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ModernleĢme Sürecinde Geleneksel Dinî Gruplar: 

“ĠskenderpaĢa Cemaati” Örneği 

Modernlik veya modernitenin Batı‟nın geçirdiği bir takım zihni süreçler sonrası 

oluĢtuğu ve bu süreçler sonucunda var olan yenidünyanın tüm yaĢamları altüst ettiği 

bilinmektedir. Modernliğin orjininin Aydınlanma olduğu ve modernliğin de kendi içeri-

sinde geçirdiği değiĢimler sonucu farklı modernliklerin oluĢtuğu ifade edilmektedir. 

Türkiye de diğer ülkeler gibi modernitenin doğuĢundan sonra oluĢan geliĢmeler-

den etkilenerek bir modernleĢme süreci yaĢamıĢtır. Bu modernleĢmenin tarzı zaman içe-

risinde farklılıklar arz etse de Türkiye modernleĢirken toplum, kurumlar ve bireyler bu 

modernlik düĢüncesinden Ģöyle veya böyle etkilenmiĢlerdir. Tarikat veya cemaat denen 

dini grupların ve bu gruplar içerisinde bulunanların modernleĢme süreçlerine katıldıkları 

aĢikardır. 

 Bu dini gruplar içerisinde NakĢibendiliğe ayrı bir parantez açılmalıdır. Türki-
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ye‟nin en yaygın ve etkin tarikatı olan NakĢibendilik bünyesinde faaliyet gösteren 

ĠskenderpaĢa cemaati de modernleĢmeden elbette nasibini almıĢtır. Modernliğin Türki-

ye‟ye sirayet etmeye baĢladığı Tanzimat süreçlerinde ve daha sonraki devirlerde M. 

Zahid Kotku‟nun Fatih ĠskenderpaĢa Camii‟ne atanıp ardından ĠskenderpaĢa Cemaati 

ismini almasından sonraki döneme gelinceye tarikat bünyesinde herhangi bir modern-

leĢme emarelerine rastlanmamaktadır. Kotku döneminde de modernleĢmeden söz ede-

meyiz. Kotku‟dan sonra gelen ardılı Esad CoĢan dönemi geleneksel ile modern olanın 

harmanlandığı bir duruma tekabül etmektedir. Ardından gelen oğlu Nureddin CoĢan 

dönemi ise Türkiye‟nin yaĢadığı sürece paralel olarak, modern ve post modern unsurla-

rın hâkim olduğu, geleneksel iliĢki, örüntü, anlayıĢ ve ritüellerin terk edildiği bir aĢama 

olarak görülebilir.  

Bir geri dönüĢün yaĢanmayacağını söyleyebiliriz. Fakat yeni dönemde tarikatın, 

insanların ruhî ihtiyaçlarının tatmini ve iyi insan yetiĢtirme görevlerini ifa edebileceği 

kendisine ait yeni bir form ve zihniyet oluĢturup oluĢturamayacağının belirsiz olduğunu 

da ifade edebiliriz.  

 

Anahtar Sözcükler: Tarikat, gelenek, dini grup, NakĢibendiyye, ĠskenderpaĢa, 

modernleĢme 
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The Traditional Religious Groups within the Modernisation Process: 

 The Case of “Iskenderpasha Community” 

It is known that modernity has been formed after a series of mind processes of 

the West and that the resultant new generation has upset all lives. It is expressed that 

modernity is the origin of the Enlightenment, and that changes in the fashion of its 

own are the result of different modernities.it is known that modernity has been formed 

after a series of mind processes of the West and that the resultant new generation has 

topsyturvy all lives. It is expressed that modernity is the origin of the Enlightenment, 

and that changes in the fashion of its own are the result of different modernities. 

Although the style of this modernization presents differences over time, 

Turkey modernization in society, institutions and individuals from this modern 

thought are affected one way or another. It is apparent that religious groups such as 

sects and congregations and those within these groups are involved in the 

modernization process. 



vii 

 

Within these religious groups, a separate parenthesis should be opened for 

Naqshbandi. Turkey's most widespread and effective operating in the Naqshbandi 

sect, Of course, the IskenderpaĢa congregation, which operates in the Naqshbandi 

community, has also gotten grant from the modernization.  

Modernity began to infect the Tanzimat period in Turkey and in later eras 

within a certain period until sect do not experience any signs of modernization. till 

after the appointment of M. Zahid Kotku to the Fatih ĠskenderpaĢa Mosque and then 

to the process after the ĠskenderpaĢa Jamaat's reception. We can not talk about 

modernization in the period of Kotku. The successor Esad CoĢan period after Kotku 

corresponds to a blend of traditional and modern. Then came the son Nureddin Cosan 

period that Turkey experienced as parallel processes that dominate the modern and 

post modern elements, it can be seen as a stage where traditional relations, pattern, 

understanding and rituals are abandoned. 

We can say there will not be a return. But we can also state that it is unclear 

whether or not the order will create a new form and mentality of its own which the 

spiritual needs of the people can fulfill the duties of satisfying and good human 

development. 

Keywords: Sekt, religious group, tradition, Naqshibendiyye, modernisation, 

Ġskenderpasha 
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ÖNSÖZ 

ModernleĢme serüveninin bütün ulusların geleceğini belirgin bir Ģekilde 

etkilediği izahtan varestedir. Türkiye bu değiĢim sürecini en travmatik bir Ģekilde 

yaĢayan ulusların baĢında gelir. Bu; ulusumuzun bir imparatorluk bakiyesi olması, 

önemli bir medeniyetin taĢıyıcı unsuru olması ve sanayileĢmesini tamamlamadan; yani 

modern olmanın temel gereklerini yerine getirmeden tepeden modernleĢtirmeci bir 

yaklaĢıma maruz kalması sebebiyledir. ModernleĢmenin etkilerini en fazla geleneksel 

eğitim kurumları, geleneksel aile, geleneksel kamu ve geleneksel dini kurumlar gibi 

geleneksel yapılar hissetmiĢtir. Bunların içerisinde tarikatlara bir parantez açmak 

gerekir. Çünkü tarikatlar yasaklandıkları andan itibaren kendilerini feshetmemiĢ, 

zemine inerek bireysel tarikat faaliyetleri Ģeklinde Aydınlanmacı modernleĢmenin 

karĢısında olmuĢlar ama bir taraftan da modernleĢme sürecine girmiĢlerdir. Böylelikle 

hem Ġslam‟ın yeniden neĢv ü nema bulmasının taĢıyıcı unsuru olma özelliğini 

yüklenmiĢler hem de Türkiye‟nin kendi modernlik deneyimine, Batı dıĢı modernlik 

tecrübesine en önemli katkıyı sunan unsurlar olarak belirmiĢlerdir. Bu katkıda 

NakĢibendiliğin etkisi büyük ve yoğundur. Bu durum NakĢibendilerin kendilerini bir 

takım ritüeller içerisine hapsetmeden, toplumdan soyutlanmadan, her hal ve Ģartta 

direnmenin ve yaĢayakalmanın bir yolunu bulmalarına bağlanabilir. Siyasetle daima 

iliĢkili olmaları bu süreci besleyen unsurlar içerisinde görülmelidir. 

NakĢibendi tarikatının geçmiĢde de siyasette aktif olmasının sebebini Mardin 

“tarikatın iç dinamikleri”ne atfetmektedir. Tarikatın bu iç dinamiği en görünür Ģekliyle 

ĠskenderpaĢa Cemaatinde tezahür etmiĢ ve Cemaat Cumhuriyet sonrası Türkiye‟sinin 

siyasi tarihinin en belirgin aktörlerinden biri konumunu almıĢtır. Türk 

modernleĢmesinin geçirdiği süreçlerin dini gruplar gözardı edilerek anlaĢılamayacağı 

açıktır. NakĢibendiliğin değiĢim sürecininin incelenmesi de aynı sebepler dolayısıyla 

gerekmektedir. 

Türkiye‟nin en önemli geleneksel dini gruplarından birisi ve NakĢibendi 

tarikatının bir kolu olan ĠskenderpaĢa Cemaati‟nin bu modernleĢme serüvenini 

incelemek iĢin cesameti açısından önemli görülmelidir. Türkiye‟nin değiĢim sürecini 

anlamak ve anlamlandırmak için bir laboratuvar iĢlevi gören cemaati   tahlil etmenin 
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güçlüğü ise ortadadır. Bu güçlük hem cemaatin gelenek ve moderni aynı anda ve belki 

de eĢit miktarda taĢıyan yapısından, hem de araĢtırmacının içerde olan; ama dıĢardan 

bakmaya çalıĢan durumundan özellikle dini grup araĢtırmalarında gerek araĢtırıcının 

gerekse görüĢmeci ve/ya ankete katılanların cevaplarında ve yorumlamalarında objektif 

kalmaktaki zorluğundan kaynaklanmaktadır. Gözlemin sürekli olmasının gerekliliği ve 

cemaatlerin dıĢarıdan gelenlere karĢı ketum davranmaları dolayısıyla oluĢan bilgi  

eksikliği bu alandaki araĢtırmanın güçlüklerindendir. AraĢtırıcının yıllarca cemaat 

müntesipleriyle yakın bir iliĢki içerisinde oluĢu ama kendisini psikolojik olarak fanatik 

bir aidiyet içerisinde hissetmemesi sorunun çözümü için bir yol oluĢturmuĢtur. 

AraĢtırıcının olabildiğince objektif bakabildiği de tezin ilerleyen bölümlerinde rahatlıkla 

görülebilecektir. Kaldı ki insan unsurunun hem süje hem obje olduğu sosyal bilimler 

sahasında ne kadar objektif olunabileceği ve tamamen objektif  olmanın ne kadar doğru 

olduğu da tartıĢma konusudur. 

AraĢtırma sonucunda elde dilen bilgilerin çok da ĢaĢırtıcı olmadığı görülecektir. 

AraĢtırma Cemaatin epistemolojik ve ontolojik olarak geleneksel kotlarını terk 

etmediğini ama tezahürler açısından; belki de teknolojiyi en iyi bir Ģekilde istimal 

etmesi, interneti en iyi bir Ģekilde kullanması, medya iliĢkileri, geleneksel tarikat 

formundan uzaklaĢması, sanal bir grup görüntüsünü üzerinde taĢıyor olması v.b. 

açılardan geleneksel kal(a)madığını net bir Ģekilde görmek mümkündür. Bu durum 

modernliğin Batı dıĢındaki özellikle Müslüman ülkelerdeki geleceğinin nasıl 

Ģekillendiğinin/ Ģekilleneceğinin ve Müslümanların modernliklerinin nasıl 

gerçekleĢtiğinin/ gerçekleĢebileceğinin takibi açısından çok önemli görülmelidir. 

Bu konuyu doktora tezi olarak çalıĢmak istediğimde bunu memnuniyetle kabul 

eden danıĢman hocam Prof. Dr. Vejdi Bilgin‟in derin içtenliğini, engin hoĢgörüsünü ve 

tartıĢılmaz zarafetini anmadan geçemem. Tez savunmamda jüri üyesi olarak bulunma 

zahmetinde bulunan, savunma esnasında yaptıkları eleĢtiriler, tahlillere ve 

yönlendirmelerle tezin daha az kusurlu hale gelmesine sağladıkları katkılar dolayısıyla 

Prof. Dr. Ġzzet Er, Prof. Dr. Abdurrahman Kurt, Prof. Dr. Cağfer KaradaĢ ve Prof. Dr. 

Kemal Ataman‟a ayrı ayrı teĢekkür ederim. Sosyoloji konusunda engin fikirlerinden 

sürekli istifade ettiğim dostum Demir Dinipak‟a ve aziz refikam Tülay Sözer‟e 
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minnettarım. Benim belli bir yaĢtan sonra akademik hayata  katılmamı sağlayan değerli 

dostlarım Prof. Dr. DurmuĢ Günay ve Prof Dr. Ġlker Çarıkçı‟ya Ģükranlarımı sunarım. 
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GĠRĠġ 

I. ARAġTIRMANIN KONUSU  

Din sosyolojisinin en esaslı konularından ikisini dini grup, topluluk veya 

cemaatlerin oluĢumu, geliĢmesi, yapısı ve tiplerinin incelenmesi ile toplumsal değiĢim 

mevzuları teĢkil etmektedir.  

ÇalıĢmamızın birinci bölümü kavramlar hakkında genel bir çerçeve sunmaktadır. 

Bu bölümünün ana konularından birisini cemaat kavramı oluĢturmaktadır. Cemaat 

kavramının niteliği ve kullanıĢlılığı, kavramın batı literatüründeki karĢılıkları ile Türk 

toplumundaki algısının var ettiği karıĢıklık tahlil edilmeye çalıĢılmıĢtır. Günümüz 

Türkiye‟sinde cemaat dini grup olarak anlaĢıldığı için Tönnies‟nin 

gemeinschaft/gesellschaft dikotomisinin tercümesi olarak icat edilen cemiyet/cemaat 

kavramlarının yerleĢik cemaat terimini açıklamakta yeterli olup olmadığı da araĢtırma 

konuları arasındadır.  

Ġslam tarihi boyunca dini düĢüncenin ve dini hayatın yaĢadığı tecrübelerin en 

belirgin olanlarından birisi hiç kuĢku yok ki tasavvuf deneyimidir. Tasavvuf ve tarikat 

kavramları kısa bir Ģekilde  açıklanmıĢtır. Bilindiği üzere hicri birinci yüzyılda baĢlayan 

zühd hareketi zamanla kendi kurumunu oluĢturmuĢ, ritüelleri, lideri, bağlıları, mekanları 

ve kuralları olan toplumsal bir harekete dönüĢmüĢ ve bu süreç içerisinde kendi düĢünsel 

yapısını meydana getirmekten geri kalmamıĢtır. Süreç tarikat yapılanmalarını meydana 

getirirken bu yapılanmaların toplumsal yaĢamdaki etkileri de inceleme konumuz 

arasında yer almıĢtır. 

Yine bilindiği üzere toplumsal değiĢim de sosyolojinin ana konularından birisi 

olagelmiĢtir. Dünyanın değiĢim sürecinde geçirdiği evrelerin en önemlisi hiç kuĢku yok 

ki Batı toplumlarının karĢı karĢıya kaldıkları modernite ve modernleĢme ile Batı-dıĢı 

toplumların yaĢadığı modernleĢme olduğu söylenebilir. Modernite, modernlik ve 

modernleĢmeden oluĢan kavram setine kısaca değinilerek modernitenin Aydınlanma ile 

iliĢkisi vurgulanmıĢ, modernliğin anlamı üzerinde durulmuĢ, farklı modernlikler 

teorisine göz atılmıĢ ve modernleĢme kuramları da gözden geçirilmiĢtir.  
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Modernite/modernlik/modernizmle ilgili geniĢçe bilgi verilmesi ve asıl üzerinde 

durduğumuz, farklı modernlikler teorisine ilave bir katkı olarak gördüğümüz 

Ontolojik/ideolojik/teolojik modernlik ile formel modernlik kavramlarının tahliline de 

yer verilmiĢtir.  

Hem toplumsal değiĢim teori ve paradigmaları, hem de modernite ve 

modernizasyon kuramları ile ilgili geniĢ bir literatür mevcuttur. Bu çalıĢmalara son 

zamanlarda dinin toplumsal yansıması (dindarlık ve türleri) ve bu yansımadaki 

değiĢimlerin tahlilleri eklenmektedir. Üretim-tüketim kalıplarının, hayata dair 

epistemolojik ve ontolojik farklılıkların dindarlık algılarını da değiĢtirdiği pekala 

söylenebilir. Bu değiĢimlerden bir dini yaĢama biçimi olan tarikatların da etkilenmemesi  

imkansızdır. Biz bu çalıĢmamızda dini bir grup olarak tarikatlere değinirken 

NakĢibendiyye tarikatının bir kolu olan ĠskenderpaĢa ismiyle maruf topluluğun nasıl bir 

değiĢime uğradığını, geleneksel olanı ne kadar temsil ettiğini, cemaatin düĢünsel alanda, 

dini ritüellerinde ve hayat telakkilerinde modernleĢip modernleĢmediğini veya hangi 

konularda ne kadar modernleĢtiğini anlamaya çalıĢacağız.  

Ġkinci bölümde NakĢiliğin bir kolu olan ve günümüzde “ĠskenderpaĢa” ismiyle 

bilinen GümüĢhanevi Tekkesi‟nin değiĢimi takip edilecektir. Bu takip ĠskenderpaĢa 

Cemaati ismiyle bütünleĢen topluluğun son üç liderinin metin ve konuĢmalarının analizi 

yöntemiyle yapılacaktır. Bu takip Cemaatin modernliğin belirgin göstergelerine ne 

kadar uyum sağladığının tespiti, modernleĢirken hangi alanların geleneksel kaldığı ve 

hangi alanların modernleĢme kuramlarına uygun olmayan bir Ģekilde değiĢtiği 

konularını içermektedir.  

Alternatif modernlik, yerel modernlik, batı dıĢı modernlik ve düĢünümsel 

modernlik kavramlarının  tarikatın değiĢmesini izahta yararlı olup olamayacağı da 

görülecektir. Aslında Türkiye‟deki modernleĢmenin ekseninin modernitenin katı ve 

mega anlatılarına uymadığını söylemek mümkündür. Ne tam modern olunabilmekte ne 

de tam geleneksel kalınmaktadır. Tranzisyon toplumu kavramı bugünü açıklamaya çok 

elveriĢli bulunmamaktadır. Bir toplumun geçiĢ toplumu, sürecin geçiĢ süreci olduğunu 

söyleyebilmek için geçilecek Ģeyin ne olduğu ve bu sürenin ne kadar olabileceği 

bilinmek durumundadır. Neyin, ne zaman ve ne kadar geçileceğinin belli olmadığı 

durumlarda mevcut olanı geçiĢle tanımlamak mümkün gözükmemektedir. Durumu 
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“süreç sosyolojisi” içerisinde değerlendirdiğimizde her Ģeyin her daim akmakta ve 

değiĢmekte olduğunu söyleyebilir, değiĢimin bir fotoğraf değil bir sinema filmi 

rulosundaki sonsuz karelerden oluĢtuğunu ifade edebiliriz. Bu süreç açısından ve 

sosyolojinin normatif olmama özelliği dolayısıyla “toplumsal çürüme”, “ileri toplum”, 

“geri toplum” gibi yaftalamalarda kaçınmak gerektiğine de iĢaret edilmektedir.   

Modernliğin ortaya çıktığı Kuzey Avrupa ve Kuzey Amerika ülkelerinin dıĢında 

gelenekten tamamen uzaklaĢmıĢ – yeni modern geleneğini oluĢturmuĢ -  ve tam modern 

veya tam postmodern diyebileceğimiz toplumlar bulunmamaktadır. Kaldı ki bahsi geçen 

toplumların da geleneği tamamen terk ettikleri ne kadar iddia edilebilir? Geleneksellik 

ve post/modernlik  ( modern ve postmodernin her ikisini kastettiğimizde kelime bu 

Ģekilde yazılacaktır) daima birlikte yaĢamakta, bazı toplumlarda geleneksel olan baskın 

konumdayken bazı ülkelerde modernlikler daha baskın hatta post olana uzanımlar daha 

görünür konumdadır. 

Eğer modernliği, modernity=modernite anlamında felsefi altyapısı olan bir 

ideoloji olarak algılıyorsak bizim gibi ülkelerin özellikle dinden kaynaklanan sebeblerle 

modernleĢmeyeceği, formel=görüngüsel (tezahüri) anlamda modernleĢilmesine rağmen 

ontolojik=varlığa ve öze ait (itikadi) anlamda bir modernleĢmenin olamayacağı 

araĢtırmanın temel iddiaları arasındadır. Bu iddia aslında tezin hazırlanıĢı esnasında 15 

Temmuz 2016 olaylarında test edilmiĢtir. Türk toplumunun tamamen sekülerleĢmediği, 

tümden rasyonel davranamadığı çeĢitli vesilelerle ortaya konulmuĢtur.  

Ontolojik anlamda modernleĢemeyeceğini iddia ettiğimiz Müslüman toplumların 

hiçbir zihniyet değiĢikliğine uğramadıkları da söylenemez. Bu değiĢimin derecesi o 

toplumun zihniyet olarak ne kadar modernleĢtiğinin veya modernleĢemediğinin 

göstergesi olmaktadır. Eisenstadt‟ın
1
 “çoklu modernlikler” (multible modernities), Alain 

Touraine‟den naklen Nilüfer Göle‟nin
2
 “Batı-dıĢı modernlik”, Peter Wagner‟in

3
 “çoğul 

modernlik” (plural modernity), Giddens‟in
4
 “geç modernlik” ve “yüksek modernlik”, 

Beck‟in
5
 “risk toplumu”  ve düĢünümsellik kavramsallaĢtırmaları modern olmanın 

                                                
1  S. N. Eisenstadt, “Multiple Modernities”, Daedalus; Winter 2000; 129,1; Research Library Core.  
2   Nilüfer Göle, Melez Desenler, 4. b., Metis Yay., Ġstanbul, 2011, ss. 159-174. 
3  Peter Wagner, Modernity as Experience and Interpretation: A New Sociology of  Modernity, 

Cambridge,  2008. 

 4  Anthony Giddens, Modernliğin Sonuçları, çev. Ersin KuĢdil, 5. B., Ayrıntı Yay., Ġstanbul, 2012.  
5  Ulrich Beck, Risk Toplumu BaĢka Bir Modernliğe Doğru, çev. Kazım Özdoğan-Bülent Doğan, 

Ġthaki Yay., Ġstanbul, 2011. 
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yoruma açık olması durumunu izah ediyorsa da modernliğin açıklığının bir sınırının 

olması gerekliliğinden söz edilebilir. Eğer modern olmayı veya moderniteyi “her yeni 

insanlık durumu” Ģeklinde bir  açıklamayla izah edeceksek; bu her yüzyılın bir önceki 

yüzyıla göre modern olacağı anlamına gelir. Bu takdirde Ģu sorulara muhatap oluruz: 

Modernliğin yoruma açık olma sınırı nedir? Her değiĢim modernlikle izah edilebilir mi? 

Modernlik nedir? Hayatın tam da göbeğinde olan bu kavramın ne olduğu, ayırıcı 

unsurları ve ne olmadığı belirlenmeden yaĢadığımız durumun ne olup olmadığını 

belirlemenin imkanı da araĢtırılarak  yaĢanan değiĢimin tam da modernite veya 

modernlik kelimeleriyle örtüĢmediği görülmüĢtür. Modern kelimesini kullanmamak için 

onca çabaya rağmen yeni bir kelime (kavram) üretemediğimiz için modern kelimesi 

kullanılmak zorunda kalınılmıĢtır. 

Üçüncü bölümde ise modernite ve modernlik kavramsallaĢtırmalarının neye 

tekabül ettiği konu edilmiĢtir. Aydınlanmacı, yani ideolojik modernizmle bizim 

kavramsallaĢtırmaya çalıĢtığımız ontolojik modernliğin tezimizde “modernite” olarak 

isimlendirilmesi uygun görülmüĢtür. Formel modernlik Ģeklinde kavramsallaĢtırdığımız 

diğer modernliklere “modernlik” ismi verilirken niçin böylesi bir kavramsalaĢtırmaya 

ihitiyaç duyulduğunun açıklaması yapılmıĢtır. Ayrıca kavramsallaĢtırmaya çalıĢtığımız 

formel ve ontolojik modernlik göstergeleri ve cemaatin değiĢiminin bu göstergelere 

uygunluğu test edilmeye çalıĢılmıĢtır. Metinde cemaat kelimesi normalde küçük harfle 

yazılmaktadır; lakin eğer ĠskenderpaĢa Cemaati kastediliyorsa büyük harfle 

baĢlanılması tercih edilmiĢtir.  

Tezimizin isminden de anlaĢılacağı üzere konumuzun ana baĢlığını oluĢturan 

kelimelerin baĢında “geleneksel dini grup” terimi vardır. Geleneksel dini grubun tanımı 

ve bunların Türkiyenin değiĢimine paralel olarak değiĢimleri konu alınmıĢ, Türkiyenin 

modernleĢme serüveni içerisinde bu grupların modernleĢmesi incelenmiĢ ve konu 

“ĠskenderpaĢa Cemaati” özelinde tahlil edilmiĢtir. Öncelikli olarak ĠskenderpaĢanın 

geleneksel dini bir grup olup olmadığı tartıĢılmıĢtır. Geleneksel dini gruplar terimini 

kullanmamızın temel sebebi Türkiye‟deki cemaat olgusunu geleneksel dini gruplar ve 

geleneksel olmayan cemaatler olarak tasnif edilmesi
6
 dolayısıyladır. Bu konudaki 

                                                
6  Adem Efe, Dini GruplaĢma ve CemaatleĢme Olgusunun Sosyolojik Açıdan Ġncelenmesi, Isparta, 

2008, s. 119. 
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değerlendirmemizi kavramsal çerçeve bölümü içerisinde cemaat kavramını irdelerken 

belirtmeye çalıĢtık. Konularımızı maddeler halinde belirtecek olursak: 

i.  Türkiye‟de var olan geleneksel dini bir grup tahlil edilmeye çalıĢılacaktır. 

ii.  Grubun değiĢimi; değiĢimin dinamikleri ve süreçleri incelenecektir. 

iii. ModernleĢme sürecinde yaĢadığı değiĢimler bu değiĢimlerin modernleĢme 

teorisine uygunlukları somut modernleĢme göstergeleri doğrultusunda ele alınacaktır. 

Bu konuda modernliğin formel modernlik ve ontolojik modernlik olarak 

kavramsallaĢtırılması denenecektir. 

iv.  ÇalıĢmamızda dini grup sosyolojisi ve sosyal değiĢim kuramları 

çerçevesinde dini bir grubun (tarikatın) nicelik ve nitelik olarak değiĢimi 

gözlemlenecektir. 

II. ARAġTIRMANIN AMACI VE ÖNEMĠ 

Din sosyolojisinin en önemli konularından birisi “dinden doğan gruplaĢmalar ve 

insanların din tarafından belirlenmiĢ sosyal davranıĢlarıdır. Dinden doğan gruplaĢmalar 

da tıpkı din gibi hemen her toplumda var olan bir gerçekliktir.”
7
   Toplumsal hayatın ve 

siyaset olgusunun en önemli aktörlerinden olan cemaatin incelenmesi, cemaatlerin 

oluĢumundaki temel faktörlerin neler olduğu ve dini grup/cemaat ayırımının irdelenmesi 

ile bunların bir toplumun değiĢim sürecindeki rolünün tartıĢılması din sosyolojisi 

açısından kaçınılmazdır.   

Dinin siyasetle dirsek temasının baĢat aktörlerinden ve Türkiyede Cumhuriyet 

sonrası dinin yeniden canlanıĢının en önemli faktörü olduğu
8
 iddia edilen bir grubun 

incelenmesi elbette önemlidir. Konuyu daha da önemli kılan “ĠskenderpaĢa Cemaati”nin 

tekkeden vakfa, Ģirkete, partiye Ģeklinde olduğu iddia edilen dönüĢümü
9
 ve dönüĢümü 

gerçekleĢtirirken pek çok geleneksel özelliği bünyesinde barındırmaya devam ediyor 

oluĢudur. 

                                                
7   Efe, a.g.e., s. 13. 
8   ġerif Mardin, “Türk Tarihinde NakĢibendi Tarikatı”, (ed.) Richard Tapper, ÇağdaĢ Türkiye‟de Ġslam 

çev. Özden Arıkan, Sarmal Yay., Ġstanbul, 1993, ss. 71-92. 
9   Emin YaĢar Demirci, “Dergahtan Partiye, Vakıftan ġirkete Bir Kimliğin OluĢumu ve DönüĢümü:   

ĠskenderpaĢa Cemaati”, Modern Türkiye‟de Siyasi DüĢünce, Ġslamcılık, C. 6, 3. b., ĠletiĢim Yay., 

Ġstanbul, 2001, ss. 323- 340. 
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Ayrıca Esad CoĢan‟ın (1938-2001) seküler bir eğitim kurumundan ve akademik 

bir nosyondan geliyor oluĢu, böylelikle bir çok modern formu cemaate adapte etmesi ve 

son olarak Nurettin CoĢan‟ın (1963-…) karizmatik liderliğin ve geleneksel olanın 

tamamen dıĢında kalarak elektroniği ve medyayı kullanım Ģekliyle cemaate yeni bir 

form yüklemeye çalıĢıyor olması araĢtırmanın önemini daha bir artırmaktadır.  

III. PROBLEM VE ALT PROBLEMLER 

ModernleĢme serüvenimiz sürekli modernleĢme yönünde ilerlemektedir. Bu 

süreçten bütün dini gruplar etkilenmektedir. Lakin geleneksel dini grup tanımlamasına 

giren tarikat oluĢumlarının modernliği nasıl gerçekleĢmektedir? Bu soru önemlidir zira 

modernite ve tasavvufu incelediğimizde Ģöyle bir durumla karĢılaĢmaktayız: Modernlik 

rasyonel ve duyumsal olanın ötesinde bir bilgi türünü kabul etmemekte ve hayatın 

kutsalla iliĢkisini tamamen yok etmektedir. Fakat tasavvufun varlık anlayıĢı, kutsalla 

iliĢkisi ve bilgi kaynakları modenlikten tamamen farklıdır. Problem tam da burada ve 

Ģöyle oluĢmaktadır: Modernitenin ontolojisi ile tasavvufun ontolojisinin taban tabana zıt 

olmasına rağmen her ikisi de aynı bünyede varlıklarını nasıl sürdürmektedir? Tasavvufi 

olarak kabul edilen geleneksel dini bir grup hem modernleĢirken nasıl ve ne kadar 

tarikat olarak var kalabilmektedir? 

Alt problemlerimizi Ģu Ģekilde sıralayabiliriz: 

a. Tüm dünyayı egemenliği altına alan modernite ve modern yapıları nasıl 

tanımlayabiliriz? Klasik modernite ve modernleĢme kuramları bugünün 

modernliğini anlamamıza imkan sağlıyor mu? 

b. Bir dini grup olan tarikatlerde, özellikle çalıĢma konumuz olan grubun 

geleneksel dini bir gruptan modern dini bir gruba dönüĢüm süreci hangi 

parametreleri içermektedir? 

c. DeğiĢim süreci klasik modernleĢme süreci ile ne kadar örtüĢmektedir?  

d. DeğiĢen cemaat yapısı içerisinde tasavvufi anlayıĢ ve yaĢayıĢ tarzındaki 

değiĢimler nelerdir? 

e. Tarikat önderinin geleneksel dini karizması ne ile karĢılanmaktadır? 
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f. Geleneksel tasavvuf anlayıĢının vaat ettiklerini karĢılayacak bir yapıya ihtiyaç 

var mıdır, varsa bu ihtiyaç nasıl karĢılanmaktadır? 

IV. ARAġTIRMANIN METODOLOJĠSĠ 

AraĢtırma kapsamında verilerin toplanması ve yorumlanmasında nitel araĢtırma 

yöntemleri içerisinde bulunan fenemonolojik yaklaĢımın teorik zemininden 

yararlanılmıĢtır. Dini grup çalıĢmalarının, özellikle grup mensuplarının neler 

düĢündüklerine ve anlam dünyalarına dahil olabilmenin nicel yöntemlerle mümkün 

olmadığı kanısını taĢıyoruz. Tamamen kiĢiye özgü durumlar ve sübjektif deneyimin 

baĢat olduğu bir ortamda bağlıların dünyalarına ulaĢmak gerekliliği aĢikardır. Bunun 

için yoğun bir empati durumu oluĢturmak ve güven tesis etmek suretiyle Cemaat 

üyelerinin gerçek dünyalarına ve düĢünce sistemlerine ulaĢmak gerekmektedir.  

Bu açıdan nitel yöntemde bir hipotez geliĢtirmek, daha doğrusu araĢtırmaya 

hipotez veya hipotezlerle baĢlamak gerekmemektedir. Nitel araĢtırma; araĢtırmanın 

kurulan hipoteze uygunluğunun test edilmesinden öte araĢtırılan birey veya grubun 

özüne yönelebilmeyi, bu öz ve anlam dünyası üzerinden sahanın kavranabilirliğini 

sağlamayı önemsemektedir.  

Bu yaklaĢım objektif olamama, öznellikte kalma ve inandırıcılıktan yoksun 

bulunma itirazlarına Husserl dünyadaki tüm objelerin bağımsız ve nesnel olarak var 

oldukları ve bu sebeple güvenilir kabul edilebilecekleri biçimindeki pozitivist ön 

kabulün tam aksini iddia ederek cevap vermektedir:  YaĢadığımız sosyal hayat, hayatın 

içerisinde yer alan çeĢitli insan grupları ve teker teker bireyler gözlenerek açıklama 

yapılacak bir obje değildirler. Ancak anlamak ve bireyin eylemlerinin birey için ve 

toplum için ne anlam ifade ettiğini yorumlamak suretiyle sosyal durumların izahı 

mümkün olabilir.
10

 Bu anlama ve yorumlama etkinliği araĢtırılan birey ve grupların tek 

tek bilincine, duygularına ve içerisinde yaĢadıkları evreni duyuları aracılığıyla nasıl 

algıladıklarına yoğunlaĢmayı icap ettirmektedir.
11

  

                                                
10  Ömer Miraç Yaman, Apaçi Gençlik, 3. b., Açılım Kitap, Ġstanbul, 2013, s. 104. 
11  Derek Layder, Sosyal Teoriye GiriĢ, Çev. Ümit Tatlıcan, 4. b., Küre Yay., Ġstanbul, 2006, s. 104. 
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Bu durum nicel araĢtırma yöntemlerinde temel olan “gerçeklik nesneldir” ve 

nitel yöntemlerde asıl olan “gerçeklik oluĢturulur” dikotomisinde
12

 açık bir Ģekilde 

açıklanmaktadır. Yorumlama biliminin öncülerinden olan Dilthey‟e göre insanlar her 

zaman insana; kendilerine özgü inanç, değer, norm, eğilim, ide, kural benzeri Ģeylerin; 

yani kendi yaĢamlarına ait ürünlerin yönlendirdiği bir insani iliĢkiler ağı içerisinden 

bakarlar. Ġnsanlar kendi koydukları kural, değer ve normlarla örülmüĢ bir çevrede 

yaĢamaktadırlar. Bu çevre nesnel gerçeklik değil oluĢturulan bir gerçekliği ifade eder. 

Kendilerinin yarattığı bu gerçeklik; yani kural, değer ve normlar sonra yine insan 

eylemlerini belirleyen neden ve motifler olmaktadır. Bütün bunlar insanın 

toplumsallığını oluĢtururlar. Dolayısıyla toplumsallık tinselliktir. Tinsel dünya ise bir 

olgular alemi; bir ampirik gerçeklik alanı değil bir anlam dünyasıdır.
13

 Kümbetoğlu bu 

süreci Ģu cümlelerle betimlemeye çalıĢmaktadır: 

“ Niteliksel araştırma, insanların ve kültürlerin ayrıntılı, derinlemesine bir 

tanımını yapmak, insanların gerçekliğe yükledikleri anlamı, olayları, 

süreçleri, kavrayış ve anlayışlarını oraya koymak için yapılan bir 

eylemdir. Bu eylem, bilgiyi oluştururken belirli kurallar, yöntem ve 

tekniklere dayanır.(…) Araştırmacı günlük hayat pratiklerini incelemeye 

dalarak, bunlar içerisinde yer alan birey deneyimlerinden yola çıkar. 

Bireylerin sosyal dünyayı nasıl gördükleri, onların bakış açılarından bu 

dünyayı nasıl değerlendirdikleri önemlidir.(…) Niteliksel araştırmacılar 

bilgi veya veri toplama kavramından çok bilgiyi oluşturma kavramını 

kullanırken, bireylerle konuşarak, onları gözlemleyerek, günlükleri, 

fotoğrafları bir araya getirerek onlar hakkında anlamlı, ayrıntılı, bütüncül 

bir resim ortaya çıkarmaya çalışırlar.”
14

  

Nitel araĢtırma yönteminin tercih edilmesinin sebebi; yöntemin insan ve grup 

davranıĢlarının esnek ve bütünlükçü oluĢuna uygun, araĢtırmacının bizzat empati ile 

yaklaĢıp deneyimleyebiliyor, algıların ve duyguların içtenlikle ortaya konulabiliyor, 

kendisini bir kuram içerisinde hapsetmiyerek farklı yöntemleri birlikte kullanabiliyor 

                                                
12  Ali Yıldırım, Hasan ġimĢek, Sosyal Bilimlerde Nitel AraĢtırma Yöntemleri, 9. b., Seçkin Yay., 

Ankara, 2013, s. 56. 
13  Wilhelm Dilthey, “Tinsel Bilimlere GiriĢ”, çev. Doğan Özlem, Seminer, Ege Üni. Edebiyat Fak. 

Yay., S. 2/3, yıl 1983-1984, s. 70.  
14  Belkıs Kümbetoğlu, Sosyolojide ve Antropolojide Niteliksel Yöntem ve AraĢtırma, 2. b., Bağlam  

Yay., Ġstanbul, 2008, s. 47. 
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olmasıdır.
15

 Bu yöntemin bizim araĢtırmamıza diğer önemli bir katkısı daha az sayıda 

kiĢi ile daha fazla görüĢme mesaisi harcayarak meselenin künhüne vakıf olabilme 

imkanı bahĢetmesidir.  

ÇalıĢmamız esnasında öncelikle nitel araĢtırma yönteminde kullanılan doküman 

taraması, katılımlı gözlem ve derinlemesine mülakat formları kullanılmıĢtır. Doküman 

taraması hem kavramsal çerçevenin oluĢturulması süresince ilgili kitap ve makaleler, 

hem de Cemaatin dönüĢüm sürecinin takibi için Cemaate ait basılı (kitap, dergi vs.) ve 

görsel/ iĢitsel (vaaz ve sohbet kasetleri) materyaller, internet ortamındaki yazılar ve 

görsel unsurlar incelenerek yapılmıĢtır. Böylece basılı materyallerden Cemaatin 

dönüĢümü izlenmiĢ gözlem ve mülakatlarla test edilmeye çalıĢılmıĢtır.  

Katılımlı gözlem konusu araĢtırıcının 1975‟den beri süregelen ilgisini 

kapsamaktadır. Bu süreç M. Zahid Kotku‟yu, onun ardından gelen Esad CoĢan‟ı, CoĢan 

- Erbakan ayrıĢması sonrası yaĢanan kırılmayı, modern göstergelerin yoğun bir Ģekilde 

görülmeye baĢladığı dönemi, 28 ġubat öncesi ve akabinde yaĢananları, hicret dönemini, 

ardından gelen trafik kazasını, sonrasında Nureddin CoĢan‟ın baĢa getirilme sürecini, 

süreç içerisinde yaĢanan geleneksel ritüeller ve tasavvufi anlayıĢtaki değiĢimleri, 

değiĢimle birlikte oluĢan cemaat bireyleri arasındaki çalıĢma prensiplerinde ve tarikat 

algılarında yaĢanan değiĢiklikleri kapsamaktadır.  

Örneklem grubunun özellikleri Ģu Ģekildedir: GörüĢmecilerin onikisi kadın 

kırkbeĢi erkektir. GörüĢmecilerin beĢi ev kadını, onyedisi öğrenci, onbir tanesi öğretim 

üyesi/görevlisi, dördü mühendis, beĢi yönetici pozisyonundadır. Onyedi görüĢmeci 

yirmi-otuz yaĢ aralığında (genç) olup onbiri otuz elli yaĢ (orta yaĢ) arasındadır. yirmisi 

ellibir-altmıĢbeĢ (olgun) yaĢ aralığında ve beĢi altmıĢaltı ve üstüdür. GörüĢmecilerin 

tamamı lise ve üstü bir eğitim almıĢ durumdadırlar.Mülakatlar iki kısımda 

gerçekleĢtirilmiĢtir. Birinci kısımda görüĢmeci veya görüĢmecilere sekiz kategoride kırk 

bir soru sorulmuĢtur. Bu soruların bir kısmı Cemaatin değiĢiminin ontolojik yönünü bir 

kısmı da formel alanını ortaya koyması amaçlanmıĢtır. Bu soruların sorulduğu kiĢiler 

üniversitede  okuyan erkekler ve kadınlar ile orta yaĢ erkek ve kadınları kapsamaktadır. 

Birebir derinlemesine mülakat tekniği ile birlikte odak grup görüĢmeleri de yapılmıĢtır. 

Ġkinci grup sorular ise tek kategoride ve dokuz sorudan ibarettir. Bu soruların sorulduğu 

                                                
15   Yıldırım ve ġimĢek, a.g.e., ss. 47-54. 
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kiĢiler Zahid Kotku‟dan itibaren Cemaat içerisinde süreklilik arz edenler ve zaman 

zaman kırılmalar yaĢamıĢ olan Ģahıslardan oluĢmuĢtur. Sorular Cemaatin değiĢim 

seyrini bir de onların gözünden görmeyi amaçlamıĢtır. Bu görüĢmeler 2016-2017 yılları 

arasında Isparta, Ġstanbul, Karabük (en kalabalık üniversite yapılanmalarından biri bu 

ildedir), Antalya ve Konya illerinde gerçekleĢtirilmiĢtir. Farklı illerde ve farklı 

gruplarda belirgin farklılıkların olmayıĢının belirginleĢmesi dolayısıyla baĢka illere 

gitme ihtiyacı hissedilmemiĢtir. Yedi odak grup görüĢmesi ve bireysel mülakatlarla 

birlikte görüĢülen kiĢi sayısı 58‟dir. Güvenilirliğin gerçekleĢmesi için bu görüĢmelerin 

çoğunda bir gözlemci hazır bulunmuĢ ve görüĢmecilerin tamamının ses kaydı 

yapılmıĢtır. Ses kayıtları bilgisayara yüklenmiĢ ve defalarca dinlemek suretiyle kiĢilerin 

sözleri mümkün olduğunca aynen aktarılmaya çalıĢılmıĢtır. Hem derinlemesine mülakat 

soruları hazırlanırken hem de odak grup soru formları oluĢturulurken araĢtırmacının 

uzun bir gözlem dönemi tecrübelerinin bir neticesi olarak sorular tematik bir çerçeve 

içerisine alınmaya çalıĢılmıĢtır. GörüĢülen kiĢilerin adları tamamen farklı bir isim 

kullanılmak suretiyle çalıĢmaya yansıtılmıĢtır. 

V. ARAġTIRMANIN KAPSAM VE SINIRLARI  

AraĢtırmamız Türkiye‟de modernleĢme süreci içerisindeki geleneksel dini grup 

modernleĢmesini kapsamaktadır. ÇalıĢmamızın özel ilgi alanını ise NakĢibendi tarikatı, 

bu tarikatın özellikle son yüzyılı, bu yüzyıl içerisinde Halidi kol olan GümüĢhanevi 

dergahı çevresinde Ģekillenen ĠskenderpaĢa Cemaati oluĢturmaktadır.  

ÇalıĢmamızın sınırlarını da özellikle gözlem ve görüĢmelerin gerçekleĢme alanı 

Cemaat üyeleri ile sınırlıdır. Türkiyede dini grup çalıĢması yapmanın zorlukları 

bilinmektedir. Dini gruplar içine kapalı topluluklar olmaları hasebiyle yeterli ve doğru 

bilgi almak zor olmaktadır. Camiaya aĢinalığım kolaylıkla bu zorluğun üstesinden 

gelebilmemi sağlamıĢtır. Ayrıca grubun medyatik ve görünür tarafının yoğunluğu, 

müntesiplerinin entelektüel düzeyleri konuĢmaları kolaylaĢtırıcı bir unsur olarak belirdi.  

Gözlemimiz uzun yıllara dayanmakla birlikte son yıllarda farkındalık 

oluĢturarak sürdürülmüĢ ve Cemaatin üyelerinden eski (Kotku ve Esad CoĢan‟a 

bağlılar), yeni (Nureddin CoĢan‟a bağlılar) ve sürekli (her üçüne veya birincisine 
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yetiĢemeyip son ikisine) bağlılarla Isparta‟dan baĢka Ġstanbul, Antalya, Karabük ve 

Konya gibi farklı illere gidilerek  görüĢmeler yapılmıĢtır.  

VI. KAYNAKLAR VE ARAġTIRMALAR  

Kullanılan kaynaklar genel ve özel olmak üzere iki kısımda mütalaa edilebilir. 

Genel kaynaklar da kendi içerisinde iki gruba ayrılmaktadır. Genel klasik din 

sosyolojisi kitapları bu kısma girmektedir. Bunlar; Gustav Mesching, Din Sosyolojisi 

(Literatürk Yay., Konya, 2012); Joachim Wach, Din Sosyolojisi (Marmara Üniversitesi 

ĠFAV. Yay., Ġstanbul, 1995); Ünver Günay, Din Sosyolojisi (Ġnsan Yay., Ġstanbul, 2011) 

ve Hans Freyer, Din Sosyolojisi (Doğu Batı Yay., Ankara, 2013) gibi kitaplardır. Bu 

grup içerisinde modern zamanlarda yazılmıĢ pek çok eser bulunmaktadır. Bunlardan 

bazıları Ģunlardır: Zeki Arslantürk, Din Sosyolojisine Giriş (Çamlıca Yay., Ġstanbul, 

2015); Amiran Kurtkan Bilgiseven, Din Sosyolojisi (Filiz Kitabevi, Ġstanbul, 1985); 

Necdet SubaĢı, Din Sosyolojisi (Dem Yay. Ġstanbul, 2014); Abdurrahman Kurt, Din 

Sosyolojisi, (Sentez Yay., Bursa, 2012); Mehmet Bayyiğit, Din Sosyolojisi (Palet Yay., 

Konya, 2013); Ġhsan Çapçıoğlu-Niyazi Akyüz, Ana Başlıklarıyla Din Sosyolojisi (Gün-

düz Yay,Ankara, 2011); Zeki Aslantürk, Din Sosyolojisi I-II (Çamlıca Yay., Ġstanbul, 

2015). Genel kısmın ikinci grup kitapları ise daha aktüel ve daha spesifiktir. Dini grup 

konusunda Ramazan Yelken‟e ait Cemaatin Dönüşümü (Vadi Yay., Ankara, 1996) 

isimli çalıĢma, Niyazi Akyüz‟e ait Dinin Örgütsel İklimi: Dini Gruplar (Gündüz Yay., 

Ankara, 2007) ile Adem Efe‟ye ait Dini Gruplar Sosyolojisi ( Isparta, 2008) bu cümle-

dendir. 

            Özel kısım ise doğrudan dini gruplar ve ĠskenderpaĢa ile ilgili eserlerden oluĢ-

maktadır. Bütün dini gruplarla yapılan çalıĢmalardaki kısıtlılık ĠskenderpaĢa için de 

geçerlidir. Din sosyolojisinde dini grup konusu hiç bir zaman önemini yitirmemiĢ olsa 

da özellikle Türkiye‟de belli baĢlı grupların enine boyuna tahlil edildiği çalıĢmaların 

yok denecek kadar azlığı dikkatlerden kaçmamaktadır. Bu durum araĢtırmacının damga-

lanma korkusundan; dini grupların kapalı, konuĢmaktan, açığa çıkmaktan çekinen yapı-

sından ve grubu iyi tanımayanlarca yapılacak çalıĢmaların sağlıksız sonuç verme tehli-

kelerinden kaynaklanıyor olabilir. Diğer gruplarla ilgili olarak Tayfun Atay‟ın Batıda 

Bir Nakşi Şeyhi: Nazım Kıbrısî Örneği (Berfin Yay., Ġstanbul, 2011) adlı çalıĢması ve 
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Niyazi Akyüz‟ün Menzil Nakşiliği  ( Töre Yay., Ankara, 1997) adlı kitabı da önemli 

çalıĢmalar arasındadır.  

Konumuzla ilgili olarak ulaĢabildiğimiz çalıĢmaları Ģöyle sıralayabiliriz: Emin 

YaĢar Demirci‟nin 1966 Tarihinde Mancester University‟de verdiği Modernization, 

Religion and Politics in Turkey: The Case of the Iskenderpaşa Community =Türkiye‟de 

Modernleşme, Din ve Siyaset: İskenderpaşa Cemaati Örneği (Manchester University, 

Manchester, 1996) ve Himmet Hülür‟ün Orta Doğu Teknik Üniversitesi Sosyal Bilimler 

Enstitüsüne verdiği Techno Scientific Constitution of Action, Globalization and İnner 

Dimension, The Cases İsmail Ağa and İskender Paşa Branches of the Naqshbendi 

Order (ODTÜ, Ankara, 1996) isimli doktora tezlerinin dıĢında önemli bir doktora tezi 

çalıĢması yoktur. Demirci‟nin tezi kitap olarak da yayınlanmıĢtır.
16

 Ayrıca Utku 

Aybudak‟ın Nakşibendiliğin Politik Evrimi ve İskender Paşa Cemaati” (A.Ü. Ankara, 

2014) ve Mehmet Elmaz‟ın Mehmed Zahid Kotku‟da Sosyolojik Yaklaşımlar (U.Ü., 

Bursa, 1996) isimli iki adet yüksek lisans tezi bulunmaktadır. 

ĠskenderpaĢa Cemaatinin kökenine indiğimizde NakĢiliği; NakĢiliğin Halidi 

kolunu ve Ahmed Ziyaeddin GümüĢhanevi‟yi buluruz. Bu bakımdan son dönem 

NakĢiliği, özellikle GümüĢhaneli ve tekkesi de taranan literatür kapsamındadır. ġerif 

Mardin‟in Türkiye‟de Din ve Toplumsal Değişme:  Bediüzzaman Said Nursi Olayı (Ġle-

tiĢim Yay., Ġstanbul, 1993); Fatih M. ġeker‟in Cumhuriyet İdeolojisinin Nakşibendîlik 

Tasavvuru (Dergah Yay., Ġstanbul, 2007), GümüĢhane Üniversitesi‟nin 1. Uluslararası 

Gümüşhanevi Sempozyumu Bildirileri (GümüĢhane Üniversitesi Yay, GümüĢhane, 

2013), Bağcılar Belediyesi‟nin Uluslararası Gümüşhanevi Sempozyumu Bildirileri (Ġs-

tanbul, 2014), Mustafa Özdamar‟ın Şeyh Kotku: Bursalı Mehmed Efendi (Kırk Kandil 

Yay., Ġstanbul, 1996) isimli kitapları ile Thierry Zarcone‟a ait “NakĢibendiler ve Türki-

ye Cumhuriyeti: Zulümden Yeniden Dinî Siyasî ve Toplumsal Mevkiye UlaĢma (1925-

1991)” adlı makalesi sayılabilir. Ġrfan Gündüz‟ün Ahmed Ziyaüddin Gümüşhanevi‟si 

(Seha NeĢriyat, Ġstanbul, 1984) ile Hülya Yılmaz‟ın Dünden Bugüne Gümüşhanevi 

Mektebi (Seha NeĢriyat, Ġstanbul, 1997) isimli kitapları da bu kapsamdadır.  

Literatür ile ilgili diğer bir gruplama da farklı konu ile ilgili kitaplardakı ilgili 

kısım ve baĢlıklardır. RuĢen Çakır‟ın Ayet ve Slogan: Türkiye‟de İslami Oluşumlar‟ı 

                                                
16  Emin YaĢar Demirci, a.g.e. 
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(Metis Yay. Ġstanbul, 2011, Hakan Yavuz‟un Modernleşen Müslümanlar: Nurcular, 

Nakşiler, Milli Görüş ve Ak Parti‟si (Kitap Yay., Ġstanbul, 2005), Richard Tapper‟in 

Çağdaş Türkiye‟de İslam‟ı (Sarmal Yay, Ġstanbul, 1993), Emin YaĢar‟ın Modern 

Türkiyede Siyasi Düşünce külliyatının altıncı cildi olan İslamcılık (ĠletiĢim Yay., 

Ġstanbul, 2001) içerisinde yer alan “ĠskenderpaĢa, M Zahid Kotku ve Esad CoĢan” isimli 

yazıları ile tezinin özeti gibi duran “Dergahtan Partiye, Vakıftan ġirkete Bir Kimliğin 

OluĢumu ve DönüĢümü”  isimli çalıĢması bu konuda yayımlanmıĢ kimi yayınlar olarak 

görünmektedir. Adem Efe‟ye ait Dini Gruplar Sosyolojisi (Dönem Yay., 2013) adlı 

kitap her ne kadar teorik bir çalıĢma gibi dursa da (bizim esas aldığımız önceki ismiyle 

Dini Gruplaşma ve Cemaatleşme Olgusunun Sosyolojik Açıdan İncelenmesi: Isparta 

Örneği, Isparta, 2008) Isparta‟da bulunan dini grupları kuĢ bakıĢı incelemektedir.  

Cemaatin liderlerine ait kitaplar, görüntü ve ses kayıtları ve internet ortamındaki 

açıklamalar da taradığımız literatür kapsamındadır. Bu kısım literatürü Kotku‟ya ve 

Esad CoĢan‟a ait tüm kitapları sayarak oluĢturabiliriz: Tasavvufi Ahlak 1-5 (Seha 

NeĢriyat, Ġstanbul, 1991), Hadislerle Nasihatlar 1-2 (Seha NeĢriyat, Ġstanbul, 1984), 

Cennet Yolları (Server ĠletiĢim, Ġstanbul, 2015), Nefsin Terbiyesi (Server ĠletiĢim, 

Ġstanbul, 2015) ve Mü‟minlere Vaazlar (Seha NeĢriyat, Ġstanbul, 1989) M. Zahid 

Kotku‟ya ait olanlardır. M. Esad CoĢan‟a ait olanları ise Ģu Ģekilde sıralayabiliriz: 

Zaferin Yolu ve Şartları (Seha NeĢriyat, Ġstanbul, 1994), Başmakaleler I: İslam Dergisi 

Başmakaleleri (Server ĠletiĢim, Ġstanbul, 2013), Başmakaleler 2: Kadın ve Aile Dergisi 

Başmakaleleri (Server ĠletiĢim, Ġstanbul, 2008), Başmakaleler 3: İlim ve Sanat & Pan-

zehir Dergisi Başmakaleleri (Server ĠletiĢim, Ġstanbul, 2010), İdeal Yol: Başmakaleler 4 

(Server ĠletiĢim, Ġstanbul, 2013), İslam, Sevgi ve Tasavvuf (Seha NeĢriyat, Ġstanbul, 

1994), Mehmed Zahid Kotku (Server ĠletiĢim, Ġstanbul, 2012), Mi‟rac (Seha NeĢriyat, 

Ġstanbul, 1998), Sosyal Çalışmalarda Organizasyon ve Başarı (Seha NeĢriyat, Ġstanbul, 

1994), Yeni Dönemde Yeni Görevler (Seha NeĢriyat, Ġstanbul, 1994), Güncel Meseleler 

1-2 (Seha NeĢriyat, Ġstanbul, 1995). 

 Grubun dergileri ve tamamı www. iskenderpasa. com adlı internet sitesinde 

yüklü olarak bulunan vaaz, sohbet ve konferanslar da incelediğimiz literatür 

kapsamında değerlendirilebilir. Yine aynı sitedeki Nureddin CoĢan‟a ait “Yad 

KonuĢmaları”, “açıklamalar” ve “tebrikler” de okunmuĢ ve değerlendirilmiĢtir. 
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BĠRĠNCĠ BÖLÜM 

KAVRAM ANALĠZĠ 

I. GELENEKSEL DĠNĠ BĠR GRUP OLARAK TARĠKAT 

A) SOSYAL GRUP VE DĠNĠ GRUP 

Sosyolojiyi genel sosyoloji ve özel sosyoloji olmak üzere iki grupta mütalaa 

edersek din sosyolojisinin diğer pek çok spesifik alanlarda da olduğu üzere özel 

sosyoloji tanımına uyduğu görülmektedir. Din sosyolojisinin çalıĢma alanının din ile 

toplum arasındaki etkileĢim süreçlerinin incelenmesi olduğu bilinmektedir. Toplumsal 

yapıların dini yapıyı, dini yapının da toplumsal yapıları ne kadar ve ne Ģekilde etkilediği  

her daim merak konusu olmuĢtur. Din sosyolojisinin ana konuları içerisinde dini grup 

sosyolojisinin yer alması da konunun önemini vurgulamaktadır.
1
 Ġnananların hangi 

nedenlerle grup oluĢturdukları ve gruplaĢmaların motivasyonunun ne olduğu  gibi 

sorular özellikle dünyada yeni dini hareketler bağlamında dini gruplaĢmaların 

yoğunlaĢtığı, dini gruplarla terörün eĢitlenmeye çalıĢıldığı, etnik ve toplumsal 

ayrılıkların körüklendiği günümüzde iyiden iyiye ilgi çeker olmuĢtur. HerĢeyden önce 

insanlığın var oluĢundan itibaren bir grup içerisinde yaĢadığı biliniyor.  En azından 

büyük hayvanları avladıklarında ve paylaĢımda bir arada hareket etmiĢ olmaları 

gerekiyor.
2
 Hal böyle olunca sosyal gruplar konusu sosyal bilimcileri mütemadiyen 

meĢgul etmiĢtir. Grubun toplumsal statüsü, toplumsal grup oluĢumu için gereken asgari 

Ģartlar, grubun niçin oluĢtuğu, grup içerisindeki statüler ve rollerin varlığı, grubun 

normları meselesi, kiĢilerin bazılarının X grubunu seçerken diğer bazılarının niçin Y 

grubunu seçtikleri, mensubiyet duygusunun oluĢturduğu farklı davranıĢ biçimleri, 

davranıĢ biçimlerinin kümelendiği tutum problemi, toplumsal değiĢimle birlikte grup 

algılarının da değiĢtiği
3
 konuları inceleme mevzuu olmuĢtur.  

Toplumsal grup (social group) en basit ve yalın Ģekliyle karĢılıklı iliĢkide 

bulunan iki veya daha fazla insan topluluğudur.
4
 Marshall grubu çerçeve içerisine 

                                                
1  Gustav Mesching, Din Sosyolojisi, çev. Mehmet Aydın, 3. b., Literatürk Yay. Konya, 2012, ss.19-22.  
2  Francis Fukuyama, Büyük Çözülme, çev. Hasan Kaya, 2. b., Profil Yay., Ġstanbul, 2009, s. 226.  
3  Ünver Günay Din Sosyolojisi, 10. b., Ġnsan Yay., Ġstanbul, 2011, ss. 257-260. 
4  Ramazan Yelken, Cemaatin DönüĢümü, Vadi Yay., Ankara, 1999, s. 78.  
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almaya çalıĢır ve “Resmi ya da gayrı resmi üyelik ölçütleriyle tanımlanan, görece 

istrikrarlı bir karĢılıklı iliĢkiler modeliyle birlik olma duygusunu paylaĢan ya da 

kendilerini birbirlerine bağlı hisseden çok sayıda kiĢinin oluĢturduğu bir küme”
5
 olarak 

tanımlar. “Horton ve Hunt‟un belirttiği Ģekilde, daha fazla kabul gören bir baĢka tanıma 

göre grup, kendi aralarında üyelik bilincini paylaĢan ve etkileĢim halinde olan 

insanlardır. Buna göre, otobüs bekleyen iki kiĢi grup değildir.”
6
 Birlikteliği belirleyen 

ortak ideallerin olması gerekmektedir. Bir sosyal grubun en önemli özelliğinin ait olma 

duygusu ve üyeleri arasındaki iĢbirliği olduğu söylenebilir.
7
  

Din grubun oluĢmasını sağlayan ana unsurlardan birisidir. “Esasen, her din bir 

toplum içerisinde ortaya çıkar ve yayılır; üstelik o, kendisine bağlananları, en azından 

manevi birlik oluĢturan bir topluluk içerisinde bir araya getirir”.
8
 Sosyal hayatta dini, bir 

grup içerisinde yaĢanıyorken buluruz. Bu durum daha  çok dinin birleĢtirici gücünün 

yansıması olarak tezahür etmektedir.
9
 Bir dini grup tanımı yapmak gerekirse Ģöyle 

söylenebilir: “Dini grup aynı ilgi ve yönelimler içinde genel toplumsal yapıda 

birbirinden ayrıĢan, farklılıklarıyla bariz bir yapı özelliğine sahip, din dili, aktivite ve 

temsil açısından ana bünyeyle arasına mesafe koyan grupları ifade etmek için 

kullanılmaktadır.”
10

  

Dini grupları “tabii dini gruplar” ve “sırf dini gruplar” olarak ikiye ayırmak 

klasik sosyolojiden kalma bir tipoloji olarak devam etmektedir. Modern dünyada ise ne 

aile, ne klan, ne mahalli birlikler; köyler ve Ģehirler, ne de kabile ve millet dini bir grup 

özelliği taĢımaktadır. “Dini duygu ve idealler doğrultusunda bir araya gelmiĢ 

topluluklara dini grup denilmektedir,”
11

 Ģeklinde yapılan bir tanım “sırf dini grup” 

tanımına uymaktadır. Bunlar tarikatler, cemaatler, gizli cemiyetler, sır toplulukları, 

kardeĢlik cemaatleri, mezhepler, kiliseler, kültler, yeni dini hareketler gibi kaynağını 

sırf dinden alan kümeleĢmelerdir.
12

  Zaten burada inceleme konumuz “sırf dini grup” la 

                                                
5  Gordon Marshall, Sosyoloji Sözlüğü, çev. Osman Akınhay-Derya Kömürcü, Bilim ve Sanat Yay., 

Ankara, 2009,  s.285. 
6  Veysel Bozkurt, DeğiĢen Dünyada Sosyoloji, 12. b., Ekin Bas. Yay., Bursa, 2008,  s. 152. 
7   Vildan Akın, “Birey ve Toplum”, (ed.) Ġhsan Sezal, Sosyolojiye GiriĢ, 3. b., Beta Bas. Yay. Dağ., 

Ġstanbul,  2010, s. 92. 
8  Günay, a.g.e. s. 255 
9  Niyazi Akyüz, Dinin Örgütsel Ġklimi: Dini Gruplar, Gündüz Eğitim ve Yay., Ankara, 2007, ss. 23-

24. 
10  Necdet SubaĢı, Din Sosyolojisi, Dem Yay., Ġstanbul, 2014, s. 113. 
11  Akyüz, a.g.e., s. 24. 
12  Abdurrahman Kurt, Din Sosyolojisi, 4.b., Sentez Yay., Bursa, 2012, s. 147. 
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ilgilidir. Dini grupları; “geleneksel dini grup” veya “modern dini grup” Ģeklinde tasnife 

tabi tutmak günümüz açısından daha anlaĢılır ve iĢlevsel olacaktır.
13

  

B) GELENEK VE GELENEKSEL DĠNĠ GRUP 

Geleneksel dini gruba geçmeden önce gelenek tanımından ne anlaĢılması 

gerektiğine bakmakta fayda vardır. Marshall geleneği Ģu Ģekilde açıklar: “Belirli 

davranıĢsal norm ve değerleri benimseyip aĢılayan, gerçek ya da hayali bir geçmiĢle 

süreklilik gösteren ve genellikle yaygın biçimde benimsenen ritüeller ya da baĢka 

sembolik davranıĢ biçimleriyle iliĢkili toplumsal pratikler kümesi.”
14

 Geleneğin “bir 

toplumda geçmiĢten gelmiĢ olmaları nedeniyle değer verilen ve nesilden nesile aktarılan 

maddi olmayan kültür unsurlarından herbiri”
15

 olarak görülmesi mümkün olduğu gibi; 

“toplumda değerler ve kurumların en ağır değiĢen ve eski toplum devirlerini yenilerine 

bağlamaya yarayan sosyal miras”
16

 olarak da tanımlanabilir. Geleneğin geçmiĢten miras 

alınan ve dini olarak betimlenebilecek olanlar da dahil olmak üzere bir medeniyeti 

meydana getiren tüm ayırıcı nitelikleri ihtiva eden
17

 Ģeklinde özellikli bir tanımına da 

ulaĢmak mümkündür. Bu tanım bizi Ģu tercihe götürür: “Gelenek, medeniyeti vahye 

bağlayan zincirdir.”
18

  

Asad‟a göre modernlikle karĢılaĢan dünyada modernliğin tahripkar gücüne karĢı 

koyabilecek, onun temel iddialarına itiraz edip tehdit edebilecek, modernitenin 

hegomonik söylemine karĢı insanlığa huzur ve güvenlik önerebilecek mevcut tek 

kaynağın özgün bir gelenek olarak tanımlanabilecek bir din ve dünya görüĢüdür. Özgün 

gelenekten muradın ise Ġslam olduğu ifade edilir. Çünkü Ġslam baĢlıbaĢına bir 

gelenektir. Çünkü o; özde bir söylemler bütünüdür. Bu söylemler, kurumlaĢmıĢ olduğu 

                                                
13  Efe, a.g.e. s. 119. 
14  Marshall, a.g.e., s. 258. 
15

  Sezgin Kızılçelik, YaĢar Erjem, Açıklamalı Sosyoloji Terimler Sözlüğü, Günay Ofset, Konya, 1992, 

s. 179.  
16   Hilmi Ziya Ülken, Sosyoloji Sözlüğü, MEB Talim veTerbiye Dairesi Yay., Ġstanbul, 1969, s. 115  
17   Lord Northbourne, Modern Dünyada Din, çev. ġahabeddin Yalçın, Ġnsan Yay., 3. b., Ġstanbul, 2003, 

s.13. 
18  Northbourne. a.g.e. s. 35. 
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için belli bir pratiğin doğru biçimini ve amacını belirtmeyi hedeflerler. Bu söylemler 

kavramsal olarak bir geçmiĢten bir geleceğe bugün aracılığıyla bağlanırlar.
19

 

Armağan geleneği dört kısma ayırır. Ona göre gelenek; “zaman üstü bilgelik” 

biçiminde (bu dinin özünde olan ezeli-ebedi hikmettir), “adet, örf ve görenek” 

biçiminde (bu sosyolojik anlamıdır), “kurumsallaĢmıĢ bir otorite” biçiminde ve 

“geçmiĢten fikri bir araç olarak yararlanma”
20

 biçiminde sınıflandırılabilir. Ġlk anlam; 

Gelenekselci Akım diye adlandırabileceğimiz, kuruculuğunu René Guénon ve Ananda 

L. Coomaraswamy‟nin yaptığı bir topluluk tarafından verilmiĢtir. Bu ekol aynı zamanda 

“Sophia Perennis” olarak da bilinmektedir. Ekolün diğer temsilcileri arasında Frithjof 

Schuon, Seyyid H. Nasr, William Chittick, Titus Burckhard ve Martin Lings gibi 

isimler bulunmaktadır. Bunlara göre aslında her din bir gelenektir ve asıl itibariyle 

kutsaldır.
21

 Bu anlamda Nasr Ģunları söyler: “Öncelikle gelenek, kelimenin tam 

anlamıyla dini ve onun bütün vechelerini kapsayan, ed-dîn‟dir; yine, alıĢılmıĢ, 

gelenekselleĢmiĢ ve Ġlahî modellere dayanan anlamında, es-sünnet‟tir; ve tasavvufta da 

görüldüğü gibi, geleneksel dünyadaki düĢünce ve hayatın her devri, her aĢaması ve her 

asrını Asl‟a bağlayan zincir, yani es-silsile‟dir.”
22

  

Gelenekselliği ile temayüz etmiĢ bir medeniyette, geleneğin sahasının haricinde 

hiçbir Ģey bulunmaz. Geleneksel umdelerin ve uygulamaların haricinde varolma 

hakkına sahip hiçbir gerçeklik alanı söz konusu değildir. Her gelenek semadan gelen bir 

mesaja dayanır. Gelenek, her yerde kutsalı pratize eden uygarlığı meydana getirerek 

kutsalın varlığını tüm dünyaya yayar.”
23

 Bu sözler geleneği kutsal olanla, yani vahiyle 

özdeĢleĢtirmektedir. Bunun için; “denilebilir ki, geleneksel dünyalar özde iyi, arizî 

olarak kötü iken, modern dünya özde kötü, arizî olarak iyidir”.
24

  

                                                
19  Talal Asad, "The idea of an anthropology of Islam", Center for Contemporary Arab Studies,   

Georgetown University, D.C. Washington, 1986. http://ls-tlss.ucl.ac.uk/course-

materials/ANTH3060_73200.pdf  (eriĢim: 10. 02. 2018) 
20  Mustafa Armağan, Gelenek ve Modernlik Arasında, 4. b., TimaĢ Yay., Ġstanbul 2013, s. 65-67. 
21  Seyyid H. Nasr, Ġslam ve Modern Ġnsanın Çıkmazı, çev. Ali Ünal, Ġnsan Yay., Ġstanbul, 1984, s. 89. 
22  Seyyid H. Nasr, Modern Dünyada Geleneksel Ġslam, çev. Sera Büyükduru, 6. b., Ġnsan Yay., Ġstan-

bul, 2012, s. 16. 
23  Seyyid H. Nasr, Bilgi ve Kutsal, çev, Yusuf Yazar, 3. b., Ġz Yay., Ġstanbul, 2009, s.16.  
24  Nasr, a.g.e., ss. 87-89. 

http://ls-tlss.ucl.ac.uk/course-materials/ANTH3060_73200.pdf
http://ls-tlss.ucl.ac.uk/course-materials/ANTH3060_73200.pdf
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KarĢı tarafta ise modern/pozitivist ekol durmaktadır. Pozitivist tasavvurda “var 

olan” taraf hep modernliktir; olmayan taraf ise “geçmiĢe hapsolmuĢ olan gelenektir”.
25

 

ġimdiki gelenek tasavvurlarının modern olması, modernliğin kendini tanımlamak için 

ortaya koymuĢ olduğu gelenek kavramıyla ilgilidir. Bu anlayıĢa göre gelenek eskiyi, 

köhne olanı, atılması, terk edilmesi gerekeni, modern olmayanı tanımlar. Geleneksel 

toplum da modern toplumun aksine ilkel olandır. Süreç içerisinde geleneksel toplumdan 

modern topluma doğru evrilmemiz mecburidir. Pozitivist paradigma geleneği bu Ģekilde 

tanımlar.  

Gelenek ve modernlik arasında oluĢturulan bu kurmaca dikotomiye ciddi 

anlamda eleĢtiri getirilmiĢtir. Geleneği kendi içerisinde bir bütün, karĢı bir kutup ve 

sarsılmaz bir öz olarak görmemiz aynı hakkı moderniteye de tanır. Ayrıca bu anlayıĢ 

geleneğin bir anda uçup gittiği veya modern toplumların içlerinde hiç geleneksel ögeler 

taĢımadığı anlayıĢına götürür.
26

  O zaman arayı bulmanın baĢka bir yolu var mıdır, 

sorusu sorulmalıdır. Eğer gelenek ve modernlik sabit birer öz olarak ele alınmazsa daha 

akıĢkan, esnek ve geçiĢken birer form olarak görülebilir. Ayrıca gelenek de modernlik 

de içerisinde insanın olmadığı, insandan bağımsız saf formlar değildir. Onlar insanların 

düĢünce ve davranıĢlarıyla Ģekil alırlar. Sonra bunları ayrı dünyalar olarak görmek 

yerine likid kategoriler olarak görmek mümkündür.
27

 Buradan likit modernlik ve likit 

geleneksellik kavramlarına ulaĢılabilir.  

Sosyolojik anlamda ise geleneği, önceki nesillerden aktarılan ögelerin tümüne 

yahut bir kısmına verilen isim Ģeklinde tanımlayabiliriz. Örf ve adetler, konuĢma Ģekli, 

giyim kuĢam tarzı, masallar, maniler, türküler hepsi terimin sözlük anlamı çerçevesi 

içerisinde birer gelenektirler. Bu tanım içerisinde bir değer yargısı taĢır. Ögeleri 

taĢımaya değer gören topluluklar için değerli olan gelenek diğerleri için kaçınılması ve 

reddedilmesi gereken farklı anlamlar taĢır. Geleneklerin korunması  ancak o geleneğe 

aidiyet duyanlarca mümkün olabilir.  

Dinin temel özelliklerinden birisi olarak dini yaĢantıların kesintisizliği ve 

sürekliliğini gösterilebilir. Bu temel ögeden hareketle Ġslam‟ın öne çıkardığı değerlere 

                                                
25  Mustafa Armağan, “Heidegger, Nasr ve Hodgson: Gelenekle Yeniden YüzleĢme”, Muhafazakâr 

DüĢünce, Yıl 1, S. 3., Ġstanbul, KıĢ 2005, ss. 29-38. 
26  David Gross, The Past in Ruins: Tradition and the Critique of Modernity, University of 

Massachussets Press, 1992, s.42. 
27   Armağan, a.g.m., s. 29-38.  
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uygun davranıĢların kalıcılığının ve süreklliliğinin gelenekle bağlantılı olduğu da 

söylenebilir.
28

  

Bir geleneği tevarüs etmek, onu anmakla aynı Ģey değildir. Bir mirası teslim 

almak ona gelecekte yeni bir açılım imkanı sağlamak demektir. Geleneğimiz 

köklerimizdir ve aynı zamanda geleceğimizdir. Gelenek körü körüne geçmiĢi takip, ne 

yapıp edeceğimizi geçmiĢten istihraç etmek değildir.
29

 Gelenek yapısı gereği daha önce 

var olmuĢ olanın artık geçersiz hale gelmiĢ olmasıyla değiĢen duruma direnen bir unsur 

değil, tersine sürekli olarak tasdik edilmesi, kucaklanması ve ihtimam gösterilmesi 

gereken bir özgürleĢme ögesi olarak da ifade edilebilir. Zaman bakımından önce 

oluĢmuĢ bulunması ona bir tür güvenilirlik sağlamakta, geçmiĢin bağrında oluĢmuĢ bir 

birikimi temsil ettiği için bir saygıyı beraberinde getirmektedir. Dolayısıyla gelenek 

iletiĢimi mümkün kılan Ģey olarak görülür.
30

  

Geleneği geçmiĢ, olmuĢ bitmiĢ, tamamlanmıĢ ve geriye ait bir Ģey olarak 

görmemiz onun turistik açıdan kavranması gibi bir yüzeyselliği dayatır.
31

 Böylece 

gelenek nostaljik ve turistik bir objeye dönüĢür. Geleneği metnin biriken anlamı olarak 

görmek ve yorumlanmayan metnin fiziksel bir nesneden öteye geçemeyeceğini var 

saymak
32

 daha anlamlı ve daha ufuk açıcı olacaktır. 

“Geleneksel dini grup” kavramı ise grubun geleneği ile bir bağının olduğunu 

göstermektedir. Bu anlamda ĠskenderpaĢa Cemaati‟nin geleneğe bağlılığından söz 

edilebilir. Cemaatin gelenekle olan iliĢkisini kutsalla kurulan iliĢkisi dolayısıyla 

kurgulayabileceğimiz gibi, önceki nesillerden aktarılan ve bir değer ifade eden öğelerin 

sürdürülmesi olarak da anlayabiliriz. Belki daha uygun düĢeni metnin orijinal bir 

yorumunun tevarüs ediyor olmasıdır. Ama cemaat içerisinde geleneksel olanla modern 

olanın birlikte yaĢandığını ve modern olanın günden güne daha bir baskın hale geldiğini 

de gözlemleyebiliyoruz. Bunu geleneksel olanın terki ve modern olanın tercih edilmesi 

anlamında değerlendirdiğimizde handikap olarak görebiliriz. Ama geleneksel olanla 

                                                
28  Suat Cebeci, “Din Eğitimi Açısından Dini YaĢantıların GelenekleĢtirilmesi”, Harran Üniversitesi 

Ġlahiyat Fak. Dergisi, S. 2, 1996, ss. 75-81. 

     http://ilahiyat.harran.edu.tr/assets/uploads/sites/58/files/dergi-02-17082016.pdf   (EriĢim: 20.01.2017)  
29  Armağan, “Heidegger, Nasr ve Hodgson: Gelenekle Yeniden YüzleĢme”, ss. 29-38. 
30   Armağan, Gelenek ve Modernlik Arasında, ss. 73-76. 
31   Armağan, a.g.e., ss. 29-38.  
32  Aliye Çınar, “Din, Ahlak ve Gelenek”, Muhafazakâr DüĢünce, Yıl 1, S. 3., Ġstanbul, KıĢ 2005, ss. 

73-88. 

http://ilahiyat.harran.edu.tr/assets/uploads/sites/58/files/dergi-02-17082016.pdf
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modern olanın sürekli bir çatıĢma içerisinde olmadığını, modernleĢmenin geleneği yok 

etmediğini varsaydığımızda ve “geleneksel ile modern arasında süreklilikler vardır ve 

bunlar birbirinden ayrı parçalar değildir”
33

 tezini göz önünde bulundurduğumuzda 

handikap olarak görülmeyebilir. Ayrıca gelenek geçmiĢin körü körüne takibi değil; 

geleceğimize ıĢık tutan bir miras, temellük ettiğimiz ve açılım yapma imkanı sağlayan 

bir kavram olarak görüldüğünde geleceği yeniden kurma ve canlı bir Ģekilde ayakta 

kalma isteği olarak da değerlendirilebilir. Çakır‟ın ifadesiyle geleneksel kalmak; 

“modernizme karĢı modernleĢmenin Ġslami kesim içerisindeki en tipik temsilcisi”
34

 

olarak görülebilir. Bu bakıĢ açısı modernizmi “ontolojik modernlik” olarak, 

modernleĢmeyi ise “formel modernlik” Ģeklinde tanımlamamıza imkan sağlamaktadır. 

Ġlerleyen bölümlerde de görüleceği üzere cemaatin geleneksel dini grup, yani 

tarikat olma özelliğini devam ettirip ettiremeyeceği, tarikat/tasavvuf anlayıĢını sürdürüp 

sürdüremeyeceği ve Ģu anda ortaya koyduğu fazla belirgin olmayan kimliğiyle var kalıp 

kalamayacağı tartıĢma alanımız içerisinde olacaktır. Geleneksel dini grup Ģeklindeki 

baĢlığımız cemaatin hala geleneksel kotları, tarikat olarak değerlendirilebilecek kimi 

ritüelleri sürdürüyor olması ile ilintilidir.  

