle olunca, kendi Ortaçağını aşama­
yan bir İslam dünyası ortaya çıkıyor. Din, toplumun itaatinin 
sağlanması ve ülkenin yönetilmesi için yeniden işlevlendirili­
yor. Bu süreç sonunda gerçekte din devletin değil, devlet dinin 
hakimiyeti altına giriyor. Böylece din-devlet-toplum ilişkilerin­
de din, diğer iki alanı belirleyen bir rol üstleniyor. Toplum içine, 
daha doğrusu kendi üzerine kapanıyor. Ülke akıl ve bilimden 
uzaklaşıyor. Egemen İslam anlayışı, değişim olgusunun idrak 
edilmesini (anlaşılıp kavranmasını) engelliyor. Dört yüzyıldır 
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devam eden yaygın ve derin bir "yenilmişlik" duygusunun 
yarattığı "aşağılık kompleksi" yaşamın bütün alanlarında ken­
disini dışa vuruyor. Hamaset ve geçmişin yüceltilmesi, deyim 
uygunsa bir tür "maziye kaçış" edebiyah, gerçeklerin üzerini 
örten bir şal işlevi görüyor. 

Diğer taraftan, modernleşme ve kalkınma konusunda İslam 
dünyasında ve genel olarak entelektüel alanda bir görüş birliği 
de bulurunuyor. Gazali sonrasında ortaya çıkan en önemli İsla­
mi oluşumlar, modernite öncesi ıslahatçı (düzenlemeci, terbiye 
edici, aslına dönücü) hareketler oluyor. Bu hareketler, görünüş­
te İslam dünyasındaki duraklama ve gerilemeye karşı bir tepki 
gibi doğmalarına karşın, gerçekte geri kalmanın bütün neden­
lerini ve sonuçlarını yeniden üretmekten başka bir işlevlerinin 
olmadığını tespit etmek gerekiyor. Bu anlayışa göre, "insanlar 
dindar olunca" bütün sorunlar da çözülecektir. Dolayısıyla, 
kötü giden bir şeyler varsa, suç egemen din anlayışında değil, 
insanlarda olacakhr. Bu anlayış İslam dünyasında 21. yüzyıla 
kadar gelecek, günümüz Türkiye' sinde bile ana tarhşma eksen­
lerinden birini oluşturacakhr. 
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