C) CEMAAT 

Cemaat modern sosyolojinin vaz geçilmez ve en temel konuları arasında yer alır. 

Nisbet bunu Ģu ifadelerle açıklamaya çalıĢır: “Sosyolojinin kurucu fikirleri arasında en 

temel ve en uzun soluklu olanı cemaattir. Cemaatin yeniden keĢfi, 19. yüzyıl sosyal 

düĢüncesinin hiç tartıĢmasız en dikkate değer geliĢmesidir.”
35

 Bu kavram aynı zamanda 

Batı toplumlarının değiĢimini anlatmada bir anahtar iĢlevi görmekte kullanılır. Çünkü 

19. yüzyılda icat edilmiĢ olan gemeinschaft terimi ilkel ve geleneksel toplulukların iliĢki 

biçimlerine karĢılık gelen bir ideal tiplemedir. Bu terimle edinilmeyen fakat var olunan 

(içine doğulan) ve birincil iliĢkilerin hüküm sürdüğü bir yapıdan söz edilir. Geselschaft 

terimi daha çok kentsel, modern, bürokratik ve ikincil iliĢki biçimlerine karĢılık gelen 

bir tipoloji olarak kabul edilmektedir.  Tönnies‟in 1887 yılında yazdığı aynı isimli 

                                                
33  Giddens, Modernliğin Sonuçları, s. 12. 
34  RuĢen Çakır, Ayet ve Slogan Türkiye‟de Ġslami OluĢumlar, 11.b.,Metis Yay., Ġatanbul, 2014,  s. 50. 
35  Robert Nisbet, Sosyolojik DüĢünce Geleneği, cev, Yusuf Kaplan,  Paradigma Yay., Ġstanbul, 2013, s. 

65. 
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makalede ortaya konulan “gemeinschaft/gesellschaft” ayırımı
36

 Ġngilizce‟ye 

“community/society” olarak, Türkçeye de “cemaat/cemiyet” Ģeklinde geçmiĢ, daha 

sonra topluluk/toplum olarak kullanılmaya baĢlanmıĢtır. Tönnies, 

gemeinschaft/gesellschaft ayırımını doğal irade ve akılcı irade kavramları çerçevesinde 

değerlendirmektedir.
37

  

Maciever ve Page tarafından yapılan cemaat tanımı ise Ģu Ģekildedir: “Küçük 

veya büyük herhangi bir grubun azaları her nerede, Ģu veya bu münferit menfaati değil, 

fakat müĢterek hayatın ana Ģartlarını paylaĢacak Ģekilde bir arada yaĢarlarsa, biz bu 

gruba cemaat diyoruz. Bir cemaatin alameti, ferdin hayatının tamamen bunun içerisinde 

yaĢanabilmesidir.”
38

 Bilgiseven bir grubun cemaat olarak kabul edilebilmesi için iki 

Ģartın bulunmasının gerekli olduğunu vurgular: Mekan Ģartı ve cemaat duygusu.
39

 

Weber‟in topluluk ve toplum tipolojisinde ise insan hem cemaatin hem de 

cemiyetin bir üyesi olabilir. Bu tipolojide modern toplumlarda cemaatlerin yok 

olmasından değil, geri plana itilmesinden veya sosyal iliĢkilerdeki etkisinin ve 

uygulabilirliğinin azalmasından bahsedilebilir. Böylece sosyoloji literatüründe kabul 

gören ve sıkça kullanılan topluluk ile toplumun farklı tarihsel zamanlara ait, bir biriyle 

uzlaĢımsız, karĢıt toplumsallaĢma biçimleri olduğu görüĢü tutarsız hale gelir. Cemaatsel 

iliĢkiler biçiminin oluĢturduğu topluluksal yapılarla cemiyetsel iliĢki biçiminin 

oluĢturduğu toplumsal yapıların bir arada görülmesi pekala mümkündür. Ġnsanlar bir 

yanlarıyla çeĢitli Ģekillerdeki cemaatlere bir yanlarıyla da toplumsal oluĢumlara 

(cemiyete) aittirler.
40

  

Fakat 19.yüzyılın klasik sosyologlarının bu tanımları yeni, yerel toplumsal 

örgütlenmeleri nitelendirmeye yeterli olamamıĢtır. Onun için modern toplumsal teori 

taraftarı sosyologlara göre modernl   eĢme ve kentleĢme, klasiklerin tanımladığı türdeki 

                                                
36  Ferdinand Tönnies, “Gemeinschaft ve Gesellschaft” çev. ve yay. haz.: Ahmet Aydoğan, ġehir ve 

Cemiyet, Ġz Yay., Ġstanbul, 2000, ss. 202-217. 
37  Tönnies, a.g.m., ss. 202-203. 
38  R. M. Maciver, Charles H. Page, Cemiyet, C. 1, cev. Amiran Kurtkan Bilgiseven, 2. b.,  Milli Eğitim 

Basımevi, Ġstanbul, 1971, s. 14. 
39  Amiran Kurtkan Bilgiseven, Genel Sosyoloji, 3. b., Divan Yay., Ġstanbul, 1982, s. 7. 
40  Max Weber, Topumsal ve Ekonomik Örgütlenme Kuramı, çev. Özer Ozankaya, Cem Yay., Ġstan-

bul, 2011, s. 77. 
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cemaat tahlillerini maziye gömmüĢ durumdadır.
41

 Böylece modern ve geç modern 

dönemde onlarca cemaat tanımı ortaya çıkmıĢtır.  

Dünyanın hızla değiĢip “modernliğin ölüm öpücüğünün” ulaĢmadığı bir yerin 

olmadığı, “çağdaĢ dünyada kimsenin dıĢarıda”
42

 kalamadığı, geleneksel her türlü 

sabitenin kaybolduğu ve “katı olan her Ģeyin buharlaĢtığı”
43

 ve yerini yeni olana 

bıraktığı, kırsal alandan göç eden toplulukların metropoller oluĢturup kozmopolit bir 

dünya kurdukları ortamda cemaatin hiç kalmayacağı iddia ediliyordu. Beklendiği gibi 

olmadı.  Cemaatler toprağa ve kana/soya atfedilen özelliklerini terk ederek; toprağa 

yapılan atıfı vatan kavramıyla değiĢtirerek ve kan/soy bağını da nesep asabiyesinden 

sebep asabiyesine dönüĢtürerek varlıklarını modern tarzda sürdürmeye devam 

etmektedirler.  

Gemeinschaft‟ın geleneksel toplumun iliĢki biçimini anlatmakta kullanıldığı, 

ilkel toplumu tanımlama aracı olarak anlaĢılmaya çalıĢıldığı, gesellschaft kavramının ise 

modern toplumun iliĢki biçimlerini betimlemekte kullanıldığı belirtilmiĢti. Bu kavramın 

anlam dünyasında yazılı kuralların hüküm sürdüğü, formel iliĢkilerin hakim olduğu 

modernlik söz konusudur. Ne var ki bu iki terimin de Müslüman toplumun 

muhayyilesindeki anlamı farklıdır. Bu bakımdan Batılı anlamıyla kullanılan 

cemaat/topluluk ve cemiyet/toplum kelimelerinin sosyal hayatta bir karĢılığı yoktur. 

Toplumumuzda bazı örgütlere ve bazı merasimlere cemiyet, en gelenekselinden en 

modernine kadar tüm dini gruplara, camide namaz kılmak için gelen topluluğa ve 

azınlıklara cemaat denilmektedir. Bu sebeple “gemeinschaft/gesellchaft” 

kavramlaĢtırmasının anlamlarına ulaĢmak ve onu insanımıza aktarabilmek sosyal 

bilimciler açısından mümkün olamamaktadır.
44

 Türk toplumunda cemaat terimi dini 

gruba tekabül etmektedir. Cemaat ve cemiyet ayırımı ise grupların iliĢki biçimlerini 

açıklamakta kullanılan bir tipolojiye denk gelir. Bu tipolojide köy ve kent kavramları 

öne çıkmakta, kentsel iliĢki biçimleri ile kırsal iliĢki biçimleri cemaat kavramının temel 

argümanını oluĢturmaktadır. 

                                                
41  Yelken, a.g.e., s. 92. 
42  Marshall Berman, Katı Olan Her ġey BuharlaĢıyor, çev. Bülent Peker-Ümit Altuğ, 16. b., ĠletiĢim 

Yay., Ġstanbul, 2013, s.47 
43  Marx‟dan akt. Berman, a.g.e.,  s. 27. 
44  SubaĢı, a.g.e., s. 118. 
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Çünkü modern kent moderniteyi oluĢturan ve sonrasında onu sürekli üreten bir 

özelliğe sahiptir. Kent,  sosyo-ekonomik  geliĢmenin  olduğu,  özgürlük  kültürünün 

oluĢtuğu  alandır.  Kültür,  kentte  modernist  söylemin  bir  parçası  olarak  sanatın,  

maddi  varlık  ve  eĢyaların, teknolojinin,  insan  davranıĢlarının  sembolleĢtirilmiĢ  bir  

örüntüsü,  soyutlamasıdır.  Kültür  kentlerde öğrenilecek ve yeni kuĢaklara 

iletilecektir.
45

  

Kentsel yaĢam biçiminin belirgin özellikleri olarak birincil iliĢkilerin yerini 

ikincil iliĢkilerin alması, akrabalık bağlarının zayıflaması, ailenin toplum içerisindeki 

öneminin azalması, komĢuluğun yitimi veya anlam değiĢtirmesi ve dayanıĢmanın 

geleneksel temelinin zayıflaması veya Ģekil değiĢtirmesi gösterilmektedir.
46

 Böylece 

mekanik tesanütten organik dayanıĢmaya geçilir. GeçiĢte benzerlik yerini farklılaĢmaya, 

homojenlik heterojenliğe bırakır. Kolektivizm yerini bireyciliğe, ortak mülkiyet özel 

mülkiyete, komünal/toplumcu sorumluluk bireysel haklara, ortaklaĢalık sınıf ve statü 

farklılıklarına bırakmaya baĢlar.
47

 Kent yaĢamı için metropol ismini uygun gören 

Simmel “Metropol ve Zihinsel YaĢam” adlı makalesinde kentsel yaĢamın modern bir 

zihin ürettiğini anlatır: “Modern zihin giderek daha da artan bir biçimde hesapçı bir hü-

viyete bürünmüĢtür.”
48

 “Büyük Ģehrin kalabalığı içerisinde duyumsanan yalnızlık ve 

kaybolmuĢluğun baĢka hiçbir yerde hissedilmediği
49

 belirtilerek bunun ancak bir özgür-

lük olduğu ifade edilir. Modern kentin modern bireyi ürettiği düĢünülür.  

Köyden kente gelen yığınların kentte modern bireylere dönüĢerek cemiyetsel 

iliĢki biçimlerini tercih edeceği ve cemaatsel yapıdan uzaklaĢacağı beklentisinin 

gerçekleĢtiğini söylemek bir hayli zordur. Çünkü kente gelen aile ve bireyler yabancısı 

oldukları devasa bir sosyal çevrenin tehdit edici Ģartları altında korunma içgüdüsüyle 

öbekleĢmeyi ve cemaatler Ģeklinde bir araya gelmeyi tercih etmiĢlerdir. Bu tercih 

cemaate yönelme temayülünü ortaya çıkarmıĢtır.
50

 Böylece modern zamanlarda toplum 

                                                
45  Ġlhan Tekeli, KentleĢme Yazıları, Turhan Kitabevi, Ankara, 1983, ss.334-335. 

 46  Luis Wirth, “Bir YaĢam Biçimi Olarak KentleĢme”, der. ve çev. Bülent Duru, Ayten Alkan, 20. Yüz-

yıl Kenti, Ġmge Kitapevi, Ġstanbul 2002, s. 101. 
47   Martin Slattery, Sosyolojide Temel Fikirler, çev. Özlem Balkız vd., 6. b., Sentez Yay., Bursa, 2014, 

s. 115. 
48  Georg Simmel, “Metropol ve Zihinsel YaĢam”, der. ve çev. Ahmet Aydoğan, ġehir ve Cemiyet, Ġz 

Yay., Ġstanbul, 2000, s.171.  
49  Simmel, a.g.m., s. 178. 
50   Bilgiseven, Köy Sosyolojisi, 2. b., Filiz Kitapevi, Ġstanbul, 1988, s. 173. 
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içerisinde cemaatleĢmelerin
51

 yaĢanması gündeme taĢınmıĢtır. Tarikatlar da bunun 

oluĢturucusu rolünü üstlenmektedirler. Özellikle tarikat  eliyle, içine doğulan cemaat 

burada inĢa edilen bir cemaatleĢmeye evrilmiĢtir. Bunun bir zorunluluk sonucu 

doğduğunu söyleyebiliriz. AĢırı bireyciliğe reaksiyon ihtiyacı, toplumsal dönüĢümün 

geleneksel zihni ve fiziksel yaĢamı sürdüren bireylerde kabul edilemez boyutlara 

ulaĢması, dayanıĢmacı aile yapısının çekirdek aileye dönüĢümü, modern bireyin kimlik 

arayıĢı ve diğer geleneksel grup oluĢumunu gerekli kılan tüm unsurlar bireylerin 

cemaatsel iliĢki biçimlerine dahil olmalarını gerekli hale getirmiĢtir.
52

 Modernliğin 

kente gelenlere alternatif örgütlenme ihtiyacı sunmaması da cemaatsel oluĢumların inĢa 

edilmesini hızlandırmıĢtır denilebilir.
53

 Bu durum bize cemaat kavramının dönüĢümünü, 

toprağa ve soya/kana bağlı olmaktan çıkıĢını ve cemiyetsel iliĢki biçimleri ile cemaatsel 

iliĢki biçimlerinin bir arada yaĢayabilmesinin mümkün olduğunu anlatır. 

ModernleĢmeci teori, evrimsel bir çerçeve içerisinde -Tönniesçi bir anlatımla- 

gemeinschaftın yok olup gideceğini söyler. Ama modernliğin rasyonel, evrensel 

nitelikli, seküler bir toplum kurma adına toplulukları ve topluluksal iliĢki biçimlerini 

yoketme/yok sayma çabası baĢarıya ulaĢamamıĢ; topluluklar dönüĢerek varlıklarını 

devam ettirmiĢlerdir.
54

 Büyük metropollerde yeniden bir araya gelen farklı çevrelerden 

(dini, etnik, coğrafi, mesleki, spritüel vb.) gruplar modernliğe alternatif cemaatsel 

oluĢumlar gerçekleĢtirmektedirler. Ġçerisinde yaĢadığımız çağın bize sunduğu hiper 

bireycilik, derin yalnızlık, acımasız parçalanmıĢlık, özgürleĢme karĢılığında 

yüklendiğimiz çaresizlik bireyi bu durumdan kurtulma arayıĢına itmektedir. KarĢılıklı 

bir araya gelmelerin yarattığı ortak eylem ve paylaĢılan kollektif benlik duygusu gibi 

nedenlerle modern cemaatsel oluĢumların yoğun ilgiye mazhar olmasına tanık 

olunmaktadır.
55

 Bauman  bu durumu Ģöyle ifade eder: “Belki yaĢadığımız çağ 

postmodern çağdır, belki de değildir. Kesin olan Ģey, kabileler ve kabilecilik çağında 

yaĢadığımızdır. Bugün cemaat övgüsüne, aidiyetin alkıĢlanmasına ve heyecanla gelenek 

                                                
51  Efe, a.g.e., ss. 79-80. 
52  Bilgiseven, a.g.e., ss. 173-177. 
53  Üzeyir Tekin, “Dünden Bugüne Sosyolojik Açıdan Cemaat ve Cemiyet Kavramları”, Muhafazakâr 

DüĢünce, Yıl 1, S. 2, Ġstanbul,  Güz 2004, ss. 107-120. 
54  Cevat Özyurt, ”ModernleĢme ve KüreselleĢme Bağlamında VaroluĢun Toplumsal Dinamikleri”,  

Muhafazakâr DüĢünce, Yıl 1, S. 2, Ġstanbul,  Güz 2004, ss. 11-32. 
55  Erkan PerĢembe, “Enformasyon Toplumunda Cemaatler: Sanal mı, Gerçek mi?”, Muhafazakar Dü-

Ģünce, Yıl 1, S. 2, Ġstanbul, Güz 2004, ss. 33-44. 
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aramaya enerji, güç ve canlılık katan Ģey, mucizevi bir biçimde yeniden doğan 

kabileciliktir.”
56

  

 Cemaat artık kentsel mekanın kamusal alanlarında boy gösteren bir bağlanıĢ 

biçimine dönüĢmektedir. Yeni cemaatlerin en önemli özelliklerinden birisi bireye 

kimlik kazandırmasıdır. Artık cemaatler toprak ve kan/soya bağlı, içine doğulan ve 

hazır bulunan bir olgu olmaktan çıkmıĢ, bir amaç için bir araya gelenlerce inĢa edilen 

bir oluĢuma dönüĢmüĢtür. Burada ibn Haldun‟un asabiye teorisini hatırlamakta fayda 

vardır. Geleneksel cemaat tiplemesi Ġbn Haldun‟un nesep asabiyesine tekabul ederken, 

yeni/modern Ģekli ise sebep asabiyesine karĢılık gelmektedir. 

Sennett ise politik cemaat ve yıkıcı gemeinschaft sözcüklerini 

kavramsallaĢtırmaya çalıĢır. Bu konuda Dreyfus davasını örnek göstererek yıkıcı 

cemaatleĢmenin nasıl tehlikeli sonuçlar verebileceğini anlatır.
57

 Kavram her türlü 

cemaat içerisinde gerçekleĢmesinin muhtemel olduğu negatif bir duruma iĢaret eder. 

Tarafgirliğin yıkıcı gemeinschaftın oluĢmasındaki etkisi asla göz ardı edilemez.  

Politik cemaatte simgeler ve aidiyetler ön plandadır. Bu  cemaatler kentlidirler. 

Büyük Ģehirlerde ortaya çıkan, sonra da toplum geneline sıçrayan bir idrak tarzıdır ki, 

hiçbir coğrafi etken söz konusu olmaksızın insanlar, özel bir yerden gelmiĢ olanların 

gözleriyle yaĢamı görürler. Bu gettonun yüceltilmesidir ve Sennett tarafından ilkel kabi-

le düzenine geri dönüĢ olarak nitelendirilmektedir.
58

 

Modern cemaatler geleneksel grupların aksine bir taraftan hayali ve sanal 

oluĢumlardır. Çünkü hayali bir grup içerisinde birbirleriyle grup oluĢturduklarını var 

saymaktadırlar. Sanal dünya içerisinde etkileĢimde bulunmakta, sosyal medya 

üzerinden iletiĢime geçmektedirler. Diğer taraftan  gerçektirler. Çünkü hem küresel hem 

de yerel ölçekte örgütlenmiĢ olan cemaatin üyelerinin yerel ortamlarda gerçek bir 

birliktelik, kuvvetli bir aidiyet oluĢturdukları; hatta bir toprak birliği içerisinde oldukları 

dahi söylenebilir. Bu mekanlar köyler yerine Ģehirler, hatta metropollerdir. Bu yapılar 

gerçek oldukları durumlarda birincil iliĢkileri yoğunlukla kullanmaktadırlar. Ama bir 

tüzüğü olan, resmi iliĢkilerin ağır bastığı dernek, vakıf, okul ve diğer kurumlar kurarak 

                                                
56  Zygmund Bauman, Postmodernizm ve HoĢnutsuzlukları, çev. Ġsmail Türkmen, 2. b., Ayrıntı Yay., 

Ġstanbul, 2013,  s. 117. 

 57  Richard Sennett, Kamusal Ġnsanın ÇöküĢü, çev. Serpil Durak-Abdullah Yılmaz, 4. b., Ayrıntı Yay., 

Ġstanbul, 2013, ss. 311-325. 
58  Sennett, a.g.e., ss. 309-311. 
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ikincil iliĢkinin dominant olduğu bir iliĢki biçimini de gösterebilmektedirler. “Cemaatler 

farklı bir ussallık denemekte ve belli ölçülerde baĢarılı da olmaktadırlar. Cemaatin 

yapısındaki geleneksel ussallık yerini ekonomik ussallığa hatta gündelik hayatın 

ussallığına çevirmiĢtir.”
59

 

Buraya kadar anlatılanlar cemaatin bir iliĢki biçimine karĢılık geldiği ile ilgilidir. 

Bir dini grup olan cemaat üyelerinin birbirleri ile olan iliĢkileri topluluk veya toplum 

iliĢkileri Ģeklinde tezahür edebilir. Bahsedilen konu cemaatsel iliĢki biçimlerine sahip 

oluĢumların modernleĢme ile birlikte yok olacağı Ģeklindeki modernleĢmeci öngörünün 

doğrulanmadığı ve cemaatsel oluĢumların bazı değiĢikliklerden sonra (kan bağı, toprak 

bağı gibi) varlıklarını hem de kentlerde sürdürmeye devam ettiği ile ilgilidir. Ama 

Türkçe‟de yaygın olarak kullanıldığı biçimiyle kelime dini grup kavramına karĢılık 

gelmektedir. Sosyolojide kavramsallaĢtırılan cemaat ise dini grubun iliĢki biçimlerini 

ifade etmede kullanılmaktadır. Biz cemaat terimini dini grup karĢılığı olarak 

kullanıyoruz. 

Dini grupların yaĢamıĢ oldukları değiĢim sonrası cemaat olarak adlandırılmaya 

baĢlanmalarının sebeplerini ve tarikat, tekke, ihvan tarzı ifade biçiminin değiĢik 

saiklerle kullanımdan çıkmasını toplumun ihtiyaçlarının dönüĢümüyle, dinin, dini 

yapıların ve dindar bireylerin değiĢimiyle iliĢkilendirebiliriz. Geleneksel toplumun 

ortaya koyduğu geleneksel dini grup yapısının bugün aynı biçim, usul ve uslupla devam 

etmesinin beklenmeyeceği de bir gerçektir. Ġlerleyen bölümlerde ĠskenderpaĢa 

Cemaatinin, geleneksel dini grup formundan, süreç içerisinde, nasıl bir değiĢim ve 

dönüĢüm sergileyerek uzaklaĢtığının izini süreceğiz. Fakat toplumun değiĢim ve 

dönüĢümüne paralel bir Ģekilde dini grupların fonksiyonlarında yaĢanan değiĢimlere bir 

iki cümle ile değinmek uygun olacaktır. 

Modernin geleneği icad etmesinden yola çıkarak modern toplumun kendisinin 

dıĢındaki yaĢam biçimlerini geleneksel olarak tarif ettiği bilinir. Çünkü “modernlik 

benlik bilinçliliğini gerçekleĢtirmek için karĢıtını, „öteki‟sini belirlemek zorundadır.”
60

 

Bu anlamda modern toplumla geleneksel toplum arasındaki belirgin farkların 

anlaĢılması dini grupların geleneksel örüntülerden modern bir yapılanmaya 

                                                
59  Mustafa Orçan, “Cemaatten Cemiyete Türkiye‟nin ModernleĢme Pratiği”, Muhafazakar DüĢünce, 

Yıl 1, S. 2, Ġstanbul, Güz 2004, ss. 79-94. 
60  Armağan, Gelenek ve Modernlik Arasında, s. 16. 
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dönüĢümünü anlamak için de gereklidir. HerĢeyden önce modern toplum tarımın baĢat 

üretim biçimi olmaktan çıkıp, sanayi üretiminin, sonrasında da post/endüstriyel üretimin 

yoğun olarak gerçekleĢtiği bir toplumsal yapıyı ifade eder. BaĢka bir deyiĢle; modern 

toplum sanayileĢmiĢ toplum demektir.
61

 SanayileĢme ise yoğun bir göçün baĢ 

müsebbibi olarak görülür.  

Artık köylerde ve kasabalarda yaĢayanların Ģehirlere akın ettiği, toprağa ve soya 

bağlı cemaatsel yapıların aĢındığı, aile kurumunun geleneksel fonksiyonlarını büyük 

ölçüde yitirdiği bir süreç iĢlemektedir. Aile geleneksel geniĢ aileden modern çekirdek 

aileye dönüĢ yaĢamıĢ ve bir ileri aĢamada sanayi ötesi toplumlara özgü tek ebeveynli 

aile biçimleri ortaya çıkmaya baĢlamıĢtır.
62

 Geleneksel büyük ailenin iĢlevlerine göz 

attığımızda neyin değiĢtiğini rahatlıkla görebiliriz. Bugün aile geçmiĢte üstlendiği bir 

çok iĢlevi diğer kurumlara devretmiĢtir. Ailenin ekonomik, eğitim, aidiyet, psikolojik ve 

manevi doyum sağlama, saygınlık elde etme ve kimlik kazandırma iĢlevleri ya diğer 

kurumlara veya baĢka gruplara devredilmiĢ bulunmaktadır.
63

 Aile artık bireylerine 

kimlik verememektedir.  Kimliği,  kiĢilerin  ve  çeĢitli  büyüklük  ve  nitelikteki  

grupların  “kimsiniz,  kimlerdensiniz?”  sorusuna verdikleri cevaplar
64

 veya baĢka 

herkesten farklı ve biricik olmayı ifade eden bir kavram olarak tanmladığımızda 

“kimlerdensiniz” sorusu modern zamanlarda anlamsız bir soru haline gelmektedir. 

 Özellikle aile, devlet, ekonomi, ve kimlikle ilgili değiĢimler geleneksel dini 

grup yapılanmalarını dönüĢtürmüĢ; onları ekonomi, eğitim, sağlık, güvenlik, kimlik 

verme, güç odağı olma gibi fonksiyonlarla mücehhez olmasını gerektirmiĢtir. Grupların 

herĢeyden önce yeni üyelere ihtiyaçları vardır. Bireylerin ihtiyaçlarını karĢılama 

yetisine sahip gruplar üyelerinin sayısını da o denli artırabileceklerdir. DeğiĢen insan 

ihtiyaçları ister istemez grup yapılarının değiĢmesine sebep olmuĢ, modernliğin ve 

kentliliğin önemli özelliklerini bünyelerine katmaları zorunluluk haline gelmiĢtir.
65

  

Kelime olarak cem olmak, toplanmak anlamlarına gelen cemaatler; günümüzde 

dini bütünleĢmelere, ortak değerlere, dayanıĢma ağlarına atıfta bulunulmasına rağmen; 

                                                
61  Krishan Kumar, Sanayi Sonrası Toplumdan Post-modern Topluma ÇağdaĢ Dünyanın Yeni Ku-

ramları, çev. Mehmet Küçük, 4. b., Dost Yay., Ankara, 2013, ss. 104-106.  
62  Ġsmail Doğan, Sosyoloji Kavramlar ve Kurumlar, 5. b., Pegem Yay., Ġstanbul, 2002, ss. 140-141. 
63   Doğan, a.g.e., ss. 141-142. 
64  Bozkurt Güvenç, Türk Kimliği: Kültür Tarihinin Kaynakları, Kültür Bakanlığı. Yay. Ankara, 

1993, s. 3.  
65  Efe, a.g.e., ss. 80-81. 
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gerçekten kavramın geldiği nokta bütünlük içerisindeki farklı ilgi, yönelim, amaçlar ve 

spesifik farklılıklar etrafında bir araya gelen, kısmen örgütsel bir yapı özelliği taĢıyan, 

yer yer modern, yer yer geleneksel biçim özellikleri gösteren yapılara bürünmüĢlerdir. 

Türkiye örneğinde cemaat kelimesi kimi zaman tarikatların, kimi zaman daha dar 

ölçekteki dini/ideolojik oluĢumların, hasılı tüm dini grupların adı olmaktadır.
66

  

D) TARĠKAT 

Tarikat kavramını açıklarken tarikatın düĢünsel yapısını oluĢturan tasavvuf 

düĢüncesine bir nebze yer vermekte fayda mülahaza edilebilir. Ġslam‟ın üç bileĢene ay-

rıldığını söylersek bunları Ģu Ģekilde ifade etmek mümkün olur: KiĢinin inanmak duru-

munda olduğu her Ģeyi ihtiva eden iman; kiĢinin yapmak durumunda olduğu her Ģeyi 

içeren Ġslam, inanmayı ve amel etmeyi mükemmelleĢtirmeye talip olan ihsan. Ġhsan 

kısaca imanı ve amelleri yoğunlaĢtırıp derinleĢtiren akıl ve iradenin sembolüdür.
67

 Biz 

bu ayrımı Hz. Peygamberin Cibril hadisi ismiyle maruf olan hadisinden biliyoruz. Bu 

hadiste Cebrail; “Ġman nedir? Ġslam nedir? Ġhsan nedir?” diye sormakta ve Hz. Peygam-

ber cevap vermektedir. “Ġhsan nedir?” sorusuna; “Allah‟ı görüyormuĢçasına davran-

mandır. Her ne kadar sen onu görmüyorsan da o seni görmektedir,” Ģeklinde verilen 

cevap Ġslam‟ın ezoterik boyutuna iĢaret etmektedir.
68

  

Hicri birinci yüzyıldan itibaren Ġslami ilimler tedvin edilmeye baĢlanınca Ġs-

lam‟ın züht hayatı ve manevî dünyasının prensipleri de tedvin ameliyesinden nasibini 

almıĢ, böylece tasavvuf ilmi diye bir ilim dalı ve hayat telakkisi ortaya çıkmıĢtır. Siyasi 

münakaĢalardan bunalan, ahiret düĢüncesinden uzaklaĢıp dünyaya ve tüketime dalan 

halka, “Allah‟ı seven kiĢinin ona âĢık oluĢunun alameti; fiilinde, ahlakında, emrinde ve 

sünnetinde Allah‟ın sevgilisine (s.a) tabi olmasıdır.” diyerek halkı zühde yaklaĢtırmanın 

ve takva üzere yaĢamalarını temin etmenin yolları aranmıĢtır.
69

  

                                                
66  Necdet SubaĢı, a.g.e., s. 120. 
67  Frithjof Schoun, “Ġslam‟ın Aslî Ezoterizmi”, ed., Jean – Louis Michon, Roger Gaetani, AĢk ve Hik-

met Yolu Tasavvuf, çev.: Nurullah KoltaĢ, Ġnsan Yay., Ġstanbul, 2012, ss. 265-266. 
68  Cibril hadisi için bkz.: Ebu Abdillah Muhammed bin Ġsmail el-Buharî, Sahih-i Buharî ve Tercemesi, 

çev, Mehmet Sofuoğlu, C. 1, Ötüken Yay., Ġstanbul, 1987, ss. 202-204; Ebu‟l- Hüseyin 

Muslimu‟bnu‟l-Haccac el-KuĢeyrî en-Niysâbûrî,  Sahih-i Müslim ve Tercemesi, çev. Mehmet 

Sofuoğlu, Ġrfan Yay., Ġstanbul, 1967, s. 58.  
69  Mustafa Kara, Din, Hayat, Sanat Açısından Tekkeler ve Zaviyeler, 2. b., Dergah Yay., Ġstanbul, 

1980, ss. 13-32; Ünver Günay, Toplumsal DeğiĢme, Tasavvuf, Tarikatlar ve Türkiye, Erciyes Üni. 

Yay., Kayseri, 1999, ss. 82-90.  
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Tasavvufun Ġslam‟daki züht hayatına bir vurgu olduğunu söylemek yanlıĢ ol-

maz. Yalnız hicri ikinci yüzyıldan sonra Bayezid-i Bistami, Hallac-ı Mansur; daha son-

raki yüzyıllarda da Sühreverdi ve Ġbn Arabî gibi kiĢilerle Ģöhret bulan hareketin baĢlan-

gıçtaki züht hareketini ileri bir noktaya taĢıdığı da gözlerden kaçmamaktadır. Kemale 

eren bir züht hareketinin tamamen ezoterik (batıni) bir anlayıĢla tasavvufu doğurduğunu 

söylemek yanlıĢ olmaz. Gerek zühd ve takva yolu ile gerçekleĢtirilen riyazet ve nefis 

terbiyesi, gerekse nafile ibadetlerle, zikirle ruhun ve kalbin tezkiyeye çalıĢılması ile 

ulaĢılmak istenen hedef; insanın toprağa (bedene) bağlı beĢeri niteliklerinden arındırıl-

masının gerçekleĢtirilmesidir.
70

 Bu hedef Sühreverdi‟nin kaydettiği gibi batini bir anla-

yıĢa evrilir: “Ġhlas üzere zikirde müstağrak (gömülmüĢ) olan zühd ve takva sahibi müri-

de, hakikatler misal elbiselerinden soyulmuĢ olarak (sembol ve rumuzlar Ģeklinde) Al-

lah‟ın kendisine özel bir haberi ve keĢfi halini alır.”
71

 

Ġslam tarihinde tasavvuf hareketinin süreci izlenğinde üç evreden bahsedilir. 

Hicri ilk iki asırlık zaman dilimi içerisinde Ġslam‟ın ruhani ve manevi hayatının öne 

çıkarıldığı ilk evreyi anlatmak için bu döneme “zühd dönemi” denilmiĢtir. Bunun tem-

silcilerine de zahid, abid, nasik ve kurra gibi isimler verilmiĢ, Hasan Basri, Veysel 

Karani, Malik bin Dinar, Rabiatü‟l Adeviyye gibi zahidler bu dönemin ürünü olarak 

gösterilmiĢlerdir. 

Ġkinci evreye “tasavvuf dönemi” ismi verilir. Bu dönemde oluĢan tasavvuf akı-

mının zühd döneminde fazlaca ön plana çıkmayan ilim, marifet ve vecd hallerine önce-

lik tanıdığı; BiĢr Hafi, Maruf Kerhi, Bayezid Bistami, Sehl b. Abdullah Tüsteri, Serî es- 

Sakati, Hamdun Kassar gibi meĢhur sufilerin de bu dönemin önemli temsilcileri olduğu 

ifade edilmektedir. 

Üçüncü evre için” vahdet-i vücûd dönemi” tabiri kullanılmaktadır. Ġbn Arabî ve 

daha baĢka mutasavvıfların gayretiyle âlemde tek bir varlığın varlığı, bu varlığın da 

vücud-ı mutlak olan Allah‟ın varlığı olduğu, âlemin bu varlığın değiĢik zuhurları ve 

türlü tecellilerinden ibaret bulunduğu düĢüncesi bu dönemin belirgin özelliğidir. Marife-

ti, keĢfi ve ilhamı yüceltmek bu dönem mutasavvıflarının Ģiarı olmuĢtur. Yalnız ikinci 

dönemin önemli Ģahsiyetlerinin aynı düĢünceyi paylaĢtıklarını gözden kaçırmamak ge-

                                                
70  Ramazan Ertürk, Sufi Tecrübenin Epistemolojisi, Fecr Yay., Ġstanbul, 2004, s. 85. 
71  Ebu Hafs ġehabüddin Ömer Sühreverdi, Avarifü‟l Mearif, ter. H. Kamil Yılmaz-Ġrfan Gündüz, Vefa 

Yay., Ġstanbul, 1990, s. 275.  
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rekir. Bayezid Bistami‟nin “Enel Hak” çıkıĢı dönemler arası farklılaĢmanın çok da be-

lirgin olmadığının net örneklerindendir. 

Dördüncü evreye de “tarikat dönemi”  adı verilerek hareketin kurumsallaĢtığı, 

bir mekâna, usul ve erkâna kavuĢtuğu dönem olarak belirtilmiĢtir. Bu dönemde Kadiri-

lik, NakĢîlik, Kübrevilik, Halvetilik, Melamilik gibi pek çok tarikat türemiĢtir.
72

 

Tarikat kavramı dini gruplar sosyolojisi içerisinde sırf dini gruplar (dinden 

doğan gruplar) olarak incelenmiĢir. Din sosyolojisinde evrensel dinlerdeki dini gruplar 

anlatılırken dinin kurucusunun yanında yakın tilmizlerin varlığından söz edilir. Bunu 

ikinci dereceden ateĢli taraftarlar izler. Akabinde üçüncü dereceden din mensupları 

gelir. Dinin kurucusunun ölümünden sonra grup içerisinde itikadi, ameli ve ahlaki 

konularda bir takım ikaz ve itirazlar yükselir; bu itirazlar itizal ile sonuçlanır. Ġkaz ve 

itirazların ahlaki kurallar ve dini yaĢantı hususunda olanlarının zühd ve takva gruplarını, 

ihvan birliklerini ve tarikatları oluĢturdukları söylenir.
73

 Bu grupların ana gövdeden 

koptukları varsayılır. Günay bu konuda bir itirazda bulunur. O zühd ve takva 

hareketlerinin, ihvan birliklerinin ve tarikatların dinin ana gövdesinden kopmadığını 

savunarak; “… Dini bünyelerde ortaya çıkan ve ana dini cemaatten hiçbir Ģekilde 

ayrılmayı düĢünmeyerek, dini esasların (…) daha yoğun ve daha dindarane bir zühd ve 

takva ile yaĢanmasını hedef edinen ve ana dini (…) ümmet mensuplarının tamamını bu 

harekete dahil etmeyi arzulayan ve üstelik gayet gevĢek bir teĢkilata sahip bulunan dini 

grup hareketleri (nin) bu türe dahil” olduğunu söyler.
74

 

J. Wach tarikatı daha kapalı bir yapılanma olarak görmektedir. Ona göre 

tarikatlar ortak bir takva hayatı yaĢamaya karar vermiĢ olanların oluĢturduğu ve 

teĢkilatlandırdığı kapalı cemaatlerdir. Bu yapılar daha bir tekelcidirler ve kiĢisel sadakat 

üzerinde ısrar ederler. Tarikat üyelerini birleĢtiren Ģey değiĢmez ikametgah, özel 

kıyafet, ortak yemek, özel ibadetler, müĢterek çalıĢma ve manevi kardeĢlik 

düĢüncesidir.
75

 Her dinde tarikat benzeri yapılanmaların varlığı bilinmektedir. 

Hristiyanlıktaki keĢiĢlik ve manastır hayatı bir nevi Ġslami tarikatlardaki çile ve halvete 

benzer, zühd üzere bir yaĢamı öngörür.  

                                                
72  Süleyman Uludağ, Ġslam DüĢüncesinin Yapısı, 3. b., Dergah Yay., Ġstanbul, 1994, ss. 124-127. 
73  Günay, Din Sosyolojisi, ss., 283, 308; Efe, a.g.e., ss.48-56 ; Ali Akdoğan, Din Sosyolojisi, S.T.S. 

Yay, Ġstanbul, 2013, ss. 291-293. 
74   Günay, a.g.e., s. 303. 
75  J. Wach, Din Sosyolojisi, çev. Ünver Günay, Ġ.F.A.V. Yay., Ġstanbul, 1995, ss. 232-237. 
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Tarikatlara Ġslam‟da var olduğu ifade edilen tasavvuf düĢüncesinin mücessem 

halidir, diyebiliriz. Tasavvuf ve tarikatlara ikinci bölümde daha detaylı bakılacağı için 

burada sadece kavramın ne olduğu belirlenmeye çalıĢılmıĢtır. Tarikat Arapça bir kelime 

olup yol anlamında olduğu; tasavvufun ise hakka ermek için tutulan, bir takım kuralları 

ve ayinleri bulunan yol
76

 anlamına geldiği söylenebilir. Tarikatların sayısının böylesine 

çok olması ise Allah‟a ulaĢan yolların sayısının varlıkların nefesleri adedince olması ile 

izah edilir.
77

 KiĢilerin mizaçlarının, eğitim düzeylerinin, kabiliyet ve ilgilerinin farklılığı 

da göz ardı edilmemelidir. Bu açıdan bakıldığında tarikatı; tekke veya zaviye 

çevresinde, Ģeyh denilen rehber gözetiminde manevi eğitim gören; böylece ruhsal 

arınmanın gerçekleĢtiğine inanan kiĢilerin uydukları ahlaki, dini ve sosyal kurallara 

uymak Ģeklinde tanımlamak da mümkündür.
78

  

Tarikatlar grup olma özellikleri dolayısıyla tarih boyunca önemlerini 

korumuĢlardır. Kimi zaman iktidarlar halkın tarikatlara teveccühü dolayısıyla 

meĢruiyetlerini bu yolla sağlamaya çalıĢmıĢ, kimi zaman da tekke siyasetten güç 

devĢirmeye yönelmiĢtir. Bu durumda dinî grupların siyaset ve iktidar iliĢkilerinden müs-

tağni kaldığı, iktidarların da dini grupları etkilemeye veya onlardan istifadeye çalıĢma-

dığı hatta kimi durumlarda dini kendi siyaset anlayıĢlarına uygun olarak yorumlamadığı 

söylenemez. NakĢibendilik üzerinde yoğunlaĢacağımız bölümde bu konu detaylı bir 

Ģekilde tartıĢılacaktır. 

II. MODERNLĠK, MODERNĠTE, MODERNLEġME 

A) MODERNLĠK VE MODERNĠTE 

Modern Dünya‟yı kavrayabilmek için modern kelimesinin anlamlarına bakmak 

ve tarihi süreç içerisinde modernliğin doğuĢuna tanıklık etmek gerekir. Modernus La-

tincede “Ģimdi” anlamına gelir ve yeni olana iĢaret eder. Ama esas olarak o bir kopmayı 

ve farklılaĢmayı anlatır. Kelime beĢinci yüzyılda Roma‟da Hıristiyanlık zamanlarını 

anlatmak için kullanılmaya baĢlanılmıĢtı. Paganlıktan kopuĢu anlatıyordu. Son birkaç 

                                                
76  Süleyman Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, 2. b., Kabalcı Yay., Ġstanbul, 2005, s. 343. 
77  Said Nursî,  Mesnevi-i Nuriye, Sözler NeĢriyat, Ġstanbul, 2005,  s. 215. 
78  M. Necmettin Bardakçı, Tasavvuf, 2. b., Rağbet Yay., Ġstanbul, 2005, s. 227. 
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yüzyıldır Batı, modern kelimesi ile kendi tarihsel sürecine vurgu yapmakta ve kendisin-

den baĢka olanı ayırt etmekte kullanmaktadır.
79

 

The Oxford English  Dictionary (OED) bize “modern” in bir anlamının Ortaçağı 

takip eden zaman diliminde yaygın olarak uygulanan (Antik  ve ortaçağlardan  farklı  

olarak) tarih  yazmayla  ilgili  olduğunu söylüyor. Sözlük, henüz 1585 yılında bir yaza-

rın “modern”i bu anlamda kullandığını aktarıyor. Daha da ötesinde;  sözlük bize, mo-

dernin aynı zamanda “Ģimdiki çağda veya dönemde olan veya buna ait” anlamına geldi-

ğini de söylüyor.
80

 Doğan, modern kelimesinin anlamı için, “Ġçinde bulunulan zamana, 

çağa, güne uygun olan; asri, çağdaĢ, yeni, Batıya, Avrupa‟ya uygun, köksüz, gelenek-

siz”
81

 ifadesini kullanır. Fransızcası “moderne” olan terim günümüze, çağa ait olan, onu 

çağrıĢtıran gibi anlamları ihtiva eder.
82

 TDK Türkçe Sözlük‟te ise “çağcıl” olarak kulla-

nıldığı bilinmektedir. ModernleĢme ise “çağdaĢlaĢma” olarak belirlenmiĢtir. Modern-

leĢme bir süreci ifade etmekte olup; basitçe, eski biçimlerin yerlerini çağdaĢ biçimlere 

terk etmesi demektir.
83

 

“Modernlik, on yedinci yüzyılda Avrupa‟da baĢlayan ve sonraları neredeyse bü-

tün dünyayı etkisi altına alan toplumsal yaĢam ve örgütlenme biçimlerine iĢaret eder.”
84

 

Modernlik; insanlığın o güne kadar yaĢadıklarından farklı bir inanma, bilme düĢünme 

ve yaĢama biçimidir. ġimdiki zamandan geriye doğru bakıldığında, öne çıkan paradig-

ma, tanım, kavram ve gerçeklik algısı bakımından modernlik, insanlık tarihinin alıĢıl-

mıĢ, yaĢanmıĢ, bütün tecrübe ve birikimlerine meydan okuyan ve onları alaĢağı eden 

yeni bir insanlık deneyiminin adıdır. Modern Batı tecrübesinin ve serbest Pazar ekono-

misinin dünyanın nihai ulaĢacağı model olduğu
85

, modernliğin dıĢında bir Ģeyin bulun-

madığı iddialarının yanında modernliğin miadını doldurduğu ve tükenmiĢ bir durum 

olduğu, postmodernliğin oluĢumu ile terk-i diyar eylediği de ifade edilmektedir.
86

  

                                                
79  Mustafa Aydın, Moderniteye DıĢarıdan Bakmak, 2. b., Açılım Yay. Ġstanbul, 2014, s. 19. 
80  Immanuel Wallerstein, “Hangi Modernliğin Sonu?”, çev., Adem Palabıyık, Mayıs 2011, 

www.sdergi.hacettepe.edu.tr/makaleler/ademPalabiyikasl.pdf. (eriĢim: 27.04.2017) 
81  D. Mehmet Doğan, Büyük Türkçe Sözlük, 11. b., Ġz Yay. Ġstanbul, 1996, s. 776.  
82  S. Hayri Bolay, Felsefe Doktrinleri ve Terimleri Sözlüğü, 10. b., Nobel Yay., Ankara, 2009, s. 251. 
83  Anthony D. Smith, Toplumsal DeğiĢme AnlayıĢı, çev. Ülgen Oskay, 2. b., Gündoğan Yay., Ankara, 

1996, s. 88. 
84  Giddens, Modernliğin Sonuçları, s. 9. 
85  Francis Fukuyama. “The end of history?”, The National Interest, Summer 1989.  

https://www.google.com.tr/search?q=The+end+of+history%3F&rlz=1C1AOHY_trTR719TR719&oq

=The+end+of+history%3F&aqs=chrome..69i57&sourceid=chrome&ie=UTF-8 ( EriĢim: 08.04.2017) 
86  Ahmet Demirhan, Modernlik, Ġnsan Yay., Ġstanbul, 2004, s. 7.  
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Modernlik kavramıyla hem moderni hem de postmoderni birlikte düĢünmeliyiz. 

Ġkisinin arasındaki derin farklılıklara rağmen onları bir araya getiriyor olmamızın güç-

lüğü ortadadır. Ama postmodernliğin bir yanıyla moderni dönüĢtürücü bir yönünün ol-

duğunu, kendi iç özelliklerine bakarak onun bir kırılmayı ve kopuĢu değil bir dönüĢümü 

bir kıvrılmayı meydana getirdiğini söylemek gerekir.
87

 Modernlik bir iktidar kurma sü-

reci olmasına rağmen postmodernlik bu iktidarı sökme ve bireyi olabildiğince özgür 

kılma prosesidir.
88

 Postmodernliğin modernliğe karĢı bir meydan okuma, onun meta 

söylemlerini ret, evrensel, kesinlikçi ve tekçi iddialarını yok sayma üzerine bina edildi-

ğini söylemek de mümkündür. Postmodernlik; meta anlatılara inanmazlık (Lyotard), 

rölativizm ve tüketim toplumu (Baudrillard), çoğulculuk (Jameson), yapı bozumu 

(Derrida), modernliğin tamamlanmamıĢ projesi (Habermas) Ģeklinde de tanımlanabilir. 

1960‟lı yıllarda sanat ve estetik alanında modernizme getirilen eleĢtirilerin sonraki yıl-

larda felsefe, epistemoloji ve toplum kuramlarına yansıtılmasıyla doğan; geçmiĢten ko-

puĢu, zaman içerisinde kırılmayı, insan ve topluma dair tüm kuram ve bilgileri kökten 

eleĢtiren; günümüzde de etkilerini hayatımızın hemen hemen tüm boyutlarında hissetti-

ren bir düĢünce akımı Ģeklinde de ifade edilmektedir.
89

   

Hatta postmodernliğin tanımsızlığı üzerinde de durulmaktadır. Ne olduğuna dair 

söylenen her söz onu tanımlamaktan biraz daha uzaklaĢtırmaktadır. Bu, bir anlamda 

onun bir kuramlar bütünlüğü arz etmemesinden, hatta derli toplu hiçbir kuram ortaya 

koymamasından kaynaklanıyor olabilir. O bir eleĢtiriler yumağıdır. Tarihi eleĢtirir; ta-

rihteki anlatıları ve ideolojileri eleĢtirir; genel yargıları, inançları, yerel ve insanî farklı-

lıkları yok saymayı eleĢtirir. Marx‟ın büyük özgürleĢme anlatısını, Freud‟un 

psikanalizmini ve Darwin‟in evrim teorisini eleĢtirir; yani tüm total anlatılara ve yasala-

ra karĢı çıkar. Nitekim Rosenau‟ya göre, postmodernizm ister siyasi, ister dinsel, ister 

toplumsal nitelikli olsun bütün küresel; her Ģeyi kapsayıcı dünya görüĢlerine meydan 

okur. Marksizmi, Hıristiyanlığı, FaĢizmi, Stalinizmi, liberal demokrasiyi, laik hüma-

nizmi, feminizmi, Ġslam‟ı ve modern bilimi aynı statüye koyar. Bunların, bütün soruları 

önceden tahmin ederek belirlenmiĢ cevaplar veren söz (logos) merkezci, aĢkın ve 

totalize edici üst anlatılar olduklarını söyler ve hepsini elinin tersiyle iter. Hayatı bütü-

                                                
87  H. Bülent Kahraman, Postmodernite ile Modernite Arasında Türkiye, Everest Yay., Ġstanbul, 2004, 

s. 11. 
88  Kahraman, a.g.e., s. ix. 
89  Hüsamettin Ġnaç , “Makro Toplumsal Kuramlar Açısından Postmodern Teori”, Dumlupınar Üni. 

Sosyal Bilimler Dergisi, S.8, 2015, s. 6. http://sbe.dpu.edu.tr/8/341.pdf  (EriĢim: 18.03.2017) 
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nüyle açıklama ve yönlendirme iddiasındaki özgürlük, eĢitlik, adalet, evrim, rasyona-

lizm gibi Aydınlanma veya Aydınlanma öncesi ideallerin hepsinin meta anlatılar olduğu 

ve tümünün geçerliliğini kaybettiğini ileri sürer.
90

 

Bütün bunlar postmodernliğin modernlikten bir kopuĢ olduğunu ihsas ettirir. Fa-

kat modern hayat aynen akıp gitmektedir. Modernlik ideolojilerinden sıyrılarak yeni bir 

insanlık deneyimi olmayı sürdürmektedir. Kırılmadan söz etmek yerine modernliğin 

sonuçlarının eskisinden daha fazla radikalleĢtiği ve evrenselleĢtiği bir döneme doğru 

gidildiğini ifade edebiliriz.
91

 Bugünkü durumu anlatabilmek için hipermodern, newage 

veya newlifestyle terimlerini kullanmak belki daha doğru olacaktır. Belki de modernliğe 

“tamamlanmamıĢ bir proje” (Habermas) olarak bakmak gerekmektedir. Bu anlatılanlar 

postmodernliği ele alan iki farklı görüĢün yansımalarını ifade eder. Birinci görüĢ 

postmodernliği modernliğe karĢı geliĢtirilmiĢ bir eleĢtiri olarak ele alır. Ġkinci görüĢ ise 

onu modernlikten türemiĢ ve onun özel bir durumu olarak görür.
92

  

Batı‟ya, Batı‟nın değerlerini bünyesinde taĢıyan modernliğe köklü bir eleĢtiri 

olan Postmodern yaklaĢım, ya çağdaĢ Alman siyaset felsefecisi Jürgen Habermas‟ın 

iddia ettiği gibi, kültür değerlerini yenileyemeyen ve diğer medeniyetlerin üzerinde bu 

yüzden hegemonya kuramayan Batı medeniyetinin bocalama döneminde Batı hegemon 

kültürünün yerellikler üzerinden devamı, modernizmin uzantısı ya da tamamlanmamıĢ 

projesidir. Ya da Jameson, Lyotard, Giddens gibi sosyologların tezlerine göre; Batı‟nın 

özür dilemesi, modernizmin aĢırılıklarının törpülenmesi, baskıcı ve evrensel 

moderniteye karĢı “yerel”in direniĢi ve Aydınlanma‟nın getirdiği hümanizm, evrensel-

lik, tek tiplilik, nesnellik, akılcılık, bitimsizlik,  mükemmelcilik ve determinizm gibi 

kavramlara felsefi, sosyolojik ve epistemolojik bir karĢı çıkıĢın ifadesidir.
93

  

Batı sürdürülemez ağırlıklarını terk ederek geç modernlik, düĢünümsel modern-

lik, hipermodernlik, alternatif modernlik, batı dıĢı modernlikler tanımları ile modern bir 

hayatı yaĢamaya devam etmektedir. Habermas‟la birlikte baĢlayan Anthony Giddens‟le 

devam eden ve neo-modern olarak nitelenen yeni bir düĢünür kuĢağı yoluyla modernli-

ğin sınırları daha belirgin bir hal almaktadır. Onlara göre bu durum modernliktir ama 

                                                
90  Seyfettin Aslan ve Abdullah Yılmaz, “Modernizme Bir BaĢkaldırı Projesi Olarak Postmodernizm”, 

C.Ü. Ġktisadi ve Ġdari Bilimler Dergisi, C. 2, S. 2, ss. 93-108. 
91   Giddens, a.g.e., s. 11. 
92  Kahraman, a.g.e., s. 8. 
93  Ġnaç, a.g.m., s. 7. 
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modernliğin bir ileri aĢamasıdır. ĠĢte bu aĢama modernliğin kendi kendini denetleyip 

düzelttiği, eksikliklerini gidermeye çalıĢtığı, yanlıĢlarından dönüp kendini ilerlettiği, 

üzerinde düĢündüğü bir duruma; düĢünümselliğe (refleksivity) tekabül eder.
94

 Zaten 

Lyotard‟ın betimlediği ve bu konu ile ilgili kitabına adını verdiği “Postmodern Durum” 

modernist döneme ait büyük inançların, büyük ütopyaların, evrenselleĢtirmelerin, mut-

lak hakikat anlayıĢının yokluğuna iĢaret olarak kabul edilir.
95

  

Modernliğin modernite kelimesinin Türkçe karĢılığı olduğu söylenebilir. Biz iki-

sini bir birinden ayırıyor ve Ģu anda yaĢanan ve tüm yaĢamı kuĢatan durumun modernlik 

olduğunu; modern hayatın arkasında yatan fikri yapının ise modernite olarak kavramsal-

laĢtırılabileceğini söylüyoruz. Çünkü modernite bir zihniyettir. Fiziki, sosyal ve kültürel 

dünyaya bir bakıĢ biçimidir. Ġnsanı ve dünyayı aklın himayesine ve egemenliğine alma 

eylemidir.
96

 Bu ifadelerin izini sürmek, modern düĢüncenin ve akabinde oluĢan modern 

hayatın oluĢumunun tarihsel sürecine bakmak gerekecektir. Modernliğin arkasında be-

lirgin bir düĢünce sistemi varsa ve bu herhangi bir Ģeye değil,  kendisini farklı kılana 

tekabül ediyorsa bunu ortaya koymak gerekir. ĠĢte modernliğin gerisinde var olan ve 

onu bir zihniyetin ürünü olarak ortaya çıkartan Ģeyin adını modernite koyabiliriz. Kana-

atimizce moderniteyi oluĢturan felsefî alt yapıya “ontolojik modernlik” (modernliğin 

ideolojisi) ve bu alt yapının görüntülerine ise “formel modernlik” (modernliğin tezahür-

leri) adı verilebilir. Ontolojik modernliğin Aydınlanma düĢüncesinin öncü rol üstlendi-

ği, meta anlatıları, metafizik duruĢu ve insanın varlık alanına, inancına değen kısımları 

oluĢturduğu ifade edilebilir. Buna Aktay modernizm ismini vermektedir: “Basitçe mo-

dern bir durum yaĢayabilirsiniz. (…) Buna mukabil modernist olmazsınız.”
97

 Kaya ise; 

Türkiye‟nin modernlik tasarımından koptuğunu ve Türk toplumuna modern demenin 

mümkün olmadığını, ama çağdaĢ olabileceğini söyler.
98

  Kaya, formel modernlik dedi-

ğimizi çağdaĢlık; ontolojik modernlik kavramsallaĢtırmamızı modern olarak tanımlar. 

Kaya‟nın “Ġslami aktörlerin ekonomik ve teknolojik geliĢmelerle hiçbir sorunu yokken, 

                                                
94  Yasin Aktay, Postmodern KavĢakta Din ve Sivil Toplum, Tezkire Yay., Ġstanbul, 2015,  ss. 36-37. 
95  Aktay, a.g.e., s. 38. 
96  Aydın, a.g.e., ss. 32-33. 
97  Aktay, a.g.e., s. 30. 
98  Ġbrahim Kaya, Yeni Türkiye: Modernliği Olmayan Kapitalizm, Ġmge Kitapevi, Ankara, 2014, s. 74 
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modernliğin kültürel ve politik karakteristikleriyle ciddi sorunları olduğu”
99

 söylemi 

bizim iddiamızı dillendirmektedir. 

Çünkü modernite; hümanizmi, ilerlemeciliği, akılcılığı ve deneysel tecrübeye 

dayalı bilimselliği (pozitivizmi) kapsamaktadır ve sadece modern dünyada var olan bazı 

tutum ve davranıĢları bu çağa uygun gören bir zihniyetin adı sayılmıĢtır. Böylece 

modernite büyük dönüĢüm sonrasında ortaya çıkan durumu kutsayanların kutsadığı Ģe-

yin ardında yatan zihniyeti betimleyen bir söylem biçimi olarak kabul edilir. Bu düĢün-

ce ve söylem biçimi sadece modern durumun gerektirdiği itikatlara bağlı kalmaya indir-

genebilir.
100

  

Scott Lash ise tam tersi bir ifade kullanmakta ve “yani, bence, bizim içinde ya-

Ģadığımız dönem ve „modern‟; modernite olarak değil, modernizm bazında anlaĢılmalı-

dır.”
101

 demektedir. Savundukları Ģeyin aslında modern düĢünceyi temelden sarstığını, 

böylece Max Weber‟in ve klasik modernitenin uzağına düĢtüğünü iddia etmektedir. O 

modernitenin tezlerinden olan rasyonellik ve birlik düĢüncesinin çoğulculuk inancı ve 

antirasyonalite olarak değiĢtirilmiĢ durumda olduğunu söyler. Daniel Bell‟in Culturel 

Cantradiction of Capitalizm‟inde savunduğu “modernizm” nosyonu, Foucault‟nun 

“moderni” ve Habermas‟ın “modernite”si günümüz Batı toplumuna iliĢkin olarak 

modernitenin varsayımlarından temel bir kopuĢa iĢaret etmektedir. Yani modernite mo-

dernliğinden uzaklaĢmıĢtır.
102

 

Modernizm kavramı ile ilgili olarak; “Modernizm genelde, on dokuzuncu yüzyıl 

sonu ile Ġkinci Dünya SavaĢı‟nın baĢlangıcına kadar olan dönemde, bilhassa sanat ve 

edebiyatta meydana gelen büyük dönüĢümleri anlatmakta kullanılan bir terim sayılmak-

tadır.” Ģeklinde bir tanıma da rastlarız.
103

 Erich Fromm ise ekonomik liberalizm, politik 

demokrasi, dinî bağımsızlık ve kiĢisel hayattaki bireyselleĢmeyi modernizmin ilkeleri 

olarak görür.
104

 Harvey; “Modernizm, özgül bir modernleĢme süreci tarafından yaratılan 

                                                
99  Kaya, a.g.e., s. 73. 
100  Aktay, a.g.e., ss. 29-32. 
101  Scoth Lash, “Modernite mi, Modernizm mi? Weber ve Günümüz Toplumsal Teorisi”, çev. Mehmet 

Küçük, Modernite Versus Postmodernite,  Say Yay., Ġstanbul, 2011, s. 153. 
102  Lash, a.g.m., ss. 153-186. 
103  Marshall, a.g.e., s. 508. 
104  Eric Fromm, Hürriyetten KaçıĢ, çev. Ayda Yörükan, 3. b., Tur Yay., Ġstanbul, 1982, ss. 31, 64. 
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modernite koĢullarına sıkıntılı ve yalpalayan bir cevaptır” ifadesini kullanır.
105

 Bu tanı-

mın birçok düĢünür tarafından da kabul edildiği bilinmektedir. Bu bakımdan biz bütün 

bu tartıĢmalardan sonra kavramsallaĢtırma olarak ortaya koymaya çalıĢtığımız “ontolo-

jik modernlik”e modernite, “formel modernlik”e modernlik adlandırmasını kullanmayı 

deneyeceğiz. Ġnsanın varlık alanına değgin, inancına iliĢkin ve ideolojik bir muhtevayı 

içerisinde barındıran, modernite olarak adlandırdığımız kavramın ne olduğu üçüncü 

bölümde etraflıca tartıĢılacaktır.  

“Ontolojik modernlik” kavramlaĢtırması yerine ilk çıktığı Ģekline atıf olmak üze-

re “otantik modernlik”; zihinsel ve ideolojik bir süreç olması hasebiyle “modernizm” ve 

bir din gibi kabul edilmesine ithafen  “teolojik modernlik” terimlerini de kullanabilirdik. 

Modernite terimini dinseli, varlığın özüne iliĢkin olanı ve ideolojiyi ima etmesi dolayı-

sıyla ontolojik modernlik anlamında kullanmayı tercih ettik. Teoloji yerine ontoloji te-

rimini seçiyor oluĢumuz ontoloji kelimesinin dini ve metafizik olanı birlikte kuĢatıyor 

olmasındandır.  

Aydın, kitabının ”modernliğin paradigmaları” adını verdiği bölümünde ontoloji-

ye iliĢkin modernlik paradigmalarını beĢ esas üzerinde mütalaa eder: Evrim, ilerleme, 

yenileĢme, bilim ve bireycilik.
106

  Elbette bu kavramlar moderniteyi kavramak adına 

çok önemlidir. Biz çalıĢmamızda evrim fikrinin modern bilimle iliĢkili olduğu düĢünce-

sinde olduk. Ġlerleme ve geliĢme fikri modernitenin elbette en önemli paradigmaların-

dandır. Bireycilik fikrinin ise hümanizm ile iliĢkili olduğunu düĢünüyoruz. Bundan baĢ-

ka birçok paradigma önerilerinde de bulunulabilir. Örneğin özgürlüğün ve özerk olma-

nın modernite fikrinin hedefleri arasında olduğu; özgür ve özerk birey ve özerk kurum-

lar oluĢmadan modernlik olamayacağı da söylenebilir.
107

 Biz bu tartıĢmalar ıĢığında 

moderniteyi dört baĢlık altında toparlamayı tercih ettik: SekülerleĢme/sekülerizm, ras-

yonalite/rasyonalizm, pozivitizm/modern bilim ve Hümanizm. Bunu ontolojik 

modernitenin temelleri olarak belirledik. ġu anda yaĢanan durumu ise formel  modernlik 

olarak kavramsallaĢtırdık. Modernitenin temellerini oluĢturduğunu savladığımız ontolo-

jik modernleĢmeyle Cemaatin temasını; yaĢanan güncel durumu tanımlayan formel mo-

dernliğin neler olduğu, hangi alanlarda tezahür ettiği, Cemaatin formel modernlikle ne 

                                                
105  David Harvey, Potmodernliğin Durumu, çev. Sungur Savran, 6. B., Metis Yay., Ġstanbul 2012, s. 

120. 
106  Aydın, a.g.e., ss. 71-93. 
107  Ġbrahim Kaya, Modern-DıĢılaĢan Türkiye, Gündoğan Yay., Ġstanbul, 2013, s. 168. 
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kadar temasta bulunduğu çalıĢmamızın üçüncü bölümü olan alan araĢtırmamızın baĢın-

da detaylı bir Ģekilde aktarılacaktır. 

B) MODERNLEġME TEORĠLERĠ 

ModernleĢme bir sürece verilen isim olarak karĢımıza çıkmaktadır. GeniĢ 

manada modern zihniyete uygun bir biçimde toplumsal biçimlenme; spesifik anlamıyla 

ise Batı dıĢı toplumların, Batı toplumlarının ulaĢtıkları modern birikimi elde etmeleri 

sürecini ifade eder.
108

 Bu tanım özellikle geliĢmiĢ terimini kullanmaktan imtina 

etmektedir. Çünkü geliĢme normatif bir kelime olup yargılayıcıdır da. ModernleĢme 

kavramı ile geliĢme kavramını birbirinden ayıran düĢünürlere göre geliĢme altyapısal, 

modernleĢme ise üstyapısal bir değiĢimdir. Bu ayırımın temelinde kalkınmak isteyen 

toplumların önce modernleĢmek zorunda oldukları düĢüncesi yatar. ModernleĢme 

teorisyenlerinden Daniel Lerner modernleĢme ile batılılaĢmanın aynı Ģeyler olduğunu, 

modernleĢmenin temelinde pozitivizmin ve rasyonelleĢmenin yattığını; aynı Ģekilde 

Locher de modern bilimin modernleĢmenin can alıcı noktası olduğunu söyler.
109

 Weber, 

modern çağın ruhunun, modern toplumu geçmiĢteki toplumlardan ayıran temel 

dinamiğin rasyonalite olduğu konusunu Batı‟ya eĢsiz bir misyon yükleyerek açıklar. Bu 

eĢsiz özelliğin de ilk olarak Batı‟da ortaya çıktığını ve sadece Batı‟ya ait olduğunu iddia 

eder.
110

  

Black‟a göre modernleĢme Rönesans ve  Reform hareketleri ile baĢlayan, 15. ve 

17. yüzyıllar arasında ivme kazanan, Aydınlanma ile ontolojisini tamamlayan, 19. 

yüzyıl sonrasında hakimiyetini kesinleĢtiren genel tarihsel bir süreçtir. Bu süreç insanın 

bu dünyada daha etkin hale gelmesini anlatır. Bu etkinlik alanları düĢünsel, ekonomik, 

psikolojik, siyasal ve sosyal alanlar olarak sıralanabilir. ModernleĢme, BatılılaĢma, 

AvrupalılaĢma, sanayileĢme, geliĢme, ilerleme, yenileĢme hep aynı süreci 

anlatmaktadır.
111

 Alain Touraine ise modernleĢmeyi eylem halindeki modernlik olarak 

                                                
108  Aydın, a.g.e., s. 153.  
109  Kadir Canatan, Bir DeğiĢim Süreci Olarak ModernleĢme, Ġnsan Yay., Ġstanbul 1995, ss.12-16.  

 110 Max Weber, Protestan Ahlakı ve Kapitalizmin Ruhu, çev. Zeynep Gürata, 6. b., Ayraç Yay., Anka-

ra, 2009, ss. 13-23. 
111  C. E. Black, ÇağdaĢlaĢmanın Ġtici Güçleri, çev. Fatih GümüĢ, , 2. b., Verso Yay., Ankara, 1989,  s. 
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görür.
112

 Giddens kavrama Ģu anlamı yükler: “Piyasa yönelimli kalkınma kuramının, 

düĢük gelirli ülkelerin ancak geleneksel yöntemleri terkederek modern ekonomik 

kurumları, (…) kültürel değerleri benimsemeleri durumunda kalkınabileceklerini ileri 

süren bir biçimi.”
113

 Bu anlam modernliğin kapitalizmle iliĢkisini de açık eder. Geç 

kapitalizm terimi de postmodernlik anlamında kullanılmaktadır.
114

 

Smith günlük dilde iki çeĢit kullanımın yaygın olduğunu söyler. “Birincisi 

„modern‟in „çağdaĢ‟ (recent) veya „en çağdaĢ‟la (most recent) eĢit kullanımıdır. Bu 

anlamda modernleĢme süreci, basitçe, çağdaĢ biçimlerin eski biçimlerin yerini alması 

anlamına gelir. Ġkincisinde ise ilerleme (kavram olarak) ve ilerleyici (süreç olarak) ile 

iliĢkisini görürüz.”
115

  

ModernleĢme tanımlarının üç baĢlık altında incelenmesinin mümkün olduğu 

ifade edilmiĢtir: i- “Bir toplumsal değiĢme süreci veya kurumsal olarak yer ve zaman 

boyutunda evrensel olan veya bu süreçler toplamı olarak analitik; ii- Rönesans ve 

Reform hareketlerine kadar geri götürülebilen sekülerleĢme ve kapitalizmle ayırt 

edilebilen tarihsel bir deneyim olarak tarihsel; iii- GeliĢmekte olan ülkelerin liderleri 

veya aydın ve elit kadrolarınca izlenen politikaları niteleyen bir kavram olarak süje 

bazlı modernleĢme.”
116

  

ModernleĢme teorileri genellikle II. Dünya SavaĢı sonrasına tarihlenir. Onun için 

eski sömürgelerin bağımsızlıklarını kazandıkları bir zaman diliminde hakim bir 

paradigma olarak yükselmiĢtir. Bu adeta yeni bağımsız ülkelere geçecekleri yolun dikte 

ettirilmesi durumunu imler.
117

 Aynı görüĢle Eisenstadt, modernleĢmeyi tarihsel olarak 

Batı Avrupa'da ve Kuzey Amerika'da geliĢtirilmiĢ olan toplumsal, ekonomik ve siyasal 

sistemlere doğru bir geliĢme süreci olarak tanımlar.
118

 Bu süreç aynı zamanda 

modernleĢme, kalkınma, ilerleme, büyüme adlarını alan kurumlara belirli nitelikler 

                                                
112  Alain Touraine, Modernliğin EleĢtirisi, çev. Hülya Uğur Tanrıöver, 8. b., Yapı Kredi Yay., Ġstanbul, 

2012, s. 48.  
113  Anthony Giddens, Sosyoloji, çev. Hüseyin Özel v.d., Kırmızı Yay., Ġstanbul, 2008, s. 1068. 
114  Fredric Jameson, Postmodernizm ya da Geç Kapitalizmin Kültürel Mantığı, çev. Nuri Plümer - 

Abdülkadir Gölcü, Nirengi Yay., Ankara, 2008, s. 24. 
115  Smith, a.g.e., ss. 89-90. 
116  Smith, a.g.e., s. 90. 
117  Canatan, a.g.e., ss. 23-24.   
118  S.N. Eisenstadt, Tradition, Change and Moderrnity, John Wiley Ġnterscience Publication, New 

York, 1973. pp.47-72  
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verilmesini sağlamıĢtır.
119

 Bu niteliklerin tamamının belli ekseni esas aldığı gözlerden 

kaçmaz. 1960'lı yılların baĢından itibaren Amerikan sosyal bilim çevrelerinde üretilen 

tüm modernleĢme kuramları, Batı‟nın model alınması suretiyle tüm dünya toplumlarının 

modernleĢebileceğini varsayan ve Amerika‟yı modernliğin temsilcisi olarak sunan bir 

toplumsal değiĢme yaklaĢımıdır. Batı-Merkezli bir çıkıĢ noktasını esas alır. Buna göre 

endüstrileĢmiĢ, kentleĢmiĢ Batılı toplumların kendi tarihsel dönüĢüm süreçlerinin aynen 

Batı-dıĢı toplumlar tarafından da izleneceğini ve izlenmekte olduğunu belirtir.  

ModernleĢme kuramlarının üç temel esas üzerine kurgulandığı görülmektedir: i- 

Tek bir sistem ve ortak payda; ii- Batı‟nın üstünlüğünün tartıĢılmazlığı; iii- Doğu‟nun 

Batı‟nın ortaya koyduğu sistemle bütünleĢtirilmesi. Tek bir sistem esası Batı sistemine 

atıf yapmakta, endüstri ortak payda yapılarak endüstrileĢmeyi Doğu‟dan çok önce 

gerçekleĢtiren Batı‟nın Doğu‟ya üstünlüğü vurgulanmaktadır. Böylece kurgu 

tamamlanmıĢ olmaktadır. EndüstrileĢmek, kalkınmak ve ilerlemek isteyen Doğu‟nun 

Batı değerlerine entegre olmaktan baĢka çıkar yolunun olmadığı düĢüncesi de 

vazgeçilmez hale gelmektedir.
120

 Giddens klasik modernleĢme kuramının günümüzde 

hayli itibar kaybettiğini belirtmekte, 1960‟lardan bu yana toplumsal anlamda çok 

önemli iĢlere imza attığının kabul edilmesi gerektiğini de vurgulamadan 

geçmemektedir. ModernleĢme kuramı ile endüstri toplumu kuramının yakından iliĢkili, 

sanayileĢmenin temelde özgürlük sağlayan, ilerlemeci bir güç ve dolayısıyla Batı top-

lumlarının az geliĢmiĢ toplumlar için izlenecek bir model olduğunu kabul etmek gerek-

tiği söylenmektedir. Bu açıklamadan iki sonuca ulaĢmaktayız; i- Üçüncü dünya ülkeleri 

endüstri dönüĢümünün sarsıcı etkilerini beklemektedirler ve sadece az geliĢmiĢ değil, 

geliĢmemiĢ toplumlardır; ii- Bu toplumlar, endüstri toplumunun geçtiği yollardan ilerle-

yerek onların baĢarılarını kazanmak zorundadırlar. Bu düĢünce ile henüz modernleĢe-

memiĢ toplumların Batı yönetimleriyle karĢılıklı iliĢkiye girdiklerinde onların da tıpkı 

Batılılar gibi Dünya Bankası, BirleĢmiĢ Milletler, ĠMF gibi kalkınma amaçlı kuruluĢlara 

dâhil olmaları durumu hâsıl olmuĢtur. Bu kuruluĢlar rahat içinde yüzen sanayi düzeni-

nin ayrılmaz unsurları olarak bilinen özellikleri dolayısıyla kalkınmanın göstergeleri 

olarak kabul edilmekte ve sanayileĢmiĢ ülkelere dönük olarak izlenecek siyasal ve eko-

                                                
119  Ġsmail CoĢkun, “ModernleĢme Kuramı Üzerine”, Sosyoloji, C. 3, S. 1, 1989, ss. 289-304. 
120  CoĢkun, a.g.m. 
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nomik politikaları yönlendirmede kullanılmaktadır. Giddens‟a göre, bunların bir sonucu 

olarak dünya ekonomisi gittikçe rayından çıkan bir eğilim içine girmiĢtir.
121

  

Klasik modernleĢme teorileri çerçevesinde Parsons öne çıkmaktadır. 

ModernleĢme düĢüncesinin menĢeinin Amerika olduğu, bunun en önemli temsilcilerinin 

M.I.T. çevresinde ve Harvard Üniversitesi‟nde çalıĢtığı, Parsons‟ın Harvard‟daki altın 

yıllarında bitmek tükenmek bilmeyen çabalarıyla dünya toplumlarının önüne nihai 

hedef olarak, en mükemmel biçimiyle Amerikan toplumuyla özdeĢleĢtirdiği modernliği 

koyduğu ve bütün dünyayı bu toplumun ortak değerlerine çağırdığı bilinmektedir. 

Parsons‟ın modernleĢme teorisinde Reformasyon ve Rönesans önemli bir ön belirleyen 

olarak ortaya çıkar. Levy‟ye göre modernleĢmemiĢ toplumların modernleĢmiĢ 

toplumlarla karĢılaĢmaları durumunda değiĢimin yönü modern topluma doğru olacaktır 

ve modernleĢmekte olan toplumda bir gerilime yol açacaktır. Çünkü ailede, iĢ ve eğitim 

fırsatlarında, uzmanlık alanlarında, toplumsal iliĢki biçimlerindeki değiĢimler sonucu 

gerilimli bir sürece girilmesi kaçınılmazdır. bu gerilimli ortam krizlere ve toplumsal 

patlamalara sebebiyet verebilir. Lerner tarafından resmedilen modernleĢme, tüm 

dünyanın modernleĢtiği küresel bir süreçtir. Bütün dünyada aynı biçimde geleneksel 

toplumlar yok olmaktadır. Lerner‟e göre modernleĢme süreci hem iyidir, hem de 

kaçınılmazdır. Hızlı değiĢim toplumlarda kimlik krizine sebeb olabilir.
122

  

ModernleĢme teorisyenlerinde Inkeles ise modernleĢen bir toplumun önüne 

modern bireyi çıkarmaktadır. Modern bireylerden oluĢan toplumun 

modernleĢebileceğini belirtirken modern bireyin özelliklerini Ģöyle sıralar: a-Yeni 

deneyimlere açık; b- Toplumsal değiĢmeye hazır; c- Farklılıkları kabul eden, baĢka 

düĢüncelere ve diğer insanlara saygı duyan; d- Mevcut bakıĢ açılarını bilgi ile besleyen; 

e- GeçmiĢi değil Ģu anı ve geleceği temel alan; f- Çevrenin hükmedilebileceğine inanan; 

g- Teknik bilgiye değer veren; h- Modern eğitim alan ve modern mesleki deneyim elde 

etme hususunda arzulu olan; i- Evrenselci ve iyimser bir tutuma sahip olan; j- DıĢ 

dünyaya karĢı güçlü bir ilgi besleyen; k- Gerek kamusal alanda, gerek özel hayatında 

                                                
121  Anthony Giddens, Sosyoloji EleĢtirel Bir YaklaĢım, çev. Ruhi Esengün-Ġsmail Öğretir, 2. b., Birey 

Yay., Ġstanbul, 1994, ss. 136-146. 
122  Muammer Tuna-Hasan ġen-Zafer Durdu, Modern Toplumun ĠnĢası, Detay Yay., Ankara, 2011, ss. 

73-87 
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uzun vadeli planlar yapan ve kiĢisel yaĢamını yani kariyer planlamasını yapmaya güç 

yetirebilen.
123

  

Black klasik modernleĢme tezlerine karĢı çıkan görüĢlerini sergilediği  

Çağdaşlaşmanın İtici Güçleri adlı çalıĢmasında, modernliği BatılılaĢmak veya 

AvrupalılaĢmak olarak değil (çağdaĢlaĢmak) çağdaĢlık olarak tanımlamakta ve klasik 

modernleĢme tezlerinin BatılılaĢma sürecini kendi dıĢındaki dünyaya fazlaca dayattığını 

ifade etmektedir. Klasik modernleĢme teorisinin, tezini, tüm dünyanın geliĢmek için 

Batılı olmasının gerekliliği üzerine kurmasının yanlıĢ olduğunu belirtir ve  “O halde 

onyedi veya onsekizinci yüzyıllarda Ġngiltere ve Fransa‟nın „BatılılaĢma‟larından, ya da 

yirminci yüzyılda Japonya tarafında Mançurya‟nın „AvrupalılaĢtırılması‟ndan söz 

edilemez,”
124

 der. Black çağdaĢlaĢmanın Batının olduğu gibi taklit edilmesiyle değil, 

geleneksel kurumların çağdaĢ iĢlev ve normlara uyarlanmasıyla gerçekleĢtiğini iddia 

etmektedir. Bu bizi aĢağıda tartıĢacağımız farklı modernlikler kavramına götürür.  

Black‟in tezine göre modernleĢme süreci ile karĢılaĢılmasından itibaren aĢılması 

gereken aĢamalar dört baĢlık altında sıralanabilir: a- Modernliğin zorlaması. Bu 

aĢamada geleneksel düĢünce ve yapılar modern düĢünce, kurum ve yapılar karĢısında 

değiĢime ister istemez zorlanmaya baĢlar; b- ModernleĢtirici önderliğin ortaya çıkması 

ve kurumsallaĢması. Bu modernleĢtirici pratiklerin zorla topluma dayatılması 

aĢamasıdır; c- Ekonomik ve toplumsal bütünleĢme aĢaması. Bu aĢamada kırsal ve tarım 

ağırlıklı bir yaĢamdan kentsel ve endüstriyel bir topluma geçilir; d- Toplumsal 

bütünleĢme aĢaması.
125

 AĢamalar geçilirken toplumun geleneksel düĢünce ve yapısına 

gerekli uyarlama gerçekleĢmeden yapılan düzenlemelerin aĢamalar arasında kopukluk 

oluĢturacağı ifade edilebilir. Zaten modernleĢmenin doğal bir süreç olarak yaĢanmadığı 

söylenilen Türkiye gibi ülkelerde modernliğin ideolojik ve siyasal bir dayatmaya 

dönüĢmesi modernleĢtirici önderleri fazlasıyla ön plana çıkarmıĢtır. Fakat 1950, 1980 

ve 1990 yıllarında gerçekleĢtirilen sanayi, kentleĢme, telekomünikasyon ve AB‟ye 

uyum çalıĢmaları çerçevesinde toplumun modernite anlamında değil ama modernlik 

anlamında hızla çağdaĢlaĢtığı gözlemlenmiĢtir.
126

    

                                                
123 Alex Inkeles- D. Horton Smith, Becoming Modern, Harvard University Press, 2013, ss. 19-23. 
124  Black, a.g.e.,  ss. 16-19. 
125  Black, a.g.e., ss. 73-74. 
126  Hasan ġen, Kemalist ModernleĢme ve Ġslamcı Gelenek, Kadim Yay. Ankara, 2012, s. 21. 
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Bu noktada Ģu iddiayı ortaya koyabiliriz: ModernleĢme özellikle Türkiye gibi 

Ġslam inancına sahip ülkelerde iki Ģekilde gerçekleĢmektedir: a- ModernleĢtiriciler 

tarafından ideolojik olarak dayatmacı bir Ģekilde; b- Modernliği hayatın sürekli akan, 

kendisini tekrar tekrar inĢa eden, çağı ifade eden bir tanım ve sanayileĢme, kentleĢme, 

demokratikleĢme, “tüm çocukların eğitime katılması, her köye yol ulaĢması, herkesin 

askere alınması, kazancın vergilendirilmesi”
127

 vb. gibi doğal süreçleri izleyen bir du-

rum olarak kendiliğinden. 

Bu tek bir modernleĢme biçiminin olmadığını; teorik olarak, Aydınlanma düĢün-

cesine sıkı sıkıya bağlı klasik modernleĢme teorilerinin yanında yerelliklere ve yerel 

kültürlerin yaĢamasına imkân tanıyan, geleneksel kurumların değiĢerek varlığını koru-

masından yana tavır alan farklı modernliklerin olduğunu kabul etmemiz anlamına ge-

lir.
128

 Bu durumda farklı modernlik kuramlarına kısaca göz atmakta fayda mülahaza 

edilebilir. 

C) FARKLI MODERNLĠK/MODERNĠTE TEORĠLERĠ 

Bu konuyu modernleĢme teorilerinden ayrı bir bölüm olarak inceliyor oluĢumuz 

modernleĢmenin bir süreç ifade etmesi, farklı modernlikler kavramının ise modernliğin 

içeriği ile iliĢkili olmasındandır. ModernleĢme süreci sonucunda oluĢan modernliğin 

ontolojik bir modernleĢmeye tekabül eden bir modernite veya farklı modernliklerin or-

taya çıkardığı formel modernlik olması beklenir. 

Farklı toplumların kendi özgül deneyimleri doğrultusunda farklı modernlik 

tipleri yaratabileceği öncülünden hareket eden farklı modernlik kuramları bütün 

toplumlar için geçerli olan tek tip bir modernliğin var olabileceği kabülünü reddetmekte 

ve modernliği açık uçlu bir projeye dönüĢtürmektedir.
129

 

Daryush Shayegan modern düĢünce ile geleneksel düĢünceler arasında ontolojik 

bir uyumsuzluktan söz eder. Bu uyumsuzluğun “bakıĢın yukarıdan aĢağıya kayması”yla 

baĢladığını ve artık modernliğin üst üste gelen dalgalarının değmediği kültürel bir saha 

                                                
127  Robert E. Ward-A. Rustow, Political Modernization in Japan and Turkey, Princeton Legacy 

Library, New Jersey, 1964, p. 5. 
128  ġen, a.g.e., s. 21. 
129  Ġbrahim Kaya, Sosyal Teori ve Geç Modernlikler, ss. 61-67.   
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bulmanın imkansız olduğunu söyler.
130

 Modernlik ve demokrasi fikri ile ilgili olarak da; 

“Demokrasinin ortaya çıkabilmesi için, öncesinde zihinlerin ve kurumların 

sekülarizasyonu gerekmiĢti; olduğu haliyle bireyin Ümmet‟in pelteli kitlesi içinde eri-

miĢ anonim bir ruhtan ziyade, özerk hak sahibi bir özne olması gerekmiĢti. (…) Demok-

rasi aydınlanmanın çocuğudur. Aydınlanma da eleĢtirel çağın doruk noktası.”
131

 ifadele-

rini kullanır. Kaya ise; modernliğin kültürünün reddedilmesi sonucu beliren evrensellik 

ve bireysel özerkliği yok sayarak oluĢturulacak bir modernliğin modernlik olamayacağı 

ancak çağdaĢlık olabileceği
132

 düĢüncesini aktarır. Buna mukabil Eisenstadt‟ın “çoklu 

modernlikler” (multible modernities), Alain Touraine‟den referansla Nilüfer Göle‟nin 

“Batı-dıĢı modernlik”, Peter Wagner‟in “çoğul modernlik” (plural modernity), 

Giddens‟in “geç modernlik” ve “yüksek modernlik”, Beck‟in “risk toplumu” ve 

“refleksivity/düĢünümsellik”  açıklamaları bize tek ve evrensel bir modernliğin olama-

yacağını göstermektedir. Biz bütün bunlara ilaveten formel ve otantik modernlik kav-

ramsallaĢtırması üzerinde duruyoruz. 

Tekil, üzerinde hemfikir olunmuĢ bir modernleĢme teorisi olmadığına ve mevcut 

teorilerin günümüz dünyasındaki farklı ülkelerin deneyimlerini anlamlandırmada yeter-

siz kaldığına izafeten modernliğin çoklu yorumlara açıklığını ortaya koymamız gere-

kir.
133

 Modernliğin yeniden modernleĢmesi olarak ifade edilebilecek çalıĢmalarda bu-

günün sosyolojik dünyası modernliğin sonuna değil, yeniden baĢlangıcına tekabül ettiği 

düĢünülür. Alman toplum kuramcısı Ulrich Beck‟in ileri aĢamadaki modernliğin “kendi 

konusu” haline gelmesini ifade ettiği modernlik biçimine “düĢünümsel modernlik” adını 

verdiği bilinmektedir. Bu düĢünümsellik kendi üzerinde düĢünebilme ve var olan krizi 

yönetebilme anlamına iĢaret eder. Geç modernlik kavramı da Giddens‟ın ifade ettiği 

Ģekliyle modernliğin sonuna gelinmediğini ve postmodern bir çıkıĢın sonunda modern-

liğin yeni bir biçimiyle yeni bir evreye geçtiğini vurgular.  

Çoğul/çoklu modernlikler kavramı, tek güzergâhlı, tek kültürlü modernlik anla-

tımı yerine çok yönlü ve çok kültürlü (kültür-bağımlı) yeni bir anlatıma odaklanmakta-

dır. Alternatif modernlik kavramı Batı modernliğini referans alırken bu anlayıĢın dıĢın-

da farklı oluĢumların olabileceğini hesaba katmakta ve Batı modernliğine alternatif mo-

                                                
130  Daryush Shayegan, Yaralı Bilinç, çev. Haldun Bayrı, 3. b., Metis Yay. Ġstanbul, 2013, ss. 39-45. 

 131 A.g.e., s. 36.  
132 Kaya, Yeni Türkiye: Modernliği Olmayan Kapitalizm, ss. 68-73.  
133 Kaya, Sosyal Teori ve Geç Modernlikler, s. 80. 
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dernlikleri aramaktadır. Yerel modernlik tanımı bizi Batı merkezli modernlik açıklama-

larından çıkarmakta ve çevreye/ötekine, tikel/yerel pratiklere yöneltmektedir. Batı-dıĢı 

modernlik terimi Batı‟yı merkezden kaydırarak Batı‟nın periferisinden yeni bir modern-

lik tanımlaması yapmaya gayret göstermekte ve yerel olguların analizine evrensel bir 

dille iĢtirak edilebileceğine iĢaret etmektedir.
134

 Ontolojik/formel modernlik tanımı ise 

özellikle Müslüman toplumların modernliği kabullenmedeki zorluğu aĢabilmelerinin 

modernliğin ontolojisini/ ideolojisini terk etmesiyle mümkün hale geldiğini ve modern-

lik sonrasında oluĢan gündelik hayatın pratiklerini Müslümanların kabullendiklerini 

hatta içselleĢtirdiklerini iddia etmektedir. 

Çoğul modernlikler (multiple modernities), yerel modernlik, alternatif modern-

lik, Batı-dıĢı modernlik veya bizim kavramsallaĢtırmaya çalıĢtığımız ontolojik/formel 

modernlik kavramlarının varolması arzulanan bir kurguya iĢaret etmediğini; bunların 

kurgulanan değil varolanı okuma biçimleri olarak vücut bulduklarını ifade etmek gere-

kir. Bütün bu modernlik tanımlamaları farklı coğrafya, kültür ve dinlerde modernitenin 

nasıl değiĢime uğrayarak vücut bulduğunu anlama çabalarıdır. 
135

  

Modernliğe süreç felsefesi ve akıĢkanlık teorisi üzerinden bakacak olursak 

Elias‟ın figürasyon ve sosyal süreçler kelimeleri üzerinden kavramsallaĢtırmaya çalıĢt ı-

ğı süreç sosyolojisi farklı açılımlar sağlayabilir.  

Parmenides'in durağanlık, süreklilik ve değiĢmez varlık (töz) düĢüncesi ile “Ay-

nı nehirde iki kez yıkanılamaz.” cümlesiyle oluĢun gerçekliğini değiĢme olarak gören 

antik Yunan filozofu Herakleitos‟un fikri Kıta Avrupası‟nda üretilen tüm felsefi müla-

hazaların ana iki damarını oluĢturmuĢtur. Parmanides‟in fikirleri daha bir kabul görmüĢ-

tür. Parmenides‟in “Varlık”ını, Platon‟un  “Ġdealar”ını,  Aristoteles‟in  “Ġlk Muhar-

rik”ini,  Farabi‟nin  “Ġlk Sebep“ini, Kant‟ın ”Akledilebilirler Dünyası”nı, Descartes‟ın 

“Var Olmak Ġçin Sadece Kendisine Ġhtiyaç Duyulan ġey”ini, Ficthe‟nin “Mutlak 

Ben”ini, Hegel‟in “Mutlak Ġdea”sını ele alınca değiĢmezlik fikrinin Kıta Avrupası‟nda 

ne kadar derinlere kök saldığını rahatça görebiliriz.
136

 Buradan kalkarak bu katı düĢün-

celerin etnosentrik, tekçi, tek kültürlü ve ötekini yok sayan bir moderniteyi oluĢturdu-

ğunu söylemek de yanlıĢ olmaz.  

                                                
134 Göle, a.g.e., ss. 162-164. 
135  Göle, a.g.e., s. 161. 
136  Kasım Küçükalp, “Süreç Teolojisi ve Muhammed Ġkbal”, Hece, yıl 17, S. 193, 2013, ss. 302-309. 
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Herakleitos‟un değiĢim üzerine kurduğu felsefesinin daha sonraki izleri Bergson 

ve William James‟te “yaratıcı ilerleme ve geliĢmenin önemi”ni
137

 vurgulayarak ortaya 

çıkar. En büyük sistematik ifadesini ise Griffin ve özellikle Whitehead‟de bulur. Genel 

anlamıyla süreç felsefesi, statik ve tözcü bir varlıktan ziyade yaratıcı geliĢmenin, deği-

Ģimin, devinimin ve oluĢun daha temel olduğunu, varlık sahasının sabit yapılardan değil 

olaylardan ve süreçlerden husule geldiğini savunan bir pozisyondadır.
138

 Kendisini 

modernitenin dayattığı katı tutuma ve tekçiliğe reddiye anlamında konumlandırır. 

Deneyime konu olan Ģeylerin aktüel olduğu ve sabitelerinin olmadığı düĢüncesi-

ni dile getiren süreççilerin teolojisini sosyolojiye taĢıyarak konuyu hem teolojik olmak-

tan çıkaran, hem de olaylara yeni bir bakıĢ açısı sunan; sosyolojiyi esas itibariyle “sü-

reç” kavramı üzerinde temellendiren Elias‟tır. O tüm toplumsal ve bireysel dönüĢümleri 

birer süreç olarak tanımlar ve böylece “süreç sosyolojisi”nin temellerini atar.
139

 Top-

lumsal ve bireysel değiĢimleri, dönüĢümleri bu süreç ve -yine kendi kurduğu- figüras-

yon metodu ile çözümleyen Elias‟a göre uygarlık ve toplumların değiĢimi de, tekil bi-

reylerin gündelik alıĢkanlıklarının değiĢimi de bir süreklilik ve tedricilik göstermekte-

dir. 

Elias'ın The Civilizing Process‟te
140

 merkeze aldığı konu, özel olarak Batı top-

lumlarının medenîleĢme sürecinin sebeplerinin araĢtırılmasıdır. Ġnceleme esnasında 

baĢvurduğu yol, tekil bireylerin gündelik alıĢkanlıklarının tedrici değiĢimini izlemektir. 

Elias'a göre bu uzun süreli değiĢim planlanmamıĢtır; amaçlı ya da amaçsız değildir. Yi-

ne Hegelci yaklaĢımın aksine bu süreç insan aklının (human ratio) bir ürünü ya da pla-

nının sonucu değildir. Bu modele göre yaĢanan modernlik sürecinin safhaları da plan-

lanmıĢ değildir. YaĢanan kırılmalar; Rönesans süreci ve Aydınlanma tartıĢmaları sonu-

cunda ortaya konulan fikirler bugünkü yaĢam tarzına sebebiyet vermiĢtir. Ġnsanı aklını 

kullanmaya çağıranlar veya kilisenin tahakkümüyle savaĢmak için laiklik fikrini ortaya 

atanlar, insanı güçlü kılmak adına özgür birey için mücadele verenler, geliĢmek için 

uzmanlaĢmak ve rasyonel kurumlar oluĢturmak gerektiğini iddia edenler bugünü dü-

ĢünmüĢ ve planlamıĢ olabilirler mi? Örneğin parçalanmıĢ bir aileyi, yersiz yurtsuzlaĢmıĢ 

insanları, eğitim adına ödenen bunca bedelleri, tüketimin böylesine azmanlaĢmasını, 

                                                
137  Ahmet Cevizci, Paradigma Felsefe Sözlüğü, 3. b., Paradigma Yay., Ġstanbul, 1999, s.810. 
138  Sarp Erk, Felsefe Sözlüğü, Bilim Sanat Yay., Ankara, 2002, s. 1374. 
139 Norbert Elias, Sosyoloji Nedir?, çev. Oktay Değirmenci, Olvido Yay., Ġstanbul, 2016 ss. 101-118. 
140  Bkz. Norbert Elias, Uygarlık Süreci, çev. Ender AteĢman, 6. b., ĠletiĢim Yay., Ġstanbul, 2015. 
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kimsesiz çocukları ve yaĢlıları, teknolojinin korkutan geliĢimini hesaplamıĢ olabilirler 

mi? 

Kadının yok sayıldığı ve haksızlığa uğratıldığı düĢüncesi ile baĢlatılan kadın 

hakları hareketleri feminizm baĢlığı altında önce cinsel özgürlüğe ve ardından tüm gele-

neksel kurumlara, özellikle aileye saldıran radikal feminist harekete dönüĢeceğini hesap 

etmiĢ olabilirler mi? Manyetik dalgalar kullanılarak gerçekleĢtirilerek radyo kullanımı-

nın önce televizyon yayınlarına, ardından uydular kanalıyla mobil iletiĢime; internete, 

cep telefonuna, cep telefonunun da hayatın tümünü kuĢatan yeni bir yaĢam biçimine 

dönüĢeceği düĢünülmüĢ olabilir mi? Bu ise teknolojik determinizm tezini

 imlemekte-

dir. Bu tezi bir teknolojik araçtan yola çıkarak birkaç soruyla örnekleyebiliriz: Cep tele-

fonunun icadını kontrol etmek mümkün müdür? Cep telefonunun icadının toplumsal 

yaĢam üzerindeki etkisini kestirebilmek mümkün müdür? Cep telefonunun icadının ardı 

sıra geliĢecek yeni teknolojileri ve bu teknolojinin yeni kullanım alanlarını engellemek 

mümkün müdür? Bu sorulara cevabımız hayırsa; bu hayır bizi değiĢimin kaçınılmazlı-

ğına; sürekliliği de beraberinde taĢıyan süreç kavramına götürür. Her Ģey akmaktadır, bu 

akıĢ süreklidir, aynıyı deneyimleyebilmemiz olanaksızdır, bu akıĢ değiĢimi oluĢturur ve 

değiĢim sıçramalar yoluyla değil bir akıĢkanlık içerisinde gerçekleĢir. AkıĢkanlığın hızı 

ve yönü belirsizdir.
141

 Fukuyama ise değiĢimin hızına yönüne müdahale edilebileceği 

görüĢündedir.
142

  

DeğiĢimin hızıyla ilgili olarak Toffler dünya tarihindeki değiĢimin boyutlarını 

“üç dalga” kavramlaĢtırılmasıyla açıklar. Birinci dalga tarihin baĢlangıcından sanayi 

devrimi sürecine kadar olan kısımdır. Ġkinci dalga ise endüstri dönemi olarak tanımlanır. 

Her Ģeyin fabrikalarda seri bir Ģekilde üretildiği ve seri üretime Fordizm adı verildiği 

                                                
  Teknolojik determinizm tezi teknolojinin, insan denetiminin dıĢında, kendi iradesi ve kendi özgür 

yörüngesinde hareket ederek insan hayatının iĢleyiĢini değiĢtirmekte ve biçimlendirmekte olduğunu 

savlamaktadır. Teknolojik determinizme göre toplumun sosyal medyayı nasıl yarattığı değil, sosyal 

medyanın toplumu nasıl dönüĢtürdüğü önemlidir. Bu görüĢe göre toplumsal kurumlar teknik değiĢi-
min dayattığı biçimleri alır (Baha Kurban, “Teknolojik Determinizm ve Teknolojinin Toplumsal De-

netimi”, Uluslararası Bilim, Teknoloji ve Toplum Sempozyumu, ĠTÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü, 1999, 

ss.1-7. www.inovasyon.org/pdf/bkitu.pdf (eriĢim: 25.05.2018) Tezin en büyük savunucusu “araç me-

sajdır” ve “global köy”  mottosuyla ünlenen McLuhan‟dır. Ona göre insanlar teknolojiyi ancak sonuç-

larını gördükten sonra anlayabilirler ve insanlar teknolojinin gücünün farkında değillerdir. Teknolojiyi 

kendilerinin yönettiklerini zannetmektedirler. Aksine teknoloji insanları kendi yörüngesinde yürüt-

mekte ve kontrol etmektedir. (Ġrfan Erdoğan-Korkmaz Alemdar, Öteki Kuram, 3. b., Seçkin Yay., Ġs-

tanbul, 2010, ss. 147-149.)  
141  Vejdi Bilgin, “Sosyal AkıĢkanlık‟ Kavramı Üzerine”, Uludağ Üni. Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, cilt 

12, S. 2, 2003, ss. 297-309. 
142  Francis Fukuyama, Büyük Çözülme, çev. Hasan Kaya, 2. b., Profil Yay., Ġstanbul, 2009 ss. 171-174.  

http://www.inovasyon.org/pdf/bkitu.pdf
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sanayileĢme dönemini kapsar. Üçüncü dalga 1955 yılında beyaz yakalıların sayısının 

mavi yakalıların sayısını geçtiği zamana tarihlendirilir. Bu tarih postendüstriyel ve 

postfordist dönemin baĢlangıcını belirtir. Bu zamanda bilginin kendisi ürüne dönüĢür ve 

bilgi/biliĢim teknolojili bir dünyaya adım atılır.
143

 YaklaĢık on bin yıl süren birinci dal-

ganın üzerinden 200 yıl geçmeden üçüncü dalgaya geçilir. Bu süreçten itibaren değiĢim 

adeta izlenemez bir hıza büyüklüğü de inanılmaz bir boyuta ulaĢır.
144

 Mesela yirmi yıl 

önce üretilen mobil telefonlar akıllıları üretildiği için çöpe gider. Yirmi yıl önceki bilgi-

sayarların ömrü tükenmiĢ ve kullanılamaz hale gelmiĢlerdir. 30-40 yıl önce bantlı teyp-

ler varken CD teknolojisi onu derhal çöpe atmıĢ, hemen ardından mikro chipler devreye 

alınmıĢtır. Geleceği mübhemleĢtiren inanılmaz çalıĢmaların varlığına tanık olmaktayız 

ve yapay zekâ bunlardan birisi olarak karĢımızda durmaktadır.  

Teknolojik değiĢimin hızı toplumsal değiĢimi de hızlandırmaktadır. Geleneksel, 

hatta modern yapılar yerlerini baĢkalarına bırakmakta ve tarih sahnesinden çekilmekte-

dir. Değer ve normların hızla değiĢiminden ve yok oluĢundan söz etmek ise zordur. 

Çünkü değerlerin birer töz olduğu düĢünülebilir. Töz ise yavaĢça değiĢen bir duruma 

tekabül eder. Ama değerlerin görünümleri hızla değiĢmektedir. KomĢuluk değerinden 

ziyade komĢuluğun biçim ve görüntüleri değiĢmektedir. Mekânsal komĢuluk, yerini 

mesleki ve cemaatsel komĢuluklara bırakmıĢ görünmektedir. Tesanüt duygusu kurum-

sallaĢarak devam etmektedir. Yüz yüze iletiĢimler her halimizi arz ettiğimiz medyatik 

görünümlerimizle oluĢturduğumuz iletiĢimlere bırakmıĢtır. Normların asıl belirleyicisi-

nin değerler olduğunu belirtirsek
145

 değerin aldığı yeni Ģekle uygun olarak normun da 

değiĢmesi mukadderdir.  

Toplumsal değiĢimin hızını belirleyen en önemli Ģeyin değiĢimin unsurları ve bu 

unsurların değiĢim hızı olduğu düĢünülebilir. Teknolojik değiĢimle hâsıl olan ürüne 

karĢılık hemen ve daima toplumsal bir ürün geliĢmez. DeğiĢimin nedeni olan unsurlar-

daki değiĢim sonucu hâsıl olan ürün karĢısında toplumun bu ürüne karĢı Ģu tepkileri 

verdiği ifade edilmektedir: ĠĢbirliği, uyarlanma, özümseme, çatıĢma, karĢıtlık ve reka-

bet.
146

 Toplum bu altı tepkiden bir veya birkaçını gösterebilir. Tepkiler akıĢkanlık içeri-

                                                
143  Alvin Toffler, Üçüncü Dalga, çev. Selim Yeniçeri, Koridor Yay., Ġstanbul, 2008, ss. 20-23. 
144  Kenneth Boulding, Yirminci Asrın Manası, çev. Erol Güngör, Milli Eğitim Bakanlığı Yay., Ġstanbul, 

1968, ss. 5-10. 
145  Filiz Göktuna Yaylacı, “ Hukuk Suç ve Toplum”, ed. Nadir Suğur, Sosyolojiye GiriĢ, 4. b.,Anadolu 

Üni. Yay., EskiĢehir, 2015, s. 172. 
146  Joachim Fichter, Sosyoloji Nedir?, çev. Nilgün Çelebi, 2. b., Anı Yay., Ankara, 2002, s. 112. 
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sinde ele alınır. Önce değiĢimle karĢı karĢıya kalınır sonra bu değiĢimin hazım (farklı-

laĢma) süreci baĢlar. Önce eskiye daha çok benzeyen yapı, olgu ve örüntüler sonra biraz 

daha yeniye dönüĢürken sonunda yeni olarak algılanır. Buna da farklı olma hali denile-

bilir.
147

 Bunun sonucunda karĢılıklı bir mutabakat oluĢur; ne yeni olan ilk karĢılaĢtığı 

haliyle yenidir ne eski olan ilk haliyle eskidir ve süreç iĢlemeye devam eder. Yeni med-

ya araçlarının icadıyla yaĢanan süreç farklı cemaat türlerinin oluĢmasına, bloglar vasıta-

sıyla cemaatlerin fikirlerini daha esnek ve demokratik ortamda daha etkin olarak kul-

lanmalarına imkân tanımıĢtır. Bazen de iki değiĢim örüntüsü rekabet içerisine girebilir. 

Bunlardan birisi baskın çıkarak yoluna devam edebilir. 

Süreç ve daima kelimelerinden yola çıkarak; modernitenin Japonya‟da, Ameri-

ka‟da, Hindistan‟da ya da Türkiye‟de daimi bir süreç olarak yaĢandığını söyleyebiliriz. 

Evrensel kelimesi, tek çeĢit bir modernliğin varlığına, tekçi bir anlayıĢa takılmadan ka-

bul edilebilir. Ne Japonlar, ne Fransızlar, ne Çinliler ne de Türkler BatılılaĢmanın dıĢın-

da kalmıĢlardır veya kalacaklardır. ModernleĢme sürecinde modern yapı, olgu ve örün-

tülerle karĢılaĢan toplumlar yukarıda sözünü ettiğimiz reaksiyonları göstermiĢler ve 

sonuçta kendi modernliklerini oluĢturarak yollarına devam etmiĢlerdir. Bu durum, bir 

süreç olarak iĢlemeye devam etmektedir. Süreçte ne Japonlar ne de Türkler, “tam bir 

Batılı” olamazlar. Çünkü modernitenin krizi çerçevesinde kurdukları günlük yaĢam mo-

deli, farklı ve karmaĢıktır. Öte yandan, Japon Hint, Mısır veya Türk modernleĢmesi hiç-

bir Ģekilde, Batı‟ya karĢı bir alternatif modernlik oluĢturmak Ģeklinde de algılanmaz.
148

 

Süreç sosyolojisine Elias‟ın penceresinden bakarsak iĢlevselciliğin ve 

yapısalcılığın sosyal olayları ve değiĢimleri açıklamakta yetersiz kaldığını görebiliriz. 

Bunların yerine tüm toplumsal iliĢkilerin daimi bir süreç içerisinde akıĢı söz 

konusudur.
149

 DeğiĢimlerin mutlaka daha iĢlevsel olana doğru olması beklenmeyeceği 

gibi yapıların değiĢimi zorladığı da savlanamaz. Ona göre uzun erimli bakılması 

gereken Ģey süreç kavramı ve sosyal süreçlerin nasıl iĢlediğidir. Süreç kendi içerisindeki 

bir mantığa ve düzene göre iĢlemekte ve figürasyonların

 akıĢkanlık içerisinde, karĢılıklı 

                                                
147  Vejdi Bilgin, a.g.m. 
148  Selçuk Esenbel, “Türk ve Japon ModernleĢmesi: „Uygarlık Süreci‟ Kavramı Açısından Bir Mukaye-

se”, Toplum ve Bilim, S., 84, 2000/2, ss. 18-36. 
149  Marshall, Sosyoloji Sözlüğü, s. 182. 
  Elias‟ın en önemli kavramsallaĢtırmalarından birisi olan figürasyon insanların oluĢturduğu iliĢki örgü-

leridir: Aileler, kabileler, bürokratik kurumlar, sivil toplum örgütleri, vb. Figürasyonların üyelerinin 

hiç biri diğeriyle yalıtık değil bilakis karĢılıklı bağımlılık içerisindedir. (Bkz. Norbert Elias, Sosyoloji 

Nedir?, çev. Oktay Değirmenci, Olvido Yay., Ġstanbul, 2016, s. 280.) 
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bağımlılık çerçevesinde dönüĢümüyle toplumsal değiĢim yaĢanmaktadır.  Bu tanımdan 

yola çıkarsak tüm değiĢimler – örneğin geleneksel toplumdan modern topluma değiĢim-

toplumların bir birine karĢılıklı bağımlılılarıyla gerçekleĢtirdikleri süreçlerden ibarettir. 

ġu halde değiĢimi ifade ederken normatif ifadeler yerine süreççi terimleri kullanmak 

daha doğru olacaktır: Daha modern veya daha geleneksel.  

Bu çerçeve bize değiĢimin kaçınılmazlığını imlerken bu kaçınılmazlığın bir 

zorlama sonucunda olmadığını, karĢılıklı bağımlılıklarla oluĢtuğunu da söylemektedir. 

Bu karĢılıklı bağımlı iliĢkiler doğrultusunda figürasyonlar değiĢime uğramakta, bu 

değiĢim sıçramalar Ģeklinde değil belli bir akıĢkanlık içerisinde gerçekleĢmekte ve bu 

süreç içerisinde değiĢen Ģey kendine özgü bir tutum almaktadır.
150

 Süreççi açıdan 

toplumsal değiĢimi anlatmaya çalıĢan tüm teori ve yasalar gereksiz, modernleĢme 

nazariyeleri de anlamsız hale gelmektedir. Farklı modernlik teorileri ise süreç içerisinde 

yaĢananlar sonucunda oluĢanların kendilerine özgülüğü noktasında iĢe yarar 

durmaktadır.   

                                                
150  Daniel W. Brown‟dan aktaran Nilüfer Göle, Melez Desenler, ss. 24-25. Brown tarafından kurulan 

prizma metaforu değiĢik yerlerde tekraren kullanılacaktır. 
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ĠKĠNCĠ BÖLÜM 

ĠSKENDERPAġA CEMAATĠ‟NĠN KÖKENĠ VE  

TARĠHSEL GELĠġĠMĠ 

I. TARĠKATLAR VE TOPLUM 

Bilindiği üzere tarikatın menĢei tasavvufa dayanmaktadır. Bu anlamda tarikat 

için tasavvufun ete kemiğe bürünmüĢ hali diyebiliriz. Bir tekkesi (zaviye, hangah, 

dergah vb.), Ģeyhi,belirli ritüelleri bulunan tarikatların her birisinin kendisini bir 

tasavvuf ekolüne raptettiği bilinmektedir. Tasavvufu kendi ifadeleri ile Ġslam‟ın özü ve 

ruhu olarak tanımlayacak olursak; zâhirî ilimleri Ġslam‟ın bedeni, bâtınî ilimleri ise ruhu 

olarak görebiliriz. Bu bizi bedensiz ruhun ve ruhsuz bedenin iĢlevsizliği düĢüncesine 

götürür.
1
 Zahirî ilimler zamanla eğitim kurumu olarak medreseleri vücuda getirdiği gibi 

ruhî ilimler de eğitim kurumu olarak tekke, zaviye ve dergahları ortaya çıkartmıĢtır. Bu 

müesseseler manevî eğitimin yanısıra toplum içerisinde, fakir ve düĢkünlerin himayesi, 

gençlik ve spor teĢkilatı görevi, psikolojik ve bedensel rahatsızlıkların tedavisi, gayri 

müslimlerin ihtidası yoluyla toplumların ĠslamlaĢması ve iĢgalci sömürücü güçlere karĢı 

Müslüman halkın müdafaası,
2
 sanat ve edebiyatın geliĢimi,

3
 esnaf ve sanatkarların 

örgütlenmesi,
4
 kentleĢme için aracı kurum olma gibi iĢlevler yürütmüĢlerdir.

5
   

Ġlk bölümde kısaca temas ettiğimiz üzere “dinî literatürde „gidilecek yol, 

izlenecek usul, sülûk, hal, gidiĢ, âdet, meslek, merasim, manevi kurum‟ gibi semantik 

açıdan birbirini çağrıĢtıracak anlamlarda kullanılan tarikat kelimesi, özellikle tasavvuf 

kaynaklarında hem doktriner hem de kurumsal göstergelere sahip bir terimdir.”
6
 

Tarikatın doktrini olarak, kendini yasladığı tasavvufi ekolun doktriner yapısı  

gösterilebilir. Kurumsal göstergesi ise tasavvufun mekan ve ritüel olarak tekke ve 

                                                
1  Süleyman Uludağ, “Tasavvuf ve „Tekkeler  ve Zaviyeler‟ Hakkında”, Mustafa Kara, Din Hayat Sa-

nat Açısından Tekkeler ve Zaviyeler, 6. b., Dergah Yay., Ġstanbul, 2015, s. 17. 
2  Bkz. Bradford G. Martin, Sömürgeciliğe KarĢı Afrika‟da Sufî DireniĢ, çev. Fatih Tatlılıoğlu, Ġnsan 

Yay., Ġstanbul, 1988.  
3   Azmi Bilgin, “Tasavvuf ve Tekke Edebiyatı”, 

http://ktp.isam.org.tr/pdfdrg/D01445/1995_1/1995_1_BILGINA.pdf   
4  Murat Akgündüz, “Ticarî Hayatta KardeĢliği Esas Alan Ahîlik TeĢkilatı”, Harran Üniversitesi 

Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, Yıl: 19, Sayı 31, Ocak–Haziran 2014, ss. 9-18. 
5  Mustafa Kara, a.g.e., ss. 49-51.  
6  Semih Ceyhan, “Tarikat ve Tekke Kavramlarına Dair”, Türkiye‟de Tarikatlar: Tarih ve Kültür, ed. 

Semih Ceyhan, Ġsam Yay., Ġstanbul, 2015, s. 27. 

http://ktp.isam.org.tr/pdfdrg/D01445/1995_1/1995_1_BILGINA.pdf
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tarikatlar vasıtası ile teĢkilatlı bir yapıya sahip olmuĢ olmasıdır.
7
 Böylece doktriner 

anlamda tarikatı “insanı kendisinin ve evrenin hakikatlerine, bu hakikatleri bir bütün 

olarak kendisinde barındıran Hz. Muhammed‟e, hakikatlerin kaynağı ve yaratıcısı olan 

Allah‟a götüren ruhani yol”,
8
 biçiminde tanımlarız. Kurumsal anlamda ise Allah‟a ve 

resulüne ulaĢmak için bir mürĢide intisab ederek (bağlanarak) onun manevi terbiyesi 

altına giren kimselerin (mürid, derviĢ, talebe, sofi) uymak zorunda oldukları manevi, 

sosyal, ahlaki kuralların tümü Ģeklinde izah edilir.
9
  

Tarikatların toplumun her alanında faaliyet gösterdiklerini söylerken onların 

siyasetin dıĢında kaldıklarını iddia etmek doğru olmaz. Devletlerin kuruluĢu esnasında 

yaptıkları hizmetler; “binlerce müridi ile Sarı Saltuk ve halifesi Barak Baba, Horasanlı 

Taptuk Emre ile Azerbeycanlı Geyikli Baba Batı uçlarında, siyasi hayatın istikrarı için 

oldukça önemli vazifeler ifa etmekte idiler.”
10

 Ģeklinde anlatılırken; Tanzimat 

döneminde II. Mahmut‟un yapacağı ıslahatlara direniĢ oluĢturmaması için Halidî 

Ģeyhlerini Sivas‟a sürgüne gönderdiği  ifade edilmiĢtir.
11

 Üsküdar Özbekler tekkesi nin 

milli mücadelenin baĢlangıcında Anadolu‟ya insan ve silah geçiĢleri konusunda 

oynadığı rol iyi bilinmektedir.
12

 II. Abdülhamid‟in Ġslamcı (panislamist) siyasetinin 

destekçisi olarak Halidîlerden Kuzey Afrika‟daki Senusîlere kadar pek çok tarikattan 

yararlandığı bilinmektedir.
13

 

A) TARĠHĠ SÜREÇ ĠÇERĠSĠNDE ANADOLU‟DA TARĠKATLAR VE  

      TOPLUMSAL, SĠYASAL ETKĠLERĠ 

Tasavvuf düĢüncesinin 12. yüzyıl sonrası kurumsallaĢmaya baĢladığı ve 

tarikatlaĢtığı,
14

 günümüze ulaĢan tarikatların çoğunun bugünkü adları ve yapılarıyla; 

kendilerine özgü zikir, adap, erkân, evrad gibi ritüelleriyle; tekke, dergâh, vakıf gibi 

kurumlarıyla aynı yüzyıl ve sonrasında teĢekkül ettiği, zamanla her birinin onlarca kola 

                                                
7  Süleyman Uludağ, Ġslam DüĢüncesinin Yapısı: Selef, Kelâm, Tasavvuf Felsefe, 3. b., Dergah Yay., 

s. 127. 
8  Ceyhan, a.g.m., s. 28. 
9  Ceyhan, a.g.m., s. 29. 
10  Yılmaz Öztuna, BaĢlangıcından Zamanımıza Kadar Büyük Türkiye Tarihi: Türkiye'nin Siyasi, 

Medeni, Kültür, TeĢkilat ve San'at tarihi, C. 2, Ötüken Yay., Ġstanbul, 1977, s. 300. 
11  Rüya Kılıç, "Osmanlı Devletinde Yönetim NakĢibendi ĠliĢkisine Farklı Bir BakıĢ; Halidi Sürgünleri", 

Tasavvuf Ġlmi ve Akademik AraĢtırma Dergisi, S.17, Ġstanbul, 2006, ss. 103-119. 
12  M. Baha Tanman, “Özbekler Tekkesi”, D.Ġ.A., C. 34, Ġstanbul, 2007, ss. 121-123. 
13  Mustafa Kara, a.g.e., ss. 56-57. 
14  Necmettin Bardakçı, Sosyo-Kültürel Hayatta Tasavvuf, 2. b., Rağbet Yay., Ġstanbul, 2005, s. 227. 



53 

 

ve Ģubeye ayrılarak dünyanın pek çok yerine yayıldığı ifade edilmektedir.
15

 Tarikatların 

Ġslam dünyasında bunca revaç görmesindeki asıl etkenin katı kuralcı olmaması ve insan-

ların tevarüs ettikleri kültür ve gelenekleri yaĢatabilme imkânı bulmalarıdır.
16

 Anadolu 

Ġrfanı dediğimiz Ġslâm anlayıĢının oluĢumunda tarikatların rolü büyüktür.
17

 Anadolu‟ya 

yapılan akınlar öncesi ve sonrasında oluĢan göçler sırasında pek çok derviĢ gelmiĢ ve 

Anadolu topraklarında (Diyar-ı Rum) tekke faaliyetlerinin temelini atmıĢlardır. Bu eren-

lerden bazıları boĢ arazileri değerlendirerek ekip diken olmuĢlar, bazısı da koyun-keçi 

yetiĢtiriciliği yapmıĢlardır. Bazıları gazadan gazaya koĢarak alperen ismiyle anılmıĢlar, 

bazıları da tekke görevinde kalarak hizmet etmiĢtir. 

Osmanlı devlet geleneği tamamen ezoterik unsurlarla bezeli tarikatlar yerine il-

miye sınıfının da kabul ettiği bir yol benimsemiĢtir. Ġznik‟te ilk kurulan medresenin 

baĢına Ġbn Arabî‟nin görüĢlerini benimseyen Davud-ı Kayserî‟nin atanmasıyla tasavvuf 

düĢüncesi medrese kültürüne dâhil olmuĢtur. Ġlk Ģeyhülislâmlık makamına birçok tari-

katın temsilcisi konumunda olan Molla Fenarî‟nin1425 yılında getirilmesi tasavvuf kül-

türünün ilmiye sınıfı arasında yaygınlaĢmasını sağlamıĢtır.
18

 EĢrefoğlu Rumi emir sa-

hiplerinin hem zahir hem de batın ilimlerinde yetkin olması, halkı adaletle yönetmesi, 

halk arasında sulh ve salahı temin etmesi, âĢıkları eğiterek hakka ulaĢtırma çabası içeri-

sinde bulunması görevlerini deruhte ettiğini bildirmektedir.
19

 Devlet adamları, ilmiye ve 

sofilerin birbirleriyle yakın iliĢki içerisinde oldukları cami, medrese ve tekkenin 

biraradalığı mimarî biçimle ortaya konulmaya çalıĢılmıĢtır. ġeyh Vefa külliyesi bunun 

tipik örneğidir.  

Tarikatlar tarih boyunca sadece insanın kemali ile uğraĢan kurumlar olarak kal-

mamıĢlar, zaman zaman siyasi erkin davranıĢlarına müdahalelerde bulunmuĢlar ve top-

lumlara yön vermekten kaçınmamıĢlardır. Yıldırım Bayezid‟in Ulu Cami‟nin açılıĢında 

ilk hutbeyi asıl adı “Hâmid Hâmid‟ûd-Dîn-i Veli” olan, Yıldırım Bayezid zamanında 

yaĢayan, Bayramiye Tarikatı kurucusu Hacı Bayram Veli'nin de mürĢidi Somuncu Baba 

                                                
15  ReĢat Öngören, “Tarikat”, D.Ġ.A., C. 40, Ġsam Yay., Ġstanbul, 2011, ss. 95-105; Mustafa Kara, a.g.e., 

ss. 56-57. 
16  Bardakçı, a.g.e., s. 234. 
17  Mahmut Erol Kılıç, “Anadolu Ġrfanı‟nın NakĢî Damarı” , 

http://www.yenisafak.com/yazarlar/mahmuderolkilic/anadolu-irfaninin-naks-damari-2034412 

(19.06.2017) 
18  ReĢat Öngören, “Anadolu Tasavvuf Geleneği”, Tasavvuf El Kitabı, ed. Kadir Özköse, Grafiker Yay., 

Ankara, 2012, ss. 272-273. 
19  Öngören, a.g.m., s. 274 

http://www.yenisafak.com/yazarlar/mahmuderolkilic/anadolu-irfaninin-naks-damari-2034412
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olarak bilinen zata verdirmesi toplum nezdinde iktidarın meĢruiyet ve destek arayıĢı 

olarak görülebilir. Yöneticilerin mutasavvıfların halk arasındaki itibarını bildikleri için 

zaman zaman onların meĢruiyetine müracaat ettikleri bilinmektedir. 4. Murad‟ın cülu-

sunda kılıç kuĢanma merasimine Aziz Mahmut Hüdayi‟yi davet etmesi ve onun elinden 

kılıç kuĢanması bu kabildendir. Son Osmanlı padiĢahı Sultan Vahdeddin ise Senusî Ģey-

hi Seyyid Ahmed eĢ-ġerifi'nin eliyle kılıç kuĢanmıĢtır. Konya Dergâhı postniĢîni Ab-

dulhalim Efendi V. Mehmed ReĢad‟a kılıç kuĢatan kiĢi olduğu gibi, 1920‟de Ankara‟da 

kurulan TBMM‟nde de baĢkan vekilliği yapmıĢtır.
20

 Yine Özbekler Tekkesi‟nin milli 

mücadele esnasında oynamıĢ olduğu rol iyi bilinmektedir.
21

 Devletin meĢruiyet sağla-

mak için tarikatlardan yararlanmasına paralel olarak tarikatların da devlet idaresine des-

tek çıkarak daha rahat hareket alanı sağlayacağı düĢüncesinde oldukları aĢikârdır.  

MeĢrutiyet döneminde tarikatların sözcüsü durumundaki Sufiyye, Muhibban ve 

Tasavvuf dergilerinde ciddi bir Sultan 2. Abdülhamid Han muhalifliği ve meĢrutiyet 

hayranlığı görülmektedir.
22

 Hatta Sultan ReĢad‟a kılıç kuĢandıran Abdülhalim Efendi 

31 Mart Vakası sonrası Hürriyet Ordusu komutanı ve diğer devlet erkânına tebrik telg-

rafları göndermiĢtir.
23

 Bahis konusu olan dergilerde Ģu dört hususta adeta bir fikir birliği 

vardır: i-  MeĢrutiyet Ġslâmî bir yönetim tarzıdır, ii- 2. Abdülhamid istibdadın ve zulmün 

merkezidir. Mutlaka kınanmalı ve mutlakiyetin Ġslamî bir rejim olmadığı belirtilmelidir, 

iii- Tasavvufî hayat toplum için elzemdir, iv- Çökmekte olan tekkeler ıslah edilmeli-

dir.
24

 NakĢî geçmiĢi olan Bediüzzaman‟ın 2. Abdülhamid ile ilgili olumsuz tavrı da za-

ten bilinmektedir.
25

 

Bunun gibi nice olay tarikatların siyasetle olan iliĢkilerini göstermektedir. Yunus 

Emre'den baĢlayarak birçok mutasavvıf, alperen, sanatkâr, halk aĢığı yetiĢtiren bu mu-

                                                
20  Abdülkadir Özcan, “Kılıç Alayı”, D.Ġ.A., C. 35, Ġsam Yay., Ġstanbul,  2002,  ss. 408-410. 
21   M. Baha Tanman, “Özbekler tekkesi”, D.Ġ.A., C. 34, 1984, ss. 123-124; Berkin Aktan,  "Milli Müca-

dele Kahramanı Özbekler Tekkesi", Atlas Tarih Dergisi, Sayı: 40, Nisan-Mayıs 2016, ss. 132-133; 
Cemal Kutay, KurtuluĢun ve Cumhuriyetin Manevî Mimarları, Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı Yay., 

Ankara, 1973, ss. 26-27. 
22  Halil Ġbrahim ġimĢek, “Türk ModernleĢmesi Sürecinde Tasavvuf Alanında Ortaya Çıkan Bazı Yön-

tem TartıĢmaları”, Hitit Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, C. 5, S. 9, Çorum, 2006, ss. 7-40. 
23  Adem Ölmez, “II Abdülhamid ve Mevlevîlik”, Uluslar arası Mevlâna ve Mevlevilik Sempozyumu 

Bildiriler Kitabı II, ġanlıurfa, 2007, ss. 361-365. 
24  Mustafa Kara, “Ġkinci MeĢrutiyet Devrinde DerviĢlerin Sosyal ve Kültürel Etkinlikleri”, Osmanlı 

Toplumunda Tasavvuf: Kaynakları-Doktrin-Ayin ve Erkan- Tarikatlar-Edebiyat-Mimari-

Ġkenografi- Modernizm, ed. Ahmet YaĢar Ocak, Türk Tarih Kurumu Yay., Ankara, 2006, s. 541. 
25 ġerif Mardin, Türkiye‟de Din ve Toplumsal DeğiĢme:  Bediüzzaman Said Nursi Olayı, 3. b., Ġleti-

Ģim Yay., Ġstanbul, 1993, s. 45. 
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hitte Babailik, Abdallık, BektaĢîlik, Hurufilik, KızılbaĢlık, Kalenderîlik, Haydarilik adı 

altında Bâtıniye zümresine girebilecek birçok tarikat ve mezhep ortaya çıkmıĢtır. Türk-

menler arasında ortaya çıkan, Osmanlı merkezi idaresinin de BektaĢi ocakları olarak bir 

araya topladığı bu heteradoks tarikat/mezheplere Osmanlı uleması tarafından zındık, 

mülhid, rafizi, Ģii olarak bakıldığı ve Safevilerin de etkisiyle “KızılbaĢ” olarak adlandı-

rıldığı bilinmektedir. Bu Türkmenlerin Ġran‟da Safevî Devleti‟nin alt yapısını hazırlayan 

en önemli güç olduğunu unutmamak gerekir.  “KızılbaĢ” tanımlamasının da ġah Ġsma-

il‟in babası ġeyh Haydar‟ın on iki dilimli kızıl taç giymesi, kızıl sarık takması ve mürit-

lerini rütbelerine göre aynı Ģekilde giydirmesiyle ortaya çıktığı, ġah Ġsmail‟in Anadolu 

Türkmenleri üzerinde KızılbaĢlık üzerinden Safevî propagandası yapmaya baĢlaması 

neticesinde Celalî ve KızılbaĢ isyanlarının baĢ gösterdiği de ifade edilmektedir.
26

 Bütün 

bunlar tarikat yapılanmalarının istenmeyen güçler tarafından manipüle edilerek “yıkıcı 

gemeinschaft”a
27

 dönüĢme ihtimalinin daima var olduğunu göstermektedir.  

Anadolu coğrafyasının normatif din yerine tarikat yapılanmalarına meylettiği bi-

linen bir hakikattir. Bunda tasavvuf kültürünün diğer kültürlere daha toleranslı yaklaĢı-

yor olmasının rolü büyüktür. Tasavvufi anlayıĢ içerisinde bulunan bu insanlar toplum 

içerisinde farklı biçimlerde bulunmuĢlardır. Kimi tekkede derviĢ, kimi esnaf loncasında 

ahî, kimi ribatta mücahit yani alperendir. Anadolu‟nun ĠslamlaĢması ve TürkleĢmesi 

sürecinde dört bir köĢeye dağılan derviĢlerin de homojen bir düĢünce, inanç, anlayıĢ 

içerisinde bulundukları söylenemez. Farklı mizaçlar, anlayıĢlar, inançlar farklı ekoller 

oluĢturmuĢlar; bu doğrultusunda adap ve erkân yürütmüĢlerdir. Üç büyük tasavvuf eko-

lünün varlığından söz edilir: Hicaz, Kufe ve Horasan Ekolleri.
28

 Orta Asya‟da yaygınlık 

kazanan ve Türkmen boylarının akınları ve Moğol istilasından kaçma isteğiyle Anado-

lu‟ya yerleĢen Horasan Tasavvuf Ekolü‟nün özelliklerini hângâh adabı, bâtın ilmine çok 

önem atfedilmesi, sema, fütüvvet, Ģiir ve melâmet; ideal politiğini ise Ehl-i Beyt mu-

                                                
26  Ġsmail Hakkı UzunçarĢılı, Osmanlı Tarihi, C. 2, 10. b.,Türk Tarih Kurumu Basımevi, Ankara, 2011, 

ss.225-231; Salih Akyel-Zülküf ġimĢek, “Klasik Kaynaklara Göre XVI. Yüzyılda Osmanlı Devletinde 

Meydana Gelen KızılbaĢ Ayaklanmaları”,  Tarih Okulu Dergisi, yıl 7, S. 19, Ġzmir, 2014, ss. 111-

148.  
27  Sennett, a.g.e., ss. 308-324. 
28  Ö. Tuğrul Ġnançer, Vakte KarĢı Sözler, 2. b., Sufi Kitap, Ġstanbul, 2012, s. 46. Hicaz, Kûfe ve Hora-

san ekolleri ayrımı için ayrıca bkz.; Osman Çetin, “Horasan”, D.Ġ.A., C. 18, Ġsam Yay., Ġstanbul, 

1998, ss. 234-241; Serkan Derin, “Erken Donem Tasavvufu Ve Turk Tasavvufunda Seyr u Suluk 

(Metin Merkezli Bir Ġnceleme)”, Türk Kültürü ve Hacı BektaĢ Veli AraĢtırma Dergisi, S. 81, 

2017, ss. 47-67. 
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habbeti ve adalet Ģeklinde sıralamak mümkündür.
29

 Fütüvvet anlayıĢı ahîlik teĢkilatını 

vücuda getirmiĢ, Ġbn Arabî‟nin etkisi ise bütün tarikatlara sinmiĢtir. Kendini gösterme-

me, nefsini kınama düĢüncesiyle oluĢan Melametîlik tüm tarikatların az veya çok genel 

özelliği olmuĢtur. Bu ekol, Yesevî hareketiyle Türk dünyası ve Anadolu‟nun ĠslâmlaĢ-

masını sağlamıĢ, Avrupa, Balkanlar ve Afrika‟nın ĠslâmlaĢmasına da katkı sunmuĢtur. 

B) NAKġĠBENDĠ TARĠKATI VE TOPLUMSAL, SĠYASAL  ETKĠLERĠ 

NakĢibendi Tarikatına ayrı bir bahis açmamızın sebebi hem ĠskenderpaĢa 

Cemaati‟nin köklerinin NakĢibendiye‟ye dayanması hem de özellikle son iki yüzyıl 

boyunca Osmanlı‟da ve Türkiye Cumhuriyeti‟nde tarikatın etkin pozisyonunu hiç 

kaybetmemesi ile ilgilidir. Osmanlıların Anadolu‟da kurdukları ilk NakĢi tekkesi 1404-

1405 senesinde Amasya‟da Bedreddin Mahmut Çelebi tarafından yaptırılan ve ilk 

Ģeyhliğini Bahaeddin NakĢibend‟in bizzat halifelerinden olduğu rivayet edilen Hace 

Rukneddin Mahmut Buharî‟nin üstlendiği tekkedir.
30

 15. yüzyıl ve sonrasında tarikatın 

geliĢimindeki en önemli oluĢum Ahrarilerdir. Kütahya‟nın Simav ilçesinde doğan ve 

Ahrari olduğu belirtilen Abdullah-ı Ġlahî‟nin NakĢibendî fikirleri yayan ilk kiĢi
31

 olduğu 

ve talebesi olan Emir Ahmed Buharî‟yi Ġstanbul‟a irĢat faaliyetleri için gönderdiği,
32

 

onun Fatih, Edirnekapı ve Ayvansaray‟da  tekkeler kurduğu
33

 belirtilse de 

NakĢibendiliğin Osmanlı‟daki nüfuzu Halidîler yolu ile olmuĢtur.
34

 Mevlana Halid-i 

Bağdadî‟nin takipçilerine Halidî denilmektedir ve silsilenin Müceddidiye yani 

Müceddid-i Elf-i Sânî olarak bilinen Ġmam-i Rabbanî el Farukî es Sirhindî yoluyla ġah-ı 

NakĢibend‟e, oradan da Hz. Ebu Bekr vasıtasıyla Hz Peygamber‟e ulaĢtığı ifade 

edilmektedir.
35

 

Mevlana Halid Irak‟ta Süleymaniye yakınlarındaki ġehrizor ilçesinde doğmuĢ, 

yaĢadığı sürece çok yer dolaĢmıĢ, Hindistan‟a giderek Müceddidî olan Abdullah ed- 

Dihlevî„den hilafet almıĢtır. Müceddidî dünya görüĢüne dahil olması da bu tarihtedir.
36

 

                                                
29  Mustafa Altınkaya, “Horasan Tasavvuf Ekolü ve Özellikleri”, Turkish Studies, vol. 11, issue. 2, 

Ankara, 2016, pp.127-148. 
30  Necdet Tosun, “NakĢibendiyye”, Türkiye‟de Tarikatlar: Tarih ve Kültür, s. 628. 
31  Mardin, a.g.e., s. 90.  
32  Tosun, a.g.m., s. 629. 
33  Öngören, a.g.m., s. 291. 
34  Tosun, a.g.m., s. 652. 
35  Bardakçı, a.g.e., , ss. 151-152.  
36  Mardin, a.g.e., s. 95; Tosun, a.g.m. s. 651. 
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Müceddidî anlayıĢ sıkı bir Ģeriat bağlılığı ortaya koyar; buna ilaveten Ġslam 

toplumlarının aktif bir Ģekil almasını öngörmektedir.
37

 Ġmam Rabbanî NakĢibendî yolu-

nun kesinlikle Peygamber ashabının yoluyla aynı Ģey olduğunu söyler. Bu söylem sık 

sık NakĢî literatüründe tekrarlanır. Peygamberin ashabı gibi, bir NakĢibendî de sıkı sıkı-

ya sünnete uymalı, bidatlerden sakınmalı ve kesinlikle azimetlere yapıĢmalıdır. Halife-

lerine yazdığı mektuplarda da görüldüğü üzere Mevlana Halid de NakĢibendî yolunun 

Ģeriatı yüceltmeye ve sünneti ihyaya tevessül olduğunu beyan etmektedir.
38

 Halid‟in 

sünnete ve Ģeriata bağlılığı onun ulema tarafından kabulünü sağlamıĢtır. ġiddetli ġia 

aleyhtarı olduğu ve Ehl-i Sünnet görüĢüne sıkı sıkıya bağlılığı bilinmektedir. Abdullah 

ed- Dihlevî ile görüĢmeye giderken Ġran‟da ġiî ulema ile yaptığı tartıĢmaların onu hayli 

yorduğu ve ġiiler arasında derin bir husumet oluĢturduğu da ifade edilmektedir.
39

 Bu 

durum rakiplerinin kendisini sapıklıkla suçlamalarına karĢılık meĢhur Hanefi fakihi Ġbn 

Abidin‟in bir reddiye kaleme alarak  Halid‟i savunmasını sağlamıĢtır.
40

 Mevlana 

Halid‟in ulema arasındaki kabul ve desteği sadece bununla sınırlı kalmamıĢ; meĢhur 

müfessir Âlusî, Mekkizade Mustafa Asım Efendi,
41

 Mehmed Refik Efendi
42

 gibi 

Ģeyhülislamlar kendisine intisab etmiĢlerdir. XVIII. yüzyıl Ģeyhülislamlarından Ġshak 

Efendi, Damatzade Ahmed Efendi ve Salihefendizade Mehmed Emin Efendi‟nin 

intisabları da bilinmektedir.
43

  

Ġmam Rabbanî ile baĢlayan, “iki mim”

 nazariyesi ile teorik altyapısı oluĢturulan 

NakĢi Müceddidiliği‟nin Ġslamî toplulukların aktifleĢtirilmesi politikası; Delhili ġah 

                                                
37  Mardin, a.g.e., s. 92. 
38  Batrus Ebu Manneh, 19, Yüzyıl BaĢlarında Osmanlı‟da NakĢî-Müceddidîlik”,  çev. Hür Mahmut 

Yücer, Tasavvuf: Ġlmî ve Akademik AraĢtırma Dergisi, S. 12, 2004, ss. 265-291.  
39  Hamid Algar, NakĢibendilik, ter. Cüneyt Köksal ve diğerleri, 4. b., Ġnsan Yay., Ġstanbul, 2013, s. 573. 
40  Algar, a.g.e., s. 574. 
41  Algar, a.g.e., s.575. 
42  Tosun, a.g.m., s. 652. 
43  Öngören, a.g.m., s. 291. 
  Ġmam Rabbanî‟nin Mektubat‟ında anlattığı “iki mim” nazariyesi Peygamberimizin Muhammed is-

mindeki iki mim harfine iĢaret eder. Birinci mim kaldırılırsa Peygamberin ruhanî tarafının ağır bastığı 

Ahmed ortaya çıkacağı; ikinci mimin kaldırılması ile de Hasan Sezai-i GülĢenî‟nin bir tevĢihinde  be-

yan edilen “Muhammed‟dir Cemal-i Hakk‟a mir‟at (ayna), Muhammed‟den göründü kendi bizzat” an-

layıĢına ulaĢılacağı bildirilir. Ġmam Rabbanî Peygamberin ölümünden sonra onun beĢeriyet vasfının 

tedricen zayıfladığını, ruhanî tarafının güçlendiğini söyler. Müceddit olarak dinin bu yönünün tecdid 

edileceğini ifade eder. (ġerif Mardin, a.g.e., s. 93; Mustafa Akman, “Nur-i Muhammedî veya Hakikati 

Muhammediye Teorisi”, Kurani Hayat, S 16, Yıl 4, Ġstanbul, 2011.  

http://www.kuranihayat.com/nur-i-muhammed-veya-hakikat-i-muhammedye-teorisi_d365.html (eri-

Ģim: 28.08.2017); Mehmet Demirci, “Hakikat-ı Muhammediyye,” D.Ġ.A., C. 15, Ġsam Yay, Ġstanbul, 

1997, ss. 179-180.  

http://www.tasavvufdergisi.net/DergiTamDetay.aspx?ID=559&Detay=Ozet
http://www.kuranihayat.com/nur-i-muhammed-veya-hakikat-i-muhammedye-teorisi_d365.html
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Veliyyullah örneğinde daha etkin ve dıĢa dönük bir biçim alacaktır.
44

 Mevlana Halid‟in 

konumu Müslümanların seferber edilmelerine yönelik bir strateji olarak görülebilir. 

“Böylelikle NakĢibendiler kendilerini siyasi süreçlerin ortasında, özellikle Batılı 

emperyalizme ve taklitçi BatılılaĢma hareketlerine karĢı mücadeleleri çerçevesinde bir 

yer buldular. Halidîlik, 1830‟larda Çarlık Rusyası‟nın Kafkaslardaki yayılmasına karĢı 

bir güç oldu. Aynı hareket, Endonezya ve Orta Asya‟da da benzer bir anti-emperyalist 

bir temel bulmuĢtur.”
45

 Halidiler siyasi olarak anti-emperyalist bir tavır izlerken darbe 

ve isyan anlamında bir takım olayların müsebbibi olarak da görülmüĢlerdir. II Mahmut 

döneminde her Ģeyi kontrol etmek isteyen padiĢahın NakĢileri bir güç olarak gördüğü ve 

kontrol etmekte zorlanabileceği zehabı; Islahat ve ardından gelen Tanzimat fermanıyla 

oluĢan karĢı duruĢun tarikat eliyle organize edilebileceği düĢüncesi Halidîlerin topyekûn 

Sivas‟a sürülmeleriyle sonuçlanmıĢtır. Sonra II. Mahmut‟a halk nezdinde, dindar bir 

sultan imajının kazandırılabilmesi için tekrar geri getirilmiĢlerdir.
46

  Böyle bir sürgün ve 

tecride teĢebbüs etmeye sebebiyet veren ana saikin Islahat Fermanı‟yla birlikte tahkim 

edilen ve garanti altına alınan Müslüman-Hıristiyan eĢitliği meselesi olduğu söylenir.
47

 

Bayezid Medresesi müderrislerinden ġeyh Ahmed‟in içerisinde bulunduğu Kule-

li Vakası ise devlet-dini grup iliĢkilerinde incelenmesi gereken baĢlı baĢına bir olay ola-

rak ele alınmalıdır. Tanzimat dönemi uygulamalarının bazı kesimlerde ortaya çıkardığı 

hoĢnutsuzluk, Kırım SavaĢı‟ndan sonra devletin malî durumunun sarsılması, buna karĢı-

lık toplumun yüksek tabakasında görülen alafranga âdetlerin doğurduğu lüks yaĢama 

iliĢkin özentiye duyulan tepkiler teĢebbüsün ana sebeplerini oluĢturur. Bu geliĢmeler 

çerçevesinde istedikleri mevki ve makamlara getirilmemiĢ olan bir kısım askerlerle 

mülkiye memurları devletin yönetimini beğenmeyerek bunları ıslah edecekleri zannına 

ve kanaatine kapıldılar, bu amaçla 1859 yılı baĢlarında gizli bir cemiyet kurdular. Dar-

benin hedefi Osmanlı‟da Tanzimat‟la gelen BatılılaĢmaya son vermek ve yeniden tam 

Ġslamcı Ģeriat düzenine dönmek Ģeklinde anlatılmaktadır. 

Bunun için Abdülmecid‟in padiĢahlığına son vermeyi amaçlayan gizli cemiyet, 

Kafkasya kökenli askerî erkândan Bâb-ı Seraskerî Dâr-ı ġûrâ Reisi Hüseyin Dâim PaĢa 

                                                
44  Mardin, a.g.e., s.94. 
45  Mardin, a.g.e., s. 95. 
46  Rüya Kılıç, a.g.m., ss. 103-119. 
47  Muharrem Varol, “Kahramanlıktan Kalebendliğe: Kuleli Vak‟asının BaĢ Aktörü Süleymaniyeli ġeyh 

Ahmed‟e Dair Bilinmeyenler”, Tasavvuf: Ġlmî ve Akademik AraĢtırma Dergisi, S. 35, 2015, ss. 97-

143. 
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ve Arnavut Câferdem PaĢa‟yı bünyesine katar. Bu cemiyet Tophane kâtiplerinden Ârif 

Bey, Süleymaniyeli ġeyh Ahmed Efendi, Fâtih Medresesi hocalarından Nasûhî Efendi, 

Hezargradlı ġeyh Feyzullah Efendi ile Tophâne müĢirliğine mensup yaklaĢık yirmi beĢ 

kiĢi tarafından kurulmuĢtur. Tanzimat Ģairlerinden ġinâsi‟nin de bu cemiyetin üyesi 

olduğu belirtilir. GerçekleĢtireceği bir saltanat darbesiyle ülkenin kaderini değiĢtirece-

ğine inanan cemiyetin reisi Bayezid Medresesi müderrisi Süleymaniyeli ġeyh Ahmed 

Efendi idi. Hezargradlı ġeyh Feyzullah ile Kütahyalı ġeyh Ġsmail gibi nüfuzlu kiĢilerin 

halk desteğini sağlamak için cemiyete kaydedildiği bilinir. Cemiyete üye olanlardan, 

“Süleymaniyeli ġeyh Ahmed ile aramdaki ahdi kabul ettim ve ben muâhid bir fedaiyim” 

ibaresi yazılı bir taahhütnâme alındığı ve cemiyet üyesi olup sonradan piĢman olan Bin-

baĢı Râsim Efendi‟nin suikast planı ve kalkıĢmayı ihbar ettiği
48

 dikkate alınırsa 15 

Temmuz 2016 öncesi ve sonrasında yaĢananlarla ciddi paralellikler kurmak imkân dâhi-

lindedir.  

ġeyh Ahmed‟in daha önce Kafkas Cephesi‟nde çoğu müridanından olan 3000 

kiĢilik bir müfreze ile savaĢtığı ve bir kahraman olarak Ġstanbul‟a geldiği bilinmektedir. 

Ġstanbul‟da uzun bir süre Kuleli Vakası‟ndaki önemli isimlerden Hüseyin Daim Pa-

Ģa‟nın yanında kalmıĢtır. PaĢa‟nın evinde bulunan kiĢilerden birisi de casus 

Vamberydir.  Ünlü casusun ġeyh Ahmed‟i nasıl etkilediği ve kahramanlıktan kalebent-

liğe giden yolun nasıl açıldığı bilinmemektedir.
49

 Bu durum dini grupların, hatta tüm 

grupların potansiyel olarak böyle bir tehdidi taĢıdıklarını ve yönlendirmelere açık ol-

duklarını göstermektedir. 

Aynı problemi ġeyh Said isyanı üzerinden okumak da mümkündür. Ayrıca 

1880‟de bir Kürt NakĢibendî Ģeyhi olan Nehrili Ubeydullah Osmanlı Devleti Ġle Ġran 

arasındaki Kürt bölgesinde bağımsız bir devlet kurmak maksadıyla silahlı kalkıĢmaya 

tevessül etmesi de dini grup sosyolojisi açısından incelenmeye değer durumdadır.
50

  

Bütün bu olumsuz örneklere rağmen tarikatın etkisini devam ettirdiğini ve devle-

tin tarikatlardan yararlanma fikriyle paralel olarak 2. Abdülhamid döneminde ġazelî 

Ģeyhi ġeyh Zafir‟le birlikte himaye gördüğü bilinmektedir. Bundan sonraki modern dö-

nemde kökleri Orta Asya‟ya uzanan ve Ġslam coğrafyasının hemen her köĢesine yayıl-

                                                
48  Zekeriya Türkmen, “Kuleli Vakası”, D.Ġ.A., C. 26,  Ġsam Yay., Ġstanbul, 2002,  ss. 356-357. 
49  Varol, a.g.m., ss. 97-143. 
50  M. van Bruinessen, “Kürtler Arasında Bir Siyasi Protesto Aracı olarak NakĢibendi Tarikatı”, Metin-

lerle Günümüz Tasavvuf Hareketleri, ed. Mustafa Kara,4. b., Dergah Yay., Ġstanbul, 2014, s.524. 
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mıĢ bulunan Sünnî tasavvuf geleneğinin en etkili tarikatı NakĢibendîliğin canlılığını 

nasıl koruyabildiği sorusu asıl can alıcı noktaya temas etmektedir.
51

 Dini vecibelerin 

yerine getirilmesinde gevĢeklik gösterilmemesi ve Ġslam‟a yönelen tüm tehlikelere karĢı 

teyakkuz halinde olunması gerekliliğinin Halidiliğin ayırıcı vasfı olmasının emperyalist 

ve sekülarist tutum ve baskılara karĢı canlı müminler topluluğunun oluĢumunun temel 

motivasyonu olduğu söylenebilir.
52

 Bu açıdan bakılınca tasavvuf bir mücadele, savunma 

ve ayakta kalma stratejisi uygulamıĢtır. Tanzimat‟tan beri kendilerini tehdit eden tehli-

kenin, yani imparatorluğun sekülerleĢmesinin,  tarikattan öte Ġslam‟ı tehlikeye soktuğu 

fikri tasavvufu Ģeraitin emrine vermeyi icbar etmiĢtir.
53

 Müceddidîlikle birlikte dünyaya 

karĢı aktivist bir tavır takınması sonucunda Halidîlerde siyasetin neredeyse bir çeĢit 

“iman” haline geldiğini söyleyen Mardin; modern Türk Ġslam siyasetindeki tüm baĢarılı 

öğelere bu hareketin kaynaklık ettiğini ifade etmiĢtir
54

. 

Anadolu‟nun bugün yaĢayan en etkin tarikatlarının baĢında hiç Ģüphesiz Halidi 

NakĢîliği gelir. ġeyh Halid‟in dünyanın her yerine halifelerini gönderdiği bilinmekle 

birlikte bunların sayılarıyla ilgili bilgiler çeliĢiktir. Lakin yüksek bir sayıya ulaĢmıĢ ol-

duğundan da Ģüphe edilemez. Türkiye Halidîliği ġeyh Halid‟in Anadolu‟ya gönderdiği 

halifeleri eliyle devam etmiĢtir. Örneğin Menzil Cemaati  ġeyh Seyyid Abdullah 

Hakkârî‟ye,
55

 Erenköy Cemaati Taha el-Hakkâri‟ye,
56

 Ġsmailağa Cemaati Abdullah el 

Mücaviru fi Beledillah‟a
57

 ve ĠskenderpaĢa Cemaati ise Ahmed ibn Süleyman Halid 

Hasen-i ġamî‟ye
58

 dayandırılır. ġamî‟nin ardından gelen Ģeyh de Ahmed Ziyaüddin 

GümüĢhanevî‟dir. 

                                                
51  Fatih M. ġeker, Cumhuriyet Ġdeolojisinin NakĢibendîlik Tasavvuru, Dergah Yay., Ġstanbul, 2007, 

s. 190. 
52  Bruinessen, a.g.m., s. 526. 
53  Thierry Zarcone, “NakĢibendiler ve Türkiye Cumhuriyeti: Zulümden Yeniden Dinî Siyasî ve Toplum-

sal Mevkiye UlaĢma (1925-1991)”, çev. Eymen TopbaĢ, Türkiye Günlüğü, S. 23, 1993, ss.102-103. 
54   ġerif Mardin, “Operasyonel Kodlarda Süreklilik, Kırılma ve Yeniden ĠnĢa: Dün ve Bugün Türk Ġslâmî 

Ġstisnacılığı”, Doğu-Batı, yıl: 8, S. 31, 2005, ss. 29-52. 
55   http://www.menzil.net/altin-silsile/ (eriĢim: 25.05.2018) 
56   http://www.samiefendi.org.tr/Silsile_i_Serif-454.htm (eriĢim: 25.05.2018) 
57   https://www.ismailaga.org.tr/kategori/altin-silsile-silsiletu-zeheb (eriĢim: 25.05.2018) 
58    http://www.iskenderpasa.com/08722033-A143-4AEE-A1D6-0A38235F4480.aspx 

     (eriĢim: 25.05.2018)  
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II. ĠSKENDERPAġA CEMAATĠ: OLUġUMU VE SEYRĠ 

Özellikle 1970 sonrası Türkiye‟sinin en etkin dini grup yapılanmalarından birisi 

ĠskenderpaĢa Cemaati‟dir. Grup kendisini Ģu Ģekilde tanıtmakta ve bununla da iftihar 

etmektedir: “Kan bağının, akrabalığın, hemĢehriliğin, mahalleliğin önemli olmadığı; 

örgüt, üyelik, aidat ve otorite gibi formel iliĢkilerle sınırlanmayan; samimiyet, dostluk, 

bağlılık ve sempati üzerine kurulu; örgütü, partisi, üyesi, resmi bir kabul ve istifa 

mekanizması bulunmayan gönüllü bir kuruluĢ.”
59

 

ĠskenderpaĢa ismini ve ününü Kotku‟nun 1958‟de Fatih‟de bulunan 

ĠskenderpaĢa Camii‟ne atanmasından sonra geliĢen süreçte kazandığını, asıl geliĢiminin 

1960‟lar sonrası gerçekleĢtiğini ve bir çok NakĢi tarikatının Kotku‟yu “kutup” olarak 

kabul ettiğini belirtebiliriz.
60

 

ĠskenderpaĢa Cemaati‟nin NakĢibendi olduğu, NakĢibendiliğin Müceddidi 

koluna ve bu kola nisbetle Mevlana Halid‟e nisbet edildiği bilinmektedir. Halid‟in 

Anadolu‟ya gönderdiği halifeleri vasıtasıyla 19. yüzyılda her sahada dönüĢüm geçiren 

Osmanlı hakimiyeti altında bulunan Anadolu‟nun her yerinde ve her meselesinde rol 

almaya baĢlamıĢlardır.
61

 Görevlendirilenler arasında bulunan zatlardan birisinin de 

Süleyman Ervadî olduğu bilinmektedir.  

Ervadi hakkında Cemaatin kendi sitesinde Ģu bilgilere rastlanmaktadır: Mevlânâ 

Hâlid‟in son halifesi Ahmed b. Süleyman el-Ervâdî, TrablusĢam‟ın Ervad kasabasında 

doğdu. Bu yüzden Ervâdî nisbesiyle tanındı. Nesebi Hz. Hüseyin (ra.) yoluyla Peygam-

ber Efendimiz‟e ulaĢır. ġam‟da bir müddet Mevlânâ Hâlid-i Bağdâdî‟nin hizmetlerine 

ve sohbetlerine devam ederek kısa zamanda Kâdiriye, Sühreverdiye, Kübreviye, 

ÇeĢtiye, NakĢibendiye, Müceddidiye, Mazhariye ve Hâlidiye tarikatlarından de hilâfet-i 

tâmme ile icazet alır. Memleketine dönerek Ģeyhinin iĢareti ile tarikat neĢrine baĢlar.
62

  

Ervâdî bir müddet memleketinde bulunduktan sonra Ģeyhi tarafından Ġstanbul‟a 

gönderilmiĢtir. Vazifeli olarak Ġstanbul‟a gelen Evradi Ahmed Ziyâüddîn-i 

                                                
59  Emin YaĢar Demirci, a.g.e., s. 85. 
60  Hakan Yavuz, ModernleĢen Müslümanlar: Nurcular, NakĢiler, Milli GörüĢ ve Ak Parti, çev, 

Ahmet Yıldız, 2. b., Kitap Yay., Ġstanbul, 2008, s. 188. 
61  Hür Mahmut Yücer, Osmanlı Toplumunda Tasavvuf (19. Yüzyıl), Ġnsan Yay., Ġstanbul, 2003, 

s.854. 
62  http://www.iskenderpasa.com/9DC70CED-5D37-4F04-A677-FF4DC7D027BC.aspx (eriĢim: 

23.06.2017) 
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GümüĢhânevî‟yi bulur ve ona tarikat telkininde bulunur ve halvet yaptırır. ġeyhinin 

TrablusĢam‟a dönmesinin ardından post görevi GümüĢhanevi‟ye kalır.  

A) ESAS KAYNAK: AHMED ZĠYAÜDDĠN GÜMÜġHANEVÎ:  

Kaynaklar asıl adının Ahmed b Mustafa b. Abdurrahman el- GümüĢhanevî 

olduğunu, Ziyaeddin mahlası ve GümüĢhanevî nisbetiyle Ģöhret bulduğunu beyan 

ediyor.
63

 Doğum tarihi olarak farklı farklı tarihler verilmekle birlikte doğruya en yakın 

tarihin 1813 olduğu ifade ediliyor. Hayatının ilk on yılını GümüĢhane‟de geçiren  

Ziyaeddin Efendi‟nin on yaĢında, Trabzon‟a yerleĢen ailesi ile birlikte Trabzon günleri 

baĢlar. Onun için belki hayatının dönüm noktası 18 yaĢına geldiğinde ticaret için 

amcasıyla Ġstanbul‟a gitmesidir. Ġstanbul‟da kalıp tahsile devam edeceğini söyleyen 

GümüĢhanevî amcasıyla Trabzon‟a dönmez. Mahmut PaĢa Medresesine yerleĢir. 

Burada ġehri Hafız Muhammed Emin el-Ġstanbulî ve Kürt Hoca namıyla maruf 

Abdurrahman el-Harputî‟den icazet alır.
64

  

Üsküdar Alaca Minare Tekkesi‟nde ġeyh Abdullah el-Ukarî‟den icazet almak 

ister, lakin kendisinin değil yakın bir zamanda buraya gelecek bir zatın buna izinli 

olduğu cevabıyla karĢılaĢır. Yine aynı tekkede TrablusĢam Müftüsü olarak anılan 

Ahmed b. Süleyman el-Evradî‟nin; “Ya Ahmed! Sizin inabe ve irĢadınız, ezelde bana 

tevdi edilmiĢ olup, yalnız sizin için ġam‟dan Anadolu‟ya gitmek üzere 

görevlendirildim.” sözü üzerine “izinli” kiĢinin Ervadî olduğu anlaĢılır ve Abdülfettah 

Efendi‟nin huzurunda bir merasimle intisap eylemi gerçekleĢir.
65

 1848 yılında Mahmud 

PaĢa Medresesi‟ndeki hücresinde yaptığı iki halvetten sonra da Ervâdî‟den hilâfet alır.  

En meĢhur eseri olarak Ramuzü‟l Ehadis adlı hadis kitabı zikredilebilir. ġöhreti-

ni hadis sahasında elde ettiği ve kendisine bunun için “Muhaddisin-i Rum” adı verildiği 

bilinmektedir.
66

 Daru‟l-hadis hüviyeti kazanan tekkesinde bizzat kendisinin yetmiĢ defa 

Ramuz‟u hatmettirdiği ve kendisinden “Ramuz Ġcazeti”
67

 alanlarca bu geleneğin günü-

                                                
63  Ġrfan Gündüz, Ahmed Ziyaüddin GümüĢhanevi, Seha NeĢriyat, Ġstanbul, 1984, s. 11. 
64  Hülya Yılmaz, Dünden Bugüne GümüĢhanevi Mektebi, Seha NeĢriyat, Ġstanbul, 1997, s. 54; Gün-

düz, a.g.e., ss. 22-29. 
65  Yılmaz, a.g.e., s. 55; Gündüz, a.g.e., ss. 31-34. 
66  Gündüz, a.g.e., s. 36. 
67  Süleyman Zeki Bağlan, “GümüĢhanevî Dergâhının Aksiyonu”, Bağcılar Belediyesi Uluslararası 

GümüĢhanevî Sempozyumu Bildiriler, Ġstanbul, 2014, s. 104. 
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müze kadar devam ettiği rivayet edilmektedir.
68

 Esad CoĢan‟a kadar (Zahid Kotku ve 

Esad CoĢan döneminde ĠskenderpaĢa Camii‟nde) Ramuzu‟l Ehadis dersleri ve sohbetleri 

yapılmıĢ lakin Nureddin CoĢan döneminde bu gelenek terk edilmiĢ olmakla birlikte bazı 

yerlerde, Esad CoĢan‟ın icazet verdiği kiĢilerce, derslere az da olsa devam edilmekte-

dir.

  

GümüĢhanevî Dergahı‟nın etkisini anlatmak bakımında Gündüz‟ün “Kotku‟nun 

özel sohbetinden” kaydıyla naklettiği, 1976 yılında düzenlenen Ġslam Ülkeleri DıĢiĢleri 

Bakanları toplantısına Komor Adaları‟ndan katılan dıĢiĢleri bakanının Kotku‟yu bir 

vesileyle ziyaretinde  sarfettiği cümleler aynen Ģöyledir:  

“1880‟lerde II. Abdülhamid Han, hilafetin İslâm Âlemi‟ndeki 

müessiriyetini artırmak için, çeşitli İslâm memleketlerine derviş kâfileleri 

gönderdiği zaman, Komor Adaları‟na da Gümüşhâneli Dergâhı‟na mensûb 

dervişler tevcih edilmişti. Onların bölgemizde te‟sis ettikleri halka, o 

zaman azınlıkta bulunan müslüman nüfûsu, bugün çoğunluğa inkılâb 

ettirebilmiştir. Hâlen mevcûd  ve faal olan Komor Adaları‟ndaki 

Gümüşhâneli Dergâhı‟na müntesip bir kimsenin ma‟nevî zevki ile zat-ı 

âlîlerini ziyâret etmekten şeref duyarım.”
69

 

Ahmed Ziyaüddin GümüĢhânevî, Osmanlı tarihinin bu çok kritik asrında Sultan 

II. Mahmud, Sultan Abdülmecid, Sultan Abdülaziz, Sultan V. Murad ve Sultan II. 

Abdülhamid olmak üzere tam beĢ padiĢahın yönetiminde yaĢamıĢtır. Bu süre zarfında 

ardı ardına cereyan eden çok kritik hâdiselere ve bu süreçte yapılan modernleĢme faali-

yetlerine Ģahitlik etmiĢtir. Kısacası kendisi, 19. yüzyılın bir insanı olarak, bu yüzyılın 

bütün gerçekleriyle ve sorunlarıyla doğrudan muhatap olmuĢ; bunları birebir yaĢamıĢ 

bir kiĢidir.
70

  

Onun yapmıĢ olduğu çalıĢmaları kategorilere ayırarak irdeleyecek olursak eğitim 

çalıĢmalarının, siyasilere uyarı ve nasihatler babındaki faaliyetlerin, iktisat alanında 

                                                
68  Yılmaz, a.g.e., s. 63. 
  Isparta‟da Esad CoĢan‟ın izin verdiği bir kiĢi zaman zaman Feyzu‟l Furkan‟dan yapılan meal dersleri-

nin yanında Ramuz sohbeti de yapmaktadır. 
69  Gündüz, a.g.e., s. 304.  
70  Necmettin Alkan, “Ahmed Ziyaüddin GümüĢhanevî: Döneminin Osmanlısı ve “Zamanın Ruhu”nu 

Anlamak”, 1. Uluslararası GümüĢhanevî Sempozyumu Bildiriler, GümüĢhane Üni. Yay., GümüĢ-

hane, 2014, ss. 797-802. 
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yapmıĢ olduğu giriĢimlerin, hadislere duyarlı, Ehl-i Sünnet Akaidi ve Hanefi Fıkhı çer-

çevesinde örgütlenmiĢ bir din anlayıĢının ve askeri alandaki katılımların karĢımıza çık-

tığını görürüz. Eğitim alanında yapmıĢ olduğu gayretlerle okullaĢmanın ve bilgiye ula-

Ģım vasıtalarının artırılması çalıĢmalarına destek verdiği görülmektedir. Bu kapsamda 

bir matbaanın satın alınarak kitap basım iĢine giriĢildiği, Ġstanbul, Rize, Bayburt ve 

Of‟ta her birine 500‟er altınlık tahsislerle vakıf kurdurulmak suretiyle 18000 ciltlik bir 

kütüphane tesis edildiği ifade edilmektedir. Bu kütüphanelerden Bayburt‟taki 1876 cilt 

eseri bünyesinde barındıran “Ziyaiyye” Kütüphanesinin Ruslar tarafından yağmalanarak 

Leningrad‟a (St. Petersburg) götürüldüğü bilinmektedir. 
71

  

Metrûk bir hâlde bulunan Fatma Sultan Camii‟ni tamir ettirerek 1859 yılından 

itibaren tekke olarak istihdam etmeye baĢlamıĢtır. Tekkesi için böyle bir mekânı tercih 

etmesi tesadüf olmasa gerekir. Bu Ģekilde Osmanlı Sadareti‟nin (hükümet yönetiminin) 

hemen yanı baĢına bir tekke açması, buradaki bürokratları ve devlet adamlarını bir Ģe-

kilde yönlendirmeyi murat etmesi veya daha yumuĢak bir ifadeyle bunlara hitap etmek 

istemesi olarak değerlendirilebilir. Zaten ilerleyen süreçte tekkenin müdavimlerinin 

içerisine bürokrasiden birçok zevat dâhil olduğu gibi faaliyetlerinden rahatsız olanlarca 

da baskıların olması
72

 bu tezi doğrular niteliktedir. Diğer taraftan II. Abdülhamid‟in 

Ġslam‟a yaptığı vurguyu ve Müslümanlar arasında dayanıĢma konusundaki politikasını 

desteklemeleri GümüĢhanevî‟yi Abdülhamid‟in belki de en önemli NakĢibendî ortağı 

yapmıĢtır. Onun sohbet ve derslerine Sultan Abdülmecid, Sultan Abdülaziz ve Sultan II. 

Abdülhamid‟in katıldığı ve Abdülhamid ile özel bir yakınlığı olduğu da bilinmektedir.
73

 

Sultan II. Abdülhamid‟e yazdığı ikaz yollu mektupların varlığı da
74

 bunu teyit etmekte-

dir. 

GümüĢhanevî‟nin Baltalimanı AntlaĢması olarak da bilinen Osmanlı-Ġngiliz Ser-

best Ticaret AntlaĢması‟nın 1838‟de imzalanması üzerine bir takım tedbirler aldığı be-

lirtilmektedir. Bu antlaĢma ile gümrükler kaldırılıyor, ibtidai de olsa mevcut sanayi ve 

                                                
71  Bağlan, a.g.m., s.106. Ayrıca bkz. http://www.bayburtpostasi.com.tr/kultur-sanat/yagmalanan-tarih-

ziyaiye-kutuphanesi-h5267.html   

72  Gündüz, a.g.e., ss. 65-70. 
73  Kılıç, a.g.m., ss. 106-114. 
74  Osman Gördebil, “Ahmed Ziyaeeddin-i GümüĢhanevî‟nin Toplumsal Hayat Yönelik PadiĢaha Gön-

derdiği Mektubu”, Bağcılar Belediyesi Uluslararası GümüĢhanevi Sempozyumu Bildiriler,
 Ġstan-

bul, 2014, ss. 222-227. 
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ticaret yıkıma uğruyor ve Osmanlı toprakları Avrupa‟nın açık pazarına dönüĢüyordu.
75

 

Mısır belasını bertaraf etmek için kabul edilen antlaĢma Mısır sorununu çözmediği gibi 

“duyun-u umumiye” ile sonuçlanmıĢtır.
76

 GümüĢhanevî‟ye ait olan; “Her çeĢit ilaca ve 

ecnebi memleketlerinden gelen ve küffar eliyle yapılan eĢyaya yakın olmayınız.” ve 

“Diyar-ı küfürden gelen yağ, Ģeker vesair yiyeceklerle kab ve esvablara yakın olmayı-

nız.”
77

 nasihatlerini bu sözleĢmenin etkilerini azaltmak ve sömürüye giden yolu kese-

bilmek için söylenmiĢ sözler olarak görmek gerekir. GümüĢhanevî‟nin hayata geçirme-

ye çalıĢtığı bu tavsiyeler, Osmanlı Bankası‟nın kuruluĢu ile baĢlayan ve Osmanlı halkını 

kapitalist bankacılık modeline mahkûm edeceği aĢikâr olan sistemin elinden kurtarmak 

için küçük birikimleri bir araya getirerek sıkıntıları bertaraf etmeyi ve sermaye terakü-

mü ile güzel iĢler yapmayı hedefleyen “Karz-ı Hasen” sandıklarını kurması onun iktisa-

di ve toplumsal olaylara duyduğu hassasiyetle açıklanabilir.  

Böylece Halidîlerin önemli bir özelliği tekrar hayat bulmuĢ oldu: Toplumsal ha-

yata müdahale ve tekkelerin dünyevî olanla uhrevî olan arasında bir köprü vazifesi 

görmeleri. 19. yüzyıl NakĢîliği; Müslümanlığın korunması, göçlerle ve sosyal çalkantı-

larla ortaya çıkan toplumsal travmaların hafifletilmesi ve geleneksel yaĢamın sosyoeko-

nomik yapısının ayakta tutulabilmesi savaĢımının verilmesi noktasında etkili bir güç 

olmuĢtur.
78

 Aynı düĢünce ile tekkenin önemli simalarından Kotku ilk sermayeyi kendisi 

koyarak % 100 yerli motor için “GümüĢ Motor”un kuruluĢuna öncülük etmiĢtir.
79

  

Dergâhın önemli bir halkası olan Dağistanî‟nin bir anayasa taslağı hazırladığı
80

 

ve Hadîs-i Erbain fî Hukûki‟s-Selâtîn isimli bir kırk hadis kitabı neĢrederek II. Abdül-

hamit‟in Ġslâmcı politikalarını savunduğu, hilafet ve saltanat kurumuna, onu temsil eden 

Ģahsiyete itaati teĢvik ettiği belirtilmektedir.
81

 Böylece dinin dayanıĢmacı ve bütünleĢti-

rici fonksiyonu ortaya çıkmıĢ olur. Mir‟ât-ı Kanûn-ı Esâsî adlı eseri ise Kanun-i Esa-

sî‟nin Ģer‟î delillerle desteklenerek meĢrulaĢtırılmasıyla ilgilidir ve karĢı direncin azal-

                                                
75   Ġsmail Cem, Türkiye‟de Geri KalmıĢlığın Tarihi, 3. b., Cem Yay., Ġstanbul, 1973, ss. 262-275. 
76  Ġbrahim Durhan, “1838 Tarihli Osmanlı-Ġngiliz Ticaret SözleĢmesi ve Sonuçları”, A.Ü. Erzincan 

Hukuk Fakültesi Dergisi, C. 6, S. 1-2, 2002, ss. 77-105. 

      eski.erzincan.edu.tr/birim/HukukDergi/makale/2002_1_5.pdf (EriĢim: 10.07.2017)  
77  Mehmed Zahid Kotku, Tasavvufî Ahlak, C. 1, 5. b., Seha NeĢriyat, Ġstanbul, ty., ss. 117-118.  
78  Hakan Yavuz, a.g.e., s. 188. 
79  M. Esad CoĢan, Mehmed Zahid Kotku, 4. b., Server ĠletiĢim, Ġstanbul, 2012, s.90; Ersin Nazif 

Gürdoğan, Görünmeyen Üniversite, 7. b., Ġz Yay., Ġstanbul, 2011, s. 93. 
80  Yalçın, a.g.e., 53. 
81  Kadir Gürler, Türk ModernleĢmesi Sürecinde Din ve Ġktidar, Sarkaç Yay., Ankara, 2010, s. 254. 
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tılması hedeflenmiĢtir. Bu durum dinin meĢrulaĢtırıcı gücünün harekete geçirilmesi ola-

rak okunabilir. Bütün bunlar dergâhın ĠskenderpaĢa Cemaati‟ne inkılâbından sonra da 

hem ekonomik faaliyetlerde (GümüĢ Motor giriĢiminde olduğu gibi), hem parti kuruluĢ-

larında (Milli Nizam Partisi ve Milli Selamet Partisinde olduğu gibi)
82

 ve hem de hü-

kümet politikalarının desteklenmesi veya eleĢtirisinde (1 Mart 2003 tezkeresinde olduğu 

gibi)
83

 gösterdiği tepkinin kaynaklarını açık etmesi bakımından önemli göstergeler ol-

maktadır. 

MürĢit, âlim, hadisçi ve siyasetçi bir GümüĢhanevî portresinin yanına asker 

GümüĢhanevî‟yi de eklemek gerekir.  24 Nisan 1877‟de Rusya, müttefikleri Romenler, 

Sırplar, Karadağlılar ve Bulgarlarla birlikte Osmanlı Devleti‟ne savaĢ açtı. 93 Harbi 

olarak kayıtlara geçen 1877-1878 Osmanlı-Rus SavaĢı farklı cephelerde ve oldukça zor 

Ģartlarda baĢlayınca Doğu cephesinde savaĢmak amacıyla, Trabzon yolu ile Kars‟a gi-

den GümüĢhanevî müritleri ile birlikte cephede fiilen savaĢa katılmıĢ ve askere manen 

moral desteğinde bulunmuĢtur. O senenin 9 Eylül‟ünde baĢlayan Ramazan ayına kadar 

savaĢa devam eden GümüĢhanevî‟nin savaĢın hafiflediği bir sırada Of‟a geldiği ve Ra-

mazan ayı boyunca burada 280‟i aĢkın talebeye Râmûz okuttuğu, birçok kiĢiyi de halve-

te sokarak hilafet verdiği bildirilmektedir.
84

 Ekonomik ve fiili savaĢın içerisinde bulun-

ması onu, etrafında süregiden teorik tartıĢmaların ve bu tartıĢmayı yapanların dıĢında 

tutmuĢ, yeni tecrübeleri ve olayları Ģeriatın ve sünnetin süzgecinden geçirip yorumlaya-

rak sade insanlar nezdinde aktivizmin cazibe merkezi olmuĢtur.
85

  

1893 yılında Ġstanbul‟da dergahta vefat eden GümüĢhanevî, dördü kendisinden 

sonraki GümüĢhanevî Tekkesi‟nin Ģeyhleri olmak üzere 116 halife yetiĢtirmiĢtir. Yerine 

Kastamonulu Hasan Hilmi postnîĢin olmuĢtur.
86

  

                                                
82  Bkz. RuĢen Çakır, a.g.e., s. 24. 
83  Bkz. http://www.iskenderpasa.com/FA0DB11A-00E2-4F22-9E6D-6A99800EFDD0.aspx (EriĢim: 

10.07.2017) 
84  Rukiye Aydoğdu, 19. yy. Osmanlı Toplumunda Tasavvuf-Hadis ĠliĢkisi -Ahmed Ziyâeddin 

GümüĢhanevî Özelinde- (YayımlanmamıĢ Yüksek Lisans Tezi), A.Ü. Sosyal Bilimler Enstitüsü, 

Ankara, 2008, s. 42. 
85  Yavuz, a.g.e., s. 187. 
86  Gündüz, a.g.e., s.141. 

http://www.iskenderpasa.com/FA0DB11A-00E2-4F22-9E6D-6A99800EFDD0.aspx
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B) ĠZ SÜRENLER: GÜMÜġHANEVĠ‟DEN M. ZAHĠD KOTKU‟YA  

     KADARKĠ ġEYHLER 

1) Hasan Hilmi Kastamonî 

Kastamonu‟nun Azdavay ilçesinde 1824 yılında dünyaya gelmiĢtir. Babasının 

ümmi ama veli olan Abdullah adında biri olduğu rivayet edilir.
87

 Ġlk tahsiline Kastamo-

nu‟da baĢladığı, kıraat, sarf, nahiv ilimlerini burada ikmal ettiği, “sinni temyiz”e erince 

babası tarafından Ġstanbul‟a gönderilen Hasan Hilmi Efendi‟nin GümüĢhanevî gibi 

Mahmut PaĢa Medresesi‟ne yerleĢtiği, ömür boyu beraber olacağı Ahmed Ziyaeddin 

Efendi ile orada tanıĢtığı, ilk Ģeyhi Ervadî‟nin vefatı üzerine GümüĢhanevî‟ye intisap 

ettiği, ondan hilafet aldığı ve Ģeyhi hayatta iken ser-halife olduğu kaydedilmektedir.
88

 

ĠrĢat maksadıyla Geyve‟ye gönderilmiĢ, orada bir medrese ve tekke inĢa ettirip hem 

hadis dersleri vermiĢ hem de tarikatın neĢri için çabalamıĢtır. ġeyhinin 1893 yılında 

vefatından sonra on sekiz yıl fiilen postniĢinlik yapan Hasan Hilmi Efendi aynı hocası 

gibi hadis ilmiyle iĢtigali esas almıĢtır. Vefatından önce yerine Safranbolulu Ġsmail Ne-

cati‟yi geçiren Kastamonî 1911 yılında vefat etmiĢtir. Muhammed Zahid el- Kevserî ve 

Ezineli Mehmed Hulusi baĢta olmak üzere elli altı halife bırakarak dar-ı dünyadan rıhlet 

etmiĢ, naĢı Süleymaniye Camii haziresine defnedilmiĢtir.
89

 

2) Ġsmail Necati Zağferanbolî 

Safranbolu doğumlu olan Ġsmail Necati Efendi doğduğu yere nisbetle 

Zağferanbolî unvanıyla anılmaktadır. ArĢiv kayıtlarındaki özgeçmiĢinden 1840 doğum-

lu olduğu anlaĢılmakta olup ilk tahsilini Safranbolu‟da yaptığı, ardından Ġstanbul‟a git-

tiği, Bayezid Medresesi‟nde öğrenim görüp icazet aldığı, otuz beĢ yaĢlarında da aynı 

medresede hocalığa yükseldiği bildirilmektedir.
90

 Safranbolulu Ġsmail Necati Efendi 

zahir ilimlerindeki bu yükseliĢinin akabinde GümüĢhanevî‟ye intisap etmiĢ, 1916 yılın-

da Kastamonî‟nin vefatı üzerine irĢat makamına geçmiĢ ve ölümü olan 1919 yılına ka-

dar Ramuz el-Ehadis‟i okutmaya ve irĢat görevine devam etmiĢtir. Max Weber‟in Pro-

testan Ahlakı tezinin Türkiye yorumcusu olarak kabul edebileceğimiz, “Ġslamcı 

                                                
87  Gündüz, a.g.e., s. 141. 
88  Gündüz, a.g.e., ss 142-143. 
89  Yılmaz, a.g.e., ss. 86-88. 
90  Gündüz, a.g.e., ss. 125-127.  
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Kalvinistler” tartıĢmasının ilham kaynağı Sabri F. Ülgener Ġsmail Necati Efendi‟nin 

torunudur.
91

 

3) Ömer Ziyaeddin Dağıstanî 

Ömer Ziyaeddin Efendi Dağıstanda doğmuĢ olmasına binaen Dağistanî nisbetini 

almıĢtır. Gençlik yıllarında ġeyh ġamil‟in yanında, Gazi Mehmet PaĢa‟nın maiyetinde 

yıllarca savaĢır. SavaĢ sona erince Dağıstan grubu ile beraber Osmanlı‟ya hicret eder, 

Ġstanbul‟a yerleĢir ve GümüĢhanevî‟ye intisap eder. 1919 yılında Ġsmail Necati Efen-

di‟nin irtihalinden sonra GümüĢhanevî‟nin üçüncü halifesi olarak postniĢinliğe getiri-

lir.
92

 

Dağıstanî‟nin yazmıĢ olduğu Mir‟ât-ı Kânûn-i Esâsî ve Hadîs-i Erbaîn fî 

Hukûki‟s-Selâtin adlı eserlerine dinin meĢrulaĢtırıcı ve birleĢtirici gücünün örnekleri 

olarak bakılabilir. Çünkü din zaman zaman sosyal anlamda yapılan bir eylemin karĢı 

taraf açısında geçerli ve haklı kılınması, siyasal düzlemde iktidarın eylem ve düĢüncele-

rinin yönetilenlerce kabul edilebilirliğinin sağlanması, itiraz ve protestoların önlenmesi, 

birliğin teĢekkülü amacına matuf bir iĢlev kazanabilir. MeĢrulaĢtırıcı iĢleviyle sosyal 

realiteyi yeniden yorumlayarak insanı bu realitenin içerisine monte ederken
93

 birleĢtirici 

iĢleviyle toplumsal dayanıĢmanın devamının sağlar ve toplumsal anomiye geçit vermez. 

Bu anlamda Mir‟ât-ı Kânûn-i Esâsî ve Hadîs-i Erbaîn fî Hukûki‟s-Selâtin‟in 

Dağistanî‟nin toplum tarafından sevip sayılan bir âlim olması dolayısıyla dinin meĢru-

laĢtırıcı gücünü harekete geçirerek Osmanlı Hükümetince ilan edilen Kanun-u Esasî‟ye 

karĢı toplumsal muhalefeti azalttığını ve toplumsal dayanıĢmaya katkı sağladığını söy-

leyebiliriz. Diğer taraftan da bu süreçte tasavvuf ehlinin üzerlerine düĢen görevi nasıl 

yerine getirdiklerini, dinin temel öğelerinden olan hadisi ortam ve Ģartların gerektirdiği 

ihtiyaca göre nasıl yorumladıklarını, toplumsal uyumun sağlanmasında, toplumsal bi-

linçlen(dir)mede ve toplumsal düzenin istikrar kazanması noktasında nasıl iĢlevsel hâle 

getirdiklerini gözlemleyebiliriz.
94

 Ayrıca değiĢim sürecine engel olabilen dinin nasıl 

aynı sürecin yürütücüsü olduğunu da görebiliriz.  

                                                
91  Yılmaz, a.g.e., ss. 94-95.  
92   Yılmaz, a.g.e., ss. 97-101. 
93  Ejder OkumuĢ, Toplumsal DeğiĢim ve Din, 2. b., Ġnsan Yay., Ġstanbul, 2006, s. 80.  
94  Kadir Gürler, “GümüĢhanevî Dergâhından Osmanlı-Türk ModernleĢmesine Bir Destek: Ömer 

Ziyaüddin Dağıstânî”, 1. Uluslararası GümüĢhanevî Sempozyumu Bildiriler, ss. 785-796. 
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Ömer Ziyâeddîn Dağıstânî‟nin bu iki kitabı Kur‟ân, hadis, Ġslâm hukuku ve ta-

rihle temellendirmek suretiyle Kânûn-i Esâsî‟yi madde madde ele alarak dine iliĢkin 

öğelerle meĢrulaĢtırmaya çalıĢmaktadır. Örneğin; “Devleti Osmaniye memalik ve kıtaatı 

hazırayı ve eyalatı mümtazeyi muhtevi ve yekvücud olmakla hiç bir zamanda hiç bir 

sebeple tefrik kabul etmez.”
95

 Ģeklindeki birinci madde “Tefrika çıkaran bizden değil-

dir,” “Ümmetim birlik ve beraberlik içindeyken isyan çıkarıp, onların arasında tefrika 

oluĢturan kimseyi, her kim olursa olsun öldürünüz.” ve “Cemaatten bir karıĢ ayrılan, 

cahiliye ölümü gibi ölür.” hadislerine atıfta bulunularak meĢrulaĢtırma yoluna gidilmiĢ-

tir. “Saltanatı Seniyei Osmaniye hilâfeti kübrayı Ġslâmiyeyi haiz olarak sülalei âli 

Osmandan usulü kadimesi veçhile ekber evlada aittir.”
96

 Ģeklinde saltanatın mevcut tan-

zimini öngören üçüncü madde hadislerden bazı referanslarla meĢruiyet sınırları içerisin-

de gösterilmeye çalıĢılmıĢtır.
97

  

Bu ifadeler aynı zamanda iktidar nezdinde kendisinden kuĢkulanılmasına yol 

açmıĢ ve Ģeyhülislamlıktan istediği bir görev Hadis-i Erbaîn fî Hukuki‟s-Selatîn isimli 

eseri gerekçe gösterilerek reddolunmuĢtur. Çünkü hem risalenin giriĢinde padiĢahın 

Kânûn-i Esâsî‟yi uygulamaya koymak suretiyle milletin hukukunu gözettiği sözleri hem 

de 31 Mart Vak‟ası‟na karıĢtığı iddiaları onun MeĢrutiyet yanlısı olarak kabul edilme-

siyle neticelenmiĢtir. 

Dağistanî 1920 senesinde Fatma Sultan Camii‟ndeki dergâhta vefat etmiĢ, vefa-

tına kadar Ramuz okutmaya devam etmiĢ ve vefatından sonra da Süleymaniye Camii 

haziresine hocalarının yanına defnolunmuĢtur. 

4) Mustafa Feyzi Ġbn Emrullah Tekfurdağî 

Dağıstanî‟nin yerine Ahmed Ziyaeddin Efendi‟in dördüncü halifesi olarak post-

niĢin olan Mustafa Feyzi Efendi Tekirdağ doğumludur. 1851 senesinde dünyaya geldiği, 

ilk tahsilini Tekirdağ‟da yaptığı, ardından selefleri gibi on sekiz yaĢına geldiğinde Ġs-

tanbul‟a göçerek Bayezid medresesine kaydolduğu, icazetini almasını sağlayacak bir 

tahsil döneminden sonra aynı medresede hocalığa baĢladığı, o dönemde 

GümüĢhanevî‟ye biat ettiği ve M. Zahid Kotku‟nun de ona intisap ederek hilafet aldığı 

                                                
95  Kanunu Esasi Kabul Tarihi: 7 Zilhicce 1293 (23 Aralık 1876) Düstur, Birinci Tertip, Cilt 4, S.1- 40. 

http://www.anayasa.gen.tr/1876ke.htm  (eriĢim: 20. 07. 2017) 
96  A.y., (eriĢim: 20. 07. 2017) 
97  Gürler, a.g.m., ss. 785-796.  

http://www.anayasa.gen.tr/1876ke.htm
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rivayet edilmektedir.
98

 30 Kasım 1925 yılında meclisten geçen 677 sayılı “ Tekaya ve 

Zevayanın Seddine Dair Kanun” ile tekke kapatılıncaya kadar görevini ifa etmiĢ ve ar-

dından halktan uzakta halvete girmiĢtir. Kotku Mustafa Feyzi Efendi‟nin yirmi dört kez 

halvete girdiğini beyan etmektedir.
99

 1926 senesinde dar-ı beka‟ya göçmüĢ, Süleymani-

ye Camii Haziresine defnedilmiĢtir.  

5) Abdullah Hasib Serezî  

Mustafa Feyzi son halvetinde Serezli Hasib Efendi‟ye, Kazanlı Abdülaziz Efen-

di‟ye ve Bursalı Mehmed Zahid Efendi‟ye hilafet vermiĢtir.  Bıraktığı halifelerden ki-

min posta geçeceği belirsizdir. Halifeler kendi aralarında “YaĢça en büyük olan posta 

geçmeli.” kararını alarak Serezli Hasib Efendi‟yi postniĢin yaparlar. 

Tekke ve Zaviyeler kapatılmıĢ Ģeyhlik, seyitlik gibi unvanlar ilga edilmiĢtir. Bu 

ortamda tarikat Ģeyhlerinin legalite kazanma arzularının onları cami görevlisi olmaya 

yönlendirdiği görülmektedir. Aynı Ģekilde Hasib Efendi ġehzadebaĢı Damat Ġbrahim 

PaĢa Camii‟nde göreve baĢlamıĢ ve son günlerini KapalıçarĢı Camii Ġmam ve Hatibi 

olarak tamamlamıĢtır. 

Abdullah Hasib Efendi 1863 senesinde Serez‟de

 dünyaya gelmiĢ, ilk ve orta 

tahsilini Serez‟de ikmal ettikten sonra selefleri gibi Ġstanbul‟a hicreti sonrası Fa-

tih/ÇarĢamba‟da bulunan Mahmutağa Medresesi‟nde öğrenimini devam ettirmiĢtir. Ġca-

zet sonrası Serez‟e dönen Hasib Efendi, babasının görev yaptığı camide imamlığa baĢ-

lamıĢtır. 1924 yılında tekrar Ġstanbul‟a dönmüĢ, Eyüp‟e yerleĢmiĢ, Abdülaziz Kazanî ve 

M. Zahid Kotku ile tanıĢmıĢ ve onların delaletiyle Mustafa Feyzi Efendi‟ye intisap et-

miĢtir. Soyadı kanunundan sonra Yardımcı soyadını alır. 1949 senesinde vefat eden 

Serezî günün Ģartları gereği Süleymaniye Camii‟ne defnedilemez. Kabri Edirnekapı 

Sakız Ağacı Kabristanlığındadır. 

                                                
98  Yılmaz, a.g.e., ss. 109-112; Gündüz, a.g.e., ss. 153-155. 
99  Ahmet Turan Arslan, “GümüĢhanevî‟nin Halifelerinden Tekirdağlı Mustafa Feyzi Efendi”, Bağcılar 

Belediyesi Uluslararası GümüĢhanevi Sempozyumu Bildiriler, ss. 360-363. 
   Serez, Siroz sancağına bağlı, Yunanistan'ın Orta Makedonya bölgesinde, Selanik yakınlarında, 1924 

öncesi nüfusun çoğunluğunun Türk olduğu bir Ģehir merkezinin adıdır. Osmanlı Devleti döneminde 

Balkanların önemli merkezlerinden biriydi. ġeyh Bedreddin‟in de burada idam edildiği bilgisi bulun-

maktadır. 
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6) Abdülaziz Kazanî (Bekkine) 

Hasib Efendi‟nin vefatı üzerine yerine yaĢı itibariyle Kotku‟dan büyük olan 

Kazanî geçer. Babasının Kazan‟dan
 

gelmesi dolayısıyla Kazanî nisbetini almıĢtır.
 
1895 

Ġstanbul/Mercan doğumlu olan Abdülaziz Efendi 1910 yılında ailesi ile beraber Kazan‟a 

gider ve tahsiline Buhara‟da devam eder. Babasının ani ölümü üzerine Kazan‟a dönen 

Abdülaziz Efendi 1917 BolĢevik Devrimi‟nden sonra kardeĢlerini de yanına alarak Ġs-

tanbul‟a avdet eder. Bir yandan geçim derdiyle uğraĢmakta, bir yandan da ilim tahsil 

etmeye çabalamaktadır. Bu dönemde M. Zahid Kotku ile tanıĢır ve Mustafa Feyzi Efen-

di‟ye intisap eder.
100

 ġeyhinden hem irĢad hem de Ramuz okutma icazeti alır. ĠrĢad izni 

aldıktan sonra imamlık görevine baĢlar. ÇeĢitli camilerde imam hatiplik yapar. Son ola-

rak Zeyrek‟teki Çivicizade Ümmü Gülsüm Camii‟nde bulunur ve bu vazife kendisinden 

sonra postniĢin olan Muhammed Zahid Efendi tarafından o ĠskenderpaĢa Camii‟ne nak-

loluna kadar devam ettirilir. Bekkine hasta olarak döndüğü hac yolculuğundan kısa bir 

süre sonra 1952‟de vefat eder. Kabri Edirnekapı Sakızağacı ġehitliği‟ndedir.
101

 

Bekkine tarikatın baĢına geçtiğinde tekkeler çoktan lağvedilmiĢ ve tarikatlar or-

tadan çekilmiĢlerdi. Buna rağmen tarikat faaliyetleri tamamıyla yok olmamıĢtı. Çünkü 

Türkiye‟yi oluĢturan kadrolar insanların ruhi ihtiyaçlarını dikkate almamıĢlardı. Bu du-

rum mekânı ve merasimi fazla önemsemeyen NakĢibendîlik gibi oluĢumların tekrar can-

lanmalarıyla sonuçlanmıĢtır. Zira “resmî Kemalist ideoloji ve politikaların yabancılaĢ-

tırdığı ve temsil dıĢı bıraktığı nüfus”u tatmin etme ve bazı gereksinimlerini karĢılama 

iĢini tarikatlar üstlenmekteydi.
102

  

Bu arada tarikat liderlerinin de birer birer Diyanet ĠĢlerin BaĢkanlığı‟nda görev 

almaları tekke ile camiyi bir araya getirmiĢ ve tarikat cemaati ile cami cemaatini birleĢ-

tirmiĢtir. Camiler tekkelerin gördüğü iĢlevi görmeye baĢlamıĢlardır. Abdülaziz Efendi 

de ilaveten evinde sohbet halkası oluĢturarak sohbetin etkisi ve yetiĢtiricilik gücünü 

                                                
 KazanTataristan'ın baĢkentidir. Nüfusu 2002 sayımına göre 1.105.289'dur. ġehre adını veren Kazan 

(Kazanka) nehrinin Ġdil (Volga) nehriyle birleĢtiği ve Ġdil‟in bir dirsek Ģeklini aldığı noktada 

kurulmuĢtur. Kazan, 1708-1920 yılları arasında Kazan Vilayetinin (guberniya) merkezi, 27 Mayıs 

1920‟de Tataristan Muhtar Sovyet Sosyalist Cumhuriyeti‟nin, 7 ġubat 1992‟den itibaren de Rusya 

Federasyonu‟na bağlı Tataristan Cumhuriyeti‟nin baĢkenti oldu. 
100  Mustafa Kara, Metinlerle Günümüz Tasavvuf Hareketleri, 4. b., Dergah Yay., Ġstanbul, 2014, s. 

262. 
101  Nihat Azamat, “Bekkine, Abdülaziz”, D.Ġ.A., C. 5,  Ġsam Yay., Ġstanbul, 1992, s. 365.   
102  Yavuz, a.g.e., s. 190.  

https://tr.wikipedia.org/w/index.php?title=Kazan_(Irmak)&action=edit&redlink=1
https://tr.wikipedia.org/wiki/%C4%B0dil
https://tr.wikipedia.org/w/index.php?title=Kazan_Vilayeti&action=edit&redlink=1
https://tr.wikipedia.org/wiki/Tataristan_Cumhuriyeti
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kullanmıĢtır. Sohbet halkasının en önemli siması olarak Nurettin Topçu‟yu görüyoruz. 

Üniversite camiasının ve entelektüel kesimin tanıdığı pek çok sima bu sohbet halkasın-

da yer almıĢtır. Bu kiĢilere üniversitede kalıp hoca olmaları konusunda tavsiyede bulu-

nulmuĢ olması dikkate Ģayandır.
103

 Medrese eğitimi görmüĢ bir kiĢinin modernitenin en 

önemli kurumsal ayağı olan pozitivist, laik bir eğitimin ana taĢıyıcısı konumundaki üni-

versite tahsilini ve üniversite hocalığını salık veriyor olması önemli görülmelidir. Nec-

mettin Erbakan, M. Orhan Okay gibi kiĢiler Bekkine‟nin sohbetlerinden “feyz“ almıĢ ve 

çoğu kendisinden sonra gelen Zahid Efendi‟ye miras olarak devrolunmuĢtur.  

III. ĠSKENDERPAġA CEMAATĠ VE MODERNLEġME SERÜVENĠ 

A) MEHMET ZAHĠD KOTKU VE ĠSKENDERPAġA:  

     GELENEĞĠN ĠZĠNDE 

Mehmed Zahid Efendi Cemaatin kendi sitesinde CoĢan‟ın kaleminden Ģöyle an-

latılır: Adı Mehmed Zahid, soyadı Kotku idi. Kendisinin naklettiğine göre babası ona: 

“Oğlum Mehemmed!” diye hitap edermiĢ. Soyadının “mütevâzı” mânasına geldiği nü-

fus cüzdanının baĢına not edilmiĢ. “Tevellüdü 1315 Hicrî-Kamerî (Rûmî 1313, Milâdî 

1897) yılında, Bursa Ģehrinde, kale içinde Türkmenzâde çıkmazındaki baba evinde vâki 

olmuĢtur.” Baba ve annesinin Kafkasya‟dan 1297‟de göç eden Müslümanlardan olduğu, 

babası Ġbrahim Efendi‟nin Bursa‟ya 16 yaĢlarında iken geldiği, Hamzabey Medrese-

si‟nde tahsil gördüğü, muhtelif yerlerde imamlık yaptığı ve seyyid olduğu aynı yerde 

zikredilmektedir. Ayrıca aynı kaynak babası hakkında; “1929‟larda 76 yaĢlarında iken 

Bursa ovasındaki Ġzvat köyünde vefat etmiĢ ve oraya defnolunmuĢ, ehl-i tarîk bir kim-

sedir.” bilgisini de vermektedir.
104

 

Mehmed Zahid Efendi‟nin ilk mektebi Oruç Bey Ġbtidâîsi‟nde okuduğunu, 

Maksem‟deki idâdîye devam ettiğini, sonra Bursa Sanat Mektebi‟ne girdiğini de keza 

aynı kaynak bize bildirmektedir. Birinci Dünya SavaĢı yıllarında Suriye cephesine asker 

olarak gider. Suriye cephesindeki askerlerin geri dönmesi üzerine o da geri döner ve 

Ġstanbul‟da yazıcı olarak askerliğini devam ettirir. Ġstanbul‟da bulunduğu esnada çeĢitli 

                                                
103  M. Esad CoĢan, Sosyal ÇalıĢmalarda Organizasyon ve BaĢarı, haz. Metin Erkaya, 2. b., Seha NeĢ-

riyat, Ġstanbul, 1994, s. 156. 
104  http://www.iskenderpasa.com/A4DE1890-B2BC-4EFA-8288-DF4DCFF0D22C.aspx (eriĢim: 

10.08.2017) 

http://www.iskenderpasa.com/A4DE1890-B2BC-4EFA-8288-DF4DCFF0D22C.aspx
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dinî toplantılara, derslere, camilerdeki vaazlara devam eder. Bu arada 16 Temmuz 

1920‟de Fatma Sultan Camii yanındaki GümüĢhâneli Tekkesi‟ne giderek ġeyh Ömer 

Ziyâeddin Efendi‟ye intisap eder.
105

 Esad CoĢan gerisini Ģöyle anlatır: 

 “Bu zât-ı şerîfin, 18 Kasım 1337 Cuma günü vefatından sonra postnişîn-i 

irşâd olan Tekirdağlı Mustafa Feyzi Efendi‟nin yanında tahsîl-i kemâlâta 

devam etmiş, müteaddit defalar halvete girmiş, 27 yaşlarında 

hilâfetnâmeyi aldıktan sonra (…) hocasının işareti üzere muhtelif kasaba 

ve köylerde dinî hizmet îfâ etmiştir. Tekkelerin kapatılmasından sonra Bur-

sa‟ya dönmüş, evlenmiş, 1929‟da vefat eden babasının yerine İzvat Kö-

yü‟nde 15-16 sene kadar imamlık ettikten sonra Üftade Cami-i şerîfi‟nin 

imam-hatipliğine tayin edil(miştir). (…) 1952 Aralığında Gümüşhaneli 

Dergâhı postnişini ve eski tekke arkadaşı Kazanlı Abdülaziz Bekkine‟nin 

vefatı üzerine, İstanbul‟a naklolarak Ümmügülsüm Mescidi‟nde vazife 

gördü. 1.10.1958 tarihinde Fatih İskenderpaşa Cami-i Şerîfi‟ne nakloldu 

ve vefatına kadar bu vazifede kaldı.”
106

 

Mehmed Zahid Efendi‟nin Cuma ve Pazar günleri yaptığı vaazlar ve bu vaazları 

dinlemeye gelen yüzlerce kiĢinin bilinmemesi gibi bir durum elbette söz konusu değil-

dir. Sonraları devletin en önemli kademelerinde yer alacak olan zevatın sürekli cemaat 

içerisinde bulunması, büyük bir kitlenin hayranlıkla kendisini izlemesi ve resmi ideolo-

jinin politikalarının aksine bir takım davranıĢların (en azından dinin görünürlüğünün) 

artması dahi onun kovuĢturulmasına sebep olmamıĢtır. Bu durumu Kotku‟nun çağa 

ayak uydurmaktaki maharetiyle izah etmek mümkündür. Ama bu durumun cevabını 

devletin tasavvuf karĢısında yenilgiyi kabul etmesinde aramak belki daha doğru bir yak-

laĢım olacaktır.
107

 Belki de onun devletin laiklik prensibi ile çatıĢmayan
108

 yumuĢak 

üslubuna, insana, onun manevi ve ahlaki geliĢimine odaklanan anlatımına dikkat etme-

liyiz. O devleti hiçbir zaman karĢısına alıp düĢman olarak görmemiĢtir.
109

 Kotku Ġslam‟ı 

insanın bütün kötülüklerin kaynağı olan nefsi disiplin altına almak ve toplumun salahı 

                                                
105  Emin YaĢar Demirci, “Mehmet Zahid Kotku”, Modern Türkiye‟de Siyasi DüĢünce, C. 6 Ġslamcılık, 

3. b., ĠletiĢim Yay., ss. 326- 329. 
106  http://www.iskenderpasa.com/A4DE1890-B2BC-4EFA-8288-DF4DCFF0D22C.aspx (eriĢim: 

10.08.2017) 
107  Çakır, a.g.e., s 20. 
108  Demirci, a.g.e., s. 100. 
109  Çakır, a.g.e., s 24. 

http://www.iskenderpasa.com/A4DE1890-B2BC-4EFA-8288-DF4DCFF0D22C.aspx
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için güzel ahlakı yaymak, mümkün olduğunca da iyiliğin yayılması için çalıĢmak olarak 

anlar ve anlatır.
110

 KonuĢmalarından derlenen kitaplara bakıldığında bu durum açıkça 

görülmektedir: Tasavvufi Ahlak, Nefsin Terbiyesi, Hadislerle Nasihatler, Ana Baba 

Hakları, Zikrullahın Faydaları vb. 

ġurasını gözden kaçırmamalıyız ki, o her ne kadar yeni durumlara adaptasyon 

yeteneği olan bir Ģeyh, modernleĢen ve gençlerden oluĢan yeni bir cemaate sahip bir 

lider, modern siyasi ve akademik elit kadroları etrafında toplayan bir önder olarak gö-

rülse de
111

 neticede GümüĢhanevi Dergâhı‟nın geleneksel tekke üslubuyla yetiĢmiĢ, bu 

üslup içerisinde inanmıĢ ve yaĢamıĢ, bu üslup çerçevesinde tarikat anlayıĢını yaĢatmaya 

gayret etmiĢ son temsilcisidir.
112

  

Modernliğin ontolojik ve formel alanlarını göz önünde bulunduracak olursak 

Kotku için ontolojik modernliğin bahis konusu olmadığı aĢikardır. Rasyonalizm, poziti-

vizm, sekülarizm ve hümanizm anlamında bu alanlara değen bir inanıĢı ve söylemi yok-

tur. Kendisinden sonra formel anlamda modernleĢtiğini söyleyeceğimiz Esad CoĢan ve 

Nureddin CoĢan‟ın da ontolojik anlamda modernleĢtiğinden bahsedilemez. Kotku for-

mel anlamda da gelenekçidir ve geleneğin anladığı Ġslam‟ın dıĢında bir Ġslam anlayıĢına 

sahip değildir. 

Sekülerlik konusuna değinecek olursa Mehmed Zahid Efendi dünyayı ahiret yo-

lu olarak görür ve dünya sevgisi ile ahiret sevgisinin bir arada imtizaç etmesinin müm-

kün olmadığından bahisle; “Dünya tercih edilince ahiret kefesi boĢ kalır. Ahiret tarafı 

tercih olunsa dünya kafesi boĢ kalır.”
113

 der. Hiçbir konu dinin referansının dıĢında ele 

alınmamıĢtır. Hiçbir Ģey dine dayandırılmadan konuĢulmamıĢtır. Onun sözlerine ve dav-

ranıĢlarına, düĢünce dünyasına ve inancına ister dinden soyutlanma, kutsalın zıttı
114

 an-

lamında ele alınmıĢ olsun, ister dinin etkisinin veya otorite olarak kabulünün zayıflama-

sı
115

 Ģeklinde anlaĢılmıĢ olsun hiçbir Ģekilde sekülerlik atfedilemez.  

                                                
110  Yavuz, a.g.e., s.193. 
111  Çakır, a.g.e., ss. 20-23; Demirci, “Dergahtan Partiye, Vakıftan ġirkete Bir Kimliğin OluĢumu ve Dö-

nüĢümü: ĠskenderpaĢa Cemaati”, ss. 323- 340. 
112  Demirci, “Mehmet Zahid Kotku”, ss. 326-329.  
113  Kotku, Tasavvufi Ahlak, C. 3, s. 67. 
114  Webster's Encyclopedia of Dictionaries, Ottenheimer Publishers, 1977. 
115  Volkan Ertit, “SekülerleĢme Ne Demektir?”, Toplumsal DeğiĢim Sempozyumu, Ġnsan ve Medeniyet 

Hareketi, Ġstanbul, 2016, ss. 465-483. 



75 

 

Kotku‟nun vaazlarında ve vaazlarından oluĢturulan kitaplarında erekçiliği net bir 

Ģekilde görmek mümkündür. Kâinata ve insana teleolojik olarak bakar. “Hak sübhanehu 

ve teala kullarını bu ibadet sayesinde Ģereflensin ve muhabbetini kazanarak izzet sahibi 

olsunlar diye yaratmıĢtır. Zira insan oğlunun yaratılıĢ sebeplerinden en mühimi Allahu 

Teala‟ya ibadet ve O‟nu hakkıyla bilmektir.”
116

 Ona göre kul Allah‟ı birlemek için yara-

tılmıĢ, tüm mahlûkat da insana hizmet için vücuda getirilmiĢtir.
117

 Mekanik bir evren 

anlayıĢı ve determinist bir yaklaĢıma rastlanmaz. ġifayı veren Allah‟tır. “ġifayı ilaçtan 

bilmek büyük bir hatadır.”
118

AteĢe yanma gücü veren Allah‟tır. Her Ģey Allah‟ın elin-

dedir, sürekli onun yaratması ve tanzimine muhtaçtır. 

Mehmed Zahid Efendi; “Her Ģeyin tek ölçütü insandır.” sözünün imlediği ve 

hümanizm olarak kabul edilen düĢünceyi kabul etmez. Ġnsanın Allah için yaratıldığı, tek 

hâkiminin ve sahibinin Allah olduğu, ama her Ģeyin de insan için halk edildiği düĢünce-

sini dillendirir. “Gökler, seni gölgelendirir, yerler de senin ikametin ve 

faydalanmaklığın içindir. Yüksekteki nurlar da seni aydınlatmak için, süfli olan mevcu-

dat da sana hizmet için yaratılmıĢtır ve senin tasarrufuna verilmiĢtir. Bunların hepsinin 

senin için yaratılmıĢ olduğunu ve senin de bana kulluk etmen için yaratıldığını fehm 

eyle ve bunun kadr ve kıymetini bil.”
119

 Ġnsan “eĢref-i mahlûkat”tır ama tek referans ve 

ölçüt Allah‟tır. Her Ģey Allah‟a göre ve Allah tarafındandır. 

Anlatımlarının bütününe baktığımızda Kotku‟nun rasyonalist olabilmesinin im-

kânsızlığı zaten görülmektedir. Keramet, mucize ve batınî hallerin sıkça tasviri rasyonel 

bir bakıĢ açısının onda olmadığını müĢahede etmemizi sağlar. Çünkü rasyonalite aklın 

dıĢında referans ve gerçeklik kabul etmez. Bireysel ve toplumsal yaĢamı 

anlamlandırmada ve düzenlemede inanç, vahiy, duygu, önyargı, içgüdünün yerine ilk ve 

temel bilgi kaynağı olarak aklı, aklın düzenini ön plana çıkartır. Bilginin kaynağı geniĢ 

anlamıyla akıldır. Kotku‟nun ilim anlayıĢındaki baĢat unsur ise ilim denilince din 

ilimlerinin anlaĢılmasıdır. Yüceltilen ilim de din ilimleridir. “Göklerdeki sema ehlinin 

ve yerdeki mahlukatın zinetidir; yani yerin de göğün de zineti ilimdir. Ġlimle halikın 

                                                
116  Kotku, Cennet Yolları, Server ĠletiĢim, Ġstanbul, 2015, s. 87. 
117  Kotku, Tasavvufi Ahlak, C. 1, s. 65. 
118  Kotku, Hadislerle Nasihatlar, C. 1, Seha NeĢriyat, Ġstanbul, 1984, s. 54. 
119  Kotku, a.y. 
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mevcudiyeti anlaĢılır. Ġlimle O‟na ibadet edilir. Yıldızlar bu felek alemindendir; ilim ise 

hak hazinesindendir.”
120

   

Ġnformel tarikat iliĢkileri çerçevesinde modernleĢen gençlerin, siyasi ve 

akademik elitlerin etrafında halka olmasından sonra da onun din dilinde ve din 

anlayıĢında herhangi bir değiĢiklik olmamıĢtır. Ancak tasavvuf öğretisinin Ģifahi 

geleneği herkesin durumuna uygun bir Ģeyler almasına imkan tanımıĢtır. Hatıralarda 

anlatılan daha müsamahakar, daha esnek ve daha sevecen, kimseyi kırmayan bir Kotku 

portresidir.Vaaz ve kitaplarında ise tavizsiz, katı bir  anlayıĢ hakimdir. Neredeyse bu 

durum iki farklı Kotku imajı oluĢturmaktadır. Bu Ģifahi gelenekteki “herkesin durumuna 

uygun birĢeyler alması”ndan kaynaklanır. Örneğin: “Hocaefendi kolonya kullanmazdı. 

Bir gün beraber bir eve gittik. ġöyle bir kapının yanında oturuyordu Hocaefendi... Bir 

küçük kız, kapıdan girdi. Hemen kolonya ĢiĢesini Hocaefendi'nin avucuna getirdi daya-

dı. Hocaefendi bir o sevimli küçük kıza baktı, bir de elindeki kolonyaya baktı. Uzattı 

elini, aldı kolonyayı... DüĢünün, mâsum bir kız... Reddetse çok kalbi kırılacak, belki de 

ağlayacak... Ġkram bakımından bilmeden cahillik yapıyor. ġimdi Hocaefendi bu tavrıyla 

onu kırmadı.”
121

  

Sigara konusunda haram olduğunu yazmasına,
122

 sık sık hem sağlığımızı bozan 

hem de melekleri rahatsız eden sigara paralarının da sorulacağını söylemesine
123

 ve yan-

lıĢ fetvalar yüzünden sigara gibi kötü alıĢkanlıkları pervasızca edindiğimizi belirtmesine 

rağmen Ģu anı bu konuda çok önemlidir: Hacı Ahmed Kibritçi Trabzonlu Ali Haydar 

Efendi‟nin müptelası olduğu sigarayı bırakabilmesi için Mehmed Zahid Efendi‟den ri-

cada bulunur. Bunun üzerine, “Hacı Ahmed” dedi. “Hafız abi bununla –sigarayla- o 

kadar ahbab arkadaĢ oldu ki, onu terk etmesi epey zor.”
124

 Bunlar tasavvufa ait Ģifahi 

geleneğin herkesin durumuna uygun eğitim anlayıĢının bir mahsulü olarak anlaĢılabilir.  

Kotku‟nun etrafında halkalanan çevreler onda ne buluyorlardı? Belki de asıl so-

rulması gereken soru Ģudur: Kotku‟yu bu kadar cezp edici kılan Ģey nedir? Buna din 

sosyolojisi terminolojisi içerisinde Weber‟in hediye ettiği kavramla “karizma” diyebili-

                                                
120  Kotku, a.g.e., s. 59. 
121  Necdet Oral” Hasib Efendi‟den Mehmed Efendi‟ye”, Haz. Metin Erkaya. Anılarla Mehmed Zahid 

Kotku,  http://www.esadcosankulliyati.com/arsiv/kitap/anmzk/hasib.html (eriĢim: 20.09.2017) 
122  Kotku, Cennet Yolları, s. 60. 
123  Kotku, a.g.e., s. 94. 
124  Mustafa Özdamar, ġeyh Kotku; Bursalı Mehmed Efendi, Kırk Kandil Yay., Ġstanbul, 1996, ss. 49-

50.  

http://www.esadcosankulliyati.com/arsiv/kitap/anmzk/hasib.html
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riz. Ġslam geleneği ise olaya “Allah sevdiği kulunu diğer insanlara da sevdirir.”
125

 anla-

yıĢıyla bakar. Gürdoğan alçak gönüllüğü ile gönülleri yakalaması olarak görür.
126

 Çakır 

ise bunu Ģu cümlelerle ifade eder: “Ülkede ağırlığını giderek hissettiren liberalizm ve 

Marksizm karĢısında bocalayan, onlardan Ģu veya bu Ģekilde etkilenmiĢ ama yetiĢmeleri 

gereği herhangi birine bağlanmaya cesaret edemeyen gençleri Zahid Kotku, hayatın, 

Türkiye‟deki tüm modern akımların ihmal ettiği bir boyutunu öne çıkararak kendisine 

bağlıyordu: ġiirsellik.”
127

 Ayrıca bu gençlerin geleneksel bir aileden geldiklerini ve kar-

ĢılaĢtıkları modernizm karĢısında savunmasız kaldıklarını da göz ardı etmemeliyiz. 

“Onlar köksüzlük, darmadağın olma ve çevreye uyumsuzluk tehlikesi ile karĢı karĢıya 

idiler.”
128

     

Karizmayı belirleyen birçok unsurun arasında kerametin önemli bir yer tuttuğu-

nu gözden kaçırmamak gerekir. Hatıralarda anlatılan pek çok kerametin yanı sıra CoĢan, 

Mehmed Zahid Efendi‟yi tanıtım yazısında Ģunları söyler: “Kerametleri zâhir ve Ģöhreti 

àlemgir olduğu halde… Ġnsanın kalbinden geçirdiğini bilir, gelenin sormadan cevabını 

verir, istemeden ihtiyaç sahibinin muhtaç olduğu Ģeyi bağıĢlardı. Gönüllere ve rüyalara 

tasarrufu vardı. Bereket gittiği yere yağar; bolluk onunla beraber gezer, en ücrâ, en kıt-

lık yerde o gelince nimet dolardı. Beraberinde seyahat edenler, tevafuklara, tecellilere, 

maddî ve mânevî hallere ve ikramlara ĢaĢar, hayretlere düĢerler, parmaklarını ısırırlar-

dı.”
129

   

Onun gelenekselliğinin en önemli göstergelerinin baĢında geleneksel tarikat 

anlayıĢı, usul ve ritüellerine olabildiğince riayet göstermesi gelir. Ġntisap usulünden 

zikrin takibine, sohbet ile eğitim anlayıĢından müridanın ziyaretine, halvetten kiĢinin 

arındırılması çalıĢmalarına  kadar tüm uygulamalar neredeyse bire bir geleneğe uygun 

olarak icra edilmiĢtir. Tekke geleneğine uygun olarak Ramuz ü‟l Ehadis dersleri, 

hatmeler ve sabah namazından iĢrak vaktine kadarki zaman süresince evradın okunması 

                                                
125  Ebû Hüreyre radıyallahu anh‟den rivayet edildiğine göre Peygamber sallallahu aleyhi ve sellem Ģöyle 

buyurdu: “Allah Teâlâ bir kulu sevdiği zaman Cebrâil‟e: “Allah filanı seviyor, onu sen de sev!” diye 

emreder. Cebrâil de o kulu sever, sonra gök halkına: “Allah filanı gerçekten seviyor; onu siz de 

seviniz!” diye hitâbeder. Göktekiler de o kimseyi severler. Sonra da yeryüzündekilerin gönlünde o 

kimseye karĢı bir sevgi uyanır.”  Ebu‟l- Hüseyin Muslimu‟bnu‟l-Haccac el-KuĢeyrî en-Niysâbûrî, 

a.g.e., C. 8, s. 104.   
126  Ersin Nazif Gürdoğan, Görünmeyen Üniversite, Ġz Yay., 7. b., Ġstanbul, 2011, s. 29. 
127  Çakır, a.g.e., ss. 21-22; Demirci, a.g.e., s. 101. 
128  Demirci, , a.g.e. s. 100.  
129  CoĢan, Mehmed Zahid Kotku, s. 16. 
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hiç aksatılmamıĢtır. Tarikata giriĢ dersleri kiĢiye münhasır ve yüz yüze  verilmiĢ (çok 

kalabalığın bulunduğu bir iki istisna hariç), zaman zaman toplu zikirler de yapılmıĢtır. 

Halvetin yerini mini halvet olarak adlandırılan itikafa bıraktığı gözlenmiĢtir. Yaptığımız 

görüĢmelerden birisinde bağlılardan ve Kotku‟nun uzun yıllar hizmetinde 

bulunanlardan Burak; “Çoğu Ģeyh, halvet için hocamıza gönderirdi. Çünkü çoğunun 

halvet yaptırmaya gücü yoktu. Bir gün, „Biz artık çok yaĢlandık ve yorulduk. Halvette 

de Ģöhret vuku buluyor.‟ diyerek halveti kaldırdı ve onun yerine halvet usulünde itikafa 

izin verdi. Ġtikafta Ģöhret olmaz.”
130

 diyerek halvetin terk ediliĢ serüvenini aktarmıĢtır. 

Bu itikafa da “mini halvet” ismi verilmiĢtir. Sahurda 21 adet kuru üzüm ve çok az 

ekmek, iftarda yağsız ve tuzsuz yeĢil mercimek çorbası, çok az ekme ve ılık su 

Ģeklindeki diyet, kimse ile konuĢmamak, koku ve kokulu sabun kullanmamak, sürekli 

zikirle meĢgul olmak, hatta bulunduğu odanın penceresini açarak havalandırmamak gibi 

halvetteki katı kuralların zorunlu olmadığı halde itikafta uygulanmasıyla itikaflar adeta 

birer kısa halvete dönüĢtürülmeye çalıĢılmıĢtır. 

Giyim kuĢam konusunda ise tam bir gelenek adamıydı. Daima sarıklı, cübbeli, 

sakallı ve Ģalvarlıydı. ġu cümleler onun giyim kuĢam konusundaki tavrını ortaya 

koymaktadır: “…Ekserisi sakaldan mahrum, medeniyet kisvesi diyerek giydikleri o 

hıristiyan adet ve ananesi olan frenk iĢi ceket-pantolonlar, gömlekler, kolalı yakalılar… 

Bir de üstüne canım kravat (!) yok mu ya; dinimizle ne kadar taban tabana zıt.”
131

  

Kadın giyim kuĢamı yani tesettürü konusunda ise tesettürün örtünmek değil 

görünmemek olduğunu söyler ve asıl tesettürün hanımların evlerinde oturup evinin ve 

çocuklarının hizmetiyle meĢgul olmaları olduğunu beyan eder. “Her ne Ģekilde sokağa 

çıktığı an bu tesettürün yok olduğunu” bildirir.
132

 

O, kadının fitne ve eksik olarak görüldüğü, kadının erkeğine tam itaat etmesi 

gerektiğine inanılan zamanların insanıdır. Kadınların “fitne-fesad ortalığı alt-üst etmiĢ 

olduğundan bugün yakın komĢu camilerine dahi olsa velev ki ihtiyar dahi olsalar 

namazlarını evlerinin en mahrem yerlerinde”
133

 eda etmelerinin gerekliliğinden 

bahseder. Kadınların kurtulmasına vesile olan dört Ģeyi açıklarken “Dördüncüsü ise; 

                                                
130  22.12. 2017 tarihinde yapılan görüĢme.  
131  Mehmed Zahid Kotku, Nefsin Terbiyesi, 6. b., Server ĠletiĢim, Ġstanbul, 2015, s. 279. 
132  Mehmed Zahid Kotku, Mü‟minlere Vaazlar, C 2, 2. b., Seha NeĢriyat, Ġstanbul, 1989, s. 97; Kotku, 

Nefsin Terbiyesi, ss. 56-57. 
133  Kotku, Hadislerle Nasihatlar, C 1, s. 27. 
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erkeğine itaattir, bu da pek mühimdir.” der. Erkeğin her zaman evin hem amiri hem de 

maiĢetini teminle mükellef olduğu söyler. “Erkeğinin izni olmadıkça evinden dıĢarıya 

çıkmaz. Evine akrabası dahi olsa erkeği yok iken kimseyi almaz.”
134

 “Kadın kısmının 

yaratılıĢı itibariyle hilkatında yamukluk, eksiklik, zafiyet” olduğu kanaatindedir.
135

 

Kitabında Ġbn-i Mace, Nesai ve Ahmed b. Hanbel‟in Ebu Hüreyre‟den rivayet ettiği, 

Enes b. Malik‟in anlattığı bir olayı nakleder. Olayın sonunda Hazreti Peygamberin Ģu 

sözleri vardır: “BeĢerin beĢere secde etmesi sahih olmaz. BeĢerin beĢere secde etmesi 

lazım gelse, hakkının büyüklüğünden kadının kocasına secde etmesini emrederdim.”
136

  

Kadınların camiye gitmeleri konusunda sarfettiği sözler ve eğitim konusundaki 

“Evlatlarımızı okutacağız diye, onların yirmi yaĢlarını tecavüz eden bir zamana kadar, 

erkek çocuklarla birlikte hemhal olmalarına göz yuman babalara ne dersiniz?”
137

 

cümlesi ise kendisinden sonra gelenlerin tesettürü yorumlayıĢ biçimleri ve kadının 

sosyal hayatta aktif rol alması önünde durulamayan değiĢimin göstergesi olarak 

anlamladırılabilir. 

CoĢan kendisinden sonra tesettürü yukarıdaki Ģekliyle yorumlamayacaktır. 

Sosyal organizasyonlarda aktif olunmasını, her Ģehirde kadın dernekleri kurulmasını 

isteyen (Bu dernekler “Arifan Kadın ve Aile KuruluĢları DayanıĢma Derneği” çatısı 

altında toplanmıĢtır.
138

) CoĢan‟ın tesettür konusunda Kotku‟dan farklı bir yoruma gittiği 

muhakkaktır. O bir yazısında kıyafet Ģekli sunarken kıyafetlerin vücut hatlarını belli 

etmeyecek kadar bol, içini göstermeyecek kumaĢtan, takvaya, saygıya, vakara uygun; 

zevke, sevimliliğe münasip olması gerektiğini söyler. Kadın madem kamusal alanda 

olacaktır; öyleyse onu örterek muhafaza etmelidir.  

Modern/postmodern dünyayı bir kelimeyle tanımlamamız gerekseydi sanırım Ģu 

kelimeyi duymamız muhtemeldi: Tüketim. Tüketim kelimesinin ardından da Ģu ifadeyi 

duyardık. “Tüketim ve tüketimcilik yeni dünyanın bir ideolojisidir ve daha fazla 

tüketim, daha fazla üretim ve dolayısıyla daha fazla refah demektir.”
139

 ġurasını da 

kabul etmeliyiz ki tüketmeden yaĢamak olanaksızdır. Çünkü tüketimi doğumumuzdan 

                                                
134  Kotku, a.g.e., s. 329. 
135  A.y. 
136  Kotku, a.g.e., ss. 334-336. 
137  Kotku, Mü‟minlere Vaazlar C. 2, s. 97. 
138  Kadın ve Aile,  http://www.kadinveaile.com/arifan/  (eriĢim: 15.10.2017) 
139  Yavuz OdabaĢı, Tüketim  Kültürü,  Yetinen  Toplumun  Tüketen  Topluma DönüĢümü. 2. b., 

Sistem Yay., Ġstanbul, 2006, s. 18. 

http://www.kadinveaile.com/arifan/
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ölümümüze kadar süren bir eylemler bütünü olarak da görebiliriz.
140

 Tüketimi zorunlu 

tüketim, tutkulu tüketim, refah tüketimi, gösteriĢçi tüketim ve sembolik tüketim gibi bir 

sınıflandırmaya
141

 tabi tutarsak modern/postmodern zamanların tüketim biçiminin ve 

tüketim toplumu tanımının zorunlu tüketimle bir iliĢkisinin olmadığı rahatlıkla 

görülebilir. Özellikle postmodern yani geç kapitalizm döneminde ortaya çıkan 

tüketimcilik ve tüketim toplumu kavramlarında tüketmek bir ihtiyacın giderilmesinin 

çok ötesinde bir anlama sahiptir. Bir gösterge sistemi
142

, statü, prestij, haz ve tatmin 

vasıtasıdır.
143

 1980 sonrası Özal tarafından ortaya atılan “Çağ Atlayan Türkiye” 

sloganının temelinde de hazcı tüketimcilik ve bunun bir kültüre dönüĢümü yatar.  

Postmodern kültür, hem dindarlığın hem de hedonist (hazcı) yaĢam tarzının bir-

likte var olabileceğini söyler. Günümüzün gençleri, kendilerini hem çok dindarım diye 

tanımlamakta hem de hedonist özellikler gösterebilmektedir. Kendini “Çok dindarım.” 

Ģeklinde niteleyen gençlerin birçoğu aynı zamanda hayatta en önemli Ģeyin para oldu-

ğunu söyleyebilmektedir. ĠĢin daha ilgi çekici kısmı “Günü yaĢamak ve yarını yarına 

bırakmak Ģarttır,” “KöĢeyi dönmek iyidir,” “Ġnsan önce kendini düĢünmelidir” görüĢle-

rini dindarım diyenlerin; kendilerini orta düzeyde dindar ve hiç dindar değil olarak ka-

bul edenlere göre daha fazla oranda sahiplenmeleridir.
144

        

Kotku‟nun yaĢadığı dönem henüz tüketim kelimesinin yaygınlaĢmadığı onun ye-

rine “israf” kavramının kullanıldığı zamanlardır. Kendisinin yaĢayıĢı ve söylemleri bu-

nu açıkça ortaya koymaktadır. Ömrü boyunca caminin meĢrutasındaki evde yaĢamıĢtır. 

Eline geçeni bezl eden (cömertçe dağıtan) bir mizaca sahiptir.
145

 Hemen herkes onun 

mütevazı bir hayat sürdüğünde hemfikirdir. Hatta giydiği Ģalvarın çift yönlü olmasına 

dikkat ettiği, önünü ve arkasını giyerek uzun yıllar kullandığı anlatılır.
146

 

ĠskenderpaĢa‟da vaazları esnasında, hocalarından bahsederken; motorlu taĢıtların olma-

                                                
140  OdabaĢı, a.g.e., s. 15. 
141  OdabaĢı, a.g.e., s. 17. 
142  Jean Boudrillard, Tüketim Toplumu, çev., Hazal Deliçaylı-Ferda Keskin, 5. b., Ayrıntı Yay. Ġstan-

bul, 2012, s. 24. 
143  Engin Özgül, “Tüketicilerin Sosyo-Demografk Özelliklerinin Hedonik Tüketim ve Gönüllü Sade 

YaĢam Tarzları Açısından Değerlendirilmesi”, Ege Akademik BakıĢ,  C. 11, S. 1, Ocak 2011, ss.23-

38. 
144  Vehbi Bayhan, Hedonist Ve Püritan Etik Sarmalında Postmodern Gençlik,     

http://www.ayk.gov.tr/wp-content/uploads/2015/01/BAYHAN-Vehbi-HEDON%C4%B0ST-VE-

P%C3%9CR%C4%B0TAN-ET%C4%B0K-SARMALINDA-POSTMODERN-

GEN%C3%87L%C4%B0K.pdf    (eriĢim: 25.09.2017) 
145  CoĢan, Mehmed Zahid Kotku, s. 16; Özdamar, a.g.e., s. 71. 
146  CoĢan, a.g.e., s. 38. 

http://www.ayk.gov.tr/wp-content/uploads/2015/01/BAYHAN-Vehbi-HEDON%C4%B0ST-VE-P%C3%9CR%C4%B0TAN-ET%C4%B0K-SARMALINDA-POSTMODERN-GEN%C3%87L%C4%B0K.pdf
http://www.ayk.gov.tr/wp-content/uploads/2015/01/BAYHAN-Vehbi-HEDON%C4%B0ST-VE-P%C3%9CR%C4%B0TAN-ET%C4%B0K-SARMALINDA-POSTMODERN-GEN%C3%87L%C4%B0K.pdf
http://www.ayk.gov.tr/wp-content/uploads/2015/01/BAYHAN-Vehbi-HEDON%C4%B0ST-VE-P%C3%9CR%C4%B0TAN-ET%C4%B0K-SARMALINDA-POSTMODERN-GEN%C3%87L%C4%B0K.pdf
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dığı bir dönemde at arabası ve fayton gibi araçlara binilmemesini tavsiye ettiklerini, bu 

araçların gurura, israfa ve dünyaya meyle sebep olabileceğini söylediklerini kendisini 

dinleyenler aktarmaktadırlar.
147

 “Ġnsanın canının istediği her Ģeyi yemesi ve giymesi de 

israftan sayılmıĢtır.”
148

 “Bütün içkiler, sigaralar, köĢkler, konaklar, yazlık adı verilen 

sayfiyeler, ev içindeki Ģeref, süs, ziynet ve saltanata taalluk eden her Ģey israf değildir 

de nedir ya?”
149

 ifadeleri Mehmed Zahid Efendi‟nin bu konuya verdiği önemi göster-

mektedir. Bu aynı zamanda onun bu modern dünyanın insanı olmadığını da ibraz eder. 

“Zenginliğin en kötü tarafı, hem Ģımarık olmaları hem de israftan kaçınmamalarıdır.”
150

 

“Ġnsanın ne kadar zengin olursa olsun iktisaddan ayrılmaması ve hatta zaruret ve kifayet 

miktarıyla idare edip, fazlasını hak yoluna ve hakkın müdafaası için harcamasının 

lüzûmunu beyan buyurmuĢlardır.”
151

  

Ġnsanın bu dünyadan kâm almasının doğru olmadığını sürekli gündeme getir-

mektedir. Çünkü dünyadan kâm almak dünyaya meyletmek ve ahireti unutmaktır. 

“Ġbrahimü‟Ģ-ġeyban (k.s.) Hazretleri nefsine muhalefet kastıyla kırk sene her tarafı ka-

palı bir yerde yattığını söylemiĢtir.”
152

 “Sırrî-i Sakatî (k.s.) Hazretleri, „ Otuz veya kırk 

seneden beri nefsim istediği halde, eti yağda piĢirip de yemedim” demiĢlerdir.”
153

 gibi 

nakillere sıkça rastlamak mümkündür.  

Yukarıda onun tüketim, tesettür, giyim kuĢam, tarikat ve tasavvufla ilgili anlayı-

Ģının; aĢağıda göreceğimiz ekonomik, sosyal ve siyasi görüĢlerinin özünü Ģu kavram 

oluĢturur: Nefisle mücadele. Her eylem, her fikir ve her çalıĢmanın tek amacı vardır: 

“Ġnsan-ı kâmil”i vücuda getirmek. Bunun için yapılması gereken Ģey “ahlak-ı 

zemime”den uzaklaĢmak ve “ahlak-ı hamide”yi elde etmektir. Bu nokta kendisini selef-

leriyle neredeyse tam tamına aynı düzleme taĢırken halefleriyle ayrıĢtığı alanı gösterir. 

Cemaatin değiĢiminin kotlarını da buradan yola çıkarak belirlemek en sağlıklı yol ola-

caktır. Eserlerinden sadece Tasavvufi Ahlak‟a göz attığımızda bile iĢlenilen konular bizi 

rahatlıkla bu iddiaya götürebilir. Evrad, Ezkar ve Ġstiğfar (C.1, ss. 23-26); Seyr-i 

Sülûkun Menzilleri (C. 1, ss. 66-71); NakĢibendiyye‟de Tarik Edebleri (C. 1, ss. 95-99); 

                                                
147  Gürdoğan, a.g.e., s. 61. 
148  Kotku, Tasavvufi Ahlak, C. 5, s. 214. 
149  Kotku, a.y. 
150  Kotku, a.y. 
151  Kotku, a.y. 
152  Kotku, Tasavvufi Ahlak, C. 3, s. 107. 
153  Kotku, a.y. 
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Zühd ve Zühdün Mertebeleri (C.1, s. 189); Adab Risalesi: Tarikat-ı Aliye-i NakĢiyye 

Âdabı ve Sâdât-ı NakĢibendiyye (C. 2, ss. 161-225); Halvetin Lüzumu ve Nevileri (C. 

5, ss. 42-57); Ahlak-ı Hamidelerin Kısaca Tekrarı (C. 5, ss. 243-249). 

Cihadın bugün dünya menfaatleri ve saltanatları için olduğunu ifade ederek eli-

mizde kayıp giden dinden ve imandan bî haber evlatlarımızın dinlerini öğrenmeleri için 

çalıĢmanın
154

 ve nefisle savaĢmanın cihadın anası olarak kabul edileceğini
155

 beyan et-

mesi ile kendisinden sonra neĢredilmeye baĢlanılan Ġslam mecmuasının hemen her sayı-

sında “Müslüman Mücahidler”e, yeryüzündeki “Ġslami Cihad”lara yer ayrılması ve ci-

hadın bir manifesto olarak kabulü;
156

 Tasavvufi Ahlak‟taki bir konu baĢlığına “Seyr-i 

Sülûkda BaĢarı ġartları”
157

  konulması ile halefi Esad CoĢan‟ın kitabının isminin “Sos-

yal ÇalıĢmalarda Organizasyon ve BaĢarı” olması ve Nureddin CoĢan‟ın 2003‟deki Ku-

Ģadası Adakule Hotel‟de yaptığı konuĢmayı; “Bugünden itibaren daima ayarını doğru 

yola göre kontrol ve teftiĢ edip düzenleyeceğiniz, kiĢisel hayat planınızı yapın.”
158

 Ģek-

linde sonlandırması, Cemaatin en önemli gündem maddelerinin baĢında “kritik ve anali-

tik düĢünme”nin gelmesi bile değiĢimin seyrini göstermesi bakımından önemlidir. 

Mehmed Zahid Efendi‟nin sosyal, siyasal ve ekonomik konularda yapmıĢ oldu-

ğu katkı ve faaliyetler asıl mevzunun yanında ikinci planda kalmaktadır. Öncelikle Nak-

Ģibendî Tarikatı‟nın ananesi Müslümanların her iĢiyle ilgilenmek olarak belirlenmiĢtir. 

Bu münasebetle, GümüĢ Motor‟un kuruluĢuna ön ayak olmuĢ, Hakyol Vakfı‟nın kurul-

ması hususunda ilk talimat kendisinden gelmiĢ ve siyasette bulunmayı arzu eden ihvana 

karĢı onları yönlendirici, yol gösterici ve zaman zaman da ikaz edici olmuĢtur. 
159

  

NakĢibendiye‟nin tarih boyunca siyasetle içli dıĢlı olmasına sebep olarak karar 

mekanizmalarında siyasetin etkisi, müntesiplerinin rahat etmesi ve siyasetin Ģerrinden 

emin olmak düĢüncesi gösterile gelmiĢtir.  Ama Kotku‟nun MNP ve MSP oluĢumlarına 

verdiği destek ve bizzat üstlendiği hamilik tavrı, onun müntesiplerini sürekli uzak tut-

maya çalıĢtığı “riyaset sevgisi”nin ve daima ikaz ettiği kötülüğün içine dalması
160

 olarak 

                                                
154  Kotku, Tasavvufi Ahlak, C. 2, s. 110. 
155  Kotku, Tasavvufi Ahlak, C. 4, s. 193. 
156  Çakır, a.g.e., ss. 29-30. 
157  Kotku, Tasavvufi Ahlak, C. 2, s. 2. 
158  http://www.iskenderpasa.com/BC49950B-2C61-4660-BCF5-2B1444927BF2.aspx  
159  CoĢan, Mehmed Zahid Kotku, s. 90. 
160  Demirci, “Dergâh‟tan Partiye, Vakıftan ġirkete Bir Kimliğin OluĢumu ve DönüĢümü: IskenderpaĢa 

Cemaati”, s. 330. 

http://www.iskenderpasa.com/BC49950B-2C61-4660-BCF5-2B1444927BF2.aspx
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görülebilir. Bu durum Mehmed Zahid Efendi‟nin, “Onda ne hak rızası vardır ne de 

amel” diye tarif ettiği “Riyaset Sevgisi”nde
161

 yazdıklarıyla ve partilerin memleketteki 

vahdeti bozduğunu beyan eden “Partiler ve Ayrılıklar”daki sözleriyle bir çeliĢki teĢkil 

ettiği ifade edilmektedir.
162

 Ama onun önemli mevkilerde bulunan bürokrat, teknokrat 

bağlılarının politik ihtiraslarından rahatsızlığını dile getirmesi
163

 zaman zaman yakın 

çevresine “manevi nüfuzunun politik amaçlar için kullanılmak istenmesinden" Ģikâyet 

etmesi
164

 ise bu çeliĢkiyi yok etmektedir. Bağlılarından inĢaat mühendisi Hacı Arif Çe-

lik‟in anlattıkları ise onun yaptığı her iĢteki nihai amacını ortaya koyar gibidir: “Eğer 

muvafık bulursanız Milli Selamet Partisi‟nin Suruç ilçe teĢkilatını kurmam gerekiyor. 

(…) ġunu söylediler: Hendek SavaĢı‟nda, doksan yaĢındaki bir müĢrik, Ģirkinin galebe-

sinde hendeği aĢıp Müslümanlara taarruz ederken, Müslüman bir gencin ne yapması 

gerektiğine siz karar verin.”
165

 Kotku‟nun siyasetle ilgilenmesindeki ana amacın toplu-

mun ve devletin süreç içerisinde ĠslamlaĢmasının sağlanması olduğunu rahatlıkla söyle-

yebiliriz. Birkaç dönem senatörlük ve milletvekilliği de yapmıĢ olan ve 1968-1971 yıl-

ları arasında Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı vazifesinde bulunan Lütfi Doğan‟ın Ģu ifadeleri 

tam da bu noktaya iĢaret etmektedir:  

“Partinin fikir babası Mehmet Zahid Kotku idi. Müslümanların kendilerini 

evlerinde hissedecekleri bir partiye sahip olmak istiyordu. Aslında bizler 

diğer merkez-sağ partiler tarafından kullanılmaktan bıkmıştık. Bu partiyle 

Zahid Efendi yüzünden ilgilenmeye başladım. Zahid Efendi‟nin beş kişiyi 

davet edip, bizlere şunları söylediği o akşamı hatırlıyorum: „Hepiniz bu 

milleti koruma ve ilerletme davasına kendinizi adamış insanlarsınız. Bu 

yaralı milletin kimlik ve kişiliği İslam‟dır. Sizin ana mirasınız İslam‟dır ve 

Müslümanlar olarak bu yarayı Türk ve Müslüman halkımızın isteklerini 

dinleyerek iyileştirebilirsiniz. Halkın istediği, İslam‟ın adalet duygusu ve 

kendi Osmanlı-Müslüman kimliklerinin kazandırılmasıdır.”
166

 

                                                
161  Kotku, Tasavvufi Ahlak, C. 5, s. 116. 
162  Demirci, a.g.m., s. 330. 
163  Demirci, a.y. 
164  “Ġsmail Turan Hoca ile Mehmed Zahid Kotku Hakkında”, Kadın ve Aile, C. 6, S. 67, Ekim 1990, 

s.41. 
165  Özdamar, a.g.e., ss. 37-38. 
166  Yavuz, a.g.e., s. 279. 
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Ayrıca onun, “Dünyada her Ģey boĢ! Para da boĢ, kitap da boĢ, Ģöhret de boĢ!. 

DerviĢlik de boĢ, Ģeyhlik de boĢ!. Mühim olan iyi bir kul olabilmek. Ġnsan bunu seksen 

yaĢından sonra anlıyor.”
167

 cümleleri de nihai amacını tarif etmektedir. O hiçbir Ģeyi de 

bu amacın üzerinde tutmamıĢtır.  

Kotku‟nun siyasi harekete verdiği desteğe rağmen partili gibi davranmadığını, 

Cemaatin MSP ile özdeĢleĢmesine karĢılık kendisini parti ile özdeĢleĢtirmediğini söy-

lemek yanlıĢ olmayacaktır. Müritleri, siyasetle uzak veya yakın iliĢkili olsa da, kendisini 

siyaset üstü tutmayı baĢarabilmiĢtir. Bu yüzden MSP'ye destek verirken diğer partilileri 

ve partileri dıĢlamamaya özen göstermiĢ, doğrudan baĢka cemaatlere veya partilere 

mensup olanların da ziyaret ettikleri, hayır duasını almaya çalıĢtıkları manevi bir Ģahsi-

yet olmayı sürdürmüĢtür.
168

 Zaten siyaseti toplumun, gündelik hayatın ve nihayetinde 

devletin ĠslamileĢtirilmesinin bir aracı olarak görmüĢtür.
169

 

Zahid Efendi vefat ettiğinde henüz Özal telekomünikasyon hamlesine atılmamıĢ,  

modernlik toplumun kılcal damarlarına kadar iĢlememiĢ, “transformasyon” gerçekleĢ-

memiĢ, postmodernizm kapımızı çalmamıĢtı. KüreselleĢme tüm yerel unsurları tehdit 

etmeye, dini ve milli yapıları sarsmaya baĢlamamıĢtı. Geleneksel yaĢam biçimleri, gele-

neksel iliĢkiler, geleneksel kurumlar, bu kurumların geleneksel özellikleri yer yer de 

olsa devam etmekteydi. Tönnies‟nin cemaat dediği soya ve mekana bağlı iliĢki biçimini 

sürdüren kırsal, varlığını devam ettirmekteydi. Çünkü tekno-bilimsel iliĢki ve eylemler 

toplumsal iliĢki ve eylemlerin yerine geçmemiĢti ve insanı henüz tekno-bilim yapılan-

dırmıyor ve yönlendirmiyordu.
170

 Kotku bunların hiç birisine muttali olmadan, selefinin 

yolunu adım adım takip ederek, derviĢane bir üslupla yaĢamıĢ ve darı bekaya rıhlet et-

miĢti.  

Vefatından önce son zamanlarda sohbetleri damadı Esad CoĢan yapıyordu. Son 

yılları çeĢitli hastalıklarla geçmiĢ olan Kotku 1979 yazında uzun zaman kalmak üzere 

gittiği Hicaz'dan, ağır hasta olarak 1980 ġubatı'nda dönmek zorunda kalmıĢtı. 7 Mart 

1980'de ameliyata girdi ve midesinin üçte ikisi alındı. Ameliyattan sonra tedricen dü-

                                                
167  Özdamar, a.g.e., s. 65. 
168  Demirci, a.g.m., s. 340. 
169  Çakır, a.g.e., s. 24. 
170  Tekno-bilimin toplumsal iliĢki ve eylemlere, toplumsal yapılara, kiĢisel inanç örüntülerine etkileri 

konusunda bkz. Himmet Hülür, Techno Scientific Constitution of Action, Globalization and Ġnner 

Dimension, The Cases Ġsmail Ağa and Ġskender PaĢa Branches of the Naqshbendi Order, Orta 

Doğu Teknik Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü (YaymlanmamıĢ Doktora Tezi), Ankara, 1996. 
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zeldi, hatta hac mevsimi gelince de Hicaz'a gitti. Fakat ameliyata sebep olan rahatsızlığı 

nüksetmiĢ ve ağrılar tekrar baĢlamıĢtı. Haccı güçlükle ifadan sonra 6 Kasım 1980 tari-

hinde çok ağır hasta olarak yurda dönmüĢtü. Bir hafta sonra 13 Kasım 1980 tarihinde 

vefat etti. Bakanlar kurulu kararıyla Süleymaniye Camii‟nin haziresine hocalarının ya-

nına defnedildi.  

B) MAHMUD ESAD COġAN VE ĠSKENDERPAġA: GELENEK VE  

     MODERNLĠK/ POSTMODERNLĠK ARASINDA 

Esad CoĢan‟la birlikte Cemaatin modernlikle karĢılaĢması ve tanıĢması söz ko-

nusu olmuĢtur. Bunun sebeplerinin baĢında Türkiye‟de 1980 sonrası baĢlayan hızlı mo-

dernleĢme süreçleri ve bu modernleĢmenin ulusun tüm katmanlarınca içselleĢtirilmesi 

gelir. Türkiye daha önce radikal bir modernleĢme süreci yaĢamıĢ ama bu modernleĢme 

sürecini, ister radikal, ister ontolojik ister Batı tipi modernleĢme olarak tercüme edelim, 

toplumun büyük bir kesimi tarafından reddedilmiĢtir. Dini grupların ve toplumsal alt 

grupların modernleĢme süreci de 1980 sonrası ve özellikle Özal ile birlikte baĢlayan 

telekomünikasyon devrimi ile baĢlamıĢtır.  Ġkinci sebep Esad CoĢan‟ın geleneksel tekke 

kültüründen gelmemesi, onun modern bir eğitim kurumunun yüksek ünvanlı bir üyesi 

oluĢu ve akademik akla sahip bulunuĢu olarak belirtilebilir. 

Esad CoĢan‟la birlikte beliren ve ardından süregiden Cemaatin modernlik tecrü-

besinin izini sürmeye Esad Hoca‟nın hayat hikâyesi ile baĢlanılabilir ve Cemaatin lideri 

konumuna yükselmesi ile devam edilebilir. 1938 yılında Çanakkale‟de doğan Esad 

Efendi küçük yaĢta ailesi ile birlikte Ġstanbul‟a yerleĢmiĢ, 1950 yılında Vezneciler Ġlko-

kulu‟ndan, 1956‟da ise Vefa Lisesi‟nden mezun olmuĢ ve aynı yıl Ġstanbul Üniversitesi 

Edebiyat Fakültesi Arap-Fars Filolojisi Bölümü‟ne girmiĢtir. Buradan 1960 senesinde 

mezun olur olmaz aynı yıl Ankara Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi‟nde asistan olarak 

göreve baĢlamıĢtır.
171

 Aynı “Terceme-i Hal”de 1977 yılında “Mehmet Zahid Kotku 

Efendinin bizzat elinden tutarak kürsüye oturtması ile ĠskenderpaĢa Camii‟nde hadis 

                                                
171  Metin Erkaya, “Prof. Dr. Mahmud. Esad CoĢan (Terceme-i Hal)”,  M. Esad CoĢan, Sosyal ÇalıĢma-

larda Organizasyon ve BaĢarı, Haz. Metin Erkaya, Son Uyarı Yay., Ġstanbul, 2001, ss. 17-24.  
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derslerine baĢladığı” belirtilmektedir.
 

 1965‟te doktor, 1973‟te doçent ve 1982‟de pro-

fesör olmuĢ, 1987 senesinde de emekliye ayrılmıĢtır.
172

  

Onun tarikatın baĢına Ģeyh olarak getirilmesi müntesipler arasında hemen her 

Ģeyh değiĢiminde olduğu gibi bir takım kopmalara ve hoĢnutsuzluklara sebep olmuĢtur. 

MeĢruiyet tartıĢmalarının sıkça yaĢanması, CoĢan‟ın sık sık bu makam için Kotku‟nun 

bizzat kendisini iĢaret ettiği söylemesine, “Bu iĢi benden sonra sen yaparsın” ifadesini 

nakletmesine yol açmıĢtır. “Hocamız vefat ettikten sonra, zihinlerde, „Tekke kime kala-

cak, derviĢler nereye gidecek?‟ gibi sorular var…Örfi idare olduğu için, biz bunları ilan 

etmeyi uygun görmedik. Hocamız bana emretmiĢti, „Evladım, benden sonra bu vazifeyi 

sen yaparsın‟ diye ama bunu söyleyemedik.”
173

 “Vefatından iki sene kadar önce olabi-

lir; bir gün bizim ĠskenderpaĢa‟daki kapıya yakın köĢe odada, somyada yatıyordu. Gü-

neĢli bir gündü, (…) Ģöyle bize baktı: „Evladım, benden sonra bu vazifeyi sen yapacak-

sın, sen yaparsın!‟ dedi.”
174

 ifadeleri örnek olarak verilebilir. Hatta Esad Efendi‟nin ba-

bası Halil Necati Efendi‟nin Ģeyhliğe daha layık olduğu görüĢlerine istinaden onun; “ 

Necati, biliyorsunuz ben Hicaz'a gidiyorum... (Biraz durakladıktan sonra) Vazifeyi de 

Es'ad'a bırakıyoruz!‟ demesi üzerine yokluğuna tahammül edemeyiz anlamında: 

„Hocaefendi, bu hizmet sizsiz olur mu?‟ dedim. „Hem de gözümüz arkada kalmadan!‟ 

diye cevapladılar.”
175

 sözleri meĢruiyet tartıĢmalarına cevap sadedinde sarf edilmiĢ 

cümleler olarak kabul edilebilir. Esad CoĢan‟ın tercih edilmesinin bir vasiyetle izah edi-

lebilmesinin ötesinde anlamları olduğu açıktır. Kendisinden sonra Türkiye‟de yaĢanacak 

değiĢime ve özellikle Cemaat içerisinde zuhur edecek olaylara karĢı bir teyakkuz duru-

mu söz konusudur. Bunu CoĢan‟ın eğitim ve kariyer çizgisinde ve daha Kotku‟nun sağ-

lığında tevdi etmiĢ olduğu görevlerin sembolik anlamında aramak doğru olacaktır.
176

  

                                                
  “Terceme-i Hal” CoĢan‟ın Seha NeĢriyat‟tan çıkan tüm kitaplarında beĢ sayfa olarak yer almaktadır. 

Daha sonra kitaplar Server ĠletiĢim tarafından yayınlanmıĢ, bu yayınların ciltli baskılarında hemen 

baĢta M. Es‟ad CoĢan baĢlığıyla iki sayfa, karton kapaklı olanlarının kapağının içerisinde Mahmud 

Esad CoĢan baĢlığıyla çok kısa bir tanıtım yazısı olarak yer almıĢtır. 
172  RuĢen Çakır, a.g.e. s. 26. 
173  CoĢan, Mehmed Zahid Kotku, s. 111. 
174  CoĢan, a.g.e., s. 116. 
175  Halil Necati CoĢan, “Evliya Nümûnesi”, Anılarla Mehmed Zahid Kotku (Ra.h) Hazretleri, 

Hz.Metin Erkaya, http://www.esadcosankulliyati.com/arsiv/kitap/anmzk/index.html   (eriĢim: 

04.10.2017) 
176  Demirci, “Esad CoĢan”, Modern Türkiye‟de Siyasi DüĢünce C. 6, Ġslamcılık, 3.b.,  ĠletiĢim Yay., 

Ġstanbul, 2005, s. 332.  
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1) Yeni Dönem Yeni ġeyh: Medya Ġle TanıĢma 

Esad CoĢan‟la birlikte yeni bir dönem baĢlar. Her Ģeyden önce CoĢan geleneksel 

tekke eğitiminden gelmiyordu. O bir üniversite hocasıydı ve eleĢtirel, rasyonel bir man-

tığın temsilcisiydi. Bunu kendisi de defalarca dile getirmiĢtir: “Ben bir üniversite hoca-

sıyım. Doktora, doçentlik, profesörlük çalıĢmaları yaptım. Bilimsel çalıĢmayı bilen bir 

insanım. (…) ġüpheci bir insan gözüyle; mühendislik okullarında, fakültelerinde vakti 

geçmiĢ bir hoca olarak (…) Etrafım teknik elemanlarla doluydu.”
177

 “Bir üniversite ho-

cası olarak merak edilen bir konuda somut, elle tutulan, gözle görülen misallerle bu olay 

hakkında bilgilendirmek istedim.”
178

  

Cemaatteki dönüĢümün hızlı ve belirgin oluĢu, Türkiye‟de yaĢanan değiĢimin 

hızının hızlı bir sosyal değiĢimi de beraberinde getirmesine ve onun geleneksel tekke 

eğitiminden değil akademik bir camiadan gelmesine bağlanabilir. Bu değiĢim Cemaatin 

epistemolojik tasavvurunu da ciddi anlamda değiĢtirmiĢtir. Kotku‟nun tavsiye ettiği ve 

takriz yazdığı ezoterik bir tasavvuf kitabı olan el-İbriz ile CoĢan zamanında ve onun 

tavsiyesi ile çıkartılan, Cemaate ait akademik bir paradigmanın mahsulü İlim ve Sanat 

dergilerinin epistemesinin karĢılaĢtırılması
179

 bu değiĢimi takip etmede bize yol gösteri-

ci olabilir. Aynı Ģekilde tekkenin sembolü olan Ramuzu‟l-Ehadis kitabının hadis dersleri 

kapsamında okutulması eyleminin Nureddin CoĢan‟la birlikte, “Sahih Kaynak ÇalıĢma-

ları” ve “Kuran‟ın Anlamıyla BuluĢulması” (KAB
180

) kapsamında terk edilerek meal 

okumalarına geçilmesi ve meal yarıĢmalarının tertip edilmesi de aynı Ģekilde değerlen-

dirilebilir. İlim ve Sanat dergileri modernitenin bilimselliğine karĢılık gelirken (yalnız 

derginin epistemesi bilimselliği pür pozitivizm ve materyalizm olarak algılamaz); meal 

okuma da Protestanlık öncesinde doruk noktasına ulaĢan kilisenin tahakkümüne karĢı 

çıkılarak otoritesinin yok edilmesi ve sonrasında geliĢen tüm otoritelerin reddiyle ben-

zerlik göstermektedir. Bu dünya ile paralel olarak geliĢen modern ve postmodern bir 

yaklaĢıma örnek olarak gösterilebilir. 

                                                
177  CoĢan, Mehmed Zahid Kotku, s. 111. 
178  CoĢan, a.g.e., s. 112. 
179  Bkz. Selim Sözer, “El-Ġbriz” Ve “Ġlim ve Sanat” Sembolleri Üzerinden ĠskenderpaĢa Cemaati‟nin 

Epistemik DönüĢümü” Süleyman Demirel Üni. Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, C. 2017/2, S. 39, ss. 101-

124,   http://dergipark.gov.tr/sduifd/issue/33571 (eriĢim 13.01.2018) 
180  http://www.kuranimiz.net/web/  (eriĢim: 05.10.2017)   

http://dergipark.gov.tr/sduifd/issue/33571/372702
http://dergipark.gov.tr/sduifd/issue/33571/372702
http://dergipark.gov.tr/sduifd/issue/33571/372702
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DeğiĢim bunlarla sınırlı değildir. Hem geleneksel yapı ve özellikle tarikat ritüel-

lerindeki geleneksel davranıĢ biçimleri devam etmiĢ hem de yanı baĢında modern yapı-

lar ve uygulama alanları oluĢmuĢtur. Cami, evrad, rabıta, tarikat dersi, sohbet, ziyaret, 

Hatme-i Hacegan, Ramuz vb. devam ederken bunların yanı sıra medya alanına girilmiĢ-

tir. Dergi yayıncılığı ile baĢlayan süreç Ak-Radyo ile radyo yayıncılığına, Ak-

Televizyon ile görsel medyaya evrilmiĢ, son olarak da günlük gazete teĢebbüsünde bu-

lunulmuĢtur. Cemaat bünyesinde Ģirketler tesis edilmiĢ, çevre ve kültür dernekleri faali-

yete geçirilmiĢ, hanım dernekleri kurularak hanımların sosyal hayatta aktif bireyler 

olunması salık verilmiĢ, üniversitede öğrenim gören ve kamuda görev yapan kadınlara 

tesettür ve sair konularda destek olunmuĢ, çevre ve kültür gibi seküler alanlarda faali-

yetlere giriĢilmiĢtir. Hakyol Vakfı ise bir dernek gibi Cemaatin legal görümünü sağla-

mak üzere tüm yurt sathına yayılarak Ģubeler açmıĢtır. Cemaate bağlı okulların açılması, 

hastaneler kurulması da bunları takip eden çalıĢmalar olmuĢtur.  

1983 yılında İslam, 1985 yılı Nisan ayında Kadın ve Aile ile İlim ve Sanat dergi-

leri çıkmaya baĢlar. Sonra bunları 1988 yılında Panzehir ve ardından önceleri Kadın ve 

Aile dergisinin eki olarak neĢrolunan Gül Çocuk dergisi takip eder. Medya alanındaki 

çalıĢmalar dergilerle sınırlı değildir. 1998 yılında Sağduyu isimli bir günlük gazete ya-

yınlanmaya baĢlar. Gazetenin neĢriyata baĢlamasından önce geleneksel medyanın farklı 

kulvarlarında biri baĢarılı ve birisi baĢarısızlıkla sonuçlanan iki teĢebbüsü olur. Birisi 

1992 yılında faaliyete geçen, Akra adıyla ünlenen ve halen yayın hayatına devam eden 

ulusal radyo kanalı Ak-Radyo; diğeri ise 1997 yılında bölgesel baĢlayıp ulusal olama-

dan kapanan Ak-Televizyon‟dur.  

Ġlk yayın organı olarak Eylül 1983‟de yılında neĢredilmeye baĢlanılan Ġslam 

Mecmuası NakĢibendiyye‟nin temel özelliklerinden olan Müslüman‟ın her meselesi ile 

ilgilenme
181

 ilkesine uyumlu bir duruma tekabül eder. Derginin sıradan bir propaganda 

yayını olmadığı, sadece tasavvuf ve dinle ilgili yazılardan teĢekkül etmediği ve Müslü-

manların var olan problemlerine yönelik bir yayın politikası takip ettiği belirtilmekte-

dir.
182

  Yayın döneminin özellikle baĢlarında sürekli Türkiye dıĢındaki Müslüman top-

lumların sorunlarına odaklanmasının amacının 12 Eylül askeri müdahale sürecinin etki-

lerinin yoğun bir Ģekilde hissedildiği ortamda ĢimĢekleri üzerine çekmemek ve Kon-

                                                
181  CoĢan, Mehmed Zahid Kotku, s.90.  
182  Demirci, a.g.e., s. 104. 
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sey‟in hıĢmına uğramamak olduğu ileri sürülebilir. Bu iddia, CoĢan‟ın, derginin ilk sa-

yısında, niçin yayın hayatına çıkmak istediklerini belirttiği açıklamalara da uygun düĢer: 

“Gördük ki bu sahada Ģimdiye kadar yaptığımız türlü çalıĢmalar: Ders, vaaz, sohbet, 

konferans, seminer, kurs… vs. faaliyetlerimiz yeterli değildir; istek ve ihtiyaçları tama-

men karĢılayamıyor; arzu ettiğimiz her yere, bizi davet eden her topluluğa ulaĢıp yeti-

Ģemiyoruz. Mecmuamızı iĢte bunu sağlayabilmek için çıkarmaya karar verdik.”
183

 Mün-

tesip ve muhiplerle iletiĢimi ve dolayısıyla Cemaat üzerindeki denetimi sağlamak ama-

cıyla çıkan derginin bu amacının akamete uğramaması için bu Ģekilde davranılmıĢ ol-

ması oldukça anlaĢılır bir davranıĢtır.  

Cemaat derginin çıkıĢına kadar sohbet halkaları ile geniĢlerken, aylık olarak ya-

yın hayatına baĢlayan dergi vasıtasıyla daha geniĢ kitlelere ulaĢılmıĢ, ama bu çıkıĢla 

Ģifahiliğin öznel, Ģiirsel ve informel dili, yazılı nesnel ve formel diline kurban edilmiĢ-

tir.
184

 Bu yüzden Ġslam mecmuası dil ve üslup olarak biraz tasavvuf, biraz medrese biraz 

da radikal Ġslamcılık arasında kendisine yön bulmaya çalıĢmıĢtır. Esad CoĢan dönemi-

nin karakteristik vasfına uygun olarak hem modern Ġslamcılığa hem de geleneksel med-

rese ve tasavvufa uygun bir duruĢ sergilemiĢtir.
185

 Bu biraz da okuyucu profili ile ilgili 

olabilir. Çünkü yapılan bir araĢtırma okuyucu profilinin modern eğitim düzeneklerinde 

uzun yıllar tedrisatta bulunan hatta en az bir yabancı dil bilenlerin önemli bir yekûn 

oluĢturduğunu ortaya koymuĢtur. Okuyucuların %20‟sinin üniversite öğrencisi, 

%36‟sının yüksek okul mezunu, %2‟sinin doktoralı ve %20‟sinin de Batı dillerinde ve-

ya Arapça Farsça gibi dillerde bir yabancı dili bildikleri bilgisini ortaya koyan araĢtırma 

durumu açıklamaktadır.
186

  

Derginin ikinci sayısı Hicret konusu etrafında örülmüĢtür. Artık en önemli mani-

festo düĢmanla cihad ve Müslüman uyanıĢıdır. “Cihad cehd kökünden gelir. (…) Ama 

onun manasında karĢılıklı cehd etmek, müĢareket anlamı vardır. (…) KarĢındaki kim 

olabilir? DüĢman…”
187

 Yapılacak cihadın düĢmanın oyununa oyunla mukabele etmek, 

düĢmanın dinimize, maneviyatımıza ahlakımıza tasallutuna karĢı gelmek olduğu, sadece 

                                                
183  CoĢan, BaĢmakaleler 1, ss. 15-16. 
184  Demirci, “Dergâh‟tan Partiye, Vakıftan ġirkete Bir Kimliğin OluĢumu ve DönüĢümü: IskenderpaĢa 

Cemaati”, ss. 323-340. 
185  Demirci, a.y. 
186  Demirci, a.g.e., s. 104; Ġslam, yıl 7, S. 51, 1987, ss. 48-50. 
187  CoĢan, a.g.e., ss. 17-21. 
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kurĢun sıkmak olamadığı belirtilir.
188

  “Ġkinci cihad, Ģeytanla uğraĢmak”
189

 sözü nefisle 

olan cihadın ikinciliğe düĢtüğünü gösterir. Artık en önemli gaye insan-ı kâmili vücuda 

getirmek için nefsin terbiyesi ve tezkiyesi değil; Müslüman‟ın uyanmasıdır. Bu Müslü-

man uyanıĢının içerisini aynı zamanda ümmet Ģuuru ve yardımlaĢma duyguları doldu-

rur.  

Ġslam dergisinin bu söylem pratiği bir bakıma zorunluluğun eseridir. Bu zorunlu-

luk kaçamadığımız değiĢimlerin zorlaması ve 12 Eylül sonrası ABD tarafında oluĢturu-

lan “Komünizm Tehlikesi”ne karĢı, yeĢil kuĢak çalıĢmaları çerçevesinde, bütün Ġslam 

ülkelerinde, Ġslamcılığın yükseliĢiyle paralellik arz eder.
190

 Kotku‟nun ve tüm tasavvuf 

anlayıĢının hedefi olan “insan-ı kâmil” anlayıĢı aktif Müslüman imgesine dönüĢmüĢtür. 

Cihadın nefisle yapılanın ve neslimizin muhafazasına yönelik olanın öne çıkarılmasın-

dan Ġslam ülkelerindeki cihadın ve mücahidlerin kutsanmasına yönelinmiĢtir. Moro, 

Afganistan, Eritre ve Açe Sumatra‟ya kadar her türlü cihat hareketinin desteklendiği 

görülmektedir. Hatta Irak-Ġran savaĢında zımnen Ġran desteklenmiĢtir. Bu destek alenen 

gösterilmemiĢ lakin Irak‟ın emperyalistlerce kıĢkırtıldığı ve amacın Ġslamî Devrim‟in 

diğer Ġslam ülkelerine model olabileceği endiĢesiyle Ġran‟ı bertaraf etmek olduğu sürekli 

vurgulanmıĢtır. Hâlbuki Kotku, cihadın bugün dünya menfaatleri ve baĢ olmak, saltanat 

sürmek için yapıldığını, elimizde kayıp giden dinden ve imandan bî haber evlatlarımızın 

dinlerini öğrenmeleri için çalıĢmanın
191

 gerçek cihat sayılacağını söylemekteydi. Nefisle 

savaĢ ise cihadın anasıydı.
192

  

CoĢan Ġslam‟ı tanımlamak için söylediği; “O sadece mânevî, rûhanî ve uhrevî bir 

ayinler ve ibadetler sisteminden ibaret değildir; aynı zamanda maddî, sıhhî, ailevî, içt i-

maî, beĢerî, evrensel, iktisadî, ticarî, askerî, terbiyevî, ilmî ve kültürel... ahkâma sahip, 

gediksiz, eksiksiz, kusursuz bir sistemdir. (…) Hayata, insana, cemiyete, devlete, bey-

nelmilele yönelmiĢ, onlar arasındaki münasebetleri tanzime yönelmiĢ aktif ve dinamik 

bir nizamdır.” cümleleriyle Seyyid Kutup ve Mevdudî ile sembolleĢen “Modernist Ġs-

                                                
188  CoĢan, a.y. 
189  CoĢan, a.y. 
190  YeĢil kuĢak teorisi için bkz.; Mehmet Kılıç, “Uluslararası ĠliĢkiler, YeĢil KuĢak Teorisi ve Örnekleri”, 

International Journal of Political Science Researches, C. 1, S. 1, 2005, 

http://dergipark.ulakbim.gov.tr/ijopor/article/view/5000182251 (eriĢim: 10.10.2017); Mehmet ġahin, 

“ABD‟nin Müslüman SavaĢçıları”, Akademik Orta Doğu, C. 3, S. 1, 2008, 

www.akademikortadogu.com/belge/ortadogu5%20makale/mehmet_sahin.pdf  (eriĢim: 10.10.2017) 
191  Kotku, Tasavvufi Ahlak, C. 2, s. 110. 
192  Kotku, Tasavvufi Ahlak, C. 4, s. 193. 

http://dergipark.ulakbim.gov.tr/ijopor/article/view/5000182251
http://www.akademikortadogu.com/belge/ortadogu5%20makale/mehmet_sahin.pdf
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lamcı” bir söylemi benimser. Kutub‟un; “Biz biliyoruz ki; Ġslam‟ı yaĢanabilir bir hayat 

nizamı olmaktan uzak tutup, onu –tabiatının gereği, varlığının gayesi ve aslî görevi ol-

masına rağmen- insani faaliyetlerin her sahasına hâkim olmasına engel olan ve onu vic-

dani inanç ve ibadet törenleri dairesine sıkıĢtırmak isteyen ve bunun için asırlardan beri 

çaba harcayan zalim gayretler vardır.”
193

 cümleleri ile CoĢanın cümleleri arasında bariz 

bir benzerlik vardır. “Ġslam‟ın bilfiil bütün tafsilatıyla iktisadî, siyasî, ictimaî, talimî, 

ahlakî, fikrî ve akidevî bir nizam olarak oluĢtuğu”
194

  ifadeleri sanki CoĢan‟dan sadır 

olmuĢ gibidir. O günlerdeki tüm Ġslam coğrafyasında hâkim olan Ġslamcılık düĢüncesin-

den uzak kalınamamıĢtır. 

DeğiĢim bununla sınırlı değildir. CoĢan Ġslam Dergisindeki Ekim 1986 tarihli 

“Mali Ġbadetler” baĢlıklı makalesinde Müslümanların problemlerinin çoğunun mali ol-

duğunu belirttikten sonra problemlerin halli; kardeĢlik, eğitim ve dostluk; aksiyon ve 

teĢebbüslerimizin baĢarılı olması için kurulan müesseselerin canlı kalması için maddi 

güçlerin birleĢtirilmesi ve bu konularda canla baĢla çalıĢılmasını istemektedir.
195

 “Göre-

vimiz…Göreviniz…”
196

 isimli baĢmakalede dergi faaliyetinden bahisle bütün diğer ba-

Ģarıların buna bağlı olduğunu beyan ederek bu iĢin çok zahmetli, yorucu ve yıpratıcı; 

cami yapma, Kuran kursu açma, vakıf kurma, okul-kolej tesis etme gibi hizmet çeĢitle-

rine nazaran daha kestirme bir yol olduğunu bildirmektedir. Ardından ise dergideki kri-

zi, toplanamayan paraları, biriken borçları söz konusu ettikten sonra bir ara dergileri 

kapatmayı düĢündüklerini söyler. Bütün okuyuculardan daha fazla tanıtım, daha fazla 

gayret, daha fazla satıĢ yapılmasını ister. Amaç daha çok satıĢ rakamına ulaĢarak daha 

fazla kiĢiyle temas halinde olmaktır. Daha fazla kiĢiye ulaĢmak ve daha fazla bağlıya 

sahip olma arzusunun tahlilini biraz sonraya bırakarak önce maddi konulara bakıĢla 

ilgili farka bakmak gerekebilir. Bu konuda CoĢan‟ın seleflerinden Abdülaziz Bekkine 

hakkında Ģöyle bir anekdot anlatılmaktadır:  

Bir zamanlar cami tamire muhtaç hale gelmişti. Tavandan kumlar dökülü-

yordu. Bu durum üzerine bir arkadaşımız Hocaefendi'ye namazdan çıktık-

tan sonra evin kapısında şöyle bir teklifte bulundu: “-Efendim biraz para 

                                                
193  Seyyid Kutub, Ġstikbal Ġslamındır, çev. Nurettin Demir, 3. b., Ġslamoğlu Yay., Ġstanbul, 1989, ss. 8-9. 
194  Ebu‟l A‟lâ Mevdudi, Kur‟an‟a Göre Dört Terim, çev. Ġsmail Kaya, 19. b., Beyan Yay., Ġstanbul, 

1991, s. 110. 
195  CoĢan,  a.g.e., ss. 108-109. 
196  CoĢan, a.g.e., ss. 159-161. 
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toplayalım da camiyi tamir edelim!” dedi. Hocaefendi'nin bu teklifine ce-

vabı şu oldu: “-Bak evlâdım, Şeyh Efendi (Mustafa Feyzi Efendi) derdi ki: 

'Para ateştir, ateşe de Rufaîler karışır.' Bizim para ile işimiz yok. Siz işini-

ze bakınız. Bir müslüman çıkar camiyi tamir eder.” Bu konuşmadan on beş 

gün geçmemişti ki, Hocaefendi ile oturuyordum. Fatih Belediye Doktoru 

Fuat Bey geldi ve dedi ki:  "-Efendi Hazretleri ben emekli oldum ve ikra-

miye aldım. İzin verirseniz bu paranın yarısı ile camiyi tamir edeyim, diğer 

yarısı ile de hacca gideyim." Hocaefendi bu teklifi uygun gördü.
197

 

Bu örnek maddi konulara bakıĢla ilgili dönem ve anlayıĢ farkını anlatmaya kâfi gelir. 

Bu değiĢim ”çağın gereğini yapmak ve çağın gerektirdiği performansı göstermek”
198

 

olarak anlaĢılmaktadır. 

2) Cemaatin Siyaset Tecrübesi 

“Çağın performansı” iktisadi ve sosyal konularda pasif kalmaya karĢı çıktığı gibi 

siyaset dıĢında durmaya da karĢı çıkar. Cemaat de bundan müstağni kalmamıĢtır.  Zaten 

özellikle NakĢibendî tarikatı gibi “din ile devletin aynîliğine dair telakkinin NakĢiliğin 

kadim ve aktüel tarihinde görülebileceği” ve “dinin Cumhuriyet döneminde tekrar diri-

liĢ emaresi göstermesinin izlerinin NakĢîlik üzerinden takip edilmesi gerekir”
199

 Ģeklin-

de izahlara yol açabilecek kadar siyasetle içli diĢli olmuĢ bir tarikatın mensuplarının 

siyasetin hatta günlük politikanın dıĢında kaldıkları söylenemez. Zaten daha önce de 

temas edildiği gibi tarikat Ģeyhlerinin ve müntesiplerinin zaman zaman siyasete nasıl 

yön verdiği de bilinen gerçeklerdendir. Aziz Mahmut Hüdai ile I. Ahmet, III. Murat, IV 

Murat münasebetleri; Ahmed Ziyaeddin GümüĢhanevî ile Sultan Abdülhamid iliĢkisi; 

bir dönem yaĢanmıĢ Halidî sürgünleri; Cumhuriyet dönemindeki isyan teĢebbüsleri ve 

sonucunda gerçekleĢen idamlar bunun bariz örneklerindendir. Kotku‟nun sağlığında 

kurulan Milli Nizam Partisi (MNP), Milli Selamet Partisi (MSP) ve CoĢan döneminde 

kurulan Refah Partisi (RP) oluĢumları tekkenin siyasetle ne denli içli dıĢlı olduğunun 

göstergesi olarak durmaktadır 

                                                
197  Abdüllatif Duygulu, Abdül'aziz Bekkine Rh.A Hazretleri (1895-1952), 

http://www.dervisan.com/silsile/azizefendi/index.htm  (eriĢim: 10.10.2017) 
198  CoĢan, a.g.e., ss. 15-16; Çakır, a.g.e., s. 28. 
199  M. Fatih ġeker, Cumhuriyet Ġdeolojisinin NakĢibendilik Tasavvuru, Dergah Yay., Ġstanbul, 2007, 

s. 16. 

http://www.dervisan.com/silsile/azizefendi/index.htm
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Kotku‟dan sonra cemaatin, müntesip olduğu bilinen Turgut Özal‟ın kurduğu 

ANAP‟ı desteklediğini, bir süre sonra CoĢan‟ın bu “kerhen” desteğini yavaĢ yavaĢ 

RP‟ye kaydırdığını, Avrupa Ortak Pazarı‟na karĢı olan tek partinin RP olması hasebiyle; 

“Tek bir oyun dahi önemi ve değeri vardır. Avrupa Ortak Pazarı‟na girme teĢebbüsleri 

çok ciddileĢmiĢtir. (…) Sağduyu sahibi imanlı vatandaĢlar bu fırsatı kaçırmamalıdır. 

Okuyucuların ve değerli ihvanım seçim çalıĢmalarına mutlak ilgi göstermeli. (…) Hakkı 

desteklemelidir; çünkü hak ve hakikat bu kez çok net olarak ortadadır.”
200

 cümleleriyle 

deklare etmiĢtir. RP‟yi desteklemeyen cemaat liderlerinin vebal altında olduklarını söy-

lediği de bilinmektedir.
201

 CoĢan Cemaatin Milli GörüĢ partileri ile organik bir bağı 

olduğunu 26 Mayıs 1990‟da, Asfa Dershanesi Vefa Yayıncılık tesislerinde yaptığı ve 

RP ile olan ihtilafını açıkça söylediği konuĢmasında
202

 Ģu cümlelerle belirtir: “Parti ha-

reketi dergâhımızın bir aksiyonu olarak baĢladı. (...) Böylece dergâhımızın bir aksiyonu 

olduğu için tepeden tırnağa desteklemiĢtik.”
203

 Bu desteği CoĢan, müntesiplerinin RP 

kadrolarında, seçim sürecinde canla baĢla çalıĢtığını, kendisinin ve yakınlarının da “be-

nim damatlarım dâhil, kendim dâhil, Erzurum‟un dağlarında, Samsun‟un, Terme‟nin 

Ģeylerinde” koĢuĢturduğunu belirtilerek ortaya koymaya çalıĢmıĢtır.
204

  

Aynı konuĢmada parti kurabileceğini ve parti kurmanın her Türk vatandaĢı gibi 

bir hak olduğunu belirtmesi siyasi partiler ve demokrasi kulvarında yeni bir eĢiğe geldi-

ğimizin iĢareti gibidir. Bu iĢaret CoĢan‟ın yaptığı bütün eylemlere yansıyan, geleneksel 

değil ama aydınlanmacı modern de olmayan, “modernliğin prizmasından kırılarak dö-

külen ıĢık” metaforunda
205

 olduğu gibi özgün bir modernliği anlatan hedefi göstermek-

tedir. ġu cümleler bunu açıkça beyan eder: “Daha iyi niyetli, daha çok müslümanı ku-

caklayacak bir parti kurmak bugün Müslümanların boynunun borcudur. (…) Çünkü 

müslümanların kendi öz siyasi teĢkilatını kurması lazım.”
206

  

Esad CoĢan‟ın Refah Partisi ile bağlarını kopardıktan sonra bizzat parti kurma 

giriĢimini biliyoruz. Bu isteğini RP ile olan çatıĢmanın gün yüzüne çıktığı 26 Mayıs 

                                                
200  CoĢan, a.g.e., s. 140. 
201  CoĢan, a.g.e., s. 144; Çakır, a.g.e.,  s. 38. 
202  Soner Yalçın, Erbakan, 3. b., Kırmızı Kedi Yay., Ġstanbul, 2015, s. 217; Esad CoĢan‟ın yaptığı ko-

nuĢmanın tamamı için bkz.: Çakır, a.g.e., ss. 50-57. 
203  Çakır, a.g.e., s. 51. 
204  Çakır, a.g.e., s. 55.  
205  Göle, a.g.e., ss. 24-25. 
206  Çakır, a.g.e., s. 56. 
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1990 tarihli konuĢma içerisinde de beyan etmiĢ bulunuyor.
207

 Nureddin CoĢan‟ın, baba-

sının ardından, hayatında gerçekleĢtirmeye muvaffak olamadığı bu eylemi “Sağduyu” 

ismiyle bir parti kurarak gerçekleĢtirmesinin,  hükümet kararlarına müdahale etme an-

lamını taĢıyan çıkıĢlarının (2003 Irak tezkeresi ) ve bizzat farklı bir partiyi aleni destek-

leme (MHP‟nin desteklenmesi) kararının
208

 yönlendiriciliğin ötesinde bir anlamının 

olması mümkündür. Bu durum CoĢan‟ın Anavatan Partisi ve Muhsin Yazıcıoğlu ile 

olan iliĢkilerinde de yaĢanmıĢtır. 1995 senesine gelindiğinde, Hakyol Vakfı‟nın genel 

müdürü Ġsmail Durak Ünlü CoĢan‟ın emir ve tavsiyeleriyle ANAP‟dan milletvekili ol-

muĢ ve seçildikten kısa bir süre sonra yine emir ve tavsiyeler doğrultusunda Büyük Bir-

lik Partisi Partisi saflarına katılmıĢtır. 

Erbakan‟ın, Kotku zamanında cesaret edemeyeceği tekkenin dinsel otoritesine 

itiraz politikasını CoĢan döneminde, temkinli bir Ģekilde, alttan alta yürüttüğü görülür. 

Erbakan için CoĢan bir tarikat Ģeyhi değildir, o sadece bir öğretim üyesi ve Kotku‟nun 

damadıdır.
209

 CoĢan bu durumu Ģu cümlelerle anlatır: “ġimdi, bu tavır bir zaman sonra 

bariz bir değiĢikliğe uğradı, Hoca‟ya karĢı. Ve parti Ģeylerinden bize karĢı bir tavır baĢ-

ladı. (…) Tarikata karĢı bir tavır tasavvufa karĢı bir tavır.“
210

  Erbakan‟ın siyasi çalıĢma-

ları Ģahsında merkezileĢtirmesi ve ardından “cihad emiri” kavramını üreterek tek dini 

otoriterliğe talip olması Cemaat içerisinde otorite karmaĢası ve zafiyetin doğmasına 

sebep olur. Dergâhın zihni olarak tasavvufa karĢı bir zafiyet yaĢamaya baĢladığı, Ģeyhin 

otoritesini kabul etme anlamında da müritlerin kafalarının karıĢık olduğu CoĢan‟ın aynı 

konuĢmasındaki “ġimdi kardeĢlerimizin tekkeye bakıĢı, tasavvuf anlayıĢı, biati darma-

dağın oldu. Senin biate hakkın yok ki! Senin intisap ettirmeye hakkın yok ki!” sözlerin-

den anlaĢılabilmektedir. Erbakan‟ın “cihad emiri” kavramını üretmesi ve herkesi kendi-

sine biat etmeye çağırması da siyasetin dini alanı kuĢatması hareketi olarak algılanabilir. 

Bunun üzerine CoĢan‟ın “Âlimlerin TartıĢılmaz Değeri ve Üstünlüğü”
211

 yazısı ile karĢı 

mukabelede bulunduğu görülmüĢtür. Bu yazıda biatın ancak âlime yapılabileceği belir-

                                                
207  Çakır, a.g.e., s. 56. 
208  Ayrıntılı bilgi için bkz. http://iskenderpasa.com/secim/default.asp 
209  Burak bu durumu aynı bu cümlelerle belirttikten sonra Erbakan‟ın sadece bir parti lideri olmadığını ve 

Kotku‟nun kendisine hilafet verdiği bir derviĢi olması hasebiyle onu desteklediklerini anlatmıĢtır. 

22.12.2017 tarihli görüĢme   
210  Çakır, a.g.e., ss. 51-57. 
211  CoĢan, BaĢmakaleler I, 5. b., Server ĠletiĢim, Ġstanbul, 2013, s. 209. 

http://iskenderpasa.com/secim/default.asp
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tilmekte, Erbakan‟ın (zımnen) kendisine biat etmesi istenmekte ve Erbakan‟ın biat al-

maya hakkı olmadığı ifade edilmektedir. 

Erbakan-Esad CoĢan sürtüĢmesini roller çatıĢması üzerinden okuyacak olursak 

Cemaatlerle siyasi oluĢumların zaman zaman çatıĢma içerisine girmesine kendilerinin 

iktidar alanlarına müdahalede bulunulmasının yol açtığı söylenilebilir. Bu açıklama bizi 

rol çatıĢmaları kuramına götürür.
212

 Rol çatıĢmaları iki veya daha fazla kiĢi veya kurum 

arasında meydana gelen rol çakıĢması veya rol belirsizliğinden kaynaklı bir çatıĢma 

türüdür. Amaç, tutum, değer ve davranıĢlar arasında farklılıklar olduğunda ortaya çıkan 

bir çatıĢmadır. Siyasetin amaç, değer ve tutumları ile dini cemaatlerin amaç, değer ve 

tutumlarındaki farklılık yok sayılıp kurumların alanlarına müdahale edildiğinde çatıĢma 

baĢlamıĢ demektir. Bunu tersinden okumak da mümkündür. Yani dini bir grup siyasetin 

alanına müdahale etmeye kalktığın da da çatıĢma kaçınılmaz olmaktadır.  

Erbakan‟la sürtüĢmenin gerisinde partinin radikal siyasi Ġslamcılığa meyletmiĢ 

oluĢunun da etkisi olmuĢ olabilir. Partinin alt kuruluĢu Ģeklinde kabul edilen Akıncılar 

teĢkilatı ile parti gençlik kollarının cihatla iliĢkilendirilen radikal Ġslamcı söylemleri 

partinin silahlı mücadele dahil her türlü eylemi meĢru gören radikal Ġslamcı görüĢlere 

meylettiği anlamını içerir. Her ne kadar CoĢan Ġran Devrimi sonrası Ġran‟ı destekliyor 

görünse de diğer Ġran yanlısı radikal gruplar gibi devlet karĢıtı bir duruma düĢmemiĢtir. 

Cemaat içerisinde hissettiği çatıĢmacı radikalleĢme eğiliminin yükselmesi üzerine Co-

Ģan‟ın, bağlıları ile partinin arasını; radikal Ġslamcılıkla bağını koparmak ihtiyacı duy-

duğu için ayırdığı ve bu çatıĢmanın da kaçınılmaz olduğu Ģeklinde anlamak pekâlâ 

mümkündür. Zaten bu çatıĢmanın ardında Cemaati derleyip toparlamak için baĢlatıldığı 

söylenebilen “Aile Eğitim Kampları” çalıĢmasının özellikle ilk toplantılarında, konuĢ-

macıların, kendilerinin bir tasavvuf hareketi ve bir tarikat olduklarını hatırlatırcasına 

Ġslam‟ın manevi ve sırrı yönüne vurgu yaptıkları görülmüĢtür.  

1992 yılının ilk aylarında yapılan Gemlik kampında CoĢan konuĢmasında parti 

ile yaĢanan kırgınlığın Cemaat içerisinde sevgisizliği, güvensizliği doğurduğundan ha-

                                                
212  Bkz. Fried, Yitzhak - Tiegs, Robert B. (1995), “Supervisors‟ Role Conflict and Role Ambiguity 

Differential Relations with Performance Ratings of Subordinates and The Moderating Effect of 

Screening Ability”, Journal of Applied Psychology, Vol 80, Issue 2, p. 282- 291; H Nejat Basım-

Mehmet Erkenekli-Harun ġeĢen, “Birey DavranıĢındaki Kontrol Odağının Rol ÇatıĢması ve Rol Be-

lirsizliği Algısı ile ĠliĢkisi: Kamu Sektöründe Bir AraĢtırma”, Amme Ġdaresi Dergisi, C. 43, S. 1, ss. 

145-165. 
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reketle “Müslümanın Muhabbeti”ni
213

 konu edinmiĢtir. Ġkinci günün konusunu ise 

“Tevhid ve Tasavvufî Esasların Kaynağı”
214

 olarak tespit etmiĢtir. CoĢan konuĢmasında 

tasavvufun konusunun marifetullah, mutasavvıfların Ģahının Resulullah olduğu beyan 

ederek az yeme, az uyuma, az konuĢma gibi geleneksel tasavvuf konularına yönelmiĢtir. 

Sonraki günlerde de aynı üslûp devam etmiĢ ve konu baĢlıkları Ģöyle belirlenmiĢtir: 

“Zikrullah ve ÇeĢitleri”,
215

 “Ahlakın GüzelleĢtirilmesi”
216

 ve “Marifetullah.”
217

 Bütün 

bunlara rağmen toplumsal değiĢmenin gereği olarak kamusal alana iliĢkin taleplere de 

duyarsız kalınmaması her zaman ön planda olmaya devam etmiĢtir. Çünkü Cemaatin, 

deyim yerindeyse, enfüsten âfâka yönelmesini kamusal alanda görünür olma isteğiyle 

ilintili olduğunu söyleyebiliriz. O zaman kamusal alanda görülme, daha etkin, daha ka-

labalık ve daha güçlü olma isteği ne ile izah edilecektir? Kamusal alanda görünür olma 

isteği iki istençle ilgili olabilir. Birisi Nietzche‟nin Güç İstenci‟inde
218

 söyledikleriyle 

ifadesini bulan daha güçlü olma isteğinin modern dünya Ģartlarında Ģekil değiĢtirerek bu 

gücün görünür kılınması arzusudur. Ġkincisi ise kamusal alan
219 

ve özel alanla
220

 ilgili 

                                                
213  Esad CoĢan, Ġslam, Sevgi ve Tasavvuf, Seha Yay., Ġstanbul, 1994, ss. 21-51. 
214  CoĢan, a.g.e., ss. 53-83. 
215  CoĢan, a.g.e.., ss. 85-120. 
216  CoĢan, a.g.e., ss. 123-153. 
217  CoĢan, a.g.e., ss. 209-216. 
218  Friedrich Nietzsche, Güç Ġstenci, çev. Nilüfer Epçeli, 3. b., Say Yay., Ġstanbul, 2017. 

      Güç istenci kavramı Nietzsche‟nin yaĢam felsefesinin merkezinde yer alır. Kavram  canlı cansız bütün 

varlıkların kendi enerjilerini boĢaltma ve güç alanlarını geniĢletme eğilimi taĢıdıklarını savlayarak  

insanın sahip olduğu hakimiyet güdüsü olarak betimlenir. 
219 Bkz. Jürgen Habermas, Kamusallığın Yapısal DönüĢümü, çev. Tanıl Bora-Mithat Sancar, 13. b., 

ĠletiĢim Yay., Ġstanbul,  2015; Meral Özbek, “Kamusallığın KavramsallaĢtırılması”, ed. Meral Özbek, 

Kamusal Alan, 3. b., Hil Yay., Ġstanbul, 2015. 

Yunan felsefesindeki kamusal-özel ayrımı siyasetin kamusal dünyası ile aile ve ekonominin özel dün-

yasına dayanır. Kamusal alanın, Habermas tarafından, içinde kamuoyunun oluĢtuğu alan Ģeklinde ya-

pılmıĢ bir tanımına da ulaĢabiliriz. Kamusal alan, aslında farklı görüĢlerden, farklı eğitim düzeylerin-

den, farklı sosyo-ekonomik gelirden, farklı siyasi düĢüncelerden insanların bir araya gelip ortak bir 

mesele üzerinden,  egemen kamusallığın (devletin ve siyasi organizasyonun) karĢısında durdukları, 

ona karĢı muhalefet ürettikleri, kendi fikirlerini söyledikleri, seslerini duyurdukları bir ortak mekan-

dır.” Ģeklinde tanımlanabilir. Sennett‟e gore“kamusal alan”ın tanımı; ozel alan olarak iĢaret edilen aile 

ve yakın arkadas kesimlerinden farklı konumu olan, gorece cok çeĢitli inançları içerisine alan, tanıdık-

lar ve yabancıların olusturduğu bir toplumsal yasam bölgesidir. Sennett, Kamusal Ġnsanın ÇöküĢü, 
ss.27-35. 

220  Özel alan Habermas‟a göre sadece ailenin dıĢarıda bırakıldığı alandır. Mahreme ait olan Ģeklinde de 

tanımlanabilir. Bkz. Ġbrahim Mavi, “Kamusal Alan, Özel Alan.” 

https://www.academia.edu/4873776/Kamusal_Alan_%C3%96zel_Alan_Tart%C4%B1%C5%9Fmas

%C4%B1, (eriĢim: 01.11.2017);  Richard Rotry ise Özel olanla, hayatın, kendimize karĢı görevlerini 

yerine getirdiğimiz ve eylemlerimizin ötekiler üzerindeki etkileri konusunda kaygılanmadığımız 

parçasını kasteder. Kamusal olanla da bu etkiler konusunda kaygılandığımız parçasını anlatmak ister. 

Bkz. Sezal Çınar Özkan, “Richard Rotry‟de KamusalAlan-Özel Alan Ayrımı ve EleĢtirisi”, Felsefe ve 

Sosyal Bilimler Dergisi, S 23, Bahar 2017, ss. 57-84,  http://www.flsfdergisi.com/sayi23/57-84.pdf, 

(eriĢim: 01.11.2017); Meral Özbek, “GiriĢ: Kamusal-Özel Alan, Kültür ve Tecrübe”, ed. Meral Öz-

bek, Kamusal Alan, ss. 601-657. 

https://www.academia.edu/4873776/Kamusal_Alan_%C3%96zel_Alan_Tart%C4%B1%C5%9Fmas%C4%B1
https://www.academia.edu/4873776/Kamusal_Alan_%C3%96zel_Alan_Tart%C4%B1%C5%9Fmas%C4%B1
http://www.flsfdergisi.com/sayi23/57-84.pdf
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tanımların değiĢimiyle ve özel alan içerisinde bulunan ailenin fonksiyonlarını (eğitim, 

ekonomi, sosyalleĢme vb.) kamuya devriyle alakalı olarak bu alanların birer çatıĢma, 

iktidar olma ve güç devĢirme bölgelerine dönüĢmüĢ olması olabilir. Çünkü aile eğitim, 

ekonomi, sosyalleĢme ve statü iliĢkilerini kamuya devretmiĢ görünmektedir. Bu alanlar 

toplumsal hareketlerin çatıĢma alanına dönüĢmüĢtür. Süreç içerisinde ailenin devrettiği 

bu alanlarla iliĢkili olarak dini grupların kendilerine ait eğitim kurumları oluĢturduğuna, 

ekonomik anlamda Ģirketler kurulduğuna,  statü için içerisinde bulunulan grupların tanı-

nırlığına müracaat edildiğine, devlet içerisinde kadro anlamında bir iktidar alanları oluĢ-

turulduğuna tanıklık edilmiĢtir. Bu süreç toplumsal yapıların ve bu yapıların iĢlevsellik-

lerinin değiĢimine paralel olarak değiĢen cemaat kavramına uygun bir Ģekilde Cemaatin 

dönüĢümü olarak da okunabilir. BaĢka bir sebep ise modernliğin bir alameti olarak nite-

liğin üzerine niceliğin tahakküm kurmasıdır.
221

 Niceliğin öne alınması bir bakıma mo-

dern duruĢun bir tezahürü ve niteliğin mağlubiyeti olarak görülmelidir.  

21.yüzyıla gelindiğinde kamusal alan artık internete taĢınmıĢ durumdadır. Ka-

musal alan kavramının yüzyıllar içerisinde geçirmiĢ olduğu tüm evrelerin birer uzantısı-

nı ve numunesini dijital ortamda bulmak mümkündür. Kahvehanelerin yerini sohbet 

odaları ve sosyal medya servisleri, pazarların yerini sanal pazar siteleri, meydanların 

yerini de sanal topluluklar almıĢtır. Cemaat de buna koĢut olarak özellikle Nureddin 

CoĢan döneminde dijital dünyaya yoğunlaĢmıĢ; interneti, dijital medyayı ve sosyal 

medyayı en iyi kullanan dini gruplardan 0birisi konumuna gelmiĢtir.
222

 Dijital medya 

görünürlüğün en yoğun yaĢandığı alanlardan olduğu da unutulmamalıdır. 

BaĢka bir okuma modeli de “dini pazarlar” teorisidir. Nasibi olanın kapıya gel-

diği dönemden kapı kapı nasipli arama dönemine geçiĢ sürecini de; özellikle Cemaatin 

ve tüm dini grupların çoğalma, etkin olma isteklerini, bunu dijital göstergeler üzerinden 

yapmalarını ve kamusal alanda görünür olma arzularını “dini pazarlar”

 kuramı çerçeve-

                                                
221  René Guénon, Niceliğin Egemenliği ve Çağın Alametleri, çev.; Mahmut Kanık, 2. b., Ġz Yay., Ġstan-

bul, 2004, ss. 25-30. 
222  Efe, a.g.e., s. 157. 
  Dini Pazar modeli, dini davranıĢların ekonomik davranıĢ biçimleriyle benzerlik gösterdikleri görüĢün-

den yola çıkar. Dinin veya dini bir grubun kendisinin pazarda tutunmasını sağlayacak Ģekilde teĢkilat-

landırması ve sunması gerektiğini söyler. Dini Pazarın, dini grupların üye, yardım, kaynak vb. için re-

kabet içerisinde oldukları sosyal bir alanı kapsadığı ifade edilirken; her grubun taraftar toplamak 

(müĢteri kazanmak) için piyasaya uygun koĢullarda ürün sunması gerektiğini iddia eder. Her bir gru-

bun pazar payından en yüksek  payı alabilmesi için çaba gösterir. Reklam, güç gösterisi, pazara cazip 

ürünler sunma isteği ve talebin oluĢturulması veya talebe göre arza yönelinmesi en fazla uygulanan 
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sinde açıklayabiliriz. Cemaatin Isparta‟daki ileri gelenlerinden Ali, uzun yıllar önce, 

Gülen Hareketi‟nin yükseliĢe geçtiği dönemlerde defalarca yaptığımız görüĢmelerimiz-

de; “daha etkin ve kalabalık olabilmek için „vitrine mal koymak‟ gerektiğini” dile ge-

tirmiĢtir. Bununla görünür, ucuz, kaliteli, albenisi yüksek ürünleri; yani çeĢitlendirilmiĢ 

ve talebe uygun dini hareket ve hizmetleri kastediyordu: Lüks döĢenmiĢ mekânlar, gör-

kemli yapılar, yurt dıĢında ve içinde oluĢturulan etkinlikler, etrafta dolaĢan yüksek bü-

rokratik kiĢiler vb. Ortaya konulmaya çalıĢılan hizmetler ve hizmetler için ücretli çalı-

Ģan kiĢilerin varlığı ister istemez daha fazla ürün arzını ve daha fazla müĢteriyi gerekli 

kılmaktadır. 

3) Dindar Kadın ve Kamusal Alan 

Dindar kadınların ve özellikle Cemaat içerisindeki kadınların örtülü olarak ka-

musal alanı talep etmeleri, bu talebin CoĢan tarafından olumlu bulunması ve kadınların 

bu sahadaki motivasyonlarının kaynağı olması kavramsallaĢtırılmaya çalıĢılan ontolojik/ 

formel modernlik ayrımına tam uymaktadır. CoĢan; ontolojik olarak karanlık ve kapalı 

bir Ģeyin kalmamasını ve kadın bedenlerinin de buna uymasını arzulayan aydınlanmaya, 

yani ontolojik modernliğe tesettürle karĢı çıkarken kamusal alanda görünür olma istek-

lerini de motive ederek formel anlamda bir modernliği sahiplenmektedir; yani hem mo-

dern hem de mahrem olmaya taliptir.
223

 

 

Nilüfer Göle‟nin Fransa‟da baĢlayan burka tartıĢmasıyla ilgili söyledikleri tam 

da bu noktada dikkate değerdir: “ModernleĢmenin önemli özelliklerinden birisi her yeri 

aydınlatmaktır. IĢık modernitenin bir parçası; gölge, loĢ alan bırakmıyor. Burka gölgeyi, 

karanlığı hatırlatıyor; modernitenin aydınlık dünyasından kopuĢu. (…) Aydınlanmacı 

felsefenin bugün geldiği nokta ise ĢeffaflaĢmadır: „Özel alanda olduğun gibi kamusal 

                                                                                                                                          
yöntemlerdir. (Ramazan Uçar, Adnan Selman, “Din-Rasyonel Seçim-Dini Pazar”, Toplum Bilimleri 

Dergisi, C. 6, S. 11, 2012, ss. 40-56). 
223  Bkz. Nilüfer Göle, Modern Mahrem,  11. b., Metis yay., Ġstanbul, 2011. Modern Mahrem isimlen-

dirmesi Nilüfer Göle‟ye aittir. Göle bu tanımla kamusal alana talip ama örtünmek de isteyen kadınla-

rın hem mahremiyet içerisinde kalmak hem de modernlikten taviz vermek istememelerini anlatmakta, 

farklı modernlikler çerçevesinde bunun mümkün olabileceğini söylemektedir. 
  Mahrem kelimesi Türk toplumsal kullanımında Ģunları içermektedir: i- Gizli olan herkese söylenme-

yen (mahrem bilgi) ii- Kadını kendisinden kaçmadığı erkek ve erkeğin kendisinden kaçmadığı kadın, 

iii- Çok samimi içli dıĢlı. iv- Nikah düĢmeyen, Ģeriatça evlenilmesi yasak edilen. v- Kadın erkek iliĢ-

kileri ile ilgili yayılması doğru olmayan haller. (Ferit Devellioğlu, Osmanlıca Türkçe Ansiklopedik 

Lugat, 2. b., DoğuĢ Matbaası, Ankara, 1970, s. 680.) Burada sözü edilen mahrem Ġslam‟ın kadın er-

kek, kadın kadın ve erkek erkek iliĢkilerinde örtülmesi ve bakılmaması gereken alanı kapsamaktadır. 

Daha çok kadın örtüsü ve gizliliği ile ilgilidir. 
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alanda ol, her Ģeyi bilelim‟ diyor. Bunun korkutucu bir Ģey olduğuna inanıyorum. (…) 

Bu yüzden burkanın hatırlattıklarını ve karanlığının rahatsız ediciliğini seviyorum. 

Unutmak istediğimiz ama burkanın hatırlattığı bir Ģey var: Mahremiyet ve her Ģeyin 

görünür olamayacağı…”
224

  Modern tesettürün yani türbanın kadını hem gizlemekte 

hem de görünür kılmakta
225

 oluĢu, kadınların türban kullanmakla mahrem kalmayı ta-

mamen terk etmeye istekli olmadıklarını; ama kamusal alanda daha fazla görünür ol-

maktan da uzak kalmayı talep etmediklerini ve mahremiyetin kamusallaĢması sürecine 

bigâne duramayacaklarını ilan etmeleri de hatırlanılması gerekenler arasındadır. 

CoĢan modernliği formel bir tarzda sahiplenirken geleneksel kalmaya da özen 

göstermektedir. Modern bir örtünme biçimini yani geleneksel kadın algısından uzak-

laĢmayı anlatan “türban”
226

 yerine “mesture”
227

 ve “baĢörtüsü”
228

 terimlerini kullan-

makta ve “Asil Kadın YetiĢtirelim” adlı makalesinde birisi aydınlanmacı modern, diğeri 

geleneksel iki tip kadından söz ederek geleneksel Müslüman kadın imajını ideal tip ola-

rak ortaya koymaktadır: 

“…Birinde ar ve namus başta gelir, kadın kocasına ve evine tam bağlıdır, 

nâmahreme çıkmaz, bakmaz ve görünmez, evinde haremlik-selamlık vardır, 

kocasının izni olmadan dışarı çıkmaz. (…) Vücut güzelliklerini tesettürle 

örter, dışarıda süslenmez, ziynetlerini yabancıya göstermez, başını örter, 

bol elbise giyinir. (…) Ev hanımı olarak yetişir, ev işleriyle meşgul olur. 

Bazen de tarlada eşine yardım eder. (…) Aile yuvası kurmak ve çocuk ye-

tiştirmek esastır. Kadın, kocasına sadık bir eş ve çocuklarına şefkatli bir 

annedir; evi çeker çevirir, işleri görür, yemek pişirir, çocukların iyi yetiş-

mesine, eğitim ve öğretimine çalışır.”
229

  

Cemaatin kadınlarının kamusal alana çıkıĢ arzularının, Esad Efendi‟nin kadınla-

rın sosyal hayatta aktif bireyler olmalarını istemesinin bir tezahürü olarak geliĢtiğini 

söylemek çok doğru bir davranıĢ olmaz. Çünkü sosyal olayların sirayet edici bir etkisi 

bulunmaktadır. Dünyadaki geliĢmelere koĢut olarak kadın hareketlerindeki kıpırdanma-

                                                
224  Tuğba Tekerek, “Burkanın Karanlığını Seviyorum”, Taraf,  25. 05. 2010. 

http://www.ensonhaber.com/unlu-akademisyenlerden-burka-yorumu.html (eriĢim: 15.10.2017) 
225  Göle, a.g.e., s. 164. 
226  Nilüfer Göle, Ġç Ġçe GiriĢler: Ġslam ve Avrupa, 2. b., Metis Yay. Ġstanbul, 2010, s. 101.  
227  CoĢan, Kadın ve Aile Dergisi BaĢmakaleleri,   s. 59. 
228  CoĢan , a.g.e., s. 70. 
229  CoĢan, a.g.e., ss. 87-89. 

http://www.ensonhaber.com/unlu-akademisyenlerden-burka-yorumu.html
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nın CoĢan‟ı yönlendirmiĢ olması daha muhtemel gözükmektedir. Yönlendirmenin tetik-

leyicileri arasında Cemaatin kadın profilinin eğitim durumu bulunmaktadır. Kadın ve 

Aile dergisinin, okuyucuları üzerinde yapmıĢ olduğu bir anket çalıĢmasında bu durum 

açıkça belirgindir. 10.000 kiĢi üzerinde yapmıĢ olduğu ankete göre okuyucuların %41‟i 

lise ve dengi okulu mezunu olup üniversite mezunu olanların oranı ise %18 olarak belir-

tilmiĢtir. Okuyucuların %21‟inin Ġngilizce ve %20‟sinin de Arapça bildiği ortaya ko-

nulmuĢtur. Okuyucuların eğitim konusunda, modern eğitimle ve kamusal alanla ilgili 

olarak, her hangi bir çekince ortaya koymadıkları, lakin kamusal alana çalıĢmak için 

yönelmeleri hususunda ise oldukça geleneksel kaldıkları (araĢtırma okuyucuların 

%41‟nin ev hanımı ve % 27‟sinin öğrenci olduğu, sadece %31‟inin çalıĢtığı bilgisini 

paylaĢır) görülmektedir.
230

    

Kadınların kamusal alan isteklerinin sosyal olayların birbirini etkilediğinden yo-

la çıkarak dünya feminist hareketleriyle bir bağlantısının olduğu varsayılabilir. Ayrıca 

evrenselci modernleĢmenin Ġslami kimliği reddeden doğasına karĢı Müslüman kimliği 

ortaya koymanın ve bunu da kadın giysisi üzerinden yapmanın gerekliliğinden söz edi-

lebilir. Çünkü kadın ve örtünme meselesi sadece kadınların yaĢam koĢullarıyla sınırlı 

kalmayıp bir kültür ve medeniyet meselesine dönüĢmüĢtür. BatılılaĢma düĢüncesinin 

temelini oluĢturan kadının toplumsal hayatta görünürlüğü, kadının toplum ve aile içi 

rolleri ve kadın-erkek eĢitliği fikri Müslüman bir ülkede kültürel modelin yeniden ta-

nımlanmasına yol açacaktır.
231

 CoĢan‟ın bu konudaki Ģu sözleri Müslüman kadının ka-

musal alanda görünürlülüğü ile ilgili yeni bir anlayıĢa iĢaret eder: “Bir baĢörtüsü uğru-

na, on tane adamın tahammül edemeyeceği cefayı göğüsleyen, erkeklerden daha merda-

ne genç kızlar yetiĢmiĢ durumda. (…) Hayranım yani!..”
232

 

Dünya kadın hareketleri “feminizm” adı altında incelenmektedir. ÇeĢitli tanımlar 

üzerinde durulsa da sözcüğün Fransızcaya 1837‟den sonra girdiği ve kadınların toplum 

içerisindeki hak ve statülerinin yükseltilmesini öngören bir doktrin anlamına geldiği 

belirtilmektedir.
233

  Feminist hareket sadece bir düĢünceyi ortaya koymaz; aynı zaman-

da bir dizi eylemi de içerir. Konu “gender” kelimesinin anlamı üzerinden tartıĢılmakta-

dır. Çünkü sex=cinsiyet kelimesi verili, doğuĢtan var olan biyolojik bir farklılığı vurgu-

                                                
230  Demirci, a.g.e., s.115; Kadın ve Aile, yıl 3, S. 26, 1987, s.3.  
231  Nilüfer Göle, Melez Desenler, s. 115.  
232  Esad CoĢan, Yeni Dönemde Yeni Görevler, 2. b., Seha NeĢriyat, Ġstanbul, 1994, ss. 47-48. 
233  Andrée Michel, Feminizm, çev. ġirin Tekeli, Kadın Çevresi Yay., Ġstanbul, 1984, s. 17. 
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larken; gender=toplumsal cinsiyet terimi ise toplumsal roller, toplumsal iliĢkiler ve ikt i-

dar iliĢkileri bağlamında toplumsal sosyalizasyon sonucu ortaya çıkan bir farklılığa iĢa-

ret eder. TartıĢma da toplumsal cinsiyetteki ayrımcılığa ve eĢitsizliğe itiraz biçiminde-

dir. 

Feminist retorik; 1960-1980 arasındaki dönemin, kadınların kamusal alandan çı-

karılmıĢ olmalarının ve görünmez kılınmalarının belirginleĢmesi, bunun kabul edile-

mezliğinin ilanı ve eril hâkimiyetin kırılması süreci 
234

 olduğu söyler. 90‟lar ise femi-

nizmin postmodern anlayıĢ doğrultusunda tek bir kadın kimliğinden değil farklı kadın 

kimliklerinden yola çıkıĢını ifade eder. Kürt kadın, Müslüman kadın, Zenci kadın onla-

rın mücadele alanlarında ortak kadın paydasındaki yerini alır.
235

 Bu dönem dindar kadı-

nın kimlik mücadelesi içerisine girdiği ve Ġslamcı feminist hareketin de doğduğu yıllar-

dır. Ġslamcı feministler din ve gelenek içerisinde kadının durumunu eleĢtirel bir bakıĢ 

açısı ile değerlendirirken geleneğin dini yorumlarının ataerkil karakterini de sorgulamıĢ-

lardır.
236

 Hareket Ġslam‟ın ana kaynaklarının erkek egemen bakıĢ açısından yorumlandı-

ğı iddiasıyla bunları feminist bir okumaya tabi tutmuĢtur.
237

 Bu süreçte dindar kadınlar 

özellikle baĢörtüsü eylemleri vasıtasıyla Ġslamcı kadın kimliği inĢa etme yoluna girmiĢ-

lerdir. Bu kimlik anneleri gibi olmalarına itirazı; öncelikle onlar gibi örtünmeyi ve ka-

musal alanda yer almayı istememelerini reddetmeyi içermektedir. Geleneksel rollere 

yapılan itiraz CoĢan tarafından eleĢtirilerek Kadın ve Aile dergisinde sürekli gündemde 

tutulmaya çalıĢılmıĢtır. Dergide çıkan yazıların yarısı kadınların ev içi rolleriyle ilgili-

dir. Bu yazılarda fedakâr ve eğitimli anne, itaatkâr eĢ, yemek yapan, bulaĢık, çamaĢır 

yıkayan bir kadın imajı ideal tip olarak çizilmiĢtir.
238

 Hatta bu konuda çalıĢan kadınların 

sorunlarını gündeme getirmek için
239

 Haziran 1985‟te özel bir sayı dahi hazırlanmıĢtır. 

Kadın ve Aile dergisi de bu çizgiyi titizlikle sürdürür. Kadınların kamusal alanda 

çalıĢmalarının onların birincil görevleri olan eĢ ve anne olma sorumluluklarını aksattığı 

                                                
234  Necla Arat, Feminizmin ABC‟si, 2. b., Say Yay., Ġstanbul, 2010, s. 9. 
235  Arat, a.g.e., s. 11. 
236  AyĢe Güç, “Ġslamcı Feminizm: Müslüman Kadınların Birey Olma Çabaları”, Uludağ Üniversitesi 

Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, C. 17, S. 2, 2008, ss. 649-673. 
237  Hatice ġahin Aynur, “Ġslamî Feminizm ve Feminist Kur‟an Okumaları Üzerine Genel Bir Değerlen-

dirme”, Din Bilimleri Akademik AraĢtırma Dergisi, C. 13, S. 3, 2013, ss. 89-122. 
238  Feride Acar, “Ġslamcı Ġdeolojide Kadın: Türkiye‟de Üç Ġslamcı Kadın Dergisi”, yay. haz. Richard 

Tapper, çev. Özden Arıkan, ÇağdaĢ Türkiye‟de Ġslam, Sarmal Yay. Ġstanbul, 1993, s. 212. 
239  YeĢim Arat, “Feminizm ve Ġslam: Kadın ve Aile Dergisinin DüĢündürdükleri”, Yay. Haz. ġirin Teke-

li, Kadın BakıĢ Açısından Kadınlar, 3. b., ĠletiĢim Yay., Ġstanbul, 1995, s. 108.  
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vurgulanır.
240

 Dergide vurgulanan kadının mecbur kalmadıkça çalıĢmasının gerekmedi-

ği, ama eğitim yapmanın eğitimli birey, eĢ ve anne olabilmek için gerekli olduğu düĢün-

cesi derginin 1987 yılında okuyucuları arasında yapmıĢ olduğu ankette okuyucularının 

%70‟nin ev hanımı olduğunu bildirmesi ile desteklenmektedir. Ayrıca bu görüĢ üçüncü 

bölümde de belirtileceği üzere Cemaatin kadınları tarafından hala desteklenmektedir. 

4) Modern Eğitim Kurumlarının Kurulması 

Önceki bölümlerde modernliğin temel göstergeleri olarak kapitalizm, endüstri-

yalizm, kentlilik, demokrasi, ussallık, bürokrasi, uzmanlaĢma, farklılaĢma, bilimsel bil-

gi, teknoloji ve ulus-devlet sayılmıĢ, modernliğin hâsılalarının en önemlilerinden birisi-

nin eğitim olduğu ve modern toplumun kendisini eğitim yoluyla tekrar tekrar ürettiği 

ifade edilmiĢti. Cemaatin eğitime bakıĢı ister geleneksel medrese eğitimi olsun, ister 

modern eğitim olsun daima olumlu olmuĢtur. Abdülaziz Bekkine‟nin üniversite öğren-

cilerine; özellikle Ġstanbul Teknik Üniversitesi öğrencilerine olan ilgisi ve onlara özel 

ihtimam gösteriyor oluĢu bilinen bir gerçektir.
241

  

CoĢan bu gelenekten kendisini mahrum etmemiĢtir. Ġlk ve ortaöğretim kurumları 

tesisine önayak olmuĢtur. Yalova Asiller Kız Lisesi, Asfa Eğitim kurumları, Antalya ve 

Konya Envar okulları bunun tipik örnekleridir. “Okullar, kurslar, enstitüler tesis eyle-

dik, mecmualar çıkardık, kitaplar neĢrediyor, öğrencileri, halkı, aileleri en yüksek sevi-

yede eğitmeye ihtimam gösteriyoruz”
242

 cümlesi Cemaatin eğitime vermiĢ olduğu öne-

mi göstermesi açısından yeterli örnektir. Cemaatin büyük bir kısmının eğitimlilerinden 

teĢekkül etmesi de bunun bir göstergesidir. Cemaat adeta okumuĢ, aydın ve Ģehirlilerden 

oluĢan bir kimliği üstlenir.
243

 Ayrıca; “Ġyi bir eğitim, ilkel bir toplumu, ilkellikten, geri 

kalmıĢlıktan kurtarır; modern ileri aydın bir toplum haline getirir.”
244

 cümlesi onun doğ-

rusal, evrimci modernleĢme kuramına karĢı çıkmadığını imler gibidir. Ama aydın mo-

dern bir toplum haline gelmek onun için Aydınlanma düĢüncesinin bir tezahürü olan 

                                                
240  “Dr. Gülsen Ataseven‟le GörüĢtük”, Kadın ve Aile, Haziran 1985, yıl 1, S. 5. ss. 26-31. 
241  Hülya Yılmaz, a.g.e., s. 130; Demirci, “Dergâh‟tan Partiye, Vakıftan ġirkete Bir Kimliğin OluĢumu ve 

DönüĢümü: IskenderpaĢa Cemaati”, ss. 323-339. 
242  Esad CoĢan,Kadın ve Aile Dergisi BaĢmakaleleri, 2. b., Server ĠletiĢim, Ġstanbul, 2008, s. 175. 
243  Efe, a.g.e., s. 308. 
244  CoĢan, a.g.e., s. 205. 
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evrenselci, Batıcı, radikal modernlik
245

 Ģeklinde belirmez. Modern, ileri toplum ise onun 

gözünde refah içerisinde, hak ve özgürlüklerin var olduğu ve korunduğu, çağdaĢ bir 

ülke demektir. AĢağıdaki cümleler bunu açıkça gösterir:“Gezdiğim ve gördüğüm kada-

rıyla modern toplumlarda eğitime çok büyük değer ve önem veriliyor; zaferleri, zengin-

likleri, baĢarıları da bu sebeptendir.”
246

 Bu cümle aynı zamanda modern toplumun eği-

time vermiĢ olduğu önemin onun ağzından ilanı anlamına gelir. Eğitime bu ilgi onu 

elbette pozitivist kılmaz; bilimsel bilgi dıĢında bir bilgi çeĢidini kabul etmediğini ve 

rasyonalitenin tek ölçüt olarak kabul edilemeyeceğini de sarahatle değiĢik yer ve za-

manlarda beyan etmiĢtir.
247

  

5) Teknolojiye BakıĢ 

Esad CoĢan‟ın teknolojiye bakıĢı bize modernliğin boyutlarının nereye uzandı-

ğını göstermesi açısında önemlidir. Aynı zamanda teknoloji modernliğin bütün dünyada 

itirazsız kabul edilmesinin müsebbibi olması açısından da değerlendirilmelidir. Tekno-

loji sayesinde Batı; ele geçirdiği üstünlüğün, zenginliğin ve gücün gölgesi altında; tekçi, 

evrensel bir medeniyet tasavvuru geliĢtirerek tüm dünyanın modernlikten kaçamadığı 

bir sürecin baĢlamasına neden olmuĢtur.  

Teknoloji üretilen bilimsel bilginin sınai üretime dönüĢmesi olarak veya insanın 

maddi çevresini denetlemek ve değiĢtirmek amacıyla geliĢtirdiği araç gereçlerle bunlara 

iliĢkin bilgilerin tümü Ģeklinde tanımlanabilir. Sosyolojik olarak; “iĢin teknik olarak 

düzenlenmesi ve mekanizasyonunun dayattığı bir toplumsal iliĢki tipini anlatmak için 

kullanılan bir terim” dir.
248

 Teknoloji konusunda Kotku ile CoĢan arasındaki farkı Ģu 

olayda net bir Ģekilde görmemiz mümkündür. Gürdoğan anlatıyor: 

“Amerikalıların aya gittikleri günlerdeydi. Hocaefendi Ankara‟ya gelmişti. 

(…) o akşam haberlerde televizyon Amerikalıların aya inişini verecekti. 

Bulunduğumuz dairede televizyon yoktu. (Herkes füzelerden astronotlar-

dan söz ediyordu. Hocaefendi bu konuda hiçbir şey söylemedi. (…) Başta 

üniversite mensupları olmak üzere herkes birbirinin ardından televizyonlu 

                                                
245  Batı modernliği konusunda bkz. Göle, Modern Mahrem, ss. 27 vd; Göle, Ġç Ġçe GeçiĢler: Ġslam ve 

Avrupa, ss. 92-110. 
246  CoĢan, a.g.e., s. 206. 
247  Bkz. CoĢan, BaĢmakaleler I,  ss. 297-303;  
248 Marshall, Sosyoloji Sözlüğü, s. 722. 
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daireye doluştu. (…) Yanılmıyorsam hocaefendi tek başına kaldı. Haberler 

bitince hepimiz Hocaefendi‟nin yanına döndük. (…) Hocaefendi doğrudan 

hiçbir değerlendirme yapmadı. Hafif tebessümle geçiştirdi bütün anlatılan-

ları.”
249

  

Burak yaptığımız bir görüĢmede Kotku‟nun sohbetin sonunda Ģunu söylediğini 

nakleder: “Bizde nice erler vardır ki bir anda kâinatı birkaç defa cevelan ederler.”
250

 Bu 

cümle ile CoĢan‟ın 5 Temmuz 1994‟te Kızılcahamam‟da Teknik Eğitimliler Aile Eğitim 

Kampı‟nda yaptığı “Teknolojiyi Seviyoruz” baĢlıklı konuĢması farkın anlaĢılması için 

yeterlidir. CoĢan bu konuĢmasında Zahid Efendi‟nin GümüĢ motorla ilgili tasarrufunu 

hikâye ederek özetle Ģöyle söyler: Mecelle-i Ahkam-ı Adliye‟deki “Bir iĢten maksat ne 

ise, hüküm ona göredir.” maddesi bir iĢi yapanın gayesine göre o iĢten sevap veya gü-

nah kazanabileceğini beyan eder. Teknolojiye hizmet ibadet haline gelebilir. Bu sahada 

sizlerden olağanüstü, fevkalade baĢarılar bekliyoruz. Kendi marka otomobilimizi, kendi 

uçağımızı, kendi marka cihazlarımızı yapmanızı bekliyoruz. Dünyada en yüksek neresi 

varsa, en yüksek seviyeyi kim tutturmuĢsa, baz olarak, temel olarak onu alın.”
251

  

CoĢan; ne McLuhan‟ın medyatik aracın ilettiği mesaj ile kendisi arasında bir 

iliĢkiyi anlatmak üzere kullandığı “araç mesajın kendisidir”
252

 sözlerini, ne de teknolo-

jinin bizim bilme ve harekete geçme Ģekillerimizi yeniden inĢa eden geniĢ bir fenomen 

olduğunu belirterek teknolojinin iyi mi kötü mü olduğunu sorgulamak yerine sahip ol-

duğumuz anlam dünyasını nasıl değiĢtirip yeniden inĢa ettiğine odaklanmamızı söyle-

yen
253

 Cooper‟ı dikkate almaktadır. O, teknolojinin dünya üzerinde hegemonik bir ikti-

dar oluĢturduğunu ve teknolojinin iktidarı ele geçirmesiyle kendi mantığını dayattığını; 

Batı‟nın medeniyetini dünyaya kabul ettirebilmesinin onun teknoloji yolu ile moral bir 

diktatörlük yaratarak mümkün olabildiğini
254

 söyleyen Ġsmet Özel‟in iddialarını da 

önemsemez. “Müslüman gözüyle, tekniğin, kulluk haddinin aĢılmasının bir belirtisi 

(deyim yerinde olursa bir tağut) olarak” da; “Batı tekniğinin Ġslami yaĢayıĢın örgüsüne 

                                                
249  Gürdoğan, Görünmeyen Üniversite, ss. 84-85. 
250  Burak ile yapılan görüĢme, 22.12.2017.  
251  Esad CoĢan, Sosyal ÇalıĢmalarda Organizasyon BaĢarı, yay. haz. Metin Erkaya, Seha NeĢriyat, 

Ġstanbul, 1994, ss. 149-160. 
252  Rıdvan ġentürk, “McLuhan‟ın Televizyon Teorisi”, Ġstanbul Ticaret Üniversitesi Sosyal Bilimler 

Dergisi, Yıl 8, Sayı:15, Bahar 2009, s.17-31, 

www.istanbulticaret.edu.tr/uploads/kutuphane/dergi/s15/17-31.pdf  (eriĢim: 15.10.2017) 
253 Simon Cooper, Technoculture and Critical Theory, Routledge, New York, 2002, s. 160.  
254 Ġsmet Özel, Üç Mesele, 18. b., Tam Ġstiklal Yay., Ġstanbul, 2013, ss. 131-133. 

http://www.istanbulticaret.edu.tr/uploads/kutuphane/dergi/s15/17-31.pdf
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girmesinin mümkün olamayacağı”
255

 Ģeklinde de düĢünmez. Modernlikle ilk karĢılaĢan 

Müslümanlar gibi pratik ve pragmatik düĢünmektedir. Bu düĢünce Akif‟te; “Alınız il-

mini Garbın, alınız sanatını” Ģeklinde ifadesini bulan garbın ilminden ve teknolojisinden 

geri kalmamak anlayıĢı CoĢan‟da hâkim konumdadır.  

Fıkhi delillerden olan kıyasın alt baĢlıkları altında değerlendirilen istishab terimi 

de eĢyanın aslında mübahlık bulunduğu tezi üzerine bina edilmiĢtir. Bu, modern dö-

nemde ihdas edilmiĢ bir ilke değildir. Haram olduğuna dair bir delil bulunmayan her Ģey 

helaldir ilkesi doğrultusunca teknik alanlar Allah‟ın kullarına hizmetin en güzel vesile-

leri, Allah‟ın dinine hizmet etmenin, Allah‟ın kullarından dua almanın bir yolu olarak 

görünür.
256

 “Kompütüre dayalı bir çalıĢma, Türkiye‟nin güzel değiĢmesi demektir.”
257

 

“Onun için kardeĢlerimizi teknolojiye sevk ediyoruz. Ġmam-hatipten mezun, imam veya 

hatip olmayı gönlüne yerleĢtirmiĢ kardeĢlerimize teknoloji yolunu gösteriyoruz. Teknik 

üniversitenin yolunu gösteriyoruz.” demekten çekinmez ve bunu Abdülaziz Bekkine‟nin 

teknik üniversiteye olan ilgisini ve teknik üniversiteden mezun olan kiĢilere de hoca 

olarak üniversitede kalmalarını teĢvikini delil olarak gösterir.
258

 Teknoloji Allah‟ın bir 

lütfu ve insanların hayatını kolaylaĢtırıcı bir araç olarak görülmenin dıĢında değerlendi-

rilmez.
259

 Ontolojik olarak her Ģey Allah‟a râci kılınır ve formel olarak teknolojiye ülfet 

edilir. 

Aslında CoĢan modern olduğunu zaman zaman beyan da eder. Basın-yayın ko-

nusunun önemini izah ederken sarf ettiği; “Basın hayatını destekleyeceğiz. (…) ancak 

bu sayede, modern bir toplum haline gelebiliriz, gerçekleri yakalayabiliriz.”
260

 cümlesi 

onun modernliğe yüklediği anlamı ortaya sermektedir. O modernliğe negatif bir anlam 

yüklemez. “Bizim proje eksikliğimiz yoktur. Hedeflerimiz doğru tespit edilmiĢtir. Mo-

derndir. Aklın gösterdiği, basiretin gösterdiği yoldur. Ġlmin irfanın iĢaret ettiği yol-

dur.”
261

 “Bizim yolumuz doğrudur, moderndir, güzeldir.”
262

 CoĢan‟ın iĢaret ettiği mo-

dernlik aslında araçsal aklın hâkim olduğu bilimin yol gösterdiği bir modernliktir. Bu 

konuda bile materyalist bir bilim anlayıĢında olmadığını göstermek için ilim ve irfanı 

                                                
255 Özel, a.g.e., ss. 154-156. 
256 CoĢan, a.g.e., s. 156. 
257 CoĢan, a.g.e., s. 70. 
258 CoĢan, a.g.e. s. 156. 
259 A.y. 
260 CoĢan, Yeni Dönemde Yeni Görevler, ss. 60-61. 
261 CoĢan, a.g.e., s. 116 
262 A.y. 
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iĢaret etmekte, aklın yanı baĢına basireti koymaktadır. Bu dahi her toplumun kendi mo-

dernliğini inĢa ettiğini göstermektedir. 

6) Aile Eğitim Kampları Ġle Cemaati Toparlama ÇalıĢması 

1990 yılında Refah partisiyle yaĢanan kırılmadan sonra Cemaat‟in ciddi anlamda 

güç kaybettiği görülmektedir. Bu güç kaybı dergi satıĢlarında yaĢanan düĢüĢ ve bunun 

CoĢan tarafından dile getirilmesinden anlaĢılmaktadır.
263

 Kotku‟nun vefatından sonra 

geri çekilmeler yaĢanmıĢ olsa bile ciddi kopmalar olmamıĢtı. Bu kez ise Kotku‟dan dev-

ralınan müridlerin önemli bir kısmı Cemaat‟i terk etmiĢti. ĠĢte bu günlerde CoĢan Ce-

maati derleyip toparlamak ve yeni bir soluk kazandırmak, otoritesini teyit ve kalanlarla 

yola devam etmek üzere “Aile Eğitim Kampları” adıyla yeni bir çalıĢma baĢlatır. Ġlki 24 

Ocak 1992 tarihinde olmak üzere aynı yıl beĢ toplantı yapılır. Bunlar Ayvalık, Gemlik, 

Söke/Aydın, Kovada/Eğirdir/Isparta ve Akbük/Söke/Aydın aile kamplarıdır. Bunların 

hemen hepsi büyük otellerde gerçekleĢmiĢtir. Hatta 1992 yılının son toplantısı, sonraları 

“Hotel Caprice Didim” olarak ünlenecek olan Türkiye‟nin o günkü en büyük beĢ yıldız-

lı oteli “Didim May Hotel”de yapılmıĢtır. Ġçki satılan müesseselerden alıĢveriĢ etmeyen 

müĢteriler için otelin barları kapatılmıĢ, içki servisi kaldırılmıĢ, büyük bir boĢluğun ze-

minine çarĢaflar serilerek ve paravanla hanımlar bölümü oluĢturularak cemaatle namaz 

baĢta olmak üzere hatme, evrad ve vaz u nasihat gibi dini ritüeller gerçekleĢtirilmiĢtir. 

700 civarındaki katılımcının çoğu ilk defa açık büfe ile tanıĢmıĢ, yemek saati uygulama-

sı açık büfe mantığına göre değil de herkesin belli saatte asker gibi orada hazır bulun-

ması mantığıyla iĢletilince açık büfe uygulamasından vazgeçilmek zorunda kalınmıĢtır.

 

Ak Radyo‟nun (kısaltılmıĢ Ģekliyle Akra) kurulma kararı burada alınmıĢtır. 

Aile Eğitim Kampları‟na devam edilmiĢ ve bir süre sonra temalı hale gelmeye 

baĢlamıĢtır. 1993 yılında Uludağ‟da gerçekleĢtirilen “Kalkınma Planları ve Cemaatin 

Gelecek Planları” konulu toplantının ardından 1994 yılında bu kez meslekler ayrıĢmıĢ, 

Kızılcahamam‟da Teknik Eğitimliler olarak bir araya gelinmiĢ ve Esad CoĢan onur ko-

nuğu olarak iĢtirak etmiĢtir. Aynı yıl Bursa‟daki toplantının konusu AB olarak tespit 

olunmuĢtur. 1994 yılının son toplantısı ÇeĢme‟de icra edilmiĢtir. 1995 yılındaki kamp-

lar Uludağ ve Kestel‟de, 1996‟da Çankırı/Ilgaz‟da, 1997 yılında ise Belek/Antalya‟da 

                                                
263 CoĢan, BaĢmakaleler I, ss. 263, 419 
  Bu bilgiler araĢtırmacının bizzat kendi gözlemlerine dayanmaktadır. 
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gerçekleĢtirilmiĢ ve sonrasında yapılamamıĢtır. Yurt dıĢında ise CoĢan 1995 yılında 

Temmuz ve Ağustos aylarında Ġngiltere ve Amerika‟da, 1996‟da Avustralya 

Canberra'da, 1997 yılında ise Almanya, Ġsveç ve Ġngiltere'de aile eğitim programlarına 

katılmıĢtır.
264

 

“Aile Eğitim Kampları”; Ģeyhin müridlerin seçkinleri sayılabilecek bir kitle ile 

sıcak temasının sağlanması, gelecek stratejisinin oluĢması ve Ģeyhin karizmasının mürid 

üzerinde tahkimi iĢlevlerini görmüĢ ve CoĢan‟ın geleneksel bir Ģeyh portresi çizmeye-

ceğinin ilanı olmuĢtur. Çünkü o iç ve dıĢ politika ile yakından ilgilenmiĢ, Bosna‟dan 

Kafkasya‟ya, Orta Doğu‟dan Uzak Doğu‟ya kadar Türkiye‟nin ilgi alanlarına yönelmiĢ, 

bu konuda önemli uyarı ve yönlendirmelerde bulunmuĢtur.  CoĢan‟a göre dünya‟da üç 

önemli savaĢ yaĢanmaktadır. Bunlar imanla küfrün savaĢı, “Yeni Dünya Düzeni”nin 

oluĢturulması ve iktisaden güçlenme savaĢlarıdır.
265

 OluĢturulmaya çalıĢılan “Yeni 

Dünya Düzeni” karĢısında Türkiye‟nin uygulaması gereken dıĢ politika stratejileri ko-

nusunda da bir takım önerilerde bulunur: “Balkanlar‟da Arnavutluk‟a büyük önem ver-

mek gerektiğini düĢünüyorum… Orasını bir üs olarak kullanabiliriz. (…) Kafkasya‟yı 

önemli bir bölge olarak görüyorum. (…) Ġran‟la problemlerimizi çözebilirsek Güneydo-

ğu Asya ve Orta Asya‟yla tıkanıklığı açmıĢ olacağız. (…) Irak‟ın kurtulmak için tek 

çaresi vardır: Türkiye ile birleĢmek. (…) Suriye ile de aramızın düzeltilmesi lazım.”
266

 

Yakın zamanda Türkiye‟nin karĢı karĢıya kalabileceği tehditlere iĢaret ederek: 

“ġimdi biz bunlarla Türkiye‟de mücadele edeceğiz; Balkanlarda da mücadele edeceğiz, 

Kafkasya‟da da mücadele edeceğiz. (…) Ġstiklal harbini yaĢamadı mı bu millet? (…) Ne 

yapacağız?... Tedbir üreteceğiz, hazırlık yapacağız ihtimallere karĢı…”
267

 diye yazmıĢ-

tır. Hatta o bu konuda herkesin bir asker gibi eğitim almasını; “ġahsen ve ferden her 

türlü modern araç, gereç ve teçhizatı almalı, gerekli eğitimleri görmeli; evlerimizi sa-

vunmaya hazırlamalıyız.”
268

 sözleriyle ister. BaĢka bir yazısında ise; “Çoluk çocuğumu-

za, kadınımıza kızımıza bile silahı, savaĢı, ilk yardımı, sabrı metaneti, gerilla harbini, 

mukavemeti iyi öğretmeliyiz.”
269

 der ve iyi bir radyo edinmeyi, dayanıklı gıda maddele-

rini stok yapmayı, en yakındaki mağara ve sığınakları tespit etmeyi, evlerde bozulma-

                                                
264 http://mecmerkezi.org/Categories/220/category.aspx (eriĢim: 20.0-1-09.2017) 
265 CoĢan, a.g.e., ss. 368-370. 
266 CoĢan, a.g.e., ss. 319-322. 
267 CoĢan, Sosyal ÇalıĢmalarda Organizasyon ve BaĢarı, s. 34. 
268 CoĢan, Kadın ve Aile Dergisi BaĢmakaleleri, s. 252. 
269 CoĢan, BaĢmakaleler I, s. 358. 

http://mecmerkezi.org/Categories/220/category.aspx
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dan durabilecek besleyici değeri yüksek gıda maddeleri bulundurmayı, gerekli olabile-

cek ruhsatlı silahlar edinmeyi, piller, fenerler, aküler ve giyim eĢyaları bulundurmayı 

salık verir.
270

 28 ġubat 1997 postmodern darbe ismiyle ünlenen hareket öncesinde ve 

esnasında da olduğu gibi olağanüstü durumlarda yaptığı ikazlarda demokrasiye ve insan 

haklarına vurgu yapması, Sünni-Alevi, Laik-ġeriatçı, Kürt-Türk savaĢı çıkartılmak is-

tendiğini söylemesi, ordunun halkına düĢman edilerek zayıflatılmak istenmesi tuzağına 

dikkat çekmesi fazlaca yadırganmamalıdır. Önce de ifade edildiği üzere o geleneksel bir 

Ģeyh portresi çizmez. Hem geleneksel anlamda bir Ģeyh gibi davranmakta hem de mo-

dern bir cemaat lideri tavırları sergilemektedir. 

7) BoĢ Zamanlar ve Tüketim 

“Aile Eğitim Kampları” baĢka bir tartıĢmayı daha gündeme getirir: Neoliberal 

ekonominin baĢat aktörlerinden boĢ zaman ve tatil, tüketimcilik, turizm, turizmde de 

beĢ yıldızlı (Ģimdilerde butik otel kavramına evrilmiĢtir) otel simgesinin anlamı. 

Uluslararası BoĢ Zamanları Ġnceleme Grubu boĢ zamanla ilgili olarak Ģu tanımı 

yapar: BoĢ zaman; kiĢinin mesleksel, ailesel ve toplumsal ödevlerini ve hayatını devam 

ettirebilmesi için zorunlu olan faaliyetleri yerine getirdikten sonra, özgür iradesiyle ya-

pabileceği dinlenme, eğlenme, bilgi ve becerilerini geliĢtirme, toplumsal yaĢama gönül-

lü olarak katılma gibi unsurların gerçekleĢtirilebileceği zaman dilimidir.
271

 

Günümüzde boĢ zaman kavramı; taĢıdığı kültürel çeĢitlilikle, sunduğu yaĢam 

tarzı ve kimlik belirlemesiyle, modern toplumu kendi söylemleri üzerinden anlamaya ve 

açıklamaya davet ediyor. Bugünün modern toplumunu anlamak, hiç kuĢkusuz, boĢ za-

man imgelerini ve göstergelerini takip etmeyi gerekli kılıyor. Bu imgele-

rin/göstergelerin öne çıkanı tüketimcilik olarak beliriyor. Tüketimcilik refah toplumu 

kavramının baĢat aktörü konumundadır ve bu aktörün bir numaralı gösteri alanı da boĢ 

zaman içerisinde Ģekillenmektedir. Refah toplumu ise kendisini “iyi yaĢam” üzerinden 

tanımlamakta ve neoliberalist bir yaklaĢımla tüketim toplumunu imlemektedir. Bu top-

lum türünde tüketim; etkin bir yaĢamsal faaliyet, gündelik hayatın odak kurumu ve top-

lumsal iliĢkiler, kimlikler, statüler üzerinde açık veya örtülü nüfuz gücüne sahip bir ol-

                                                
270 CoĢan, a.g.e., s. 231. 
271 Mahmut Tezcan, BoĢ Zamanlar Sosyolojisi, Ankara Üniversitesi Yay., Ankara, 1993, s. 5. 
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guya iĢaret etmektedir. 
272

 BoĢ zamanı belirleyen ana unsurlar uzun süreli boĢ zamanlar 

ve kısa süreli boĢ zamanlar olarak sınıflandırılabilir. Bu sınıfların içerisinde uzun süreli 

(aylık ve daha uzun) ve kısa süreli (hafta sonları, akĢam üzerleri, öğle tatili vb.) tatilin 

ayrı ayrı yeri bulunmaktadır.
273

 BoĢ zamanın ve özellikle tatil olgusunun, iĢ görenlerce, 

çalıĢma merkezli patolojiden kurtulmak için bir umut olarak görülmesinden söz edilebi-

lir. Stres, yalnızlık ve yabancılaĢmaya dayalı günlük hayata içkin Ģizoid yarılmaların 

önünü almak için modernite boĢ vakti bir can simidi olarak yeniden keĢfetmiĢ, pratik 

kaygılarla alanını ve önemini geniĢletmiĢ, iyi bir yaĢamın adresi haline getirmiĢtir.
274

 

Ayrıca kapitalizm boĢ zaman üzerinden farklı bir tüketim mekanizması inĢa etmiĢtir. 

Burada tüketim toplumu perspektifinden tatil olgusunu, tatil olgusunu besleyen 

hedonik tatmin arayıĢı çerçevesinde geliĢen lüks ihtiyacını ve metalaĢma sürecini ayrı 

ayrı incelemek gerekmektedir. Ayrıca otel kavramının modern dünyanın simgesel me-

kânlarından biri olduğu, otelin kentleĢmeyle karĢımıza çıkan sembolik bir mekânı oluĢ-

turduğu belirtilir. Anadolu‟da gelenekselin ağır bastığı ve modern anlamda kentleĢme-

nin olmadığı dönemlerde konukların “Tanrı misafiri” kabul edildiği ve evlerde, köy 

odalarında ağırlandığı ifade edilir. “KardeĢ”inin evinde kalmak yerine otelde kalmanın 

incitici ve lokantada yemenin göz hakkına dâhil olduğu söylenir. ModernleĢme ile bir-

likte hayatımıza otel ve lokanta dahil olur. Oteller modern/postmodern zamanlarda ise 

sadece konaklama, barınma mekânı olmaktan çıkar. Tüketimin sağladığı tatmin duygu-

sunun ve hazzın yaĢandığı çok yıldızlı tatil mekânlarına dönüĢürler. Bu dönüĢüm ilerle-

yen yıllarda butik otel konseptine doğru ilerler.
275

  

Her Ģeyden önce CoĢan‟ın baĢlattığı, beĢ yıldızlı otellerde gerçekleĢtirilmiĢ olan 

Aile Eğitim Kampları‟nın Cemaat arasında tatil vurgusu yaptığını, hele hele lüks tatile 

kapı araladığını söylememize imkân vermez. Bununla ilgili Esad Efendi‟ye ait bir beyan 

da bulunmamaktadır.  

“Allah(…) boş oturanı sevmez. (…) Peki, müslümanlar hiç tatil yapmaya-

cak mi? Elbette yapacak, ama tatilini bile güzel çalışma ve faaliyetlerle 

                                                
272 Ömer Aytaç, “Tüketimcilik ve MetalaĢma Kıskacında BoĢ Zaman”, Kocaeli Üniversitesi Sosyal 

Bilimler Enstitüsü Dergisi, S. 2006/1, ss.27-53. http://kosbed.kocaeli.edu.tr/sayi11/aytac.pdf,  

(eriĢim: 20.10.2017) 
273 Tezcan, a.g.e., s. 6. 
274 Aytaç, a.g.m., ss. 27-53. 
275  Mehmet BaĢtürk, “Anayurt Oteli‟ ve „Dünya Ağrısı‟ıda Anayurt Oteli”, Cyprus International 

Universty Folklor/Edebiyat Dergisi, C. 21, S. 84, 2015/4, ss. 132-144. 

http://kosbed.kocaeli.edu.tr/sayi11/aytac.pdf
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değerlendirerek yapacak; boş oturarak, vakit öldürerek, günah işleyerek 

değil. Tatil müslümanlar için çağdaş bir fırsat:(…) Kâh deniz sahili, kâh 

dağ tepesi, Allah'ın bize bahşettiği sonsuz güzellikleri temâşâ etmek, hem 

dinlenmek, hem çoluk çocuğu yurdun en şahane yerlerinde gezdirmek; hem 

ev hanımlarına, çalışan kadınlara rahat rahat nefes aldırmak, hem aileleri 

birbirleriyle tanıştırmak, ahbaplıkları pekiştirmek; hem çocukların görgü 

ve bilgilerini arttırmak, gibi birkaç amaç ve faydayı, devşiriyoruz bu güzel 

programlarda.
276

 

diyerek eğitim programlarının amacını ve tatil anlayıĢını net ifadelerle dile getirmiĢtir. 

Zaten üçüncü bölümde detaylarıyla sunulacağı gibi müntesiplerde aynı anlayıĢ hala de-

vam etmekte, yeterli ve ihtiyaca cevap verebilen mekânların bahse konu oteller olduğu 

için tercih edildiği bildirilmektedir.  

1992 yılında May Hotel‟de (Ģimdiki Caprice Hotel) gerçekleĢtirilen kamp sonra-

sı otel sahip değiĢtirir ve “Alternatif Tatilin Adı: Caprice ” lansmanıyla 1996 yılında 

hizmete girer. Bu “Alternatif Tatil/Muhafazakâr Tatil” alanında çalıĢan en eski turizm 

acentesinin o günlerde Cemaatin bir kuruluĢu olan Ġspa Turizm olduğu Ģirketin yönetim 

kurulu baĢkanı Hilmi Karaduman tarafından ifade edilir.  Karaduman bu tür tesisleri ilk 

açanların kendileri olduğunu, 1992 yılından itibaren Hakyol Vakfı için aile eğitim prog-

ramları düzenlediklerini ve bu programlar sonunda ihtiyaç gördükleri için 1996' da Ġz-

mir Gümüldür Özdere'de Elvan Tatil Köyü'nü iĢletmeye açtıklarını söyler.
277

 Görüldüğü 

üzere CoĢan‟ın tertip ettiği eğitim kamplarına olan ilgiyi ve daha sonrasında oluĢan 

“muhafazakâr tatil” talebini yükselen üst orta Ġslami burjuvanın geliĢinin bir habercisi 

Ģeklinde görmek mümkündür. “Muhafazakâr tatil” talebi Türkiye‟de yaĢanan ekonomik 

geliĢmeyle koĢut bir Ģekilde alenileĢen Ġslamcı tüketici üst orta sınıf ile Ġslami aydınları 

karĢı karĢıya getiren bir duruma da iĢaret eder.
278

 Çünkü bu tatil Ģekli bazı kesimlerce 

“Ġslami tatil“ olarak anlaĢılırken bazılarınca “Ġslam‟ın tatil edilmesi” Ģeklinde ifade 

edilmiĢtir.
279

 

                                                
276  CoĢan, Kadın ve Aile Dergisi BaĢmakaleleri, ss. 397-398. 
277  Yeni ġafak, 17 Temmuz 2011, http://www.yenisafak.com/yenisafakpazar/islami-hassasiyeti-olan-da-

gidiyor-esini-kiskanan-da-330389, (eriĢim 20.10.2017) 
278  Mücahit Bilici, “Ġslam‟ın BronzlaĢan Yüzü: Caprice Hotel Örnek Olayı”, ed. Nilüfer Göle, Ġslam‟ın 

Yeni Kamusal Yüzleri, 3. b., Metis Yay., Ġstanbul, 2009, ss. 216-236. 
279  Bilici, a.g.m., ss. 216-236. 

http://www.yenisafak.com/yenisafakpazar/islami-hassasiyeti-olan-da-gidiyor-esini-kiskanan-da-330389
http://www.yenisafak.com/yenisafakpazar/islami-hassasiyeti-olan-da-gidiyor-esini-kiskanan-da-330389
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CoĢan‟ın Cemaat‟in baĢında olduğu dönemde Türkiye geleneksel bir toplum sü-

recinden ĢehirleĢme, medya hâkimiyeti, telekomünikasyon altyapısının güçlenmesi ve 

Batı ile yaĢanan karĢılıklı iliĢkilerin yoğunlaĢması ile oluĢan transformasyonla; yani 

hızlı bir küreselleĢmeyle birlikte, hızla toplumun bütün kesimleri modernlikle tanıĢırken 

dünyanın modern ötesine (post); yani yeni bir çağa (new age) geçiĢine de tanıklık etmiĢ-

tir. Bu tanıklık bazen geleneksel söylem ve uygulamaları öne çıkartırken zaman zaman 

da modern davranılarak; rasyonel ekonomik kurumlar (Ģirketler), siyasi parti ve sivil 

toplum örgütleri gibi müesseselerin ĠslamileĢtirilerek dolaĢıma sokulmasında her hangi 

bir mahzur görülmemiĢtir. Hatta Weberyen bir bakıĢla; “Mutlaka ve muhakkak fert ve 

cemiyet olarak daha çok üreten, daha çok kazanan, ama tasarrufa azami dikkat ve riayet 

göstererek, daha az harcayan, israftan Ģiddetle kaçan ve yatırım yapan kiĢiler haline 

gelmeliyiz.”
280

 diyerek adeta Weber‟in; kapitalizmin ruhunu, püriten bir tarzda yaĢayan 

ve kazandıklarının az bir kısmıyla yetinerek geri kalanını tekrar yatırıma dönüĢtürmeyi, 

böylece dünyada baĢarılı olarak “ilk günah”tan kurtulabilmeyi öğütleyen Protestanlığın; 

özellikle Calvinizm kolunun ahlakının oluĢturduğu
281

 tezini dillendirmiĢtir. Bu dillen-

dirme Ersin Gürdoğan‟ın dilinde “üretirken bin hırka, tüketirken bir hırka”yla ifade 

edilmiĢ
282

 ve daha sonraları Kayseri‟deki bir grup iĢ adamı üzerinde yapılan bir araĢtır-

manın sonucu “Müslüman Kalvinistler “ baĢlığıyla tanıtılmıĢtır.
283

  Ayrıca CoĢan‟ın 

“GümüĢhanevi tarikatını siyasal örgütlenmeler ve ekonomik birlikler için bir model 

olarak yeniden keĢfettiği”
284

  de söylenmiĢtir. Belki de bu keĢif onun onlarca Ģirket 

kurmasının, bu Ģirketlerin bir holding çatısı altında (Server Holding) birleĢmesinin, der-

nek ve vakıf oluĢturmasının, hatta bu dernekleĢmeyi çevre ve kültür gibi modern konu-

lar üzerinden yapmasının altında yatan nedendir.  

CoĢan‟ın; “Bir lokma bir hırka! anlayıĢı hakkında ne dersiniz? “ sorusuna verdi-

ği cevap Ģudur: “Biz, bir lokma bir hırka! demiyoruz. Büyüklerimiz de dememiĢlerdir. 

Ama derviĢlerin arasında bu kanaatte olan insanlar da olmuĢtur.”
285

  Esad Efendi‟nin 

                                                
280  Esad CoĢan, Zaferin Yolu ve ġartları, Seha NeĢriyat, Ġstanbul, 1994, s. 53. 
281  Randall Collins, Max Weber; Bir Kılavuz, çev., Taylan Banguoğlu, Phoenix Yay., Ankara, 2017, ss. 

68-74. 
282  Ersin Nazif Gürdoğan, “Bin Lokma Üret, Bir Lokma Tüket” Gençlik ve Kültür Sitesi, 1 Ocak 2013, 

http://www.gencdoku.com/bin-lokma-uret-bir-lokma-tuket-2-2111.html (eriĢim: 30.12.2017.) 
283  Müslüman Kalvinistler!” Taha Akyol, Milliyet January 27, 2006, 

www.esiweb.org/pdf/esi_turkey_reactions_id_29.pdf (eriĢim: 10.11.2017) 
284  Yavuz, a.g.e., s. 193. 
285 Esad CoĢan, Güncel Meseleler 1, Seha NeĢriyat, Ġstanbul, 1995, s. 302. 

http://www.gencdoku.com/bin-lokma-uret-bir-lokma-tuket-2-2111.html
http://www.esiweb.org/pdf/esi_turkey_reactions_id_29.pdf
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piyasa hakkındaki vurgusu konusunda ise Ģu söylenebilir: Piyasa güçlerinin serbestleĢti-

rici ve rasyonalize edici “gizli el”ini Müslümanlar ilahi hikmetin bir tecellisi olarak gö-

rebilirler. “Bir lokma bir hırka” anlayıĢına karĢı çıkan CoĢan baĢarıya götüren yolu ta-

nımlarken bunun ticari baĢarıdan geçtiğini ifade ederek ticareti; toplumu ve kolektif 

bilinci biçimlendirmenin bir yolu olarak görür ve dıĢ ticarete ayrı bir önem atfeder. Ona 

göre en gerçekçi insanlar tüccarlardır: “Ferdin hayatında ticaret gerçektir ve süreklidir. 

Diğer faaliyetler hayali ve farazidir; oysa ticaret çok gerçekçidir. Benim indimde ticari 

tecrübesi olmayanlar iyi insan da değillerdir. (…) Eğer bir iĢadamı aynı zamanda 

Müslümansa, hayatta dini konumuyla en uyumlu durumda”
286

 olandır; yani en iyi Müs-

lüman olandır.  

Esad CoĢan ticaret konusunda oldukça milliyetçi bir çizgidedir. Tıpkı 

GümüĢhanevî‟nin Ġngiliz Ticaret AnlaĢması sonucu oluĢan iktisadi ablukayı kırmak için 

“Ecnebi mallarını kullanmayın!” diye tembihlediği, yeni oluĢmaya baĢlayan bankaların 

faiz kıskacından halkı korumak için yardım “sandıkları”nı ihdas ettiği gibi; Zahid Efen-

di‟nin GümüĢ Motor giriĢiminde yaptığı gibi; CoĢan da hasımların, düĢmanların, rakip-

lerin mallarının asla kullanılmaması, alınacak malın menĢeinin mutlaka sorulması ge-

rektiğini söyler.  Dünyayı iki kutba ayırır: Müslüman ve gâvur; dost ve hasım. Devletle-

rin yıkılma sebeplerinin ve ilerleme sebeplerinin baĢında ekonominin geldiğini ve sa-

vaĢların da ekonomik alanda yapıldığını vurgular.
287

 Milliyetçi olduğunu söylerken 

Türk üreticilerini hem Müslüman veya değil olarak, hem de yerli ve yabancı sermaye 

olarak tasnif eder: “Yabancı malı dediğimiz ne? Türkiye içerisinde üretilse bile, 

Müslümanın üretmediği malı kullanmayacaksın!..”
288

 Bu konuda postmodern davrana-

maz. Onun için çok kültürlülük ve çok dinlilik kabul edilebilir bir durum değildir. Ġhva-

nına Ģunları söyler: “Ġdeolojimiz bakımından, Ġslâm bakımından çok önemli görüyorum 

ticareti… Onun için mutlaka hepinizi ĢirketleĢmeye ve büyük dev ticari kuruluĢlar teĢkil 

etmeye çağırıyorum.”
289

  

Bütün bu söylemlere, kurulan Ģirketlere ve önem atfedilen konuların değiĢmesi-

ne rağmen O ontolojik olarak modern olmaz. Bir örnek olarak onun İslam, Sevgi ve Ta-

savvuf  adlı kitabını ele alacak olursak; kitap itikâf konusu ile baĢlar, tasavvufun konu-

                                                
286 CoĢan, Yeni Dönemde Yeni Görevler, s. 163. 
287 CoĢan, a.g.e., ss. 163-164. 
288 CoĢan, a.g.e., s. 179. 
289 CoĢan, a.g.e., s. 178. 
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sunun marifetullah olduğunu bildirir, zikrullahın çeĢitlerine geçer ve hikmetin baĢının 

Allah korkusu olduğunu, bütün gücün Allah‟ta bulunduğunu, derviĢliğin halvetle müm-

kün olabileceğini, sıla-i rahmin ömrü uzattığını beyan eder. “Yeni Dönemde Yeni Görev-

ler” adlı, konferanslarından derlenmiĢ kitabında da sık sık evliya menkıbelerinden söz 

eder.
290

Ama geri kalmak ileri gitmek gibi, sanayi toplumunun olmazsa olmazlarından 

olan dakiklik, planlı bir yaĢam, uzmanlaĢma, reklam, dıĢ ticaret, bilimsel olmak, dünya-

yı tanımak gibi formel modernliğin kodlarında dolaĢmaktan da kaçınmaz.  

CoĢan‟ın yaĢadığı dönem “Ġslami Burjuva”nın henüz oluĢmadığı; tüketimin ya-

Ģam tarzının bir göstergesi olmadığı; yaĢam tarzlarının tüketimin belirleyiciliğinde so-

mutlaĢmadığı; bireyselliği, kendini ifade etmeyi ve üslupçu bir öz bilinci çağrıĢtırmadı-

ğı
291

 bir zaman dilimine tekabül eder. Buna rağmen bugün Ġstanbul Eyüp ilçesine bağlı 

Göktürk Köyü‟nde mutena villalardan oluĢan Ravza Sitesi, 1985 yılında, Esad CoĢan‟ın 

tavsiyeleri doğrultusunda, o günün “Müslüman mahalleler ve sokaklar oluĢturma” anla-

yıĢına uygun olarak bir kooperatif Ģeklinde baĢlanılmıĢ bir giriĢimdir. Bugün için sitede 

“Ġslami Burjuva” terimine uygun yaĢam tarzı geliĢse de o günlerde böyle bir Ģey hayal 

edilmiĢ bile değildir. Ama Kotku‟nun ĠskenderpaĢa Camii‟nin meĢrutasındaki o basit 

evden çıkmak istemeyiĢi ve dünyaya ait her Ģeyi elinin tersiyle itebilmesi ile birebir de 

uyuĢmaz. Ayrıca CoĢan‟ın tüketim ve metalaĢma konusunu gündeme taĢımadan Ģu söz-

leri sarf etmiĢ olması manidar bulunabilir: 

” İSPA (Bizim İskenderpaşa hac ve seyahat şirketimiz) çok yeni, çok lüks 

bir yer tutmuş, Kâbe‟ye fevkalade yakın, birkaç adımda Mescid-i şerîfe va-

rılıyor, servis aracına bile gerek yok. Altında kat kat geniş ve zengin alış 

veriş çarşıları var. Yürüyen merdivenler, yürüyen zeminler, akarsular, ha-

vuzlar, istirahat köşeleri, yeme içme, çay kahve meşrubat dükkânları, ço-

cuklara oyun araçları, cazip eğlence aletleri, her şey mevcut; (…) Fiyatlar 

nispeten ucuz. (…) Bendeniz binanın 26. katındayım; şeffaf, ışıklı, görkem-

li, camekânlı asansörler yıldırım gibi inip çıkıyor; (…) Benim odamdaki 

görünüm de şaheser, çok heybetli, çok muhteşem, çok heyecan verici! Ha-

                                                
290 CoĢan, Yeni Dönemde Yeni Görevler, ss. 133-135, 139.  
291  Abdullah Özbolat, “Postmodern Perspektifte Tüketimin Toplumsal Anlamına Sosyolojik Bir Yakla-

Ģım”, Fırat Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, S. 17:1, yıl 2012, ss. 117-129. 

https://www.academia.edu/14638060/Postmodern_Perspektifte_T%C3%BCketimin_Toplumsal_Anla

m%C4%B1na_Sosyolojik_Bir_Yakla%C5%9F%C4%B1m_A_Sociological_Approach_on_the_Socia

l_Meaning_of_Consumption_in_a_Postmodern_Perspective_ (eriĢim: 10.11.2017) 

https://www.academia.edu/14638060/Postmodern_Perspektifte_T%C3%BCketimin_Toplumsal_Anlam%C4%B1na_Sosyolojik_Bir_Yakla%C5%9F%C4%B1m_A_Sociological_Approach_on_the_Social_Meaning_of_Consumption_in_a_Postmodern_Perspective_
https://www.academia.edu/14638060/Postmodern_Perspektifte_T%C3%BCketimin_Toplumsal_Anlam%C4%B1na_Sosyolojik_Bir_Yakla%C5%9F%C4%B1m_A_Sociological_Approach_on_the_Social_Meaning_of_Consumption_in_a_Postmodern_Perspective_
https://www.academia.edu/14638060/Postmodern_Perspektifte_T%C3%BCketimin_Toplumsal_Anlam%C4%B1na_Sosyolojik_Bir_Yakla%C5%9F%C4%B1m_A_Sociological_Approach_on_the_Social_Meaning_of_Consumption_in_a_Postmodern_Perspective_
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rem-i Şerîf, Kâbe-i Muazzama, yakın mahalleler tepsi gibi gözümün önün-

de, arkada Mekke‟nin tepeleri ve bir burç, bir kule, bir külah gibi yükselen 

mübarek Hira dağı!”
292

 

Burada tüketimciliği, ticaretin içselleĢtirilmesini veya “Ġslamî Burjuva”nın orta-

ya çıkmasını metalaĢma süreci veya Ġslam‟ın içinin boĢaltılması olarak indirgemeci bir 

üslupla açıklamak yerine; geleneğin, farklı iki kaynaktan beslenerek iç içe bir geçiĢ ya-

Ģadığını söyleyebiliriz.
293

 Özel dini hayatların rasyonel yapılarla karĢılaĢması sonucu 

ekonomik rasyonelliğin dini hayatın irrasyonel alanını ele geçirdiğini de belirtebiliriz. 

Rasyonel kapitalist ekonomi Ġslam hakkında yeni simgesellikler üretirken Ġslam da yeni 

kapitalist simgesellikler üretmektedir. Bu karĢılıklı iç içe geçiĢler kapitalizmin araçsal 

rasyonelliğini yeni hedeflere doğru yönlendirmektedir.
294

  

Bu her Ģeyin baĢına “Ġslam” kelimesini getirerek ĠslamlaĢtırma da değildir. Ġs-

lam‟ın kendinden olmayanlarla karĢılaĢarak bir uyumlaĢma sürecine girmesi anlamını 

taĢıyabilir. Ġster post olsun ister olmasın modernliğin nefesinin ulaĢmadığı bir yerin 

kalmadığı, dünyanın “Global Köy”
295

e döndüğü, her Ģeyin her Ģeyi etkisi altına aldığı, 

internet ve diğer enformatik araçlar vasıtasıyla herkesin her Ģeyden kısa zamanda ha-

berdar olduğu ve tüm fikirlerin dünya pazarında beğeniye sunulduğu bir ortamda otan-

tiklik iddiası kadar kendilik iddiası da gerçekçi değildir. Ġslam‟ın da bu küreselleĢmeden 

nasibini almadığı düĢünülemez; hatta küresel bir aktöre dönüĢtüğü
296

 bile söylenebilir.  

Üzerinde durulması gereken tüketim toplumu ile metalaĢma kavramlarına Ce-

maat‟ın nasıl baktığıdır. MetalaĢma sorunu Müslüman için ibadetlerin meta haline gel-

mesi ile en üst düzeye çıkar. Daha önce ekonomi dıĢı olarak görülen mal ve hizmetlerin 

birer piyasa değeri olan emtiaya dönüĢmesi sürecine metalaĢma adı verildiği dikkate 

alınacak olursa Müslümanlar için ibadetlerden dini sembollere kadar pek çok Ģeyin birer 

meta olarak değerlendirilebileceğini söylemek mümkün olur. Farklı olma isteğinden 

kaynaklanan modanın tesettürü, medyanın da ilahileri metalaĢtırdığı ifade edilebilir.
297

 

Kutsal mekânlara yapılan dini gezi organizasyonları turistik gezi formatında icra edile-

                                                
292 CoĢan, CoĢan, Kadın ve Aile Dergisi BaĢmakaleleri, ss. 432-434. 
293 Dilek Yankaya, Yeni Ġslâmî Burjuvazi Türk Modeli, 2.b., ĠletiĢim Yay. Ġstanbul, 2014, s. 33. 
294 A.y. 
295 Bkz. Marshall McLuhan-Bruce R. Powers, Global Köy, çev. Bahar Öcal Düzgören, Scala Yay., Ġstan-

bul, 2001. 
296 Göle, Ġç Ġçe GiriĢler: Ġslam ve Avrupa, 2. b., Metis Yay., Ġstanbul, 2010, s. 84. 
297 Ġsmail Demirezen, Tüketim Toplumu ve Din, Dem Yay., Ġstanbul, 2015, ss. 40, 83-96. 
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rek keyif verici tarafları ön plana çıkartılmakta ve lüks tatmin duygusu tattırılmak is-

tenmektedir. Bundan hac ve umre ibadeti de nasibini almaktadır. Bunların dini turizme 

dönüĢtürülerek metalar sistemindeki yerini alması ve yeni bir değerlendirilmeye tabi 

tutulması söz konusu olmaktadır
298

 Bu değerlendirme hac çeĢitlerini Ġfrad, Temettu ve 

Kıran olmaktan çıkartarak lüks hac, VĠP hac, otel tipi hac, müstakil tip hac gibi çeĢitlere 

dönüĢtürüyor.
299

 Mehmet Görmez konuĢmasında: “Kâbe manzaralı devre mülkler, hac-

cın ruhaniyetiyle ne kadar uyuĢuyor?” sorusunu soruyor ve ilave ediyor: “Bizi bekleyen 

en büyük tehlikelerden birisi, haccın bir inanç turizmine dönüĢmesidir…”
300

 Kâbe‟ye 

yakın olan yerlerin “Kâbe ayaklarınızın altında” sloganı ile pazarlanıyor olması
301

 ciddi 

bir metalaĢma tehdidini içerisinde barındırmaktadır. Burada bir bakıĢ açısı farkı günde-

me gelir. Çünkü CoĢan; “(…) Benim odamdaki görünüm de Ģaheser, çok heybetli, çok 

muhteĢem, çok heyecan verici! Harem-i ġerîf, Kâbe-i Muazzama, yakın mahalleler tepsi 

gibi gözümün önünde”
302

 cümlelerini kurmakta ve olayı bir metalaĢma olarak görmedi-

ğini belirtmektedir. 

Alıntı yapılan satırlar yukarıda da belirtildiği üzere CoĢan‟ın gelenekle modern-

liği, hatta geç kapitalizmi iç içe yaĢamakta beis görmediğinin adeta bir niĢanesi gibidir. 

O kâh “Evliyanın Kerameti Haktır
303

 yazısını kaleme alarak; “Rüyalara Tasarruf”
304

 

hadisesini anlatarak Aydınlanmanın dayattığı rasyonel, pozitivist ve seküler anlayıĢları 

kabul etmez. Kâh Miraç hadisesini aynen gelenekte olduğu gibi ezoterik bir Ģekilde an-

latır.
305

 Hans‟ın haccetmek için izin isteyen Türk iĢçinin ısrarı üzerine; “Madem bu ka-

dar istiyorsun peki git ve benden Muhammed‟e selam söyle.” dediğini, bu selamın hür-

metine Türk iĢçinin daha Almanya‟ya dönmeden Hans‟ın Müslüman olduğunu ifade 

eder.
306

 Ama bu arada kâh modern olduklarını
307

 söyler; kâh “Türkiye‟de mutlakıyetten, 

diktatörlükten demokrasiye; „kanun devlet‟inden „hukuk devleti‟ne” ulaĢıldığından ve 

                                                
298 Demirezen, a.g.e., s. 92. 
299  Mehmet Görmez, 2012 Yılı Hac Değerlendirme Toplantısı, 

http://www.gundemgazetesi.net/news_print.php?id=8315, (eriĢim: 01.11.2017) 
300  A.y. 
301  Mahmud Erol Kılıç, “Hacc‟ın Ardından Bazı Tespitlerim,” Yeni ġafak, 10 Eylül 2017, 

http://www.yenisafak.com/yazarlar/mahmuderolkilic/haccin-ardindan-bazi-tespitlerim-2040070 (eri-

Ģim: 10.11.2017) 
302 CoĢan, a.g.e., ss. 432-434. 
303 CoĢan, BaĢmakaleler I, ss.297-300. 
304 CoĢan, a.g.e., ss.301-303. 
305 Bkz. Esad CoĢan, Mi‟rac, Seha Yay., Ġstanbul, 1998. 
306 CoĢan, Miraç, ss. 263-266. 
307 CoĢan, Sosyal ÇalıĢmalarda Organizasyon ve BaĢarı, s. 116 

http://www.gundemgazetesi.net/news_print.php?id=8315
http://www.yenisafak.com/yazarlar/mahmuderolkilic/haccin-ardindan-bazi-tespitlerim-2040070
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halkımızın demokratik yollardan kendi müesseselerini kurması gerektiğinden söz 

eder.
308

 Laikliğin kısmi bir inanç ve fikir serbestliği anlamına geldiğini
309

 ve laikliği 

dinsizlik olarak kabul etmenin yobazlık olduğunu
310

 beyan eder. Hayır ve hizmet vesile-

si olacağına kanaat getirirse mevcut politikacılara yardım da edebileceğini, yeni bir olu-

Ģum da ortaya koyabileceğini söyleyerek; “Hiçbir zaman kendimizi bağlamak, pasifize 

olmak, çalıĢma imkanlarımızı kısıtlamak ve sınırlamak, hizmet yolumuzu tıkamak, sa-

hip olduğumuz hak ve hürriyetlerimizi terk veya iptal etmek de istemeyiz.”
311

 ifadesin-

de bulunur. Cemaat için demokrasinin, siyasi parti çatısı altında olmanın veya kısmen 

bir siyasi partiyi desteklemenin hizmetin ve hayrın bir vesilesi olarak görüldüğünü be-

yan eder. Demokrasinin ve siyasi partilerin modernliğin vazgeçilmez bir parçası olması 

CoĢan ve dolayısıyla Cemaat için herhangi bir sorun teĢkil etmemektedir. Böyle olduğu 

üçüncü bölümde bağlıların yaptığı tahlillerde de net bir Ģekilde görülecektir. Kotku‟nun 

da parti çalıĢmalarını bir cihat faaliyeti olarak gördüğü ve Türkiye‟nin ĠslamlaĢmasının 

bir vesilesi olarak kabul ettiği belirtilmiĢti. 

CoĢan sosyal çalıĢmalara önem verirken bu çalıĢmaları tasavvuf hareketinin bir 

parçası olarak kabul etmektedir. Kamusal alanda görünür olmanın yanlıĢ bir tarafını 

görmez. Yersiz kötümserlikten de naif iyimserlikten de uzaktır.
312

 Sivil toplumu; yasa-

ların ve karar süreçlerinin oluĢumunda etkili olabilmek için gönüllü üyelik temelinde 

oluĢan tartıĢma, toplumsal baskı ve/veya pasif direniĢ grupları Ģeklinde yapılan tanı-

ma
313

 uygun bir Ģekilde kabul eder. Aynı tanım üyelerinin özgürlükçü bir siyasi kültüre 

sahip ve aralarındaki iletiĢimin bütün grup üyeleriyle eĢit konumda olması, bu gruplara 

katılımın duygusal değil özerk, özgür ve akılcı kiĢisel kararlar neticesinde oluĢması ge-

rektiğini söyler:
314

 

“Cemaatle beraber olmak "hakla", "hakikatle" beraber olmaktır! (…) Sah-

te bir takım organizasyonlar var… böyle birtakım insanlara, organizas-

yonlara körü körüne bağlanmayın! Her birinize istiklâl tavsiye ediyorum. 

                                                
308 CoĢan, BaĢmakaleler I, ss. 121-123. 
309 CoĢan a.g.e., s. 121. 
310 CoĢan, a.g.e., s. 125. 
311 CoĢan, a.g.e., s. 408. 
312  Jean-Louis Fabiani, “Kamusal Alanda DeğiĢimler (1983-2013)”, çev. Kemal Atakay, Varlık, Haziran 

2014, ss. 9-14.  
313  Erhan Atiker, “Sivil Toplum Perspektifleri”, Sosyoloji, C. 3, S. 6, yıl 2003, ss. 13-21, 

http://tjs.istanbul.edu.tr/makale/sivil-toplum-perspektifleri/ (eriĢim: 11.11.2017) 
314  Atiker, a.g.m., ss. 13-21. 

http://tjs.istanbul.edu.tr/makale/sivil-toplum-perspektifleri/
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Hür olun. (…) Ne yapmak lâzım? (…) Herkesin lider olması lâzım. (…) Bir 

lidere, tek hocaya, tek ekibe bağladığı bir yığın insanı, böyle üzüm salkı-

mını sapından tutar gibi, istediği yere götürüyor! (…) Müsaadeli, ağabey-

li, bilmem neyli hizmet olmaz... Tâbî olmayın kimseye! Bana da tabi olma-

yın! (…) Tek başınıza olsanız da, hakla beraber olun! (…) Hürriyet aziz 

şeydir. İnsan, ancak Allah'a kul olur."
315

  

Yukarıdaki ifadelerden anlaĢılacağı üzere “gassalin elindeki meyyit” ve “mürĢi-

de tam itaat”ten özgür bireye doğru bir değiĢim bütün çıplaklığı ile gözler önündedir. 

Bunda 28 ġubat müdahalesinin etkisinin olduğunu söylemek yanlıĢ olmaz.  

1998 yılından itibaren Türkiye dıĢında (çoğunlukla Avustralya‟da) yaĢayan Esad 

CoĢan Avustralya‟da 4 ġubat 2001 tarihinde Sidney yakınlarındaki Dubbo Ģehrinde 

trafik kazasında vefat etmiĢtir.  Cemaat bu olaya kaza süsü verilmiĢ bir cinayet olarak 

bakmaktadır.
316

 CoĢan‟ın baĢlattığı değiĢim devam etmektedir. Hem Cemaat üyeleri 

dönüĢmekte hem de Cemaat‟i oluĢturan temel kavrayıĢın yani “öz”ün yavaĢça değiĢtiği 

gözlemlenmektedir. Artık derviĢlik 19. yüzyıldaki gibi bile tanımlanmamaktadır. Gü-

nümüzün derviĢleri ne Bayezid-i Bistami gibidir, ne de Ġbrahim Edhem gibi. Global 

pazarının fatihlerinin ordular değil, "derviĢ" giriĢimciler olduğu söylenir.
317

  

Bu süreç içerisinde Cemaat yeni ve farklı bir yüzle tanıĢır; cenaze namazı esna-

sında Esad Efendi‟nin oğlu Muharrem Nureddin CoĢan Cemaatin lideri olarak takdim 

edilir. Artık yeni bir dönem baĢlamak üzeredir. 

C) MUHARREM NUREDDĠN COġAN VE ĠSKENDERPAġA: YENĠ BĠR 

YOL DENEMESĠ 

Esad CoĢan‟ın vefatı üzerine naĢı Avustralya‟dan Türkiye‟ye getirilir. Fatih Ca-

mii‟nde kılınan namazın ardından Süleymaniye Camii‟ne gömülmesinin dönemin cum-

hurbaĢkanı Sezer tarafından veto edilmesi üzerine Eyüp Kabristanlığına defnedilir.  

                                                
315  CoĢan, 5 Mayıs 1990 tarihli sohbetinden, http://www.habername.com/haber-prof.-esad-cosan--5-

mayis-1990-sohbeti-hak-islam-cemaat--97831.htm (eriĢim: 10.11.2017) 
316  http://www.ensonhaber.com/ramazan-kurtoglu-esad-cosanin-olumu-suikastti-2016-08-24.html (eri-

Ģim: 15.11.2017) 
317  Nazif Gürdoğan, DerviĢ GiriĢimciler, Yeni ġafak, 2 Ekim 2000, 

      http://www.yenisafak.com/arsiv/2000/ekim/02/ngurdogan.html, (eriĢim: 15.11.2017) 

http://www.habername.com/haber-prof.-esad-cosan--5-mayis-1990-sohbeti-hak-islam-cemaat--97831.htm
http://www.habername.com/haber-prof.-esad-cosan--5-mayis-1990-sohbeti-hak-islam-cemaat--97831.htm
http://www.ensonhaber.com/ramazan-kurtoglu-esad-cosanin-olumu-suikastti-2016-08-24.html
http://www.yenisafak.com/arsiv/2000/ekim/02/ngurdogan.html
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Esad CoĢan‟ın 9 ġubat‟ta kılınan cenaze namazı esnasında ĠskenderpaĢa Camii 

imam hatibi olan Mikdat Kutlu; “merhumun, oğlu Nureddin‟i, burada bulunmadığı za-

manlarda vekil olarak atadığını” söyler. Korkut Özal da “Esad CoĢan‟ın kıymetlisi” 

diyerek kolunu kaldırır

. Bu Cemaat içerisinde Nureddin CoĢan‟ın yeni Ģeyh olarak be-

lirlendiği algısını oluĢturur ve çok geçmeden Nureddin CoĢan‟nın Ģeyhliği Cemaatin 

medya organı olan Ak Radyo‟dan (Akra) ilan edilir. 

Nureddin CoĢan hakkında Ģu bilgilere hemen her tarafta ulaĢmak mümkündür. 

Tam ismiyle Muharrem Nureddin CoĢan 2 Haziran 1963 yılında Ankara'da dünyaya 

gelmiĢtir. Nureddin CoĢan, 1981 yılında Ankara Ġmam Hatip Lisesi'ni bitirmiĢ, ardından 

Ankara Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi'nde bir süre okuduktan sonra, Suudi Arabistan 

Kral Fahd Üniversitesi Arap Dili Enstitüsü‟nde Arapça eğitimi görmüĢtür. Nureddin 

Efendi 1987 yılında ABD‟ye gitmiĢ ve New York‟taki The College of Saint Rose‟da 

iĢletme eğitimi almıĢ ve aynı bölümde lüksek lisans yapmıĢtır. Türkiye'ye döndükten 

sonra bir süre ticaretle uğraĢmıĢ, 1996 yılından itibaren de Server Holding'in yöneticili-

ğini ve ĠskenderpaĢa topluluğunun hizmet iĢleri sorumluluğunu üstlenmiĢtir. Ġslami 

ilimler eğitimini babasından alan CoĢan, hafızlığını da yine babası nezaretinde tamam-

lamıĢtır. Nureddin CoĢan, M. Esad CoĢan‟ın 4 ġubat 2001 tarihinde Avustralya'da ge-

çirdiği bir trafik kazasında hayatını kaybetmesi sonucu, ĠskenderpaĢa topluluğunun li-

derliğini üstlenmiĢtir. 1988‟de evlenen, iki çocuk babası ve bir torun dedesi olan 

Nureddin CoĢan‟ın iyi derecede Ġngilizce ve Arapça bildiği bildirilmektedir.
318

 

Nureddin CoĢan babasının ve dedesinin aksine sohbet etmez, yazı(lar) kaleme 

almaz, müridanıyla buluĢmaz, kendisini arayan kiĢilere randevu vermez. Adeta sanal bir 

Ģeyhlik veya liderlik yapmaktadır. Zaman zaman Cemaatin legal oluĢumu olan ve tüm 

derneklerin üzerindeki Ģemsiye dernek olarak kurulmuĢ bulunan Zinde‟den gelen kiĢi-

lerce; “internetten ulaĢıldığında her mesaja cevap verdiği ve bunu ayrıcalıklar oluĢtur-

mamak için yaptığı” ifade edilir. Ġnternetten sekreterine ulaĢılabilmektedir. Son yaptı-

ğımız görüĢmelerde yetkili pozisyonundaki kiĢiler Nureddin CoĢan‟ın projesi olanlara 

                                                
  Bu bilgiler araĢtırıcının bizzat 9 ġubat‟ta yapılan cenaze törenindeki gözlemlerine dayanmaktadır ve 

25.11.2017 tarihinde Aykut ile yapılan görüĢmede de teyit edilmiĢtir.  
318 http://www.ensonhaber.com/muharrem-nureddin-cosan-kimdir-2017-04-07.html, (eriĢim: 14.11.2017) 
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randevu verdiğini, amaçsız ve projesiz kendisine gelenlere randevu vermediğini belirt-

miĢlerdir.
319

 

Cemaatin resmi internet sitesi olan http://www.iskenderpasa.com/‟da Nureddin 

CoĢan‟a ait olan linkte dört adet “Güncel Mesaj”, dört adet 2006 yılına kadarki Yad 

Programlarındaki konuĢmalarını ihtiva eden ”AçılıĢ KonuĢmaları”, on adet basın açık-

laması ve altı adet “Tebrik Mesajları” bulunmaktadır. Sohbet etme ve yazı yazma istek-

lerine; “Babamın ve dedemin sohbetleri ve kitapları yeter.” Ģeklinde açıklamada bulun-

duğu sürekli söylenmektedir. Cemaat önünde ve medyada çok fazla görünmemesini eski 

müridlerden Aykut; ”O çok mahcup bir çocuktu.” diyerek açıklamaktadır. 

O Ģeyh olduğunu söylemez. 2003 yılının ġubat ayında yapılan yâd konuĢmasın-

da; “… Planladığım yaklaĢım ve yorumlardan çok yeni, çarpıcı, etkili ve faydalı olacak 

bazılarını siz güzide insanlarla paylaĢmak istiyorum.” der. Hasan Tahsin Feyizli‟nin 

hazırlamıĢ olduğu Feyzul Furkan isimli Kuran mealinin tanıtımını yaparken; “Belki de 

1400 yıllık bu mübarek kitabı ilk defa ben “Ġnsan Kullanım El Kitabı‟, „Kullanım Kıla-

vuzu‟ tarifiyle tanıtıyorum. Ġçinde, âdemoğluna, yaradılıĢ gayesine en uygun nasıl yaĢa-

yarak ulaĢacağını tarif eden en mükemmel „Kullanım Kılavuzu‟, „Kullanım El Kitabı‟, 

Ġngilizce anlatımıyla „User Manual‟ Kurân-ı Kerim‟dir.” demiĢtir. Ardından; “Ġkinci 

yeni, etkili, faydalı yaklaĢım, Sağduyu Partisinin kuruluĢudur. Bilen dostlarım vardı. 

ġimdi de bu giriĢimi sizlerle paylaĢıyorum. Sağduyu Partisi, hakkı söylemek ve savun-

mak amacıyla kurulmuĢ, tüm insanlara fayda hedefleyen siyasi bir giriĢimdir.“ sözlerini 

sarf eder. “Üçüncü olarak, benimle ilgili tüm tarifleri, algılamaları ve beklentileri yeni-

den yorumluyor ve açıklıyorum: Ben, sadece ve sadece, sevenlerim için takip edilmesi 

gereken doğal, hakiki bir liderim. Benim için öngörülen tüm diğer sıfatlar, ancak lider-

lik vasfım ıĢığında değerlendirilirse bir anlam ifade eder. Ve aynı zamanda ben, sizleri 

güzellik yarıĢmalarının en ideali, en adili olan Takva yarıĢına yönlendiren ve çağıran 

aciz bir kardeĢinizim.”
320

 Bu cümleler onun Cemaatin lideri, ama klasik anlamda bir 

Ģeyh olmadığını; yani “post”a değil Cemaat liderliğine talip olduğunu göstermektedir.  

N. CoĢan defin iĢlemlerinin ardından Cemaatin lideri olunca grubun bünyesinde 

bulunan ve uzun zamandır bizzat kendisinin yönettiği Server Holding‟in yönetim kurulu 

                                                
319 Bünyamin, Burhan ve Bület‟le ayrı ayrı yapılan görüĢmeler. 21. 12. 2017. 
320  Muharrem Nureddin CoĢan, 25.02.2003 Basın Açıklaması,  

http://www.iskenderpasa.com/DA143261-DFDD-4813-8263-FCCB97482126.aspx, (eriĢim: 

17.11.2017) 

http://www.iskenderpasa.com/'da
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baĢkanı olur. ġirketlerin de aynı zamanda ortağıdır. Ġstanbul Ticaret Odası kayıtlarında 

Nurettin CoĢan„ın ortakları arasında göründüğü 13 Ģirket, ticaretten iletiĢime, sağlıktan 

eğitime kadar değiĢik alanlarda faaliyet göstermektedir. Bu Ģirketler, Server Holding, 

Server ĠletiĢim, Ak-Ra Televizyon, Sürur Ticaret, Vera Ticaret, Vefa Yayıncılık, Seha 

NeĢriyat, Zinde Sağlık Hizmetleri, Ümraniye Sağlık Tesisleri, Asfa Eğitim Tesisleri, 

Yıldız DanıĢmanlık, Necat ĠnĢaat ve Sim-Ağ Pazarlama„dan oluĢmaktadır.
321

  

Artık yeni dönemin, sanal ortamı çok iyi kullanan lideri bu dönemin kotlarına; 

çağın dinamizmine uygun davranıĢlar sergilemektedir. Siyasi parti (Sağduyu Partisi) 

kurulmuĢ; partinin Cemaati daha bir sekülerleĢtireceği, demokratikleĢtireceği düĢünü-

lürken; partinin yalnızca sivil topluma benzer bir baskı aracı olarak kullanılması yoluna 

gidilmiĢtir. PartileĢme isteği, bağlıları tarafından, legal bir oluĢumun lideri olarak, ko-

nuĢma ve beyanatları bu legalite üzerinden sunmanın gereği olarak görülmüĢtür. Üçün-

cü bölümde de açıklanacağı üzere bu sorunun yöneltildiği bütün müntesipler, yasal çer-

çeve içerisinde kalmak tezi üzerinde durmuĢlardır. Zaten sonraki yapılan iĢlerin mutlaka 

yasal zeminde gerçekleĢmesine özen gösterilmiĢtir. O güne kadar süregiden tasav-

vuf/tarikat formunun ister istemez informel olarak devam etmesine karĢılık bunca 

legalite isteği Cemaatin sivil toplum örgütüne dönüĢüyor olma sinyallerini barındırır. 

Geleneksel olarak tasavvuf/tarikat insanın nefsi ve onun kemali noktasına odaklanırken; 

Ģu sözler onun sivil toplum olarak bu hedefin ötesinde hedeflere yöneldiğini gösterir:  

“Sizleri, (…) inancımıza uygun, doğaya dost yeni evler, işyerleri, camii-

ler, alışveriş merkezleri, benzin istasyonları tasarlamaya, projelerini 

çizmeye,(…) davet ediyorum. Sizleri inancımıza uygun dünya standartla-

rını oluşturmaya, keşifler yapmaya, faydalı ilme, eğitime, hayırda sınır-

larınızı ahiretiniz için hazırlık olsun diye zorlamaya, teşvik ediyorum. 

Birlikte güzeli, doğruyu, adili, faydalıyı örnek ve hâkim kılmak istiyo-

rum.
322

 

Parti üzerinden N. CoĢan‟ın ses getiren çok önemli beyanatları olmuĢtur. Ġlk be-

yanat 3 Mart 2003 tarihinde gerçekleĢir. Bu “Irak Tezkeresi” olarak bilinen ve tam adı 

"Türk Silahlı Kuvvetleri'nin Yabancı Ülkelere Gönderilmesi ve Yabancı Silahlı Kuvvet-

                                                
321  N.T.V.,CoĢan, Eyüp‟te toprağa verildi,  http://arsiv.ntv.com.tr/news/62723.asp  
322  Muharrem Nureddin CoĢan, 25.02.2003 Yad Programı,  http://www.iskenderpasa.com/DA143261-

DFDD-4813-8263-FCCB97482126.aspx, (eriĢim: 17.11.2017) 
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lerin Türkiye'de Bulunması Ġçin Hükümete Yetki Verilmesine ĠliĢkin BaĢbakanlık Tez-

keresi" üzerinedir. Bu tezkere ile ilgili olarak N. CoĢan: “Sayın Adalet ve Kalkınma 

Partisi milletvekilleri; fayda uzun vadeli, ilaç acı olabilir. Ama, duygusal olmayın! Bu 

tezkere oylaması bir inanç iĢidir. Sağduyulu olun! Ġnsaflı olun! Yakın tarihimizdeki ba-

siretsiz idarecilerimizin düĢtüğü gaflete, yanlıĢa düĢmeyin. Sorumluluğunuzun gereği, 

doğru olanı yapın, tezkereye "HAYIR" deyin.”
323

 Ģeklinde uyarıda bulunur ve Cemaate 

yakın olduğu ifade edilen tüm milletvekilleri markaja alınır. Tezkerenin reddedilmesi 

Cemaatin etkinliğinin devam ettiği Ģeklinde yorumlanır. 20 Mart‟ta yeni bir bildiri daha 

yayınlanır. Bildiri; “Ey Allah‟ım bizi ateĢten koru!” diye baĢlar ve “Yoğun iç ve dıĢ 

spekülasyon ve manipülasyonlar gözümüzü boyayıp siz sorumluları doğru hareket et-

mekten alıkoymasın. Bu savaĢa Amerika‟nın yanında katılmaya „HAYIR‟.”
324

 cümle-

siyle biter. Tezkereye karĢı hayır kampanyası devam etmektedir. 

Ardından yerel seçimler gelir. Bu seçimler dolayısıyla N. CoĢan bir bildiri ya-

yınlar. Bu bildiride parti tercihi belirtilmemekte; “Biz, Sağduyu Partisi olarak dirlik ve 

düzeni sağlayacak, hizmeti adil bir biçimde eĢit olarak dağıtacak adaylara oy vermenizi 

ve bu tip adayların kazanmasını istiyoruz. Doğru adaya oy verdiğinizden emin olun. 

Menfaatiniz vicdanınıza galip gelmesin.”
325

 vurgusu yapılmaktadır. Böylece N. CoĢan 

AK Parti‟nin kayıtsız Ģartsız taraftarı olmadığını ima etmiĢtir. 

2011 yılında kamuyla paylaĢılan N. CoĢan imzalı bildiri
326

 ise toplumda ve 

medyada oldukça ses getirir ve Cemaat üzerinden fazlaca karĢı malzeme üretilir. Bildiri 

“Değerli kardeĢim, aklını kullan!” uyarısı ile baĢlamaktadır. Mevcut Ak Parti iktidarının 

beklentileri karĢılayamadığını “Sagduyu'nun mevcut hükümeti kuran partiye ilk genel 

seçimlerinde tek baĢına iktidar olmasıyla sonuçlanan verdiği Ģartlı destekle bile, hala, 

maalesef insanlık için, inananlar için beklenenleri gerçekleĢtiremeyen” sözleriyle beyan 

eder ve “ġimdi silkin, Ģimdi uyan, dengeleri boz. „Bozkurtlara‟ fırsat ver, yol ver, OY 

ver. Çeki düzen versin, destek olsun dostlara, fayda versin, tek yürek olsun iyiler.” cüm-

lesiyle MHP‟ye oy verilmesi çağrısında bulunur. MHP‟nin barajı aĢması ve kurulan 

                                                
323  N. CoĢan, 03.03.2003 Basın Açıklaması, http://www.iskenderpasa.com/FA0DB11A-00E2-4F22-

9E6D-6A99800EFDD0.aspx, (eriĢim: 15.11.2017) 
324  N. CoĢan, 20.03.2003 Basın Açıklaması, http://www.iskenderpasa.com/BECC95AA-6D14-4F17-

B9E2-1F9BDB9C2003.aspx (eriĢim: 17.11.2017) 
325  N. CoĢan, 27.03.2004 Basın Açıklaması, http://www.iskenderpasa.com/B350AB74-4604-4D57-

AE36-276683F23601.aspx (eriĢim: 17.11.2017) 
326  N. CoĢan, 01.06.2011 Basın Açıklaması, http://www.iskenderpasa.com/F6CB50C1-D747-49B0-

B35D-3C320DA30CCE.aspx (eriĢim: 17.11.2017) 
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oyunu bozması gerektiği vurgulanır. Bu çağrı Cemaatte dalgalanmaya sebep olur. Ama 

büyük bir kopma olmaz. Çünkü Cemaatte sıkı bir aidiyeti bağı olmadığı gibi formel-

informel iliĢki biçimleri de belirgin değildir. MHP barajı aĢmıĢtır. Bu Cemaatin gücü 

olarak kabul edilirken üyelerin motivasyonunda da etkili olmuĢtur. 

Yalnız bildirinin bazı cümleleri kafa karıĢıklıklarına sebep olur: “Maneviyat 

bahçemize dadanmıĢ domuz sürülerini, sırtlanları, hain köpekleri, kurnaz tilkileri, leĢ 

kargalarını, kanımızı, canımızı, değerlerimizi, zenginliklerimizi emmeğe yeltenen sü-

lükleri, asalakları silkele, sırtından at, kamburunu düzelt, el ele ver, gücünü topla, ma-

neviyatını düzelt, iyileri bul, onlarla birleĢ, iĢbirliği yap, yanlıĢı düzelt!” Maneviyat 

bahçemize dadanan,  domuz sürüleri, sırtlanlar hain köpekler; zenginliklerimizi emmeye 

çalıĢan sülüklerin kimler olduğu meçhul kalır. Bu hitabın muhatabının Ak Parti olduğu 

zehabıyla Cemaat ciddi bir tepki alır. Ama ardından patlak veren FETÖ terör örgütü ve 

PDY yapılanması ortaya çıkınca liderin basireti, sağduyusu ve kerametinin zahir olduğu 

müntesiplerce tasdik edilerek bu hitaptaki muhatabın Fethullah Gülen ve cemaati oldu-

ğu anlatılır.    

Nureddin CoĢan CumhurbaĢkanlığı seçimi dolayısıyla da 6 Ağustos 2014 tari-

hinde bir basın bildirisi yayımlar.
327

 Bu bildiride “biz” hitabı çerçevesinde hiçbir partiye 

iltisaklı olmadıklarını beyan eder: “Biz meyve ağacına benzetiliriz. Gölgemize sığınan, 

rahatlayan, huzur bulan, meyvemizi yiyen, çorbamızdan da içmiĢ insanımız çoktur. 

Ama biz Ak Parti'li değiliz. Biz MHP'li değiliz. Biz CHP'yi de biliriz; Hacı BektâĢ-ı 

Velî pirimiz. Biz, bu coğrafyanın sağduyu'lu özüyüz.“ Bildiri Ģu destek cümlesi ile sona 

erer: “…sahip olduğumuz muteber ve müstesna dünya görüĢümüze daha yakın olması 

ve etkili iĢler yapması ihtimali adına Sayın Recep Tayyip Erdoğan'a 10 Ağustos 2014 

Pazar günü destek olmaya niyet ettik.”  

16 Nisan 2017 tarihinde gerçekleĢtirilen referandum öncesi de bir mesaj yayın-

lar.
328

 Bu mesajın içeriğine çok bir anlam verilemese de sonuçta evet denilmesi gerekti-

ği anlaĢılmaktadır. Mesaj Ģu Ģekildedir:  

“EVET!.., Ve Esbâb-ı Hakîkî: 

                                                
327    N. CoĢan, 14 ġevval 1435 CumhurbaĢkanlığı Seçim Açıklaması, 

http://www.iskenderpasa.com/655A1B85-82B3-4D5C-8BAD-B460356AB242.aspx (eriĢim 

20.11.2917) 
328  N. CoĢan, EVET!.., Ve Esbâb-ı Hakîkî, http://www.iskenderpasa.com/29B9CE88-4147-4182-

BCAE-F1073E755FF3.aspx (eriĢim: 20.11.2017) 
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Küreselleşme rüzgarı özgürlük, adalet ve hukukun üzerindeki tozlu, kireç-

lenmiş, kaskatı, adeta perçinlenmiş cürûfu söküp, altındaki cevheri gös-

termeye başladığı için EVET! 

Hariçten ısmarlama dikilmiş, dikte edilmiş, doğal hareket etmemizi engel-

leyen kıyafetlere artık sığamadığımız için KAHRAMAN Maraş'ta dokun-

muş kıyafete EVET! 

Ağacımıza aşılanmış GDO'lu doktrinler, toprağımıza zerk edilmiş suni 

kimyasal terkipler daha fazla meyvemizin tadını kaçırmasın, özümüzdeki 

lezzeti geri kazanalım diye EVET!  

Yozlaşmış, yıpranmış ve bîçâre toplum mühendisleriyle gerçek huzurun 

formül ve şifrelerini insaniyet adına paylaşalım diye EVET! 

 NASA'ya sonsuzluğun keşfinin uzayın dip köşelerinde değil, gönüllerimi-

zin engin deryasında olduğunu haykırmak için EVET!” 

Cemaatin faaliyet olarak yüklendiği eylemler: 2017 yılında “Yüz Bin Tebes-

süm”
329

 sloganıyla duyurulan kurban organizasyonu, Rebiu‟l Evvel ayında duyurulan ve 

dünya nüfusuna atfen “7 Milyar Ümmetten 7 Milyar Salavat-ı ġerife”
330

 adı verilen sa-

lavat organizasyonu ve 2018 yılında altıncısı yapılan ve geleneksel hale gelen “Ufka 

Yolculuk” isimli bilgi yarıĢması organizasyonudur.
331

 Bunlara ilaveten izcilik çalıĢma-

ları bu çalıĢmalar doğrultusunda kurulan kamplar, bilek güreĢi yarıĢmaları sayılabilir. 

Ayrıca en fazla önem atfedilen faaliyetlerin baĢında helal ve sağlıklı gıda çalıĢmaları 

gelmektedir. Bu çalıĢmalar aynı ismi taĢıyan bir platform
332

 adı altında yürütülmekte 

iken platformun adı “Helal ve Sağlıklı YaĢam”a
333

 dönüĢmüĢtür. Bu çalıĢmaların bir 

app (aplikasyon, akıllı telefonlardaki uygulamaların genel adı) uygulaması olarak haya-

tımıza girmesiyle ilgili yoğun bir gayret sarfedilmekte, KAD

 ve KAB


  faaliyetleri ise 

devam etmektedir. 

                                                
329 http://www.100bintebessum.org/ (eriĢim: 20.11.2017) 
330 http://www.sonpeygamber.info/7-milyar-ummetten-7-milyar-salavat-i-serife (eriĢim: 20.11.2017) 
331 http://www.ufkayolculuk.com/ (eriĢim: 20.11.2017) 
332 http://www.helalvesaglikli.org/tr/ (eriĢim: 20.12.2017) 
333 http://helalsaglikliyasam.org/ (eriĢim: 30.12.2017) 
  Kritik Analitik DüĢünme Platformu‟nun baĢ harflerinden oluĢan kısaltma. “Kritik ve analitik düĢünme 

zihinsel iĢlevlerin kullanıldığı biliĢsel bir aktivitedir. Dikkat, hafıza, muhakeme, algılama ve çıkarsa-

ma yapma gibi bir dizi zihinsel surecin eĢgüdüm içinde etkileĢtiği bir süreçler bütünüdür. Seçme, ka-

tegorize etme, tümevarım, tümdengelme, mecaz, benzetme, ayrıĢtırma ve soyutlama gibi kritik ve ana-

litik düĢünmenin diğer bileĢenlerinden de söz edebiliriz. Günlük yaĢantımızdaki olağan, sıradan, is-

temsiz, sistemsiz düĢünmeden farklı; bilinçli, ilmi, hür düĢünmedir.” 
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Say; Nureddin CoĢan‟ın Kuran konusundaki yaklaĢımını kaynağını Necmi Sarı-

yer‟e


 dayandırdığı bir cümlesiyle ortaya koymaya çalıĢır: “Deden ve baban böyle 

yapmıyordu, sen neden böyle yapıyorsun?‟ diyen annesine, „Kur‟an‟a bakıyorum, gör-

düğümü uyguluyorum.” diye cevap vermiĢtir.”
334

 KAD‟ın ne olduğunu ise N. CoĢan; 

“Bizi ayaklarımıza baktırıp, bize tokat atmak isteyenlerin niyetini anlamak ve gereğini 

yapmaktır.”
335

 Ģeklinde izah etmektedir. 25 ġubat 2003 yılında “doğal lider” olduğunu 

söylediği basın bildirisinde
336

 ayrıca Ģu ifadeleri de kullandığı görülmektedir: “Bugün-

den itibaren daima ayarını doğru yola göre kontrol ve teftiĢ edip düzenleyeceğiniz, kiĢi-

sel hayat planınızı yapın. Analitik ve kritik düĢünmeyi öğreten kitaplar alın ve anlayarak 

okuyup, günlük hayatınızda tatbik edin. Çocuklarınızı en önemli yatırım aracı olarak 

görün. Onların en mükemmel Ģekilde eğitilmeleri için uğraĢın.  Doğal beslenme uzman-

ları olun. Yiyecek ve içeceklerinizin içindeki katkı maddelerini çok iyi araĢtırın. Sivil 

savunma uzmanları olun.” Bütün bu açıklamalar Cemaatin seyrine ıĢık tutmakta ve 

Nureddin CoĢan bir tarikat lideri değil seküler bir lider olarak tanımlanabilecek bir ko-

numda durmaktadır. 

Cemaat içerisinde N. CoĢan‟ın durumu ile ilgili bir kafa karıĢıklığı vardır. O bir 

Ģeyh olmadığını ve doğal lider olarak kabul edilmesi gerektiğini söylerken 11 Kasım 

2017 tarihinde Antalya‟da yapılan geniĢletilmiĢ bölge istiĢare toplantısına Zinde Derne-

ği‟nden gelen Feridun Uysal‟ın sözleri de bunu teyit eder gibidir.  Süreçte tasavvuf, 

tarikat, derviĢ, ihvan, beyat, intisap ve Ģeyh tanımlamalarına yer yoktur. Artık derviĢler 

topluluğu olan bir cemaat değil 8,5 milyar insanı hedefleyen bir sivil toplum örgütü 

vardır.
337

 Bu sözlerin Nureddin Bey‟in görüĢlerini yansıtmadığı ve Feridun Bey‟in ken-

                                                                                                                                          
     (http://www.kritikanalitik.global/kadi-ogrenmeye-buradan-basla/kad-nedir/ (eriĢim: 20.11.2017) 
  Kuran‟ın Anlamıyla BuluĢma Platformu‟nun baĢ harflerinden oluĢan kısaltma. Bu platform Kuran‟ın 

anlaĢılması üzerine meal çalıĢmalarına ağırlık vermektedir. http://www.kuranimiz.net/web/  ( eriĢim: 

20.11.2017) 
  Necmi Sarıyer Server Holding‟e ait Ģirketlerde yönetim kurulu üyeliği yapmıĢ,  Esad CoĢan‟ın çok 

yakınında bulunmuĢ ve onun özel kalemi gibi çalıĢmıĢ bir kiĢidir. 
334  Seyfeddin Say, “GeçmiĢ Zaman Olur ki. Melali Cihanı Tutar (22)” 

https://tavassut.wordpress.com/2015/03/05/28-subatin-yildonumu-vesilesiyle-bir-28-subat-anlatisi-22/ 

(eriĢim: 10.02.2018)  
335  N. CoĢan, http://www.kritikanalitik.global/kadi-ogrenmeye-buradan-basla/kad-nedir/(eriĢim: 

20.11.2017) 
336  Muharrem Nureddin CoĢan, 25.02.2003 Basın Açıklaması,  

http://www.iskenderpasa.com/DA143261-DFDD-4813-8263-FCCB97482126.aspx, (eriĢim: 

17.11.2017) 
337  Feridun Uysal‟ın 11 Kasım 2017‟de Antalya‟da yapılan istiĢari toplantıdaki konuĢmalarından aktarıl-

mıĢtır. 

http://www.kritikanalitik.global/kadi-ogrenmeye-buradan-basla/kad-nedir/
http://www.kuranimiz.net/web/
https://tavassut.wordpress.com/2015/03/05/28-subatin-yildonumu-vesilesiyle-bir-28-subat-anlatisi-22/
http://www.kritikanalitik.global/kadi-ogrenmeye-buradan-basla/kad-nedir/
http://www.iskenderpasa.com/B1CFE143-E25D-4FF2-9BAD-B0961C11CBEC.aspx
http://www.iskenderpasa.com/DA143261-DFDD-4813-8263-FCCB97482126.aspx
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di indî mülahazaları olduğu Cemaat‟in önemli isimlerinden, aynı zamanda tasavvuf ho-

cası olan Ragıp tarafından görüĢme sırasında ifade edilmesi bir karıĢıklığa iĢaret eder 

gibidir.  Üçüncü bölümde bu konuya, konu ile ilgili sorular ve yapılan görüĢmelerden 

hareketle biraz daha durmak gerekecektir. 

“ġeyh değil doğal lider” sözü Cevat AkĢit‟le 2014 yılında yapılan özel görüĢme-

de de gündeme gelir. Cevat Hoca bu görüĢmede; kendisinin yazılı hilafet beratına sahip 

olduğunu, Esad CoĢan‟ın ise böyle bir beratının olmadığını söyler. Onun Ģeyh olarak 

çıkıĢı üzerine Muammer Dolmacı‟nın gelerek; “Cemaat Esad Efendi‟yi benimsedi. Sen 

haklı olabilirsin ama Ģeyhlik iddiasıyla çıkma. Niza oluĢur ve ikilik çıkar, gücümüz da-

ğılır.” dediğini, kendisinin de bu güne kadar bu Ģekilde davrandığını, N. CoĢan‟ın ise 

hiçbir icazete sahip olmadığını anlatmıĢtır. N. CoĢan‟ın sözleri ile AkĢit Hoca‟nın anlat-

tıkları aynı anlama gelebilir. 

Yapılan görüĢmelerden elde edilen bilgiler Cemaatin üyelerinin, özellikle Kotku 

ve Esad CoĢan bakiyelerinin, Cemaatin tasavvufi veçhesini sürdürebilmek için gelenek-

sel ritüelleri devam ettirmeye gayret ettikleri yönündedir. Sürekli geçmiĢe atıfla ilgili 

olarak yeni durumu tevil edebilmek için çaba sarf ettikleri ve geçmiĢin o ruhani atmos-

ferini soluma arzusu ile günümüzün tamamen değiĢen Ģartları arasında sıkıĢıp kaldıkları 

görülmektedir. Ezoterik bir dünyanın büyüsel atmosferinden uzaklaĢılarak tamamen 

post/modern bir dünyanın rasyonel ve gerçek üstücülüğü ile karĢı karĢıya kalınmaktadır. 

Bu durum baĢka bir sorunu gündeme getirmektedir: Zahid Kotku‟nun bir Ģeyh 

olarak tartıĢılmaz otoritesi, manevi duruĢu, kerametleri vasıtasıyla oluĢan karizma Esad 

CoĢan‟da hafiflemiĢ olsa da devam etmektedir. Esad CoĢan bunca modern düĢünce ve 

eylemlerine rağmen hala rüyalara tasarruf edebilen keramet ehli bir Ģeyhtir. Ama 

Nureddin CoĢan‟ın böyle bir özelliği bulunmamaktadır. O bir sivil toplum lideri veya 

Ģirket yöneticisi hüviyetinde Cemaatin karĢısına çıkmaktadır. Cemaat üzerindeki otori-

tesini sağlayacak olan karizma sorunu vardır. Nureddin CoĢan bu sorunu kurumsallaĢ-

maya önem vererek aĢmayı denemektedir. ġahıstan ziyade legal oluĢumunu tamamla-

maya özen gösteren kurumsallık üzerinden bir otorite sağlamaya çalıĢmaktadır.  

Dikkat edilirse ferdi faaliyetlerden (ziyaretler, ders verme, sohbet vb.) kurumsal 

çalıĢmalara ağırlık verilmeye baĢlanılmıĢtır. Klasik tekke faaliyetlerini terk eden Cema-
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atin yoğunlaĢtığı faaliyetler içerisinde 100 bin tebessüm
338

 adı verilen kurban organi-

zasyonu vardır. Bu organizasyon yoğun bir yapılaĢma içerisinde bulunulan Avustral-

ya‟da kesilen kurbanların Endonezya‟da dağıtılması eylemini içermektedir. Ġllerde bu-

lunan Cemaat üyelerine hedefler konulmakta ve tüm üyeler canla baĢla bu hedefi tut-

turmak için gayret sarf etmektedirler. Bu kurban dağıtma eyleminin bizzat Nureddin 

CoĢan tarafından gerçekleĢtirildiğine dair görseller Cemaate ait sitelerde yayınlanmakta 

ve Facebook, Twitter, Instagram, Whatsapp gibi yeni medya aracılığıyla elden ele do-

laĢmaktadır. Bu duruma ibadetlerin sanallaĢması sürecine uygun bir geliĢim olarak bakı-

labilir. Ayrıca kurban ibadetinin yoksulların et ihtiyacını gidermeye ve özellikle Endo-

nezya gibi ülkelerdeki yoksul halkı “misyonerlerin tuzaklarından kurtarma”ya hasre-

dilmesi iĢlevselci din teorisine oldukça denk düĢmektedir. 

Ufka Yolculuk adlı yarıĢma programları düzenlenmektedir Bu yarıĢmalarda her 

yıl bir konu belirlenmekte, o konuyla ilgili bir kitap seçilmekte ve Türkiye çapında ger-

çekleĢtirilen bir organizasyonla ÖSYM tarzı bir sınav yapılmaktadır.  

Bu yarıĢmalarda bugüne kadar tasavvuf ve tarikat üzerinde durulmayıĢı, tasav-

vufi terimlerin tamamından uzaklaĢılması, Ramuz derslerinin terki, camiden kopuĢ, ders 

verme ritüelinin -Ģimdilik- lider tarafından icra edilmesinin tamamen terk edilmesi, söy-

lemlerin kiĢisel geliĢim odaklı ve postmodern söylem biçimine ayarlı oluĢu, tarikat ders-

lerinin takibinin yapılmaması Cemaatin olmasa bile liderin tasavvuf ve tarikat konusun-

daki görüĢünü ortaya koyması bakımından yeterli materyal olarak kabul edilebilir.  Bu 

açıdan bakıldığında geleneksel dini grup liderlerinde var olan manevi/dini karizma bu-

rada da modern topluluklardaki karizmanın kurumsallaĢması ile oluĢan yasal otorite 

tarzına dönüĢmüĢtür. Lakin Cemaat için “Geleneksel Dini Grup” veya “Geleneksel Ta-

savvufi Cemaat” tanımlamasının yerini post/modern sivil toplum örgütüne bıraktığını 

söylemek doğru olmayabilir. Çünkü Ģöyle garip bir durum söz konusudur: Taban tasav-

vufi bir cemaat ve liderinin de gerçek bir Ģeyh olduğunu beyan ederken; lider beyanla-

rıyla sivil toplum örgütü liderliğini ihsas ettirmektedir. 

Bundan sonraki seyrin nasıl geliĢeceği belirsizdir. Cemaatin geleceği için en uy-

gun kelimenin “müphem” olduğunu söylemek çok da yanlıĢ olmayacaktır. Çünkü lide-

rin dini/manevi karizması yerini yasal/legal/kurumsal karizmaya bırakmıĢtır. Bu kariz-

ma grup üyelerini ne kadar tatmin edecek ve bu belirsizlikle yeni üye kazanımları nasıl 

                                                
338 http://www.100bintebessum.org/  

http://www.100bintebessum.org/
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sağlanabilecektir? Ayrıca bağlıların veya üyelerin manevi tatminleri ve batıni (ezoterik) 

ihtiyaçları ne ile karĢılanacaktır? 8,5 milyar insanı hedefleyen bir grup bütün pazarı he-

defliyor demektir. Eğer günümüz dünyasının dinler pazarında yer almak isteniyorsa bu 

pazarda Cemaati rakiplerinin arasında görünür kılan veya bir adım öne taĢıyan özellikler 

neler olacaktır? Çünkü bu teoriye göre dini bir grup (kurum) kendini dini pazarda tutu-

nabilecek Ģekilde teĢkilatlandırmak zorundadır. Dini pazar ise dini grupların üyeleri, 

yardımlar, kaynak ve yeni üye elde etmek için pazara sürülen yeni veya eski ürünler ve 

tüm bunları içerisinde barındıran sosyal alan olarak
339

 tanımlanmaktadır. Pazarda dini 

ürün arayanları iki çeĢit ürünün karĢıladığı söylenir. Bunlar “arayıĢ” ile “tecrübe” ürün-

leridir.  ArayıĢ ürünleri, kalitesi kolayca denetlenebilen, yeni müĢterilere veya yenilik 

arayan eski müĢterilere hitap eden yenilikçi ürünlerdir. Tecrübe ürünleri ise kalitesi eski 

bilindik durumuna bakılarak Ģu andaki kalitesi bilinmeden satın alınan ve tüketilen 

ürünlerdir. Örneğin ikinci el araçlar klasik tecrübe ürünleridir. Kullananlar tarafından 

tecrübe edilmiĢliğine bakarak test edilmeden bu araçları kullanmak genelde hayal kırık-

lığı yaĢatır.
340

 Cemaatin dini pazarlara koyduğu ürün çeĢitlemesinde klasik müĢterilere 

hitap edenlere pek rastlanılmamaktadır. Bu bakımdan geleneksel tasavvufi bir cemaat; 

bir tarikat olarak kendisini konumlandıran eski grup üyelerinin, 8,5 milyar insana ulaĢ-

ma gibi belirsiz bir misyonu üstlenmiĢ sivil toplum örgütünü ne kadar üstlerinde taĢıya-

bilecekleri de müphemdir.  

Fakat Cemaatin 2003 ve 2011‟deki beklenmedik çıkıĢı ve her iki çıkıĢta da baĢa-

rılı olması grubun dikkatle izlenilmesini zorunlu kılmaktadır. Hem 2003 Mart tezkeresi-

nin meclisten geçmemesinde Erdoğan‟a rağmen etkili olması, bu esnada Muhsin 

Yazıcıoğlu ile devam eden iliĢkiler, 2011‟de kritik bir tavır alıĢla MHP‟nin baraj altı 

kalmasının engellenmesindeki tesiri, sonrasında MHP‟nin mecliste oynadığı rol ve N. 

CoĢan‟ın “Bozkurtlara Destek” bildirisindeki FETÖ‟yü iĢaret ettiğinin açık bir Ģekilde 

ifade edilmesi -maneviyatımıza dadanan domuz sürüleri sözleri bunun açık kanıtı olarak 

kullanılmaktadır- yukarıda belirtilmeye çalıĢılan açık belirsizliklere rağmen gelecek 

dönemde Cemaatin güçlenmesine ve daha etkin konuma eriĢmesine sebep olabilir. Ce-

maat, belki de, özellikle dini cemaat oluĢumlarının toplum tabanındaki olumsuz algısı 

                                                
339  Uçar- Selman, a.g.m., ss. 41-56. 
340  Laurence R. Iannaccone, “Dinî Pazarlar ve Dinî Ekonomiler”, çev. Hatice Gül, Bilimname, C. XXVII 

yıl, 2014/2, ss. 237-246, http://www.arastirmax.com/en/bilimsel-yayin/bilimname/2/2/237-246-dini-

pazarlar-dini-ekonomiler, (eriĢim: 20.11.2017) 

http://www.arastirmax.com/en/bilimsel-yayin/bilimname/2/2/237-246-dini-pazarlar-dini-ekonomiler
http://www.arastirmax.com/en/bilimsel-yayin/bilimname/2/2/237-246-dini-pazarlar-dini-ekonomiler
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dolayısıyla sivil topluma evrilmeyi göze almıĢ da olabilir. Gelecek adına olumlu, daha 

doğrusu olması gereken bir değiĢim olarak da bakılabilir. Geleceğin dünyasında gele-

neksel yapıların ve geleneksel düĢünüĢ biçimlerinin, geleneksel tekke ritüellerinin var 

olamayacağının öngörülmesi bu yolu açmıĢ olabilir. Bu durum belirsizliği gidermemek-

le beraber orta ve uzun vadede Cemaatin geleneksel bir tasavvuf/tarikat hareketi olarak 

kalmayacağı daha muhtemel gözükmektedir. 
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ÜÇÜNCÜ BÖLÜM 

ĠSKENDERPAġA CEMAATĠ‟NĠN MODERNLEġMESĠ 

Bu bölümde gerçekleĢtirilen gözlem ve görüĢmelerin dökümü ile bunların 

değerlendirilmesi yapılacaktır. GörüĢmeler iki aĢamada yapılmıĢtır. Önce görüĢmeci 

veya görüĢmecilere sekiz kategoride kırk bir soru sorulmuĢtur. Bu soruların bir kısmı 

Cemaatin değiĢiminin ontolojik yönünü bir kısmı da formel alanını ortaya koymağa 

matuf sorulardır. Bu soruların sorulduğu altı odak grupta otuz sekiz görüĢmeci yer almıĢ 

ayrıca on iki kiĢiyle de derinlemesine görüĢme tekniğiyle görüĢülmüĢtür. Bu odak 

gruplar ve bireysel görüĢmecilerin belli bölgelerden olmamasına özen gösterilirken 

ülkenin farklı coğrafyalarından teĢekkül etmesi sağlanmıĢtır. GörüĢmeciler üniversite 

öğrencisi  erkekler ve kadınlar ile orta yaĢ erkek ve kadınlardan oluĢmuĢtur. Ġkinci soru 

grubu ise tek kategoride ve dokuz sorudan ibarettir. Bu soruların sorulduğu grup Zahid 

Korku‟dan itibaren hiçbir kırılma yaĢamadan Cemaat içerisinde bulunanlar ve o günden 

bu güne intikalde kırılmalar yaĢamıĢ olanlardan oluĢmaktadır. Bu bölümde ise yedi 

kiĢiyle bir odak grup görüĢmesi ve  on bireysel görüĢme yapılmıĢ; totalde on yedi kiĢi 

ile görüĢülmüĢtür. Sorular Cemaatin değiĢim seyrini bir de onların gözünden görmeyi 

amaçlamıĢtır.

  

Cemaatin modernleĢme sürecine geçmeden önce kavramsallaĢtırılmaya çalıĢılan 

ontolojik ve formel modernliğin ne olup olmadığının belirginleĢmesi ve konunun 

netleĢmesi açısından modernitenin temelleri ile modernliğin yani modern hayatın 

göstergelerinin neler olduğuna bakmakta fayda vardır.  

I. MODERNĠTENĠN TEMELLERĠ 

A) MODERNĠTENĠN ONTOLOJĠK TEMELLERĠ 

1) Seküler/Sekülarizm/SekülerleĢme/Laiklik 

Batıda büyük değiĢimlerin meydana geldiği 17. ile 19. yüzyıllar arasındaki 

döneme sekülerleĢme kuramı savunucuları tarafından “Büyük SekülerleĢme Dönemi” 

denilmektedir. Üç yüz yıl sürmüĢ olan bu dönemi en iyi özetleyen terim modernitedir. 

                                                
 Soruların tamamı Ek 1 ve Ek 2 olarak tezin sonunda verilmiĢtir. 
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Açılımını dört alanda gerçekleĢtirilen devrimler (bilimsel devrim, kültürel devrim, 

siyasi devrim ve endüstriyel devrim) oluĢturur.
1
 

Modern dönemle birlikte insanoğlu geleneksel yaĢam biçimini terkederek yeni 

bir yaĢam biçimine doğru yönelmiĢtir. Bu yönelimin en belirgin özelliği olarak 

toplumun dinî olandan uzaklaĢması gösterilmektedir. ModernleĢme sürecine dahil olan 

her toplumda modernite ile dinin yapısal anlamda birbirleriyle uyuĢamayacağı anlayıĢı 

hakim bir paradigma olmuĢ; modernite kavramında içkin olan bireysel özerklik ve 

kurumsal farklılaĢma gibi özelliklerin dinin yapısal özellikleriyle uyuĢmadığı gerekçesi 

bu paradigmanın temelini oluĢturmuĢtur.
2
 

Sosyolojinin kurucu babalarının din ile olan olumsuz iliĢkilerinin de bu anlayıĢın 

oluĢumunda etkin olduğu söylenebilir. August Comte‟un üç hal yasası ile ortaya 

koymaya çalıĢtığı dinin dünyayı zorunlu olarak terkedeceği anlayıĢı; Durkheim‟in dine 

sadece bir fonksiyon icracısı olarak yaklaĢımı; Marx ve Weber‟in farklı biçimlerde olsa 

bile rasyonel düĢüncenin ürettiği endüstrileĢmenin geleneksel toplumlardaki dinin ve 

tanrısal düĢüncenin yerini alacağı, dolayısıyla dinin kaybolup gideceği veya en azından 

önemini yitireceği söylemleri bunun bariz örnekleridir. Max Weber‟in; ”Dini bakıĢ açısı 

artık olsa olsa otorite için yarıĢan adaylardan birisi olacaktır,”
3
 cümlesi sekülerleĢme 

adına söylenmiĢ cümleler olarak görülmektedir. Bu söylemler modernite dediğimiz 

olgunun belirlenimleri olarak ortaya çıkmakta, ideolojik olarak vurgulanmakta, 

araĢtırmaya ve tartıĢmaya imkan dahi bırakılmamaktadır.  

Aydınlanma‟nın bir ürünü olan modernitenin ortaya koyduğu sekülerleĢme 

teorisini sekülerizm olarak kabul etmemiz yanlıĢ olmaz. Bizim ontolojik modernlik 

kavramsallaĢtırmamızın temel unsurlarından olan sekülerleĢme/sekülerizm kavramı da 

bu ideolojik yapılanmaya atıfta bulunmaktadır. Kavram olarak sekülerleĢme ile kuram 

olarak sekülerleĢmeyi ayrı olarak değerlendirmek gerektiği tezi
4
 de bu ontolojik/formel 

ayırımına denk gelmektedir. SekülerleĢme kavramı toplumsal yapının dinin ve dinimsi 

yapıların kontrolunden çıktığı ve geri döndürülemez bir tarihi süreci tanımlamaktadır. 

                                                
1  Mehmet Özay, SekülerleĢme ve Din, Ġz Yay., Ġstanbul, 2007, s. 32. 
2  Özay, a.g.e., s. 37. 
3  William H. Swatos-Kevin J. Christiano, “SekülerleĢme Teorisi: Bir Kavramın Serüveni”, Sekülerizm 

Sorgulanıyor, ter. ve ed. Ali Köse, Da Yay., Ġstanbul, 2002, s, 100. 
4  Faruk Karaaslan, “Post Seküler‟ Dinin Halleri: Dinin DijitalleĢmesi”, ed. Mete Çamdereli-Betül Önay 

Doğan-Nihal Kocabay ġener,  DijitalleĢen Din: Medya ve Din 2, Köprü Yay., Ġstanbul, 2015, ss. 17.  
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Sekülerizm ise din gibi iĢlev gören yeni bir dünya görüĢü, yani bir ideoloji demektir.
5
 

Bu tür bir sekülerlikle dinin bir arada bulunmasının imkansızlığı ortadadır. Din kelimesi 

ile vahyi, ilahi olanı kastettiğimizi belirtelim. Ġlahi olanla dini olanın ayrımı konumuz 

açısından anlamlı durmamaktadır.
6
  

SekülerleĢme konusu sosyal bilimlerin üzerinde anlaĢma sağlanamayan pek çok 

konusundan birisidir. Dinsizlik ve din dıĢılıktan dinin zaman ve mekanda tezahürüne 

kadar pek çok manayı içerisinde barındırır. SekülerleĢme kelimesinin Aydınlanma ve 

modern düĢüncenin oluĢumu evrelerinde hangi anlamlar yüklendiğine bakmak 

gerekmektedir. Seküler anlamında “dünyanın büyüden arındırılması”, ayrımlaĢma 

(dualite), özerkleĢme, rasyonelleĢme, dünyevileĢme, çağdaĢlaĢma, dindarlığın çöküĢü, 

kutsaldan arındırma, dinin gerilemesi, kilisesizleĢme, brikolaj (önemsizleĢme), 

toplumun dinle ilgisinin kesilmesi tanımlarına ve sözcüklerine sıkça rastlarız.
7
 Bunların 

bir kısmı seküler(leĢme) teriminin karĢılığı olarak kullanılırken bir kısmının da 

seküler(leĢme) ile bir Ģekilde ilintisi bulunmaktadır.  

Larry Shinner yaptığı bir araĢtırmada kelimenin altı farklı anlamı deruhte ettiğini 

söyleyerek bunları Ģöyle sıralar: Dinin gerilemesi, bu dünyaya uyma, toplumun dinle 

irtibatının kopması, dünyanın kutsallıktan arındırılması, dini inanç ve kurumların yer 

değiĢtirmesi, kutsal (geleneksel) bir toplumdan modern (çağdaĢ) bir topluma geçiĢ.
8
 

 SekülerleĢme insanın ilgisini diğer dünyalardan bu dünyaya çekerek metafizik 

vesayetten ve dinden özgürleĢmesi olarak da tanımlanır. Ayrıca; insanın aklı ve dili 

üzerinden önce dini sonra metafizik vesayetin kaldırılması; dünyanın dini veya din 

benzeri kavrayıĢlardan soyutlanarak bütün kapalı dünya görüĢlerinin atılması ve tüm 

doğaüstü güçlerin, kutsal sembollerin parçalanması; hayatın sadece siyasal ve toplumsal 

yanlarını değil; kültürel tarafını da kapsayarak, kültürel bütünleĢme sembollerinin dinî 

olarak belirlenmesinin yok oluĢu ve dünyanın büyüsünün bozulması Ģeklindeki 

tanımlara da ulaĢmak mümkündür.
9
 

                                                
5  Özay, a.g.e., s.118. 
6  KrĢ. Ramazan AltıntaĢ, “Teolojik SekülerleĢmenin Neden Olduğu Ġnanç Ve DavranıĢ Problemleri “ 

CU. Ġlahiyat Fak. Der. C. 6, S. 1, ss 54-78. www.gov.tr/cuifd/issue/4304/257450   (eriĢim: 

13.04.2017) 
7  Mehmet Ali Kirman, Din ve SekülerleĢme, Karahan Kitabevi, Adana, 2005, s. 54. 
8  Malcolm Hamilton, Sociology of Religion:  Theoritical and Comparative Perspectives, Routletge 

Press,   2. b. London, 2001,  s. 187. 
9    Harvey Cox, The Secular City, SCM Press, Cheap Edition, London, 1966, ss. 7-20, 91-109. 

http://www.gov.tr/cuifd/issue/4304/257450
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SekülerleĢme konusunda üç teori bulunmaktadır. Teorilerin birincisi sekülerizm 

anlamında bizim ontolojik sekülerleĢme kavramıyla ortaya koymaya çalıĢtığımız 

Aydınlanmacı modernitenin iddialarını içerir. Bu teoriye sekülerleĢme teorisi adı 

verilmektedir. Ġkinci ve üçüncü teoriler ise özellikle 1960‟lardan sonra baĢlayan farklı 

modernlik türleri içerisinde ele alınabilecek durumu izah eder. 

Birinci teori kutsal toplumdan seküler bir topluma geçiĢ Ģeklinde de 

özetlenebilir.  Aydınlanmadan bu yana modernliğin din ile olan iliĢkisi hep sorunlu 

olmuĢtur. Bu günlerde sekülerleĢme teorisi olarak gündeme gelen düĢünceye göre  

modernitenin dine esaslı bir Ģekilde düĢman olduğu iddia edilir. Bu teoriye göre 

modernleĢme mutlak surette sekülerleĢmeyi doğuracak ve nihayette din yok olup 

gidecektir.
10

 Yani bu tanımla bir toplum ne denli modern olursa o kadar seküler olur ve 

ne kadar seküler olursa o kadar dinden soyutlanır, denilmektedir.  

SekülerleĢme paradigmasının temel varsayımı farklılaĢmadır. Yani; hayatın 

bilgi, devlet, ekonomi ve din gibi değiĢik katmanlara ayrılarak her birisinin farklı 

alanlar oluĢturmasıdır. Yani kurumlar arasında farklılaĢma ortaya çıkmasıdır. Bu 

varsayım ise iki ardılıyla Ģekillenir: Süreçte din gerileyecektir. Hatta bazı ifadelerde 

dinin tamamen ortadan kalkacağı varsayımına yer verilir. Ġkinci olarak din kurumsal 

etkinliğini ve otorite olma gücünü kaybedecek, sadece kiĢilerin özel alanında -Thomas 

Luckmann‟ın dinin sekülerleĢmesini tartıĢtığı Görünmeyen Din adlı kitabı
11

 buna atıftır- 

var olmaya devam edecektir.
12

 

Modernitenin ilerleme miti bize ilerleyen toplumların dini inanç ve bağlılıklarını 

kaybettiklerini söyler. Bu ifadeler Aydınlanmacı aydınların Ģiddetle arzuladıkları bir Ģey 

olmaktadır.
13

 Bu tezi, sekülerleĢmeden ziyade akılcılığı Tanrıbilimle özdeĢleĢtiren, 

ampirik bilginin peĢinde iz sürmeyi manevi bir arayıĢ olarak gören Aydınlanma‟dan 

doğan “yeni akıl dini”nin yansımaları olarak değerlendirebiliriz.
14

 Bütün bu ifadeler 

ontolojik modernleĢmenin itikada dair olan yönüne iĢaret etmektedir. Onun için 

                                                
10  Ali Köse, “SekülerleĢme Teorileri Bağlamında Türkiye‟de Din ve ModernleĢme”, Laik Ama Kutsal, 

ter. ve ed. Ali Köse, EtkileĢim Yay., Ġstanbul, 2006, s. 11. 
11  Bkz. Thomas Luckmann, Görünmeyen Din, çev. Ali CoĢkun, Fuat Aydın, Rağbet Yay., Ġstanbul,  

     2003. 
12  José Casanova, Modern Dünyada Kamusal Dinler, çev, Mehmet Murat ġahin, Sakarya Üni. Kültür 

Yay., Sakarya, 2014, ss.27-46. 
13  Peter Berger, “Dinin Krizinden Sekülerizmin Krizine”, Sekülerizm Sorgulanıyor, der. ve çev. Ali 

Köse, Da Yay., Ġstanbul, 2002, s. 75. 
14  Swatos- Christiano, a.g.m., s. 116. 
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sekülerleĢme kavramını Batı dıĢı toplumlara; özellikle dinin hayatın her alanına değdiği 

müslüman toplumlara uygulamanın kendisi sorunlu olabilir.
15

 Nitekim de öyle olmuĢtur. 

Çünkü bu sekülerleĢme tezi, sonraları, aslında dünyanın dine karĢı sanıldığı gibi kayıtsız 

kalmadığının, hatta daha dindarlaĢtığının, “kutsalın geri dönüĢü”, “kutsalın intikamı” 

söylemlerine imkan sağlayacak bir durumun hasıl olduğunun gözlemlenmesi üzerine 

gözden geçirilerek ikinci bir tez geliĢtirilmiĢtir.  

Bu dünyanın eskisinden daha dindar olduğu tezinin ve sonra üzerinde 

duracağımız eklektik tezin modernitenin ideolojik söylemlerini terketmeye yüz tutuğu 

20. yüzyılın ikinci yarısı sonrasında oluĢmaya baĢladığı göz önünde bulundurulmalıdır. 

Ġkinci tez birinci tezin tam karĢısında durmakta ve dünyanın giderek daha 

dindarlaĢtığını, irrasyonelleĢtiğini ve kutsandığını iddia etmektedir. Bu görüĢte olanların 

ekseriyetine göre modernliğin doruk noktasına ulaĢtığı günümüzde din yok olmak bir 

tarafa her zamankinden daha kuvvetli hale gelmektedir.
16

 Bu tezin en ateĢli savunucusu 

olan, önceleri sekülerleĢme teziyle dinin otorite olmaktan çıkacağı ve zamanla dünyayı 

terkedeceğini söyleyen Peter Berger Ģöyle demektedir: “21. yüzyılda dine inanan bir 

kimsenin hali Amerikan Üniversitelerinden birisine ziyarette bulunan bir Tibetli 

müneccimin komik görüntüsüne benzeyecektir.
17

 “Sekülarizasyonla biz, toplum ve 

kültür alanlarının dini kurumlar ve sembollerin egemenliğinden çıkarıldığı süreci 

kastediyoruz (….) (Sekülarizasyon) Modern Batının dini açıklamalardan 

yararlanmaksızın dünyayı ve kendi öz yaĢamlarını yorumlayan gittikçe artan sayıda 

bireyler ürettiği anlamına gelir.”
18

 

Aynı Berger 1996 yılında kaleme aldığı bir makalesinde ise; “Dalai Lama‟nın 

Amerikan Üniversiteleri tarafında davet edildiğini ve gösterilen inanılmaz ilgi 

karĢısında Ģoka uğradığını” belirtecektir.
19

 Artık modernliğin din ile uyuĢmazlığı doğru 

değildir. Burada karĢımıza iki iddia çıkar. Bunlardan birisi sekülerliğin din dıĢı 

olmadığı, modernleĢme ile sekülerleĢmenin doğrusal bir bağının olmadığı, hatta 

sekülerleĢme yerine kutsala doğru yönelimin yaĢandığı bir dünyaya doğru yöneldiğimiz 

iddiasıdır. Ġkinci iddia ise dini olanla dünyevi olanın birbirini etkilediği, dinin 

                                                
15  Casanova, a.g.e., s. 53, dipnot 48. 
16  Ali Köse, a.g.m., s. 11. 
17  Ali Köse, a.g.m., s. 13. 
18   Peter Berger, Kutsal ġemsiye, çev Ali CoĢkun, 4. b., Rağbet Yay., Ġstanbul, 2011, s. 197. 
19  Peter Berger, “Sekulerizm in Retreat”, National Interest, Winter 1996/1997, pp. 3-12. 
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sekülerliğin ideolojisini esnettiği ve sekülerliğin de din algılarında değiĢime sebep 

olduğu iddiasıdır. Bu ikinci iddia “dinin sekülerleĢmesi” tezini beraberinde getirmiĢ; 

“piyasa dini” kavramını ve “Yeni Dini Hareketleri” (YDH) gün yüzüne çıkarmıĢtır.  

Din daha kapsamlı olarak incelendiği takdirde o sadece kurumsal  bir olgu ve 

yapı olarak değil; aynı zamanda bireysel bir inanç ve üzerinde düĢünülen bir kutsallık 

olarak da görülebilir. Stark ve Bainbridge The Future of Religion adlı kitapta 

sekülerleĢmenin sürekli olarak var olduğunu, bazı dini geleneklerin çökmesine veya 

zayıflamasına rağmen dinin sahneden çekilmediğinin, fonksiyonlarını tamamen seküler 

kurumlara terketmediğinin altını çizmektedir. Bu, ortaya yeni dini anlayıĢların çıktığı ve 

dinin görüntüsel formlarının değiĢtiği anlamına gelir. Yani sekülerleĢme dinin yok 

oluĢunun değil dini değiĢimin habercisidir.
20

 

Dinin otorite konumunu kaybetmesi sekülerleĢme olarak ele alınacakse eğer; din 

adına bir kaybın yaĢanmadığı söylenemez. “Neosecularization” adı verilen teori de 

sekülerleĢme ile dinin değil dini yetkenin azalacağını iddia etmektedir. Zaten Batı 

toplumlarında dini duygular her ne kadar güçünü kaybetmemiĢ olsa da dinin toplum 

üzerinde eskisi kadar yetkeye sahip olmadığı görülmektedir.
21

  

Dinin dünya ile olan iliĢkisine Ģu gözle bakmak da mümkün olabilir: Ġslam, 

tedeyyün dediğimiz fıkıh yoluyla zaten dünyalı bir dindir. Bu bakımdan sekülerleĢme 

kavramına Aydınlanmacıların baktığı gibi dinin kaybı anlamında görmedikçe inanç 

bağlamında bir sorun gözükmemektedir. Bu çalıĢmadaki temel tez de Müslüman 

toplulukların genelinde;  hatta daha da müessir olarak Cemaatin bünyesinde ontolojik 

modernleĢmenin dolayısıyla ideolojik sekülerleĢmenin yaĢanmadığı Ģeklindedir. Bu 

durum ilerleyen sayfalarda belitileceği üzere yapılan gözlem ve görüĢmelerde açıkça 

ortaya konulmuĢtur. Bunu iddia ederken hiç sapma ve kayma olmadığı anlamı da 

verilemez. Elbette etkileĢim olacaktır. Lakin etkileĢimin dozunun ontolojiyi kuĢatacak 

kadar yoğun olmadığı iddia edilebilir. 

                                                
20  Stark ve Brain Bridge‟den aktaran Conrad Oswalt, “Seküler Çan Kuleleri”, Laik Ama Kutsal, ter. ve 

ed. Ali Köse, EtkileĢim Yay., Ġstanbul, 2006, ss. 35-55. 
21  Catherine E. Myers, “Secularization as a Decline in Religious Authority  Over Gender”, BYU 

ScholarsArchive, Provo, 2005/7,  S. 2. https://scholarsarchive.byu.edu/etd/685  

https://www.google.com.tr/search?q=Secularization+as+Declining+Religious+Authority&rlz=1C1AO

HY_trTR719TR719&oq=Secularization+as+Declining+Religious+Authority&aqs=chrome..69i57j69i

60&sourceid=chrome&ie=UTF-8  (eriĢim: 05.04.2017) 

https://scholarsarchive.byu.edu/etd/685
https://www.google.com.tr/search?q=Secularization+as+Declining+Religious+Authority&rlz=1C1AOHY_trTR719TR719&oq=Secularization+as+Declining+Religious+Authority&aqs=chrome..69i57j69i60&sourceid=chrome&ie=UTF-8
https://www.google.com.tr/search?q=Secularization+as+Declining+Religious+Authority&rlz=1C1AOHY_trTR719TR719&oq=Secularization+as+Declining+Religious+Authority&aqs=chrome..69i57j69i60&sourceid=chrome&ie=UTF-8
https://www.google.com.tr/search?q=Secularization+as+Declining+Religious+Authority&rlz=1C1AOHY_trTR719TR719&oq=Secularization+as+Declining+Religious+Authority&aqs=chrome..69i57j69i60&sourceid=chrome&ie=UTF-8
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2) Rasyonalite/Rasyonalizm/Akılcılık 

Rasyonalizm kelimesi ile ilgili olarak TDK Büyük Sözlük‟te “akılcılık” karĢılığı 

bulunmaktadır. Rasyonal kelimesi ise: “Akla uygun, aklın kurallarına dayanan, ölçülü, 

ussal, hesaplı” olarak tanımlanmıĢtır. Rasyonalitenin karĢılığı ise ussallıktır.
22

 D. Meh-

met Doğan Büyük Türkçe Sözlük‟ünde “akıl” maddesi için Ģunları yazmaktadır: “i- Ġn-

sanda bulunan ve vücuttaki yeri, iĢleyiĢi keĢfedilemeyen düĢünce, anlama ve tedbir al-

ma hassası, us. ii- Ġdrak, anlama, fehim, kavrayıĢ, zeka. iii- DüĢünce, fikretme. iv- Sa-

dece maddi Ģartlara göre, duyuların verilerini dikkate almadan belli kalıplar içinde dar 

ve hesabi düĢünme. v- Hafıza, hafıza kuvveti. vi- Rey, tedbir, tavsiye görüĢ.”
23

 Aklî 

terimi rasyonel kelimesinin karĢılığı olarak alınmıĢ ve; “Akılla ilgili, akılla anlaĢılan, 

akla uygun”
24

 izahları yapılmıĢtır. Rasyonalizm karĢılığı olarak akılcılık terimi benim-

senmiĢtir: “Bilginin kaynağı olarak aklı kabul eden, varlıkları ve olayları akılla açıkla-

yan felsefi doktrin, akliye.”
25

 

Moderniteyi Aydınlanma‟nın sonucu olarak görmek mümkün olduğuna göre 

modern çağa “akıl çağı” demek de yanlıĢ olmayacaktır. “Modern Çağ”ın en önemli iki 

filozofunun; Descartes‟ın “Cogito Ergo Sum” unu ve Kant‟ın “Aydınlanma nedir?” so-

rusuna “aklını kullan” çıkıĢını hatırlayarak bu iddia yinelenebilir: Modern çağ bir akıl 

çağıdır. Akılcılığın Hıristiyan dünyada geliĢtiğinden hareketle Aydınlanmacılıkla geli-

Ģen akılcılığın laik bir din hareketi olduğu, bunun da bir çeĢit köktendincilik 

(fundamentalizm) olarak görülebileceği söylenmiĢtir.
26

 

Modernite-akıl iliĢkisini 16. yüzyıldan itibaren kurmak gerekir. Ġkinci sıçramayı 

ise Sanayi Devrimi‟yle birlikte yaptığı ifade edilmektedir. Bu süreçte akıl sorununun bir 

boyutunun metafizik olduğu da göz ardı edilmemelidir.
27

 Aslında modernitenin dört 

temel esasına (SekülerleĢme, rasyonalite, bilimsel bilgi, hümanite) metafizik kurgu 

içerisinde baktığımızda dördünün de bir biri içerisine geçmiĢ olduğunu, birini 

                                                
22  TDK Büyük Sözlük, 

http://www.tdk.gov.tr/index.php?option=com_bts&arama=kelime&guid=TDK.GTS.58ef3a9796ed16.

59159997 (eriĢim: 13.04.2017) 
23  D. Mehmet Doğan, a.g.e., ss. 27-28. 
24  A.g.e., s. 30. 
25  A.g.e., s. 28 
26  Bolay, a.g.e., s. 11. 
27  Hasan Bülent Kahraman, Postmodernite ile Modernite Arasında Türkiye, 2. b., Agora Kitaplığı, 

Ġstanbul, 2007, s. 185. 

http://www.tdk.gov.tr/index.php?option=com_bts&arama=kelime&guid=TDK.GTS.58ef3a9796ed16.59159997
http://www.tdk.gov.tr/index.php?option=com_bts&arama=kelime&guid=TDK.GTS.58ef3a9796ed16.59159997
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diğerinden ayırt etmenin imkansızlığını görebiliriz. Dört temel esasa ilave etmediğimiz, 

lakin rahatlıkla ekleyebileceğimiz ilerleme mitinin de evrim teorisiyle, onun da 

pozitivist mantıkla oluĢturulmuĢ bilimsel bilgiyle yakından iliĢkili olduğu görülecektir. 

Bu bakıĢ açısı, bireysel ve toplumsal yaĢamı anlamlandırmada ve düzenlemede inanç, 

vahiy, duygu, önyargı, içgüdü vb. gibi kategoriler yerine ilk ve temel bilgi kaynağı 

olarak aklı ve aklın düzenini ön plana çıkartır. Bilginin kaynağı geniĢ anlamıyla akıldır; 

bilim de temelde akıl yoluyla oluĢturulmuĢ olan tümdengelimsel bir sistemdir; 

doğruluğun tek ölçütü ise mantıksal tutarlılıktır.
28

 Her Ģeyden Ģüphe eden aklın 

özgürlüğü; doğa, insan ve toplumun yasalarının keĢfedilerek bunlar üzerinde 

hakimiyetin mümkün kılınması, rasyonel düĢünme yönteminin evrensel uygulanmaların 

sonucu olarak düĢünülmesi akılcı düĢüncenin baĢat görüĢleri arasındadır.
29

 Bu 

düĢünceye “tümevarımsal” bir metot olan deneyimsellik eklenecek ve pozitivist bilimsel 

bilginin oluĢumunun yolu açılmıĢ olacaktır. 

Weber‟e göre de modern kapitalizmin temel karakteristiği akılcılığıdır. O 

modern çağın ruhunun ve modern toplumu geçmiĢteki toplumlardan ayırt eden temel 

dinamiğin rasyonalite olduğu konusunu Batı‟ya eĢsiz bir misyon yükleyerek açıklar. Bu 

eĢsiz özelliğin de ilk olarak Batı‟da ortaya çıktığını ve sadece Batı‟ya ait olduğunu iddia 

eder: “ Sadece Avrupa medeniyetinde kültürün rasyonelleĢmesi mümkündür.”
30

 Ona 

göre etkinlik  ve  etkililik  arayıĢı  içindeki insanları, kurumlarını organize ve kontrol 

etmeyi amaçlayan modern toplumu betimleyen Ģey rasyonel olma, mantıklı düĢünme ve 

organizasyon biçimidir. Önceki toplumlar din, gelenek veya kiĢisel karizma gibi 

irrasyonel inançlar veya düĢünce sistemlerine dayanırken, modern toplum düĢünce ve 

örgütlenme sistemini temel olarak akla dayandırmaktadır.
31

 

Modern toplumun nüvesi olarak rasyonaliteyi temel dinamik kabul eden Weber 

akılcılaĢmayı “dünyanın büyüden arındırılması”ndan bürokratik organizasyon yetisine 

ve bir birey olarak oluĢturduğu ideal tip Protestan‟ın rasyonel davranıĢlarına kadar geniĢ 

bir yelpazede ele almıĢtır. Bunları Ģu Ģekilde açıklayabiliriz: Mitik ve dinsel dünya 

                                                
28  Fatih Duman, “Akılcılık Bağlamında Ġki Aydınlanma Geleneği: Fransız Aydınlanması Versus Ġskoç 

Aydınlanması”, Ankara Üniversitesi, SBF Dergisi, yıl 61, S. 1, ss. 117-151. 
29  Duman, a.g.m. 
30  Max Weber, Protestan Ahlakı ve Kapitalizmin Ruhu, çev. Zeynep Gürata, 6.b., Ayraç Yay., Anka-

ra, 2009, s. 23. 
31  Weber, a.g.e. Weber bu kitabının tamamında modern toplumların ve modern kapitalizmin ayırıcı 

özelliğinin ussallık (rasyonalite) olduğunu anlatmaktadır. 
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görüĢünden akılcı dünya görüĢüne geçiĢ, kollektif eylemin akılcılaĢması ve bireyin 

akılcılaĢması.
32

 Bu anlamda modernliğin temelini oluĢturan toplumsal rasyonalite çok 

uzun bir dönem sosyal bilimlerin üzerinde çalıĢtığı temel alan haline geldi. Onun için 

modernleĢme uzun bir süre rasyonelleĢmenin diğer adı olarak telakki edilmiĢtir. 

Toplumsal iliĢkiler ağında rasyonelleĢmenin gerçekleĢmesiyle evrensel değerlerin ancak 

geçerli kılınabileceği iddiası modernite düĢünürlerinin temel tezlerindendir. Bugün 

çoğulculuk ve herkesin kendi kültürel çevresi içerisinde kalarak çağdaĢlığı aramaları 

düĢüncesinin yaygınlaĢması, modernliğin artık evrensel doğru ve ortak iyi gibi 

amaçlarının çöktüğünün göstergesidir. Ayrıca kültürlerden bağımsız rasyonalite 

anlayıĢının dünya yurttaĢlığı meydana getireceği yönündeki hedef de böylelikle yok 

edilmiĢtir.
33

   

Yukarıdaki açıklamalar aklı dikotomik olarak mütalaa etmeyi mümkün kılıyor: 

Tözsel akıl-araçsal akıl.
34

 Bu ayrım Kant‟ta saf-araçsal akıl ikiliği içerisinde 

sunulurken; Horkheimer nesnel-özsel akıl dikotomisi altında izah etmektedir. Bu 

terimlere bir de amaçsal-değersel akıl
35

 ikiliği eklenebilir. Horkheimer‟ın  bahsettiği  

anlamda hakikati önceleyen nesnel akla karĢılık pragmatik olmanın gerekliliği üzerinde 

duran öznel  aklın (Horkheimer‟a göre insan  ve  doğa için  kötücül  sonuçları  olan  

aklın)  geliĢimini  Aydınlanma  düĢüncesinde aramak gerekir. En geniĢ anlamda 

düĢüncenin geliĢimi olarak anlaĢılan aydınlanma, her zaman insanoğlunu korkudan 

kurtarmayı vadetmiĢ ve  onu yeryüzünün efendileri  olarak  iskân  etmeyi  amaçlamıĢtır.  

Ne  var ki  her  türlü  miti, hurafeyi,  gizemi,  metafiziği  elinin tersiyle  iterek  

“dünyanın  büyüsünü  çözen”  aydınlanmacı  akıl;  doğa üzerindeki egemenlik hırsıyla 

insanlığı yeni problem ve risklerle karĢı karĢıya getirmiĢtir.
36

 Aklı arzularımıza en kısa 

ve en ekonomik yoldan ulaĢmak için bize hizmet eden bir araç olarak gördüğümüz 

                                                
32  Loo-Reijen, ModernleĢmenin Paradoksları, s. 121. 
33   Kaya, a.g.e., s.13. 
34  Stephen Kalberg, “Max Weber's Types  of  Rationality:  Cornerstones or  the  Analysis  of 

Rationalization  Processes in  History “, The American Journal of Sociology, v. 85, number 5, 1980, 

pp. 1145-1179.  www.bu.edu/sociology/files/2010/03/Weberstypes.pdf  (eriĢim: 18.04.2017) 
35  Loo-Reijen, a.g.e., s.131. 
36  Ferhat Onur, “Horkheimer‟da Akıl”, Kilikya Felsefe Dergisi, yıl 2016, S. 1, s. 74-89. 

http://philosophy.mersin.edu.tr/2148-7898/16-1/16-1-074.pdf  (eriĢim: 13.04.2017) 

http://www.bu.edu/sociology/files/2010/03/Weberstypes.pdf
http://philosophy.mersin.edu.tr/2148-7898/16-1/16-1-074.pdf
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andan itibaren problem ve risklerin büyüdüğünü görebiliriz. Çünkü hakikat artık o 

zaman sadece “iĢimize yarayan Ģey” olarak kabul edilir hale gelmiĢ demektir.
37

  

Weber araçsal akılcılığın geliĢimine bazı itirazlar geliĢtirmektedir. Ona göre bu 

tip akılcılığın bir sınırı olmalıdır. Bu sınırı çekecek olan aklın değerle buluĢmasından 

oluĢan değersel akıldır. Ona göre değersel akılcılık, kaynağını bazı köklü değerlerden 

alan eylem ve davranıĢlardır. Değersel akılcı eylem doğrudan eylemin sonuçlarıyla 

değil eylemin ahlakîliği ve iyi veya kötü olmasıyla ilgilenir. Weber‟e göre geleneksel 

toplumlar değersel akılcılığın hüküm sürdüğü topluluklardı. Her edimin bir ereği vardı 

ve o ereği yerine getirmek için var oluyordu. Amaçsal akılcılığın değersel akılcılığa 

üstün gelmesi modernitenin tipik bir özelliği olarak görülmelidir. ġiddetin, 

pornografinin ve dünyanın karĢı karĢıya kaldığı kötülüklerin de baĢlıca sebebi 

değerlerinden soyutlanmıĢ araçsal akıldır.
38

 

ġurası belirtilmeden de geçilemez: Rasyonel olmadan yaĢamak mümkün değildir 

ve insanın en önemli özelliklerinden birisi olarak da rasyonel bir varlık olması 

zikredilir.
39

 Hepimiz rasyonel seçimler yaparız. Yuva kurarken, iĢyeri açarken, okul 

seçerken, gidilecek yolu belirlerken hep rasyonel davranmaya gayret ederiz. Asıl sorun, 

nihai doğruyu belirleyecek ve ortaya koyacak olanın vahiy mi yoksa akıl mı, teoloji mi 

yoksa felsefe mi olduğu noktasında düğümlenmektedir.
40

 Burada “her durumda rasyo-

nel olunabilir mi?” sorusunu gündeme taĢımak gerekebilir. Bu noktada Ģu söylenilebilir: 

Ġnsanın inancına ve özüne değmeyen konularda akılcılaĢmanın, aklî davranmanın insa-

nın itikadına zararının olduğu düĢünülmemelidir. Ġnanca ait olmayan konulardaki ras-

yonelleĢmenin formel modernliğin kapsamı içerisinde olduğu ve bu konularda Türki-

ye‟deki tüm dini grupların özellikle eğitim, ekonomi ve medyada eni konu rasyonelleĢ-

tikleri rahatlıkla iddia edilebilir. 

3) Pozitivizm/Modern Bilim 

Pozitivizm felsefesi Fransa‟da, Restorasyon dönemindeki spiritüalizm 

öğretisinin yerini aldı. 1848 devriminden önce ortaya çıkan pozitivist felsefe, devrimci 

                                                
37  Abdüllatif Tüzer, Din ve Rasyonalite-Postmodern Bir YaklaĢım, Lotus Yay., Ankara, 2009, ss. 

139-147. 
38   Loo-Reijen, a.g.e., ss. 131-132. 
39  Etienne Gilson, Ortaçağ Felsefesinin Ruhu, çev. ġamil Öcal, Açılım Kitap, Ġstanbul, 2005,  s. 95. 
40  Max Horkheimer, Akıl Tutulması, çev. Orhan Koçak, 4. b., Metis Yay., Ġstanbul, 1998, s. 64. 
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olaylardan sonra Fransa‟nın ve baĢka ülkelerin burjuva çevrelerinde etkinlik kazanmaya 

baĢladı.
41

 Pozitivizmin süreçte aldığı biçimi ve edindiği anlam farklılıklarını bir kenara 

koyarak onun tanımı üzerinde yoğunlaĢmak çalıĢmamızın mahiyeti dolayısıyla daha 

doğru olacak ve konu fazla dallanıp budaklanmayacaktır. 

Pozitivizm doğa bilimleri kapsamında yer alan, hem fiziksel hem de beĢeri 

açıdan fenomenlerin birliği düĢüncesini savunan felsefi akımın ismidir. Auguste Comte 

ortaya attığı bu tezle ne kastettiğini açıkça izah etmez. O; kavramı bilim ve bilimsel ile 

eĢanlamlı olarak kullanır.
42

 Nasılcılık olarak TürkçeleĢtirilebilen felsefi akımın eski 

kullanılıĢı “isbatiye” Ģeklindedir. Ġnsan zihninin eĢyanın mahiyetini ve teleolojisini 

kavrama ehliyeti olmadığı için ancak evrenin nasıllığını izah edebileceğini, onun için 

bizim gözlemlenen fenomenlerin tespitine yarayan tecrübi (pozitif) bilgiye 

ulaĢabileceğimizi iddia eder. Sebeplerin bilinemeyeceğinden hareketle teleolojik 

izahları ve metafiziği reddeder. MeĢru ve muteber tek bilgi kaynağının pozitif bilim 

olduğunu iddia eder.
43

 Yani Pozitif bilim deneyin ürünü olduğu kadar insan ırkının 

düĢünsel gücünün uygulamaları ve sonuçlarını da içerir. Pozitif bilme araçsal aklın ve 

duyumsal deneyimin bir hasılasıdır.
44

 Bu cümlelerle pozitivizmin bilimsel (modern) 

bilginin tek kaynağı olduğu  tezine rahatlıkla ulaĢılabilir. 

O zaman, öncelikle, bilimin bir bilme etkinliği çeĢidi olduğu, dolayısıyla bir öz-

ne –nesne iliĢkisine dayandığı ifade edilmelidir. Bu ifade bilimi olgusal bilme etkinliği 

düzlemine taĢır. Ancak epistemolojik düzlemden hareketle bilginin, dıĢ dünyadan edini-

len izlenimlerin, duyuların, öznede aynen yansıtılmasıyla oluĢmadığı; öznenin zihinsel 

bir etkinlik olarak duyulara müdahale etmesiyle, onları zihnin ilkeleri ve formları doğ-

rultusunda biçimlendirmesiyle oluĢtuğu söylenir. Bu açıklamaya göre bilim yani bilim-

sel bilgi bir yanıyla olgulara yönelik, yani gözlem ve deneye dayalı, öbür yanıyla zihin-

sel bir etkinliğin ürünü olan bir bilgi türüdür.
45

  

Bilimsel bilginin objektif olduğu; kiĢiden kiĢiye, toplumdan topluma değiĢmeye-

ceği ifade edilir. Bilimsel bilgi, hem bilim dıĢı önermelere hem de bilimsel sonuçlara 

                                                
41  Igor S. Narski, “Pozitivizmin Ortaya ÇıkıĢı ve GeliĢimi”, çev. Olcay Geridönmez, Pozitivizm, 

ed.(isimsiz), 2. b., Evrensel Bas. Yay., Ġstanbul, 2013,  s. 60. 
42  Frank E. Hartung, “Pozitivizmin Sosyolojisi”, çev. Taylan ġahbaz, ed. Olcay Geridönmez, Bilim ve 

DüĢünce 3: Pozitivizm, Evrensel Basım Yayın, Ġstanbul, 2006,  s. 199. 
43  Bolay, a.g.e., s. 259. 
44  Hartung, a.g.m., s 200. 
45  Doğan Özlem, Felsefe ve Doğa Bilimleri, Notos Kitap, Ankara 2008, s. 22. 
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karĢı eleĢtiricidir. Bilim soyutlayıcı ve genelleyicidir. Belli bir tür olayların hepsinde 

geçerli olabilecek Ģekilde yasalar ortaya koyar. Bilim, varsayımlara dayanır. Bunlara 

örnek vermek gerekirse; kendi dıĢımızda düzenli iliĢkiler içinde bir olgular dünyası var-

dır. Bu olgular dünyası bizim için anlaĢılabilir. Bütün olgular birbirine ve tespit edilebi-

lir nedenlere bağlıdır. Gözlem konusu bütün olgular belli bir zaman ve mekân içinde yer 

alır. Bilim, var olan her Ģeyin belli bir miktarda var olduğu ilkesine bağlıdır ve bunu 

ölçmeye çalıĢır. Bilim, denetimli gözlem ve gözlem sonuçlarına dayalı mantıksal dü-

Ģünme yolundan giderek, olguları açıklama gücü taĢıyan hipotezler bulma ve bunları 

doğrulama metodudur.
46

 Bilim, nesneleri kavramlaĢtırır ama hiçbir zaman “değer”e 

götürmez. Bütün formülleri, evrensellikleriyle ve yasalarıyla varlığın yalnızca yüzeyin-

de kalır, insanın varoluĢsal kaygılarıyla hiç ilgilenmez.
47

   

Modern düĢünce ereksel bir anlayıĢı tamamen dıĢlar. Weber‟in sözünü ettiği ve 

modernliği entellektüelleĢmeyle tanımlayan dünyevileĢtirme ve “büyü bozumu”nu kut-

sal tasarımın tam karĢısına yerleĢtirerek “göksel” olanın reddini tanımlar.
48

 Niçin değil 

nasıl üzerine bina edilen bir evren vardır ve Tanrı yerini bilime bırakmıĢtır. Geleneksel 

ontolojik bakıĢtaki “Allah‟ın nasibi” olan çocuk modern ontolojide anne ve babanın 

birlikte “yaptıkları” objeye dönüĢmektedir.
49

 Bilimsel inanıĢta
50

 evrende var olan, hatta 

olacak olan olayların bir ilke içerisinde gerçekleĢeceği varsayılmaktadır. Bu bakımdan 

pozitif bilimin nedensellik öngördüğünü söyleyebiliriz. Nedensellik ilkesi ise sebep 

sonuç iliĢkisidir. Hangi olayın neyi etkilediği bilinmeden bilimsel yasalara ulaĢılamaya-

cağı muhakkaktır. Din ise; mucize gibi nedensellik prensibiyle uyuĢmayan inançları 

içerisinde barındırır. Din aynı zamanda kutsal olanın bilgisini de sahiplenir. Bu bâtının 

bilgisidir. Hem nedensellik ilkesini, hem nedensellik yasasına uymayan mucize gibi 

olağanüstülükleri, hem de nedensellik yasasının ötesinde tüm oluĢların bir bâtın tarafı-

nın varlığını kabul bir paradoks oluĢturur. Modern bilimin bâtın olanla ve nedensellik 

                                                
46  Mustafa Ergün, Felsefeye GiriĢ (Bilim Felsefesi), s. 1, 

http://www.egitim.aku.edu.tr/bilimfelsefesi.pdf (eriĢim: 01-04-2013) 
47  Rıza BakıĢ, “VaroluĢ Ġrrasyonel midir?”, Bilimname, S. XXX, 2016/1, ss. 297-323. 
48  Alain Touraine, Modernliğin EleĢtirisi, çev. Hülya Uğur Tanrıöver, 8. b., YKY Yay, Ġstanbul, 2012, 

s.25. 
49  Selim Sözer, “Against Modern World A Different Ontological, Ethical, Epistemological And Esthetic 

Overview: Sufism And Sects” , Journal of Modern Education Review, vol. 5, number 3, New York, 

2015 pp. 321-334. 

 50  Loo- Reijen, a.g.e., s. 128. 

http://www.egitim.aku.edu.tr/bilimfelsefesi.pdf
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kuralına uymayan mucize gibi, inançlarla bir bağlantısı olamaz.
51

 Bu durum aslında dinî 

bilgi ile bilimsel bilgi arasındaki sınırı oluĢturmakta; bilimsel bilgiye ulaĢmakla dinî 

bilgiye ulaĢmak arasındaki farkı da ortaya koymaktadır.  

Din ile pozitif bilimin; yani dinî bilgi ile bilimsel bilginin birbirinden ayrı feno-

menler olarak kabul edilmesi pozitif bilimin nedensellik ihtiyacındandır. Bu, insan ve 

toplum bilimleri dâhil tüm bilimleri kapsayan bir durumdur. Fakat insan ve toplum bi-

limleri kesinlik içerdiği düĢünülen tabiat bilimlerinin karĢısına daha gevĢek bir neden-

sellik ihtiyacı ile çıkar. Bu, öznenin aynı zamanda obje olması ve objenin de özne olma-

sındandır. Öznenin biricikliği dolayısıyla deneyimin biricikliği nedensellik ve yasa ko-

nulmasını kısıtlar mahiyette tezahür eder. Neticede bu bilimlerin de tabi olduğu bir epis-

temolojisi, metodolojisi ve tabi olduğu determinist kuralları bulunmaktadır. Tam da 

burada; nedenselliğin olmadığı yerde bilimsel yasaların da olamayacağı, ama her Ģeyde 

nedensellik aranırsa Ġslâm inancını seçmiĢ birisi için inancın içerdiği paradoksal durum-

dan kopuĢun söz konusu olacağı gerçeği gündeme dâhil olur. Bu durum bizi kadim bir 

probleme götürür: Bilim dinden soyutlanmalı mı yoksa dinle iç içe mi olmalıdır? Değer-

lerden bağımsız bilim mümkün müdür? Bilgi ile bilimin ayrıĢtırılmadan tartıĢılıyor ol-

ması da konuyu çözümsüzlüğe mi taĢımaktadır? Bilimsel bilginin dıĢında baĢka bir bil-

me çeĢidi yok mudur? Dahası neyi ne kadar bilebileceğimiz, bildiklerimizin doğru ve 

kesin olup olmadıkları, kesinliği ve doğruluğu sağlayan Ģeyin ne olduğu, bilimsel bilgi-

nin dıĢında bilgi kaynaklarının varlığı ve meĢruiyeti epistemolojinin ana konularını kap-

sar. Ayrıca hem bilimsel bilginin doğruluğunu, hem de dini (vahyi) bilginin kesinliğini 

kabul edebilir miyiz? Pozitivistlere göre bilimsel bilginin dıĢındaki bütün bilgi kaynak-

ları ve bilme çeĢitleri ya spekülasyon veya safsatadır. Kesin ve nesnel bilginin tek kay-

nağı pozitif bilgidir. Bu tarz bir bilme türünün vahyi bilgiyi, sezgisel bilgiyi ve bilmenin 

altında yatan değeri inkâr ettiği aĢikârdır.  

Ġtikadi olarak bir Müslüman‟ın bunu kabul etmesi mümkün gözükmemektedir. 

Ontolojik modernlik dediğimiz alan içerisinde Türkiye‟deki dini grupların bu tür bilme 

Ģeklini onaylıyor oldukları söylenemez. Bilimsel bilgiyi dıĢlamadan baĢka bilme yolla-

rını da kabul eden bir anlayıĢ vücuda getirmiĢlerdir. Bu anlayıĢta bilgi ve din, kognitif 

dünyanın temel öğelerinden bilgi ve inanç unsurlarını taĢımakta ve neredeyse birbirine 

                                                
 51  Burhanettin Tatar, Ġslâm DüĢüncesine GiriĢ, Dem Yay., Ġstanbul, 2009, ss 72–73. 
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değmektedir. Gerçekte vahiy bir inanç ve değer kaynağı olduğu kadar da bir bilgi kay-

nağı olarak kabul edilmekte; yani vahiy insanları yönlendirirken manevi alanda yaptığı 

ilk iĢi bilgilendirme olmaktadır. Buradan da dini (vahyi) bilgi diye bir bilgi türemektedir 

ve bu tür bilgi yaklaĢımı olduğu kadar yöntemi itibariyle de dinîdir. Dini bilginin yön-

temi “değer verme” ve “anlam yükleme”dir. Pozitif bilimsel bilginin yöntemi ise açık-

lamadır. Aklı ve deneyi esas alır. Alanı, niçini anlamlandırmak değil nasılı açıklamaktır. 

Açıklamak pozitif bilimin iĢi, anlamlandırmak dinin iĢidir. Mesela bir çocuğun ölümüne 

din ile bilimsel bilgi farklı açılardan bakarlar. Bilim ölümün sebebini araĢtırır; olayı 

olmuĢ bitmiĢ nesnel bir vakıa olarak ele alır. Dini bilgi ise olumsuz görünen olguya yeni 

bir yüklemede bulunur. Mesela ilahi takdiri gösterir, Ģefaatçi olarak değerlendirir, önü-

müze farklı bir dünya açar; “Allah emanetini aldı” düĢüncesi veya “Allah cennette bu-

luĢtursun” taziyesi bilim yoluyla ulaĢılamayacak bir bilgidir.
52

 Modernite ise bu tür bir 

bilim anlayıĢını yadsımaktadır. 

Günümüz dünyasında bilimsel bilgiyi Müslümanlar hem kullanmakta hem de 

üretmektedirler. Bilimsel bilginin dıĢında var olan vahiy bilgisini, sezgisel bilgiyi ve 

spekülatif rasyonel bilgiyi de yadsımamaktadırlar. Bu anlamda bilimsel bilginin yaygın 

bir Ģekilde kullanıldığı laik eğitim kurumlarında öğrenim görmekten ve bu eğitim ku-

rumlarını bizzat çalıĢtırmaktan imtina etmemektedirler. 

4) Hümanizm 

Hümanizm kelimesini pek çok lügat insancılık maddesinde iĢlemektedir: Hüma-

nizm sözlüklerde; “Genellikle alakalarının merkezi olarak insan ve insanlığı kabul eden 

davranıĢ;  sorunlarının çözümünde, insanların Tanrı‟dan ziyade kendilerine güvenmeleri 

anlayıĢı”
53

 ; “Ġnsanın her Ģeyin ölçüsü olduğunu savunan, insanı değerlerin yegâne kay-

nağı olarak gören anlayıĢ”
54

 Ģeklinde tanımlanmaktadır. Ġnsanı merkeze alan yaklaĢımı 

dolayısıyla hümanizm, doğaüstünü ve dini dogmaları tamamıyla reddeden seküler bir 

ideolojiyi ifade eder.  

Özünde ateizme ya da agnostisizme dayanan, dini inancı dıĢlayan bir ahlakı sa-

vunan yaĢam görüĢü olarak hümanizm, insan varlıklarının içinde bir değer taĢıdıkların 

                                                
52  Mustafa Aydın, Bilgi Sosyolojisi, 2. b., Açılım Kitap, Ġstanbul, 2010, s.191-195. 
53  Bolay, a.g.e., s. 178. 
54  Ahmet Cevizci, Felsefe Sözlüğü, 5. b., Say Yay., Ġstanbul, 2015, s. 217.  
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iddia eder. Genel olarak, akıllı insan varlığını tek ve en yüksek değer kaynağı olarak 

görür. Bireyin ahlaki geliĢiminin ve yaratıcılığının doğaüstü alana hiç baĢvurmadan 

doğal yoldan gerçekleĢtirilebileceğini savlar.  

Kökleri antik Yunan düĢüncesine, insanı felsefi düĢüncenin merkezine geçiren 

Sokrates‟e ve “Ġnsan her Ģeyin ölçüsüdür,” diyen Protagoras‟a kadar gider. Ama asıl 

Rönesans döneminde Tanrı‟dan kopar ve dikkatini tamamen insana odaklar. Yalnızca 

Tanrı‟ya odaklanmıĢ, insanı yok sayan bir düĢünce iklimini yadsıyan Lorenzo Valla, 

Pice della Mirandola ve Erasmus gibi Rönesans düĢünürleri insana dönük bir felsefeye 

ve insancılığa tutunmaya gereksinim duymuĢlardır. Hümanizmin bundan sonraki geli-

Ģimi Voltaire, Diderot, Rousseau, Hume, Kant, Jefferson gibi Aydınlanmacı düĢünürler 

eliyle olmuĢtur. Aydınlanma düĢüncesi sonrası hümanizm; insanın kendi içinde bir de-

ğer taĢımadığını savunarak insanı yok sayan ve insan yaĢamının “yüce varlık”lar karĢı-

sında bir anlamı olduğunu kabule yanaĢmayan anlayıĢların karĢısında olmuĢtur. Ġnsanı 

tanrısal/kutsal iradenin yarattığı değersiz bir yaratık, ancak tanrının egemenliğinde kur-

tuluĢa erecek bir varlık olarak gören düĢüncelerin tümüne karĢı durmuĢlardır. Aydın-

lanmacı modernist hareketle birlikte geliĢen hümanizm ateizm ya da laik bir akılcılıkla 

anlamdaĢ bir terim haline gelir. XVIII. ve XIX. yüzyıllarda bireyi ve bireyin özgür ya-

ratma gücünü özgür bırakan bir çehreye bürünür. Yeni insancılığın ana vurgusu, insan-

lara seçme ve eyleme özgürlüğü tanıyarak kendi yaĢamlarını biçimlendirme hakkının 

savunulması olarak belirir.
55

 

Hümanizm ortaya çıkıĢından günümüze kadar hayli etkili olmuĢ; i- insanı ve in-

san bilincini ön plana çıkartan, insanın öznelliğinin dıĢında bir evren bulunmadığını 

iddia eden, insanın var oluĢuyla özü arasında bir ayrıma giderek var oluĢu öne alan dü-

Ģünceleriyle varoluĢculuğa/ existentialisme; ii- Ġnsanın aĢkın gerçeklikle doğrudan bir 

iliĢki içerisine girebilme gücüne sahip olduğu iddiasını dile getirmesiyle personalizme; 

iii- insanı her Ģeyin ölçüsü yapan düĢüncesi dolayısıyla pragmatizme;
56

 iv- insanın ken-

dini aĢırı beğenmesi ve kendi benliğine aĢırı önem atfetmesi sebebiyle narsizme kaynak-

lık etmiĢtir. 

                                                
55  Sarp Erk UlaĢ, Felsefe Sözlüğü, Bilim ve Sanat Yay., Ankara, 2002, ss. 754-756. 
56  Ahmet Cevizci, Paradigma Felsefe Sözlüğü, 3. b., Paradigma Yay., Ġstanbul, 1999, ss. 431-432. 



144 

 

“KuĢkusuz hümanizma çeĢitli dönemlerde yapılan yanlıĢlıklardan, kargaĢalar-

dan, olumsuzluklardan kendisi için bir takım sonuçlar çıkarttı.”
57

 Ģeklindeki bir ifade 

hümanizm fikrinin de tarihi süreç içerisinde evrime uğradığını anlatmaktadır. Bu evrim 

insan doğa iliĢkilerine de sirayet ederek insan üzerindeki spekülasyonları kaldırmıĢ ve 

insana daha gerçekçi bakabilmenin yolu açılmıĢtır. Her Ģeyin ölçütü insandır düĢüncesi-

nin vardığı yer insanın doğasını anlama gayreti olmuĢtur.
58

 “ÇağdaĢ hümanizmaya göre, 

sadece Ġnsan‟ı, onun hümanitesini, dünya ile ve dünyanın realiteleriyle iliĢkilerini yep-

yeni bir biçimde anladığımız takdirde, insanî gerçekleĢtirmelerin bir ürünü olan uygarlı-

ğı geliĢtirebiliriz.”
59

  

Rönesans‟tan itibaren bütün bir modern tarih boyunca her alanda kendisini gös-

termiĢ bir düĢünce olarak kurgulanan tarihsel hümanizmin genellikle Tanrı‟nın iradesini 

merkeze alan Orta Çağ inançlarının aksine insanı merkeze aldığı ve onun bireyselliğini 

yücelttiği bilinmektedir. Yöntemsel hümanizm adı da verilen çağdaĢ versiyonu ise onto-

lojisini kaybetmiĢ gözükmektedir. Bu açıdan bakıldığında demokrasi, siyasal iktidarın 

meĢruiyetini yalnızca halka yani insan iradesine dayandırdığı için ontolojik bir siyasal 

sistem olarak kabul edilebilirken; baĢka bir açıdan insanın kendisinin deneyimleri sonu-

cunda en iyi yönetim aracı olarak ulaĢtığı nokta Ģeklindeki bir araçsallaĢtırma da pekâlâ 

mümkün olabilmektedir. Bu tanım bizim ontolojik ve formel modernlik kavramsallaĢ-

tırması çerçevesinde tam da anlatılmak istenilen Ģeye tekabül eder. 

B) MODERNLĠĞĠN FORMEL TEZAHÜRLERĠ 

Modernitenin savunucuları olan Durkheim, Simmel ve Parsons gibi sosyologlara 

göre modernlik; farklılaĢmanın, uzmanlaĢmanın, bireyselleĢmenin, karmaĢıklığın, söz-

leĢmeye dayalı iliĢkilerin, bilimsel bilginin ve teknolojinin hâkim olduğu bir yaĢam Ģek-

lidir. Modernliğin temel göstergeleri olarak da kapitalizm, endüstriyalizm, kentlilik, 

demokrasi, ussallık, bürokrasi, uzmanlaĢma, farklılaĢma, bilimsel bilgi, teknoloji ve 

ulus-devlet sayılabilir. Bunlara iletiĢim ve medyadaki geliĢmeler, çalıĢma hayatındaki 

değiĢimler, kadının sosyal ve ekonomik hayata katılımı, tüketim algılarımız, mobilitenin 

artması eklenebilir. Ayrıca zaman-mekân sıkıĢması, yersiz-yurtsuzlaĢma, riskin anlamı-

nın değiĢmesi, bireyselleĢme, artan özel yaĢam alanları ve özel hayatlar ile birlikte ka-

                                                
57  Zeki Özcan, Ġnsan ve Toplum Bilimleri I: Genel BakıĢ, Alfa Aktüel Yay., Bursa, 2008, s.117. 
58  Özcan, a.g.e., s. 118. 
59  Özcan, a.g.e., s. 121. 
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musal insanın çöküĢü de tartıĢılacak konular arasındadır. Artan özel yaĢamların kendile-

rinin özel olmaktan çıkması ve çıkarılması yani mahremiyetin kamusallaĢması da ayrı 

bir tartıĢma konusudur. 

1) Bilgi, UzmanlaĢma ve YurtsuzlaĢma 

Modernliğin çıktısı olarak ele alabileceğimiz en önemli konulardan birisinin eği-

tim olduğunu söylenilebilir. “Evrensel okur yazarlık ideali ve eğitim hakkı modern 

değerler tapınağının çok iyi bilinen bir tarafıdır. Devlet adamları ve siyasetçıler bundan 

saygıyla söz ederler.”
60

 Evrensel standartlaĢmıĢ örgün bir eğitim modern toplumun 

iĢleyiĢinde büyük bir etkiye sahiptir. Modern toplum kendisini eğitim yoluyla tekrar 

tekrar üretir. Artık çoğunluk açısından bireylerin iĢ bulabilmeleri, onur, güvenlik ve öz 

saygıları aldıkları eğitimle doğru orantılıdır. Bu eğitimin altyapısı da devletin dıĢında 

kimsenin üstlenemeyeceği kadar zor ve maliyetlidir. Onun için modern insanın devlet 

eliyle tekrar tekrar üretilmesinin dıĢında hiçbir alt grubun buna yeltenemeyeceği de 

açıktır.
61

 Burada Foucault‟nun kavramsallaĢtırdığı bilgi ve iktidar bağlantısı devreye 

girer ve bilginin kullanılarak güç devĢirildiği durumu izah eder.
62

  

Modern düĢüncenin sonucunda bilginin yaygınlaĢması ve dünya ölçeğinde 

okuma yazma oranlarının yükselmesi sonucu bilgiyi elde eden toplumların daha güçlü 

olacakları var sayılır. Francis Bacon 1620 yılında çıkan Novum Organum isimli kitabın-

da insanın bilgilenerek güç kazandığını vurgulamakta ve “Ġnsan bilgisi ve insan gücü 

birbiriyle örtüĢür” demektedir.  Bu iddia ünlü sözü “bilgi güçtür” Ģeklinde ifadelendi-

rilmiĢtir. Bu fikirler, daha sonra “Bilmek egemen olmaktır.” Ģeklinde yorumlanacak ve 

insan-merkezli bir düĢünüĢ olarak bugün çevrecilerin de eleĢtirdiği Ģekliyle insanın do-

ğaya egemen olmak adına onu mahvettiği Ģeklinde anlaĢılacaktır.
63

  

“Bilgi güçtür” tezi ile baĢlayan dünyanın bilgisine hakim olma ve bu bilgi ile 

dünyaya hükmetme arzusu bilginin bilgi olarak kalmasının önüne geçmiĢ ve bilgi 

araçsallaĢarak iktidar aracına dönüĢmüĢtür. Durkheim‟in organik toplum-mekanik 

                                                
60  Ernest Gelner, Uluslar ve Ulusçuluk, çev. BüĢra Ersanlı-Günay Göksu Özdoğan, 3. b., Hil Yay., 

Ġstanbul, 2013, s. 104. 
61  Gelner, a.g.e., ss. 111-116. 
62  Michel Foucault, Ġktidarın Gözü: Seçme Yazılar, çev. IĢık Ergüden, Ayrıntı Yay., Ġstanbul, 2003. S.  

35; Vedat Çelebi, Michel Foucault‟da Bilgi, Ġktidar, Özne ĠliĢkisi, Sosyal ve BeĢeri Bilimler Dergisi 

C. 5,  S. 1, 2013, ss. 512-523. 
63  Francis Bacon, Novum Organum, çev, Sema Önal, Say Yay., Ġstanbul, 2012, s. 120.  
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toplum ayırımında modern toplumu betimlemede kullandığı organik toplumun ayırıcı 

vasfı olarak ĢehirleĢmeyi ve bu Ģehirli olmanın özelliği olarak da toplumsal dayanıĢmayı 

yani iĢ bölümünü belirtir.
64

 Durkheim‟in iĢ bölümü ifadesi bugün karĢımıza 

uzmanlaĢma olarak çıkmıĢtır. UzmanlaĢma haliyle eğitimi mecbur kılacaktır. Eğitimin 

ve iĢin çeĢitlenmesi mobiliteyi gündeme getirecek ve ardından artık kimse kendini 

doğduğu yere; hatta çalıĢtığı yere ait hissetmeyecektir. Bu durum yersiz-yurtsuzlaĢma 

dediğimiz kavramı gündeme getirir. Bu insanların kendilerini hiçbir yere ait 

hissetmeyiĢleri ve sürekli göç duygusunu yaĢamaları anlamına gelir.
65

 Sanayi toplumu 

eğitimi, eğitim uzmanlaĢmayı, uzmanlaĢma yersiz-yurtsuzlaĢmayı ve zaman-mekan 

sıkıĢmasını icbar eder. Böylece Giddens‟ın  modern toplumlar için ileri sürdüğü fikirler 

daha bir anlamlı olur. Ona göre  modernliğin  getirdiği  en  önemli  dönüĢümlerden  biri;  

bireyi modern  öncesi toplumların birincil iliĢkilerin kısıtlamalarından kurtarıp, 

iliĢkilerin zaman ve mekân boyunca esnemesini sağlamasıdır; ki bu da küreselleĢmenin 

çekirdeğini oluĢturmaktadır. Giddens bu sürece “yerinden çıkarma” adını vermektedir.
66

  

2) EndüstrileĢme, KentleĢme ve Ailedeki DönüĢüm 

Modern toplumun ilk önce sanayi/endüstri toplumu olduğunu belirtmemiz 

gerekiyor. EndüstrileĢme içinde insanın içine doğduğu doğanın yine insan eliyle 

fethinin devrimci bir adımını iĢaretler. Yalın anlatımı ile Sanayi Devrimi, küçük zanaat, 

tezgâh ve atölye üretimlerinin yerini yeni  teknik  buluĢ, makine ve ulaĢım araçlarına 

bırakması; bu makinelerin de insan, rüzgâr, su ve hayvan enerjisi yerine yeni enerji 

kaynaklarını kullanıyor olması demektir.
67

 

Sanayi Devrimi neticesi oluĢan teknolojik kazanımlar, endüstriyel üretimin sağ-

ladığı zenginlik ve güç sayesinde dünyanın geri kalanının da modernleĢmesini bekle-

mek neredeyse zorunlu hale gelmiĢtir. Ġbn Haldun‟un iĢaret ettiği gibi mağluplar galip 

olanları taklit edeceklerdir. Çünkü mağluplar galiplerin galibiyetini haklı çıkartacak 

üstünlükleri olduğuna inanmaktadırlar.
68

 Bugün de Batı toplumlarının dıĢında kalan 

                                                
64  Emile Durkheim, Toplumsal ĠĢbölümü, çev. Özer Ozankaya, Cem Yay., Ġstanbul, 2006, ss. 213-229.  
65  John Tomlinson, KüreselleĢme ve Kültür, Çev. Arzu Eker, 2. b., Ayrıntı Yay, Ġstanbul, 2013, ss.158-

166. 
66  Giddens, Modernliğin Sonuçları, s. 25. 
67  Cahit Talas,Toplumsal Politikaya GiriĢ, S Yay., Ankara, 1981, s. 29. 
68  Ġbn Haldun, Mukaddime, çev. Süleyman Uludağ, 8. b., Dergah Yay. Ġstanbul, 2012, ss. 361-362. 
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toplumlar Batı‟nın teknoloji ile sağladığı üstünlüğe bakarak onlara öykünmekten baĢka 

bir yolun olmadığı düĢüncesini taĢımaktadırlar.  

Endüstriyel üretim daha sonra ileri ve elektronik teknolojiyi yaratacak, makas 

neredeyse bir daha kapanmamacasına açılmıĢ olacaktır. Yeryüzünde kimse teknolojiye 

itiraz edememektedir. Endüstriyel üretim iki önemli değiĢmeye daha sebep olmuĢtur. 

Tarımla geçinen toplumlar hızla yerlerini-yurtlarını terk ederek fabrikaların yoğun bu-

lunduğu Ģehirlere akmıĢlar ve bu kentlerdeki insan iliĢkileri de hızla değiĢmeye baĢla-

mıĢtır.  

SanayileĢme kentlerin hızla büyümesine ve bir olgu olarak kentleĢmenin ortaya 

çıkmasına neden olmuĢtur.  Yani çağdaĢ manada kentleĢme, göçle gelen nüfus hareket-

leri ile birlikte ortaya çıkmıĢtır. Bu nüfus hareketlerinin temelinde de sanayileĢme ile 

beliren yeni üretim faktörleri, üretimin etkinliğinin artması ve dolayısı ile iĢgücüne du-

yulan ihtiyacın çoğalması yatmaktadır. ġehirlerin değiĢimi sosyal hayatı ve aileyi tüm-

den değiĢtirmiĢtir. Bununla birlikte kentlerde ortaya çıkan farklı iĢ kolları da kırsal 

alanda yaĢayan bireyler için kent cazibesini artırmaya devam etmektedir.
69

  

YaĢanan modernleĢme sürecinde oluĢan insan tiplerinin önemi üzerinde duran 

Simmel modern kent ortamında sosyal iliĢkilerdeki farklılaĢmanın insan psikolojine 

yansımalarına değinir ve dakiklik, tamlık, hesaplanabilirlik üzerinde durur. Bu gibi ol-

guların metropole özgü varoluĢ tarzının karmaĢıklığının ve yaygınlığının hayata zorla 

kabul ettirdiği fenomenler olduğunu söyler.”
70

 Demirci ise modernliğin toplum üzerin-

deki en büyük etkisini kentleĢme ve ekonomik geliĢme olarak gösterir.
71

 

Sanayi Devrimi‟nin etkisi sadece bunlarla sınırlı kalmamıĢ; toplumları, bireyle-

rin çalıĢma hayatını ve çalıĢma algılarını da değiĢtirmiĢtir. Modern toplumlarda iĢ, o 

güne kadar görülmemiĢ uzmanlık, yüksek gelirin büyük sorumluluklar istemesi, kiĢile-

rin üzerlerindeki rollerin verili değil kazanılmıĢ olması gibi bazı özellikler ihtiva etmek-

tedir. Bu sürecin mantıksal sonucu kolektif çalıĢma hayatında bireysel kimliklerin yok 

edilmesidir. Çünkü insanlar genellikle kendilerine ait iĢletmelerde çalıĢmazlar. ÇalıĢma 

gün ve saatleri kendi istek ve iradelerine bağlı değildir. Canı istemediğinde çalıĢmamak 

                                                
69  Örgen Uğurlu, “Kentlerin  Tarihsel  GeliĢimi”,  ed. Örgen Uğurlu-N.ġ. Pınarcıoğlu vd., Türkiye 

Perspektifinden Kent Sosyolojisi ÇalıĢmaları, Örgün Yay., Ġstanbul, 2010, ss. 60-61. 
70  George Simmel, “Metropol ve Zihinsel YaĢam”, ġehir ve Cemiyet, çev, Ahmet Aydoğan,  Ġz Yay., 

Ġstanbul, 2005, ss. 167-184. 
71  Demirci, a.g.e. ss. 77-84. 
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Ģansına sahip olamazlar. Modernliğin geliĢtiği, dolayısıyla endüstrileĢmeden ve kent-

leĢmeden söz edildiği kabaca 18. yüzyıldan bu yana aileler ve bireyler, kesin bir Ģekilde, 

ücretli bir iĢe bağlı hale gelmiĢlerdir. Çünkü diğer geçim yolları büyük oranda ortadan 

kalkmıĢ bulunmaktadır. Geleneksel olarak evde yapılan iĢler ve üretim terk edilince 

hane halkı tüketici bir birime dönüĢmüĢtür. Ev ile iĢ birbirinden ayrılınca ve evin dıĢın-

da iĢ alanı erkekler tarafından kuĢatılıp toplumsal rol olarak ev iĢleri kadınlara yükle-

nince; üstelik kadınlar bu iĢlerin karĢılığında herhangi bir ücret alamayınca ve kendile-

rini itibarsız olarak görmeye baĢlayınca toplumsal cinsiyet tartıĢmalarının da fitili ateĢ-

lenmiĢ olur.
72

  

Kadınların erkek egemen bir topluma isyan etmeleri ve onların da statü, kariyer, 

meslek ve para sahibi olmak istemeleri feminist hareketi baĢlattı. Böylece ailedeki roller 

sarsıldı. DıĢarıda çalıĢan kadın kariyer yapma telaĢı içerisinde daha az çocuk yapmayı, 

hatta evlenmemeyi tercih etmeye baĢladı. Feminist hareket öyle boyutlara geldi ki be-

denlerinin sahibi kendileri olduğu için onları teĢhir etme ve istediği zaman ve istediği 

erkekle yatma özgürlüğüne sahip olduklarını iddia etmeye baĢladılar. Tam bu sırada 

yardımlarına doğum kontrol hapları ve yöntemleri yetiĢti. Böylece tam bir cinsel devrim 

havası esmeye baĢladı. Feminist hareketin cemaat modernleĢmesinde de etkilerinin ka-

dınların geleneksel rolleri kabul etmemeleri, kariyer, meslek ve statü istekleri Ģeklinde 

tezahür ettiği görülmektedir. Geleneksel davranıĢ biçimlerinden farklı olarak kadın gö-

rünürlülüğünün ve mahremiyet algısındaki değiĢmelerin izleri ulaĢılan modernliğin bo-

yutları konusunda fikir vermektedir.
73

 

3) Gündelik Hayatın DönüĢümü ve Tüketim 

Modernlik nedir sorusuna verilecek tek kelimelik cevapların içerisinde bekli de 

en anlamlısı hızdır.
74

 Modern yaĢam her Ģeyi hızlandırmaktadır. Ġnsanlar hızlı ve telaĢlı-

dır, iĢler hızlıdır, kararlar hızlıdır ve dahası tüm değiĢimler hızlıdır. Evrenin doğal dön-

güsünün dıĢında her Ģey hızlıdır. Ġnsanlar hızlı tüketimi; fastfoodu icat ettiler, bürokratik 

iĢlemleri hızlandırmak için bilgisayarı bulup kullanmaya baĢladılar, bir yerden bir yere 

                                                
72  T ony Bilton-Kevin Bonnett vd., Sosyoloji, çev. Kemal Ġnal vd., 2. b., Siyasal Kitapevi, Ankara, 2009, 

ss. 299-300. 
73  Nazife ġiĢman, Emanetten Mülke, 3.b., Ġz Yay., Ġstanbul, 2013, ss 44, 55, 65; Arat, a.g.e., ss. 74-78.  
74  Kültürel bir paradigma olarak hız ve modernite iliĢkisi üzerine, bkz: Enda Duffy, The Speed 

Handbook, Velocity, Pleasure, Modernism, The Duke University Press, Durham and London, 2009. 
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ulaĢmak için önce treni, sonra otomobili ve ardından uçağı hayatlarına kattılar. Eskiden 

aylar süren yolculukların süresi Ģimdi saatlerle ölçülüyor. Ama bunların hepsi vaktin 

yetersizliğinden Ģikâyet etmemizi bir türlü önleyemiyor.  

Yeni yaĢam dinamikleriyle hayatı donatmayı amaçlayan modernlik kiĢilerin sos-

yal statülerinden beğenilerine, iletiĢim biçimlerinden hayatı algılayıĢlarına eğlenme 

tarzlarından iletiĢim kurmak için kullandıkları dilin vurgularına kadar yeni düzenleme-

ler getirmiĢtir. Modernlikle birlikte insanların yaĢamlarında kullandıkları objeler, gün-

lük ihtiyaçlar tüketim algıları, çalıĢma anlayıĢları ve çalıĢma hayatı, toplumsal etkileĢim 

biçimleri, haberleĢme yolları da değiĢime uğramıĢtır.  Tüm etkileri dikkate alındığında,  

modernliği toplumsal bir olgu olarak değerlendirmek doğru olacaktır. Bu bağlamda top-

lumu yönlendiren araçlar doğrudan modernliğin etkin araçları olarak toplumsal yaĢamda 

yerini almaktadır. Modernliğin en etkin aracı olan medya, kitlelerden gördüğü ilgi ile 

kitleleri yönlendirme ve bazen yönetme rollerini de oynamaktadır. Çekici unsurlarla, 

kitlelere seslenen kitle iletiĢim araçları, kitlelerin modernliği tanıması ve benimseme-

sinde güçlü bir etken olarak rol oynamıĢtır.
75

 “Görkemli döĢemeler,  düzenli mutfaklar,  

göz alıcı yemekler, lüks otomobiller, çok iĢlevli haberleĢme araçları, gösteriĢli giysiler, 

ıĢıltılı mekânlar, renkli eğlence ve dinlenme ortamları, hobi alanları modernlik adına 

medyada kullanılan unsurlardan bazılarını oluĢturmaktadır.”
76

 Bu bağlamda, kitlelere 

ulaĢmanın en kolay aracı olan kitle iletiĢim araçları, modernlik kavramlarını ve uygula-

malarını yayma konusunda baĢrolü üstlenmiĢ konumdadır. 

Medya ve iletiĢim konusu bizi elbette tüketimi irdelemeye götürür. Geç kapita-

list toplumun bugün en önemli özelliği nedir diye sorulsa; belki de tüketim toplumu 

olmasıdır cevabı verilecektir. Tüketim, bir Ģeyi sarf etmek, ortadan kaldırmak ya da 

kaybetmeyi anlatmaktadır. Bu anlam eylemin kendisine genellikle olumsuzluk yükler. 

Günümüzde öncelikle bir malın kimlik değeri kullanım değerinin önüne geçmiĢ ve kiĢi-

lerin tüketim üzerinden kimlik izharı kaygısı, giderek bir grup seçkinin kaygısı olmak-

tan çıkmıĢ ve geniĢ kitlelerin kimlik kaygısına dönüĢmüĢtür.
77

 Tüketim toplumu iĢte bu 

                                                
75  Sedat Cereci, “ModernleĢme Sürecinde Medyanın Rolü: YaklaĢımların  Sınırlanması Sorunu”, Ġnsan 

ve Toplum Bilimleri AraĢtırmaları Dergisi, C. 1, S. 2, 2012. 
76  A.g.m. 
77  Ġrem Tükel, “Tüketimin Yeni Aktörleri: Y KuĢağı”, Hacettepe Üniversitesi Sosyolojik 

AraĢtırmalar E-Dergisi, 24 Kasım 2014.   

www.sdergi.hacettepe.edu.tr/makaleler/TuketimYeniAktorYkusagiKASIM2014.pdf (eriĢim: 

21/04/2017) 

http://www.sdergi.hacettepe.edu.tr/makaleler/TuketimYeniAktorYkusagiKASIM2014.pdf
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yukarıdaki eylemlerin kitlesel olarak yapanlardan oluĢan topluluk anlamına gelir. Kitle-

sel tüketimin gerçekleĢmesi için kitlesel üretim gerekir. Kapitalizmin önemli dönemeç-

lerinden olan fordist üretim biçimi bu olguyu betimlemek için yıllardır kullanılmaktadır. 

Kitlesel üretim elbette kitlesel tüketimi yedeğine alacaktır.  

Buradaki kilit kelimenin “ihtiyaç” olduğunu düĢünmek gerekir. Ġhtiyaç kavramı-

nı temel/hayati ve yapay/oluĢturulmuĢ ihtiyaçlar olarak düĢündüğümüzde günümüz tü-

ketim kültürünü ve bu kültürün beslediği tüketim toplumunu oluĢturulmuĢ ihtiyaçların 

çerçevelediği söylenebilir. Ġhtiyaç kavramı çoğunlukla istek kavramıyla karıĢtırılmakta 

hatta istek kavramı ihtiyaç anlamında yaygın olarak kullanılmaktadır. Oysa ki istek, 

bireyin hayatı boyunca öğrenmiĢ olduğu ve tatmin edemediği ihtiyaçlarının varlığıyla 

ortaya çıkmakta, ihtiyacın tatmin edilme yönünü belirlemektedir. Örneğin susamıĢ olma 

durumu,  bir ihtiyacın varlığının göstergesidir.  Bunun nasıl giderilip,  susuzluğun ne ile 

tatmin edileceğini gösteren ise, istektir. Bu bağlamda, ihtiyaç ancak bir nesneye yönel-

diğinde spesifik bir özellik taĢımakta; bir nesneye odaklandığında ise, satın alma duygu-

suyla birlikte, isteğe dönüĢmektedir.
78

 Tüketim toplumu bu anlamda ihtiyaçlarını gide-

ren değil; arzularını tatminine uğraĢan topluma karĢılık gelmektedir. 

Marshall tüketim toplumu maddesinde Ģu ifadelere yer verir: “Bazen modern 

Batı toplumları için kullanılan, bu toplumların giderek maddi üretimden hizmet üreti-

minden ziyade tüketim (malların ve boĢ zamanın tüketimi) etrafında örgütlenmesini 

anlatan terim.”
79

 Daha iyi bir yaĢam için daha çok tüketim esasına göre oluĢan
80

 tüketim 

toplumu olgusu, endüstriyel değerler sisteminin bir sonucu olarak ortaya çıkmıĢtır. 

Modernite düĢüncesinin altyapısını oluĢturan bilimsel devrimin endüstrileĢmeye yol 

açtığı, endüstrileĢmenin kentleĢmeyi doğurduğu, kentler ve modern bilimin mantığının 

da Illich‟in “kabiliyetsiz uzmanlıklar çağı”
81

 dediği dönemi hâsıl ettiği bilinmektedir. 

Uzmanlık alanları da yeni bir tüketim döngüsüne yol açmaktadır. Tüketim toplumu bir 

“tasarruf cüzdanı” değil, “kredi kartları” toplumudur. Bekleyen, erteleyen değil aksine 

hemen Ģimdi isteyen bir toplumdur.
82

 Ġsteyen toplumda mutluluk kavramı tüketimle 

iliĢkilendirilmektedir. Günümüzde bir insana; “Sizi mutlu eden Ģey nedir?” diye sorul-

                                                
78  Cemile Zehra Köroğlu, Tüketim Kültürü ve Din, GümüĢhane Üni. Yay., GümüĢhane, 2012. s. 18. 
79  Marshall, a.g.e., s. 768. 
80  N. Nur Topçuoğlu, Basında Reklam ve Tüketim Olgusu, Vadi Yay. Ankara, 1996, s. 168. 
81  Ivan Illich Tüketim Köleliği, çev., Mesut KaraĢahan, Pınar Yay., Ġstanbul, 2002, ss. 37-56. 
82  Zygmund Bauman, ÇalıĢma, Tüketicilik ve Yeni Yoksullar, çev. Ümit Öktem, Sarmal Yay., Ġstan-

bul, 1999, s. 50. 
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duğunda; “Arzu ettiğimizi alabilmemizdir” cevabını vermektedir. Her istediğini yapa-

bilmeyi ve satın alabilmeyi sağlayacak tüketim olgusu modern bireye popüler bir mutlu-

luk kaynağı sağladığı belirtilmektedir.
83

 AlıĢveriĢ ihtiyaçların temini aracı olmaktan 

çıkmıĢ tatmin ve statü sağlama aracına dönüĢmüĢtür. Aslında insanlar ürünleri değil 

ürünlerin arkasındaki sembolleri satın almaktadırlar. ĠĢsiz kalmak tüketememek anlamı-

na geleceği için korkunçtur. ĠĢi olmayan ama tüketebilecek bir gelire bir Ģekilde sahip 

olan kiĢi için iĢsizlik sorun değil, hatta ayak bağı olmaktan çıkmıĢ bir durumdur. Örne-

ğin, eğer evler, mobilyalar, arabalar, tatiller v.s. alım gücünün dıĢında kalıyorsa iĢsizlik 

üzüntü verir. Çünkü var olmak ancak sahip olabilmekle mümkün hale gelmiĢtir.
84

 

Satın alma davranıĢının artık zorunluluk olmaktan uzaklaĢarak, haz sağlayan, eğ-

lenceli bir deneyim Ģekline büründüğüne Ģahitlik edilmektedir. Özellikle, günümüzdeki 

alıĢveriĢ merkezleri sunmuĢ oldukları çeĢitli hizmetler ve gösterilerle alıĢveriĢin bu yeni 

anlamına uygun ortamlar olarak belirir.
85

 Baudrillard günümüz toplumlarını tüketim 

toplumu olarak tasvir ederken, bu tür bir toplumda gerçek ihtiyaçlar ile oluĢturulmuĢ 

ihtiyaçlar arasındaki farkın yok olduğunu, bireyin satın almasının ve bunları sergileme-

sinin toplumsal bir ayrıcalık ve prestij getirdiğine inandırıldığını vurgular. Böylesi bir 

ortamda tüketmek birey için bir zorunluluk haline gelmiĢtir. Tüketici, günlük mutluluk 

peĢinde koĢan, anında tatmin isteyen, gelecek için bugününü feda etmeye rıza göster-

meyen, içerik yerine biçime daha çok ilgi duyabilen, hazcı yanı öne çıkan, kendisini 

tüketime hazır bir imaj haline getirmiĢ kiĢidir.
86

 

Kitle iletiĢim kanallarının oluĢturduğu tüketim yönündeki baskı kiĢideki arzu 

nesnesine yönelmekte ve kiĢi onu elde edinceye kadar da sürmektedir. Bu elde etme 

sürecinin sağladığı haz insanda sürekli tüketme arzusu uyandırmaktadır. Özellikle tüke-

tilen ürünlerin kullanım değerlerinden çok sembolik değerlerinin öne çıkması tüketimin 

yöneldiği hazzı da açıklayıcı olmaktadır. KiĢiye sağladığı sembolik tatmin açısından 

                                                
83  Erich Fromm, ÇağdaĢ Toplumların Geleceği, çev. Gülnur Kaya- Kaan H. Ökten, Arıtan Yay., Ġstan-

bul, 1996, s. 90. 
84  Ünal ġentürk, “Tüketim Toplumu Bağlamında BoĢ Zamanların KurumsallaĢtırdığı Bir Mekân: AlıĢve-

riĢ Merkezleri (Avm)”, Pamukkale Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Dergisi S. 13, 2012, ss.  

63 -77. 
85  Burcu Özcan, “Rasyonel Satın Alma ve BoĢ Zaman Sürecine Ait AlıĢveriĢ Eylemlerinin Birlikte 

Sergilendikleri Mekânlar: AlıĢveriĢ Merkezleri”, Afyon Kocatepe Üniversitesi Sosyal Bilimler 

Dergisi, 2007, C. 9, S. 2, ss. 39-68. 
86  Jean  Boudrillard, Tüketim Toplumu, çev. Hazal Deliçaylı-Ferda Keskin, 5.b., Ayrıntı Yay., Ġstanbul, 

2012, ss. 111-117, 225-236.  
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markaların farklılaĢtırıcı ve statü sağlayıcı imgesel dünyası kiĢileri marka tutkununa 

dönüĢtürmektedir.
87

  

4) Modern Ulus Devlet ve Demokrasi 

Ulus, ulus devlet ve demokrasi hümanizmle ve sanayi kapitalizmiyle yakından 

iliĢkilidir. Her türlü meĢruiyetin kaynağını Tanrı ve kral‟dan alarak insana irca eden 

hümanizmin sonucunda  demokrasinin doğduğu, demokrasiye bir ulus devlet gerektiği 

ve ulus devlet  içinse ulusun inĢa edilmesinin Ģart olduğu görülmektedir.  

Feodal bir toplumun yönetilme biçimi ya çok sayıda feodal beyin hüküm 

sürdüğü bir yapılanma veya imparatorluk olarak belirmiĢtir. Serflerin ve imparatorların 

yönettiği halk ise teba olarak adlandırılmakta ve devlet kutsanmaktadır.  

Geleneksel toplumlarda insanlar kendilerini bir din üzerinden ve asabiyetle 

kimliklendiriyorlardı. Modernlik neticesinde vücut bulan endüstri kapitalizmi sonucu 

Avrupa‟da feodalitenin çöktüğüne ve burjuvanın yükseldiğine Ģahit olunmuĢtur.
88

 

Kırsaldan kentlere yönelim, tarım dıĢı istihdam imkanlarının devasa hale gelmesi ve 

tarımsal üretim harici yaratılan servet yeni sınıfların doğumuna sebebiyet vermiĢtir. 

Bunlar emeğini para karĢılığı satan iĢçi ve bu iĢçilerin çalıĢması neticesinde oluĢan 

ürünlerden elde edilen karlarla büyüyen burjuva sınıfıdır. 

 Geleneksel devlet biçimini feodal ve mutlak devlet olmak üzere iki kısıma 

ayırmak mümkündür. Modern devlet biçiminin egemen formu ise ulus devlettir.
89

 

Toplumlarda feodal beylere aidiyet duyma ve dine bağlılık yok olunca devleti meydana 

getiren insanların hangi unsurlarla bir arada tutulabileceği düĢüncesi, toplum denilen, 

Anderson‟a göre hayali bir birlikteliğe tekabul eden ulusun doğuĢunu hazırlamiĢtır. 

“Ulus hayal edilmiĢ bir siyasal topluluktur, kendisi aynı zamanda hem egemenlik hem 

de sınırlılık içkin olacak Ģekilde hayal edilmiĢ bir cemaattir”
90

 Bu durumda ulus inĢa 

                                                
87  Engin Özgül, “Tüketicilerin Sosyo-Demografik Özelliklerinin Hedonik Tüketim ve Gönüllü Sade 

YaĢam Tarzları  Açısından Değerlendirilmesi”, Ege Akademik BakıĢ, C. 11, S. 1, Ocak, 2011, ss. 25-

38. 
88  Köksal ġahin, Ulus Devlet, 2. b., Yeniyüzyıl Yay., Ġstanbul, 2009, s. 123. 
89  ġahin, a.g.e., ss. 125-128.  
90  Benedict Anderson, Hayali Cemaatler: Milliyetçiliğin Kökenleri ve Yayılması, çev. Ġskender Sava-

Ģır, 9. b., Metis Yay., Ġstanbul, 2017, s. 20 
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edilmiĢ bir kategori olmaktadır ve moderndir.
91

 Çünkü endüstrileĢme ile uluslaĢma 

arasında Gelner doğrudan bir bağ kurmaktadır. Gelner ulusun oluĢumunu endüstrinin 

ortaya çıkıĢının zorunlu bir sonucu olarak görür.
92

   

Türkiye Cumhuriyeti Devleti‟nin kuruluĢu bir ulus inĢa sürecidir ve bu süreçte 

bütün ulus inĢalarında olduğu gibi milliyetçilik baĢat unsurdur. Uluslar ortak bir dil, 

tarih, kültür, folklor, gelenek, coğrafya, hatıralar, vatan yaratımı ve kutsallaĢtırılması 

sonucunda oluĢurlar. Ulus inĢası aynı zamanda, devletin dağılmasını ve toplumsal par-

çalanmayı önleyici politik bir seçenek, askerî çatıĢma yönetimine karĢı bir tercih ve 

askerî müdahalelerin bir parçası ya da çatıĢma sonrası politikaların bir unsuru olarak 

tartıĢılmaktadır.
93

 “Ulus inĢası terimi, bir tarafta, ideal olarak, genellikle çok uzun bir 

tarihsel süreçte, baĢlangıçta birbirlerine gevĢek bağlarla bağlanmıĢ toplulukları, ulus-

devlet terimine tekabül eden ortak bir toplum haline getirmeye yol açan sosyopolitik bir 

geliĢim süreci anlamına gelir.”
94

 Devletin oluĢumundan sonra ulusun, devleti oluĢturan 

ideolojiye göre var kılındığı ifade edilmektedir. Bu ideolojileri; dil birliği, kültür ve 

tarih birliği, soy birliği, din birliği ve düĢman tanımı olarak belirtebiliriz.
95

  

Ulus devletin yönetim biçiminin demokrasi olma zorunluluğu bulunmamaktadır. 

Lakin hümanizm sonucu geliĢen modernite özgür ve özerk bireyi oluĢturmuĢtur. Özgür 

ve özerk bireyin demokrasi talebinde bulunması ise doğal bir süreçtir. Onun için ulus 

devletlerin tümünün demokrasi ile yönetildikleri söylenmese de demokrasinin modern-

leĢmenin bir sonucu olduğu ifade edilebilir. 

5) BireycileĢme 

Modernlik düĢüncesi içerisinde var olan kavramlara bireycileĢme ilave edilebilir. 

Ġngilizcede individualisation kelimesi ile karĢılanan kavram Türkçeye bireycileĢme ola-

rak çevrilmiĢtir. Individualizm ise bireycilik Ģeklinde sözlüklere girmiĢ ferdiyetçiliğin
96

 

karĢılığı olarak kullanılmıĢtır. Sosyolojide ise; “Genel olarak bireyin önemini ve çıkar-

                                                
91  Ozan Erözden, Ulus-Devlet, 3. b., 12 Levha Yay., Ġstanbul, 2013, ss. 82-84. Ulusun tarih dıĢılığı ile 

ilgili olarak bkz. a.g.e. ss. 75-82. 
92   Gelner, a.g.e., s. 118.  
93   Jochen Hippler, Ulus ĠnĢası, çev. Algan Sezgintüredi-Burhan ġayli, Versus Kitabevi, Ġstanbul, 2007, 

ss. 7-19. 
94  A.g.m., ss. 7-19. 
95  Ozan Erözden, a.g.e., ss. 133-147. 
96  D Mehmet Doğan, a.g.e., s.148. 
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larını vurgulayan fikirleri anlatan (…) fikirleri, öğretileri ve felsefeleri karĢılar.”
97

 Bi-

reycilik birçok insana göre modern uygarlığı en büyük kazanımıdır. Çok az sayıda insa-

nın bu kazanımı terk edebileceği vurgulanır. Dahası çoğu kiĢi yetersiz bireycileĢmeden 

söz eder ve ekonomik düzenlemelerin, aile yaĢamı modellemelerinin, geleneksel hiye-

rarĢi anlayıĢının kendimiz olma özgürlüğümüzü sınırlandırdığı düĢüncesindedir
98

 Buna 

karĢılık Bellah ve arkadaĢları sınırların aĢındığı aĢırı Amerikan bireyciliğinin toplumun 

ahlaki bütünlüğünü yok etmeye baĢladığını iddia etmektedirler.
99

 Bir takım düzenlerin 

bizi sınırlarken dünyayı ve toplumsal hayatı anlamlandırdığı ama dünyanın büyüsünün 

çözülmesiyle her Ģeyin araçsallaĢtığı ve uğrunda ölünecek herhangi bir değerin kalma-

dığı da ifade edilmiĢtir.
100

 Kimileri bireyciliği düzen, din, ortaklık ve adanma umutları-

nın boĢa çıkması karĢısında tanrıtanımazlığın, bencilliğin temelini atan olumsuz düĢün-

celere iĢaret olarak görmektedir. Voltaire, Rousseau, d‟Holbach, Kant gibi birçok düĢü-

nür de bireycileĢmenin önemine atıfta bulunarak geçmiĢin bağlarından birey olma ile 

kurtulabileceğimizi ifade etmektedir.  

Ayn Rand devletin ya da siyasal erkin bireyden daha önemli olduğunu söyleyen 

ve iktidar aygıtının bireye önceliği olduğunu vurgulayan hiçbir sistemin birey haklarını 

tam anlamıyla koruyabileceğini garanti edemeyeceğini söyler. Çünkü bu iktidarlar, ne-

yin doğru ve neyin yanlıĢ olduğuna kendileri karar vermekle bireyin seçiminin önemli 

olmadığını düĢünmektedirler. Ona göre bireylerin kendi aralarında kuracakları iliĢkile-

rin nasıl olacağına karar veren sistemler, hem bireysel ve hem de toplumsal anlamda 

emrediciliklerinden dolayı, hak ihlâl edici sistemlerdir.
101

 Akıl bireyin önemli bir özel-

liğidir. Gerçekliğe tam bir sadakat talep eder. Gerçekliğe sadakat ise bencilliğe öncülük 

eder. Bu da mutluluğu arama hakkını vücuda getirir. Rand bütün hakların bencillik eti-

ğine dayandığını ve bencil olmayan bireylerin hayat hakkı, özgürlük hakkı, mülkiyet 

hakkı ve mutluluğu talep etme hakkı gibi haklarının hiç birisini savunamayacaklarını 

iddia eder.
102

  

                                                
97  Marshall, a.g.e., s. 73. 
98  Charles Taylor, Modernliğin Sıkıntıları, çev. Uğur Canbilen, 2. b., Ayrıntı Yay., Ġstanbul, 2011, s. 

10. 
99  Marshall, a.g.e., s. 74 
100 Taylor, a.g.e., ss. 11-12 
101  Ayn Rand, Capitalism: The Unknown Ideal, New American Library,New York, 1967 p. 320. 
102  Ayn Rand, The Virtue of Selfishness, New American Library, issue, 16, New York, 1964, pp. 114-115. 
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Bireycilik düĢüncesi dinin bireyselleĢmesine kadar uzanmıĢ, dinin insanın zih-

ninde var olan içsel bir olguya ve tatmin aracına dönüĢtürülmüĢ ve “Görünmeyen Din” 

kavramsallaĢmasına ulaĢılmıĢtır.
103

 Bu bireycilik düĢüncesinin temel özellikleri olarak;  

insanın yüceltilmesi, özerklik, kendi iyiliğinin peĢinde koĢabilme alanı olarak mahremi-

yet, kiĢinin kendisini diğerlerinden farklı görmesine ve onlardan üstün olma duygusu-

nun oluĢmasına yardımcı olan kendini geliĢtirme
104

 ve özgürlük düĢüncesi, haz ve tat-

min isteği sayılabilir. Bu son ilke “Ben Nesli” dediğimiz bir kuĢağı anlatmakta ve tek 

ebeveynli ailelerin artıĢının sebepleri üzerine eğilmemizi sağlamaktadır.
105

  

ġurasını da ifade etmeden geçmemek gerekir: “BireyselleĢme devamlı kalmak 

üzere buradadır. Onun hepimizin hayatlarımızı yönetme tarzımız üzerinde yarattığı etki-

si ile ilgili düĢünen herkes bunu bilerek iĢe baĢlamalıdır. BireyselleĢme, artan sayıda 

erkek ve kadına görülmemiĢ bir deneme özgürlüğü verir ama aynı zamanda önlerine 

onun sonuçlarıyla baĢa çıkmaya iliĢkin görülmemiĢ bir görev çıkartır.”
106

 

Bugün geldiğimiz noktada meta anlatılarını bırakmıĢ, biriciklik idealinden vaz-

geçmiĢ, tek hakikat söylemini askıya almıĢ, Batı‟nın dıĢında modernin olamayacağı 

düĢüncesini terk etmiĢ bir uygarlıktan söz edebiliriz. Bu uygarlık Batı‟nın kurduğu ama 

yeryüzünde yaĢayan tüm ulus, medeniyet ve kültürler tarafından sürekli üretilen, yeni-

lenen, her kültürün kendi normlarına uygun hale getirdiği postmodern bir uygarlığa te-

kabül eder. Bu uygarlığın tüketici kültürüyle tanımlandığını; hazır yiyecekler, boĢ za-

man uğraĢları, televizyon programları, medya ünlüleri, blue jeanla özdeĢleĢtiğini; kapi-

talizm, kadın eĢitliği, disneyland, yüksek bir yaĢam, sağlık ve eğitim standardı, entelek-

tüel enerjisi, Holywood olarak temsil edilebileceğini söylemek abartı olmayacaktır.
107

 

ĠĢte bu izahtan sonra modernitenin teolojik-ideolojik-ontolojik sistemi ile; dönüĢen mo-

dernliğin farklı modernlikler üreten yeni durumunun Cemaat içerisindeki nüfuzu ve 

yansımaları incelenmeye çalıĢılacaktır. 

                                                
103  Thomas Luckmann, Görünmeyen Din: Modern Toplumda Din Problemi, çev. Ali CoĢkun-Fuat Ay-

dın, Rağbet Yay. Ġstanbul, 2003, ss. 64-71. 
104  Steven Lukes, Bireycilik, çev. Ġsmail Serin, Ark Yay., Ankara, 1995, ss. 53-79. 
105  Jean M. Tvenge, Ben Nesli, çev. Esra Öztürk, 4. b., Kaknüs Yay., Ġstanbul, 2013, ss. 107-110. 
106  Zygmunt Bauman, BireyselleĢmiĢ Toplum, çev. Yavuz Alagon, 3. b., Ayrıntı Yay., Ġstanbul, 2015, s.72. 
107 Akbar S. Ahmed, Postmodernizm ve Ġslam, çev. Osman Deniztekin, Cep Kitapları, Ġstanbul, 1995, 

ss. 119-120. 
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II. CEMAATĠN MODERNLĠK GÖSTERGELERĠ 

Modernliğin nefesinin hissedilmediği herhangi bir yerin kalmadığı bir gerçeklik 

olarak kabul edilirse Cemaatin de modernlikten nasibini almadığını söylemek mümkün 

olamaz. Ama modernliğin ontolojiye (teoloji-ideoloji) değen alanlarının neler 

olabileceğinin ve biçimsel olarak modernlik alanları ve tezahürlerinin bir de Cemaatin 

içerisinde bulunanlarca nasıl göründüğü bu kısmın ana sorunsalını oluĢturmaktadır. 

GörüĢmecilerle bu sorunsal ile ilgili olabileceği tahmin edilen bazı sorular sorularak 

görüĢmeler yapılmıĢtır. Bu görüĢmelerde sorulan sorular ontolojik ve formel 

modernliğin cemaat üzerindeki etkisini görmeye yönelik olmuĢtur. Ontolojik modernliği 

tespit etmeye yönelik soruların ilki pozitivizme; modern bilime aittir. Diğer bir soru ise 

hümanizm ile iliĢkilendirilebilen demokrasiye; bir diğeri de rasyonalizm konusundaki 

inanç ve düĢünceleri belirlemeye yöneliktir. Sekülarizm ile ilgili de bir soru 

bulunmaktadır.  

Cemaat üyelerinin vermiĢ olduğu cevaplar, metin tahlilleri ve gözlemler N. 

CoĢan‟a kadar, hatta Ģu ana kadar ontolojik anlamda bir modernleĢmenin neredeyse 

yaĢanmadığı, ama modernliğin dünya ölçeğindeki tezahürlerinin içselleĢtirilmesi, 

benimsenmesi noktasında Cemaatin de eni konu modernleĢtiği tezini teyit etmiĢtir. N. 

CoĢan‟a kadar hatta Ģu ana kadar deyiĢimizin sebebi söylemlerdeki değiĢim ve bu 

değiĢimin yaratabileceği mübhemlikle ilgilidir. Çünkü geleneksel tasavvuf ve tarikat 

düĢüncesinden; derviĢ, ihvan, Ģeyh söylemlerinden hızla uzaklaĢan; “Kritik Analitik 

DüĢünce” ile modernitenin temel felsefesinin üzerine oturduğu eleĢtirel düĢünce 

biçimine doğru dönüĢen bir hareketi nasıl bir geleceğin beklediği belirsiz (müphem) 

gözükmektedir.  

A) ONTOLOJĠK ALANLA ĠLGĠLĠ GÖSTERGELER 

Kategorilere ayırarak yapılan odak grup görüĢmeleri orta yaĢ kadınlar ve 

erkekler, üniversite öğrencisi kadınlar ve erkekler olarak belirlenmiĢ, bu görüĢmeler 

farklı illerde gerçekleĢtirilmiĢtir. Bu odak grupların birer grup ismiyle adlandırılması ve 

bunun için de çeĢitli kuĢ isimlerinin kullanılması uygun görülmüĢtür. KuĢ isimleri 

olarak Kanarya, Bülbül, Atmaca, Kırlangıç, Kartal,  ġahin ve Turna adları seçilmiĢtir. 

Odak grup görüĢmecilerine ve derinlemesine yapılan görüĢmelerde kiĢilere ontolojik 
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alanlar olduğu düĢünülen dört alanla ilgili sorular yöneltilmiĢtir. Bu alanlar 

eğitim/bilim, politika, ekonomi ve rabıta/Ģeyh olarak belirlenmiĢtir. 

Müslümanın inancına değecek bir modernliğe sürükleme ihtimali olan modern 

bilim ve bunun dayandığı pozitivist felsefe konusunda sorulan sorulara görüĢmecilerin 

hiç birisinin olaylara determinist ve pozitivist yaklaĢmadığı rahatlıkla söylenebilir. Bu 

konuda sorulan: “Ġslami kesime mensup ailelerin çocukları özel veya devlet okullarında 

modern eğitim almalı mı?” ve “Okullarda çocuklarımıza verilen modern Batılı eğitimin 

onların din ve inançlarını olumsuz yönde etkilediğini düĢünüyor musunuz?” sorularına 

istek üzerine açıklık getirilmiĢ; modern eğitimden kastın Batı‟nın pozitivist evrimci ve 

determinist eğitim anlayıĢı olduğu izah edilmiĢtir. Bu soruya görüĢmeye katılanların 

büyük bir kısmı olumlu kanaat bildirmemiĢ ve ailenin çocuğa verdiği Allah inancının 

onları koruyacağını söylemiĢtir. Kanarya Grubu‟ndan kadınlarla yapılan odak grup 

görüĢmesinde Meryem; “Hayır düĢünmüyorum. Biz çocuklarımıza yeterince dini 

değerleri verdiğimizde korunacaklardır diye düĢünüyorum.” demiĢtir. Tarih derslerinde 

evrimi anlatan maymundan insana doğru olan değiĢimin onları ne kadar etkilediği 

sorulduğunda Fatma; bu resimlerin devlet eliyle sınıf ve koridorlara asıldığını ama o 

günkü aklımızla bile çok komik geldiğini söylemiĢtir. Grubun diğer kadınlarının da bu 

görüĢte olduğu belirlenmiĢtir. 

Orta yaĢ erkeklerden oluĢan Atmaca Grubu‟nun da cevaplarının hemen hemen 

aynı olduğu görülmüĢtür. Burada kadınlarla arada Ģöyle bir ayrımdan söz edebiliriz: 

Erkekler biraz daha mütereddit durmaktadırlar. GörüĢmecilerden Ali; “Evet 

düĢünüyorum, ama ailesinden eğitim alıyorlarsa ayırım yapma imkanına kavuĢuyorlar. 

Eğer dini bilgiden yoksun olarak geliyorsa çok uç noktalara ve yanlıĢ yönlere yönelen 

bireyler oluyorlar.” demiĢtir.  

Kırlangıç Grubu ile yapılan grup görüĢmesinde ise Mustafa soruya farklı 

yaklaĢmıĢ ve  etkileyecek olan kiĢinin dersin öğretmeni olduğunu, eğer öğretmen pozitif 

bilime iman etmiĢ birisi ise etkilenmenin vuku bulabileceğini söylemiĢtir. Diğer 

görüĢme gruplarının cevaplarına da bakarak herkesin ortak kanaatinin Ģu olduğu 

belirtilebilir: Modern pozitivist mantık Cemaat üyeleri ve çocukları içerisinde kabul 

görmemiĢ; onlar kainatın tek yaratıcısının Allah olduğunu ve kendiliğinden hiçbir Ģeyin 

vuku bulmadığını beyan etmiĢlerdir.  
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Modernitenin dört ana temelinden birisi olarak belirlenen hümanizm, insanın tek 

meĢruiyet kaynağı ve tek ölçüt olmasını öngören demokrasi anlayıĢı ile somutluk 

kazanmaktadır. MeĢruiyetin kaynağı konusunda Cemaatin görüĢünün belirlenebilmesi 

için politika baĢlığı içerisinde; “Sizce Ġslam demokrasiye karĢı mıdır?” ve “Siyasi 

partiler aracılığıyla Ġslam‟a hizmet edileceğini düĢünüyor musunuz?” Ģeklinde sorular 

yöneltilmiĢtir. Bütün Cemaat mensubu erkek ve kadın bireyler demokrasiye olumlu 

bakmıĢlar ve bir hizmet aracı olarak görmüĢlerdir. Abdülhalim; Ġslam‟ın demokrasiye 

asla karĢı olmadığını, hatta en demokratik sistemin Ġslamiyet olduğunu, geleneğimizde 

de dine aykırı olmadıkça bir uyum olduğunu, Esad CoĢan‟ın da bütün seçimleri 

demokratik bir ortamda desteklediğini anlatmıĢtır. Yalnızca Kırlangıç Grubu‟ndan 

Mustafa farklı bir cevap vererek “Sizce Ġslam dini demokrasiye karĢı mıdır?” sorusuna; 

“KarĢıdır,” demiĢtir. 

Bu konuda üniversiteli kadınların farklı görüĢleri olmuĢtur. Onların önemli bir 

kısmı demokrasi ile Ġslam‟ın çeliĢtiğini söylerken yine de bugün için gerekli olduğunu 

ifade etmiĢlerdir. Özellikle Aslıhan‟ın demokrasiyi tarifi ve araçsallaĢtırması önemlidir. 

Aslıhan soruya cevap verirken ontolojik olarak demokrasiyi kabullenmediğini ama 

araçsal olarak kullanılması gerektiğini Ģu sözlerle açıklamıĢtır: “Demokrasinin Ģartını 

Ģeriatle yönetilen bir ülkede Ģeriat hükümlerinin bize sağladığı haklar olarak hakkımı 

kullanmak, söz sahibi olmak Ģeklinde düĢünüyorum. Buna izin vermeyen demokrasiyi 

Ġslam‟a uygun bulmuyorum.” Sözlerinin devamında dinle demokrasinin çeliĢtiğini, 

egemenliğin kayıtsız Ģartsız millette olduğu Ģeklindeki demokratik iddiayı kabul 

etmediğini, ancak Kuran‟daki kurallar çerçevesinde kalınarak demokrat olunması 

gerektiğini beyan etmiĢtir. Diğer görüĢmecilerin de hemen hemen aynı görüĢte olduğu 

düĢünülürse itikadi anlamda bir dönüĢümün söz konusu olmadığı; demokrasiye Ġslam‟a 

hizmet aracı, inancını ve kendini ifade edebilme ve hakların korunması vesilesi olarak 

bakıldığı görülmektedir. 

Modernitenin temellerinden sekülerleĢme ile ilgili bölümde de izah ettiğimiz 

üzere sekülerleĢmeye modernitenin ilk çıkıĢı olarak kabul edebileceğimiz Aydınlanmacı 

bir form içerisinde ve sosyolojinin babalarının anladığı anlamda yaklaĢırsak kiĢinin 

inancına yönelen ontolojik bir anlayıĢa ulaĢıldığını ve bu anlayıĢın bizi din dıĢılığa 

yönlendirdiğini görebiliriz. Ama bugün gelinen noktada hiçbir Ģeyin otantikliğini 

üzerinde taĢımadığı gibi sekülerlik de otantik anlamını yani ontolojisini yitirmiĢ ve 
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dünyevi, dünyalı, “dinin her alanı boğarcasına kuĢatması”nın hafiflemesi Ģeklinde bir 

anlama bürünmüĢtür. Ontolojik sekülerliği tanımlarken kullanılan “dinin otorite 

olmaktan çıkması” Ģeklindeki bir tanıma uygun sorulardan ekonomik alanla ilgili olan 

soru Ģu Ģekildedir: “Ev almak istediniz, paranız yetmedi. Bankadan kredi alır mısınız? 

Alırsanız yasak olmadığını mı düĢünürsünüz? Almazsanız alternatif davranıĢınız ne 

olur?” Burada ölçülmek istenilen Ģey kredi kullanmaktan ziyade kredi kullananların bu 

hareketi dinden bağımsız olarak yapıp yapmadığı ve dini otorite olarak tanıyarak 

bununla ilgili dini çözümler arayıp aramadığıdır. Bu sorularda genelde orta yaĢ 

erkeklerin verdiği cevaplar belirleyici olacaktı. Çünkü kadınların çoğu  eĢlerinin 

kendilerine verdiği kredi kartını kullanıyor, genelde faizsiz finans kurumlarını tercih 

ediyor ve ekonomik konularda “EĢim bilir.” cümlesini sarfediyor,  fazla bir bilgilerinin 

olmadığını beyan ediyorlardı. Ġçkili yerlerden alıĢveriĢ yapıp yapmadıkları sorusu da 

değerlendirmede kullanılan diğer bir sorudur. Yazılı ve sözlü metin incelemelerinde 

Cemaat liderlerinden hiç birisinin faize geçit vermediği ve içkili yerlerden alıĢ veriĢ 

yapılmamasını tembihledikleri bilinmektedir. “Hangi tür yerlerden alıĢ veriĢ 

yapıyorsunuz?” sorusu da bu noktada Ġslami hassasiyetin devam edip etmediğinin ve 

dinin otorite olmaktan çıkıp çıkmadığının bir göstergesi olacağı düĢünülerek 

yöneltilmiĢtir. 

Atmaca Grubu‟ndan ticari faaliyetleri de olan Ali kesinlikle faizli muamele 

yapmanın uygun olmadığını söylerken ancak hakkında caiz hükmü verilen faizsiz finans 

kurumlarından kredi kullanarak ev alınabileceğini belirtmiĢtir. Arif mümkünse hiç 

bulaĢılmaması gerektiğini beyan etmiĢ, Asım bu sorunun cevabının farklı gelir 

gruplarında farklı çıkabileceğini söyleyerek; “Bizim grupta çok Ģükür maddi 

durumundan Ģikayetçi olan yok gibi. Gelir durumu biraz daha düĢük olan gruplarda 

belki bir defaya mahsus olarak alabilirim diyenler çıkabilir. Ama bunların da bu iĢlemi 

caiz konumunda görerek veya içleri rahat olarak yapacaklarını düĢünmüyorum.” 

demiĢtir. Kartal Grubu‟nun cevaplarının da benzer olduğu görülmüĢtür. Bu gruptan 

Tuncay; “Kirada oturur yine de kredi almam. Bir ara Hayreddin Karamanların ucunu 

açtığı Ģeyin, zaruret hali falan diye, Orhan Bey‟in de zaruret hali değil de açsanız 

ölmeyecek kadar dediği durumda eyvallah. Diğer durumda asla doğru değildir. Kirada 

da oturursun. Allah neden kirada oturdun demez mantığında olan birisiyim.” demiĢtir. 

Diğerleri ise Ġslam alimlerinin uygun gördüğü yerlere müracaat edilebileceğini 
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söylemiĢlerdir. Bütün kadın gruplarının bu konuda daha tavizsiz durdukları 

gözlenmiĢtir.  

GörüĢmeciler; “Hangi tür yerlerden alıĢ veriĢ yapıyorsunuz?” sorusunun 

cevabında içkili yerlerden yapılacak alıĢveriĢten mümkün olduğunca kaçındıklarını ama 

mecbur kaldıklarında alıĢveriĢ yaptıklarını söylemiĢtir. Abdülkadir içki satılan bir yerde 

bir ürün daha ucuzken gidip daha pahalı yerden alıĢ veriĢ yapıp yapmamayı gündeme 

getirmesi konuĢmaya farklı bir boyut katmıĢtır. Ali; ” Bu dediğiniz soru doğru. ġu anda 

toplumda bunun mücadelesi yapılıyor. Bu mücadelede Ġslami hassasiyetleri olan 

arkadaĢlarımız bedel ödüyorlar. Markette bedel ödüyor, tatilde bedel ödüyor, bankada 

bedel ödüyor, her yerde bedel ödüyor. Onun için bu hassasiyetin gittikçe kaybolmaya 

yüz tuttuğu da gözlemlenebiliyor. Çünkü Ģöyle düĢünebiliyor: Niye hep ben bedel 

ödüyorum. Biraz da satıcı bedel ödesin.” görüĢünü serdetmiĢtir. Görüldüğü gibi 

ekonomik alanda da Cemaatin dini otorite olmaktan çıkarmadığı, bu anlamda 

sekülerleĢmenin yaĢanmadığı rahatlıkla belirtilebilir. 

Modernitenin dört temelinden sonuncusu olarak rasyonalizm inceleme alanına 

alınmıĢtır. Bu konuda bir görüĢ bildirebilmek adına “Tarikat, Rabıta ve ġeyhlikle Ġlgili 

Sorular “ baĢlığı altında kimi sorular yöneltilmiĢtir. Bu sorularla aklı tek ölçüt olarak 

kabul eden rasyonalizm anlamında bir aklileĢmenin yaĢanıp yaĢanmadığı saptanmaya 

çalıĢılmıĢtır. RasyonelleĢmenin itikadi alana sirayet edip etmediğini anlamak üzere 

“ġeyhin tasarrufuna inanıyor musunuz” suali ile “Rabıta nedir ve rabıta yapıyor 

musunuz?” soruları yöneltilmiĢtir. Bu sorulardan özellikle Ģeyhin tasarruf sahibi yani 

olağanüstülükler gösterebilen, kiĢinin rüyalarına ve kalbine hükmedebilen ve onu 

yönlendirebilen birisi olduğuna inanıyor olmak kiĢinin ontolojik anlamda 

rasyonelleĢmediğine iĢaret etmekteydi. Rabıta sorusu ise (özellikle mürĢit rabıtası) 

baĢka bir önemi haizdir. Çünkü mürĢid rabıtasında kiĢinin hayalinde Ģeyhini 

canlandırarak onun kalbinden kendi kalbine feyz-i ilahinin akmasını sağlamak esas 

alınmıĢtır.
108

 Böyle bir inanca sahip olan kiĢinin de ontolojik anlamda rasyonel olması 

mümkün gözükmemektedir. GörüĢülen kiĢilerden orta yaĢtakiler ve üç mürĢid 

dönemine de muttali olmuĢ olanlardan hiç birisi farklı bir inançta olduğunu 

                                                
108  Ġrfan Gündüz, "Tasavvufi Bir Terim Olarak Rabıta", MÜĠFD, S.7-8-9-10, 1989-92, ss. 243-274; Rıfat 

Okudan. "Ġnsani Bir insiyak Olarak Rabıta", Tasavvuf, S. 10, Ankara,  2003, ss. 201-218, ġahver 

Çelikoğlu, Rabıta, Server Yay., Ġstanbul, 2016, ss., 33-36; Necdet Tosun, Rabıta, D.Ġ.A., C. 34, Ġsam 

Yay., Ġstanbul, 2007, ss. 378-379. 
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söylememiĢtir. Yani tamamı mürĢidlerinin tasarruf sahibi olduğuna inanmakta ve Ģeyh 

rabıtasının gerekli olduğunu kabul etmektedir. Ölünün yaĢanan mekanlardan ve ölüm 

düĢüncesinin insanın zihninden uzak tutulması gereken bir Ģey olduğunu söyleyen kapi-

talizmin geliĢimi; modern kent yaĢamı ile birlikte ölüyü ve ölümü yaĢamdan ve bu dünya-

dan uzaklaĢtırmıĢtır. Artık Ģehirlerin uzaklarında mezarlıklarımız vardır ve isimleri de “Asri 

Mezarlık”tır. Bu alanlar birer “getto”durlar: Ölülerin gettoları. Konformizmin ve teknoloji-

nin geliĢmesi ve sağlık stratejileri yaĢamı ve bu dünyayı yüceleĢtirmiĢ, ölüm ve öte dünya-

nın gözden düĢmesine sebep olmuĢtur. 
109

  

Modern ve postmodern algıların zıddına hergün dakikalarca öldüğünü hayal 

etmeye dayanan ölüm rabıtasını ise hiçbir görüĢen reddetmemiĢ hatta yaptığını 

söylemiĢtir. Yalnız burada Ģunun ifade edilmesi gerekmektedir: GörüĢülen üniversite 

öğrencisi kadın ve erkeklerin önemli bir kısmının rabıta yapmadıkları hatta bazılarının 

Ģeyh rabıtasını kabul etmedikleri görülmüĢtür. Rabıtayı kabul etmeyen öğrencilerden 

ikisinin iki yıldır bu camia içerisinde olduğu; üçünün ise beĢ yıldır bağlı oldukları göz 

önünde bulundurulacak olursa, rabıtayı kabulde, gelecek kuĢaklarda ciddi zorluklar 

oluĢacağı rahatlıkla söylenebilir. 

“Sadece Avrupa medeniyetinde kültürün rasyonelleĢmesi mümkündür.”
110

 diyen 

Max Weber aslında haklıdır. Kültürün modernleĢmesi ontolojik anlamda modernitenin 

kabulü anlamını taĢımaktadır. Zira Müslümanların modernliğin hasılası olan teknoloji 

ve sair kurumlarla bir çatıĢmasının olmadığı ve asıl çatıĢma alanının kültür olduğu ifade 

edilmektedir.
111

 Doğulu dinlerin ve özellikle Ġslam‟ın akıl sınırını aĢmayan bir inancı ve 

hayatı kabul etmesi mümkün değildir. Ġslam‟ın inanç temeli “gaybe iman“
112

 olarak 

konulmuĢtur. Çünkü ancak görülmeyene iman edilir. BeĢ duyu ile duyumsanana ise 

iman edilmez; o gerçek olarak bilinir. Mitik ve dinsel dünya görüĢünden akılcı dünya 

görüĢüne geçiĢ, kollektif eylemin akılcılaĢması ve bireyin akılcılaĢması
113

 Ģeklinde 

öngörülen ontolojik modernlik yani modernite; mitsel ve dinsel dünya görüĢünden asla 

vazgeçmeyeceği görülen Ġslam toplumlarında gerçekleĢmeyecek bir durumdur. 

                                                
109  Yıldız Akpolat, “Ölüm Sosyolojisi‟ne Dair: Ölüm Ġdeolojisi Ya Da Ölümün ToplumsallaĢtırılması 

Olarak Eshab-I Kehf Miti”, Atatürk Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Sosyal Bilimler Dergisi, S. 

51, Aralık 2013, ss. 121-134. 
110  Weber, a.g.e., s. 22. 
111 Kaya, Yeni Türkiye: Modernliği Olmayan Kapitalizm, s. 68. 
112 Bakara Suresi, ayet no: 3. 
113 Loo- Reijen, a.g.e., s. 121. 



162 

 

Rasyonel anlamda en absürt ibadet olarak sayabileceğimiz, epeyce mali bir külfet 

gerektiren Hac ibadeti için 1.5 milyon kiĢinin sıraya girmesi vakıayı izahtaki en iyi 

örneklerden birisidir. 

Aynı Ģekilde Cemaat üyelerinin Umre ve Hac ibadetine karĢı arzulu oluĢları; 

onların Ģeyhlerini rüyalara ve kalblere nüfuz edebilme özelliğine sahip, gerektiğinde 

kalbden geçenlere muttali olabilme yeteneğini haiz, tayy-i mekan ve tayy-i zaman 

kavramları çerçevesinde değerlendirilebilecek keramet gösteren bir kiĢi olduğuna 

itikatları Cemaatin ontolojik anlamda rasyonelleĢebileceği fikrini devre dıĢı kılmaktadır. 

B) FORMEL ALANLA ĠLGĠLĠ GÖSTERGELER  

1) Eğitim ve ModernleĢme  

Modernliğin çıktısı olarak ele alabilecek en önemli konulardan birisi eğitim ve 

uzmanlaĢmadır. Cemaatin eğitim konusundaki bakıĢ açısını öğrenebilmek için 

görüĢmecilere bazı sorular yöneltilmiĢtir. Bu soruların bir kısmı yukarıda değindiğmiz 

gibi ontolojik olarak pozitivizmin kabul edilip edilmediği ile ilgili iken diğerleri de 

eğitime verilen önemi tespitle alakalıdır: “Ġslami kesime mensup ailelerin çocukları 

devlet veya özel okullarda modern eğitim almalı mı?”, “Ġslami kesime mensup aileler 

kız çocuklarına yüksek tahsil yaptırmalı mı?” “Niçin yaptırmalı?” soruları eğitim 

olgusunun nasıl algılandığı ve modern hayatın eğitime verdiği önemin Cemaat 

içerisinde ne denli içselleĢtirildiğini görmek için sorulmuĢtur. Niçin yaptırılmalı sorusu 

ise ayrı bir amaca yöneliktir. Burada kız çocuklarının geleneksel toplum modelinde 

eğitimlerine sıcak bakılmamasına mukabil modern toplumlarda, özellikle eğitimde kız-

erkek ayrımının kalmadığı bilgisine
114

 paralel bir Ģekilde Cemaat üyelerinin kadınların 

yüksek tahsil yapmalarını teĢvik etmekte olduklarının görülmesi Cemaatin modernlik 

anlamında ciddi mesafe katettiğini göstermektedir. Bu bölümde karma eğitimle ilgili 

sorulan soruların cevapları da ilginç bir Ģekilde Cemaatin eğitim konusunda “kaç-göç”ü 

çok önemsemediği, karma sınıflara mahremiyetin ihlali olarak bakmadığı, hatta yüksek 

                                                
114 Aile ve Sosyal Politikalar Bakanlığı Kadın Statüsü Genel Müdürlüğünün resmi internet sitesinden 

yapılan açıklamaya 2015/16 yılı itibariyle üniversitede eğitimini sürdüren 6.689.185 öğrencinin 

%45,8‟ini kadınlar oluĢturmaktadır. Lisansüstü düzeyde yüksek lisans programına devam eden öğren-

cilerin %40,1‟ini doktora programlarına devam eden öğrencilerin ise %41,4‟ünü kadınlar oluĢturmak-

tadır. https://kadininstatusu.aile.gov.tr/uygulamalar/turkiyede-kadin (eriĢim: 30.11.2017) 

https://kadininstatusu.aile.gov.tr/uygulamalar/turkiyede-kadin
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öğretimde karma okumanın çalıĢma hayatına hazırlanılması anlamında gerekli olarak 

telakki edildiği görülmüĢtür.  

Eğitim konusuyla ilgili olarak yapılan görüĢmede “Ġslami kesime mensup 

ailelerin çocukları modern eğitim almalı mı?” sorusu pozitivizm açısından yukarıda 

değerlendirilmiĢti. Burada modern eğitim kavramı ile yürürlükte olan kastedilmektedir. 

Üniversiteli kadın grubu ile görüĢürken mevcut olanın dıĢında bir alternatifin olup 

olmadığı gündeme gelmiĢ ve “alternatif eğitim”, “doğal eğitim” konuları da 

konuĢmalarda yer almıĢtır. Medrese eğitiminin bir alternatif olabileceği söylenince 

çoğunlukla bu görüĢ kabul edilmemiĢ ve  zamandan kopmamak gerektiği, Ġslam‟ı 

anlatabilmek için modern eğitim almanın bir noktada gerekli olduğu ve altenatif 

eğitimlerin toplum ve devlet nazarında bir geçerliliğinin olmadığı ifade edilmiĢtir..  

“Yüksek tahsil yaptırılmalı mı?” sorusuna tüm erkek ve kadın görüĢmeciler 

“yaptırılmalı” derken; “Kız çocuklarına yaptırılmalı mı?“ sualinde ise bazı farklı 

cevaplara rastlanmıĢtır. Genelde “yaptırılmalı” denmekle birlikte hem Meryem hem de 

Bülbül Grubu‟ndan Nurbanu “Seçici olunması kaydıyla yaptırılmalı” cevabını 

vermiĢlerdir. Seçici olmaktan kastını Meryem Ģöyle açıklamıĢtır: “Her bölümün, her 

yerin kızlara uygun olmadığını düĢünüyorum. Kızların kendi ailesine yönelik, 

değerlerine yönelik bölümlerde okuması gerektiğini düĢünüyorum. Biz Aksu‟da 

kalırken bulunduğumuz yere iki yıllık açılmıĢtı. Çok uzak yerlerden hiç uygun olmayan 

bölümlere kızlar okumaya geldiler. Mesela Su Ürünleri Meslek Yüksek Okulu gibi. 

Bunların uygun olmadığını düĢünüyorum.” Nergis ise kızların seçiminin kendileriyle 

ilgili olduğunu söylerken Hz. Hatice örneğini vererek; eğer kendisine fayda 

sağlayacağını düĢünüyorsa her bölümde okuyabileceğini, ticarette çok etkin olan Hz 

Hatice‟nin ticaretten elde ettiği gelirle Peygamberimize ciddi anlamda destek 

sağladığını, burada kiĢinin nasıl düĢündüğünün ve aldığı dini eğitimi nasıl 

kullanabildiğinin önemli olduğunu dile getirirken Ģu ifadeleri kullanmıĢtır: 

“Ben kendimden yola çıkarak, kendi yapımı ve fıtratımı düşünerekten şöyle 

diyebilirim. Mesela ben boş kalamayan bir insanım ve boş kaldığımda 

Allah‟ın hoşnut olmayacağı şekilde zamanını geçirebilen bir insanım ve 

benim meşguliyetimi artırmak, Allah rızasına yönelmek için yüksek lisans 

benim için bir fırsat olabilir. Seçici ve niyetim halis olduğu sürece yüksek 
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lisans yapmayı uygun buluyorum. Eğer Allah‟ın hoşnut olmayacağı şeyler 

işin içerisine girerse ben bunu terk edebilecek miyim? Ben bunu bir iş 

kapısı olarak mı görüyorum yoksa ilim kapısı olarak mı görüyorum? Bunu 

sorgulamamda niyetin halis olmaktan çıktığını anladığımda bu eylemimi 

bırakabiliyorsam ben doğru yoldayımdır. ” 

Kızlar niçin okumalı sorusuna verilen cevaplar iki temel fikirde birleĢmektedir: 

Tebliğ ve annenin eğitimli olması.  Aslıhan bu soruyu; “Yüksek tahsil yaptırılması 

taraftarıyım. Çünkü evde oturan kızlar kendi kendilerini yetiĢtiremiyorlar. Ya televizyon 

seyrediyorlar veya bilgisayarda, Facebook‟da zaman geçiriyorlar. Ciddi disiplinli bir 

eğitimi almaları lazım. Bunu açık öğretim Ģeklinde de yapabilirler.” Ģeklinde 

cevaplamıĢtır. Bu soru ile ilgili aykırı bir görüĢ olarak Mustafa: “Kız çocuklarına 

yüksek öğretim yaptırılmamalı!” diyerek radikal gelenekçi bir duruĢ sergilemiĢtir. Ama 

gruptan gelen baskılar üzerine sözünü “Mümkünse yaptırılmamalı” olarak 

değiĢtirmiĢtir.  

Kızların yüksek tahsil yapmalarının salt “eğitim alsınlar”dan ziyade meslek 

sahibi olmalarını temin için istenildiği gibi bir düĢüncenin var olup olmadığı sorusu ise; 

Cemaatin kadın bağlılarının hemen tamamı tarafından “Maalesef var” Ģeklinde 

cevaplandırılmıĢtır. Bu düĢüncenin altında yatan temel felsefenin “erkeğin eline 

bakmamak mı?” olduğu sorusu sorusu sorulduğunda bu ifade doğrulanmıĢ ama 

“Müslümanca düĢüncenin böyle olmaması gerektiğ”i de söylenmiĢtir. Meryem‟in ifade 

ettiği; “Kız okusun, yarın anlaĢamazsa mesleği elinde olsun,” düĢüncesi aileyi yıkan 

sebeplerin baĢında gelmektedir. Bu yüzden boĢanmalar çok artmıĢtır.” fikri genel kabul 

görmüĢtür. Bu konuda Harun; “kadının kocasının eline bakması” düĢüncesinin 

yadırganmasını yadırgadığını belirterek kız kardeĢlerinin meslek sahibi olmaları 

durumunda Ģu andaki kocalarının “kahrını çekmek” zorunda kalmayabileceklerini veya 

en azından erkeklerin Ģimdiki tavırlarını sürdüremeyeceklerini, bunun da bir 

olumsuzluk içermediğini söylemiĢtir. Bu anlayıĢ geleneksel beklentilerin dıĢında geliĢen 

bir durum olarak karĢımıza çıkmaktadır. Aslıhan ise ilmi elde eden kadınların bunu 

değerlendirmesi gerektiğini vurgulamıĢtır. Ġki yıldır Cemaat içerisinde olduğunu 

söyleyen Bülbül Grubu‟ndan Nihan ise farklı bir duruma dikkat çekerek; “Üzerimde bir 

baskı var. Ailem bir beklenti içinde. Benden yüksek tahsil yapmamı bekliyorlar. Niçin? 

Çünkü kendi parasını kendi kazansın. Bu Cumhuriyetten beri modernleĢme sürecinde 



165 

 

çocuklar üzerinde ailelerin ciddi bir beklentisi ve baskısıdır.” diyerek Cemaat içerisinde 

meslek için okunmamalı görüĢünde olunsa bile ailelerin böyle düĢünmediğini, mutlaka 

bir meslek sahibi olup eline ekmeğini alması gerektiği düĢüncesinde olduklarını 

bildirmiĢtir. Nihan konuĢmasının devamında evlendiğinde eĢinin mesleğini bırakmasını 

istemesi durumunda bırakabileceğini; evi, eĢi ve çocuklarıyla meĢgul olabileceğini de 

söylemiĢtir. Kadınların sorulara verdiği cevapların ikircikli bir durum ihtiva ettiği 

söylenebilir. Çünkü eğitimin bir meslek edinmek için olmaması gerektiğini ifade eden 

kadınların ve bazı erkek görüĢmecilerin hayattaki eylemlerinin farklı olduğu da 

görülmektedir. Gözlem ve tespitler özellikle genç kadınların statü elde etmek veya bir 

gelire sahip olmak için yüksek eğitime devam ettiklerini ve eğitimdeki asıl amacın 

meslek sahibi olmak olduğunu belirginleĢtirmektedir.  

Eğitimle ilgili sorulan sorulardan bir tanesi de karma eğitime nasıl baktıkları ile 

ilgilidir. Karma eğitim konusunda erkeklerin daha tavizsiz oldukları ve karma eğitime 

karĢı çıktıkları görülmüĢ, kadınların ise bir iki istisna hariç karma eğitime karĢı olumsuz 

bir tutum içerisinde olmadıkları görülmüĢtür. Örneğin Aslıhan karma eğitimi doğru 

bulmadığını, hükümetin bu hususta sıkıĢtırılarak karma eğitimden vaz geçilmesi 

gerektiğini belirterek fıtrata vurgu yapmıĢ, “Erkek ve kızların kafaları dağılıyor.” 

demiĢtir. Karma eğitime taraftar olanların iddiaları sosyal hayatta erkek ve kadının 

sürekli biraradalığı, internet ve sosyal medya yoluyla gençlerin karĢı cinsle ilgili 

korumacı tavrın geçersizleĢtiği konularında yoğunlaĢmaktadır. Meryem; “Karma 

eğitime karĢı olmak koruma amaçlı ise okulda korumaya çalıĢtığımız kızlarımızı 

ellerine verdiğimiz telefonlardan ve sair yerlerden nasıl koruyacağız?” sorusunu 

gündeme getirmiĢtir. Merve ve ġeyma karma eğitimin de faydalı tarafları olduğunu 

söyleyerek, sınıf ortamında daha dikkatli olduklarını ve karĢı cinsin bir denge unsuru 

olduğunu dile getirmiĢlerdir. Merve; “Biz kız erkek karma okuduk ve Ģimdi dönüp 

baktığımda biz daha edepliydik. Bizim biraz ötemizde kız meslek lisesi vardı, onlar 

daha çılgındı, daha her Ģeyleri yapabilirlerdi yani.” sözleriyle konuya odaklanmıĢtır.  

Bu durum Cemaatin geleneksel mahremiyet normlarını esnettiği ve kadın erkek 

iliĢkilerinde daha geniĢ bir pozisyona büründüğü yorumu yapılmasına imkan 

sağlayabilir. Çünkü geleneksel görüĢ Zahid Efendi‟nin beyanlarında da gördüğümüz 
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üzere
115

 kadınların evlerinde oturmaları ve erkeklere (namahrem) görünmemeleri 

üzerine bina edilmiĢti. Daha sonra Esad CoĢan kadınları aktif bir sosyal hayata çağırmıĢ 

ve yüksek öğrenime katılmalarını teĢvik etmiĢtir. Günümüzde ise özellikle kadınlar 

“düzgün” kıyafetlerle erkeklerle bir arada aynı mekanı paylaĢmaktan imtina 

etmemektedirler. Burada değiĢen kadın bedeni üzerinden feminist söylemi kabul ediyor 

olmak değil; tesettür yorumunu değiĢen Ģartlara göre tekrar yorumlamasından ibarettir. 

Bu konuya “Mahremiyet, Kadın ve ModernleĢme” baĢlığı incelenirken tekrar 

değinilecektir. 

2) Teknoloji Kullanımı ve ModernleĢme 

YaĢadığımız dünyanın hakim paradigması hakimiyetini teknolojik üstünlük 

sayesinde pekiĢtirdiği için modern dünyanın tanımlanması teknik veya teknoloji  

üzerinden yapılır olmuĢtur. Aslında hakim paradigmanın gerisindeki ana unsurun 

insanın kainattaki yerinin yeniden ve geleneksel anlayıĢtan farklı olarak yorumlanması 

neticesinde oluĢan kafa yapısı ve ahlaki değerler bütünü
116

 olarak bakmak da 

mümkündür.   

Tekniğe insanlığın ortak kültürel mirası olarak bakmak gerekir.
117

 Teknoloji ise 

tekniğin düĢünsel arka planı olan, daha sofistike ve daha organizeli biçimi olarak tanım-

lanmıĢtır.
118

 Öyle ki teknolojinin ideoloji ile irtibatının varlığından söz edilmekte ve tıp 

ve bilgisayar teknolojileri dolayısıyla makinenin ideolojisi konu edilmektedir.
119

 

Teknoloji tarihinin insanoğlunun kendi yaĢantılarını kolaylaĢtırmaya karar ver-

dikleri noktada baĢlamıĢ olduğunu ifade eden; teknolojiyi insanlık tarihi boyunca yaĢa-

mı kolaylaĢtıran buluĢlar olarak gören bir açıklama teknolojinin kültürel, ideolojik ve 

ahlaki boyutunu dıĢarıda bırakıyor demektir. Diğer taraftan ise teknolojik determiniz-

min de katkısıyla teknolojinin yönetilemez, baskılanamaz, önüne geçilemez bir duruma 

tekabül ettiği söylenilmekte ve teknolojik geliĢmelerin hangi toplumsal yansımalarının 

olduğunun tespit edilmesi gerektiğinden söz edilmektedir. Çünkü bu görüĢe göre tekno-

                                                
115 Kotku, Mü‟minlere Vaazlar, s. 97; Kotku, Nefsin Terbiyesi, ss. 56-57. 
116 Ġsmet Özel, Üç Mesele: Teknik-Medeniyet-YabancılaĢma, 17. b., TĠYO Yay., Ġstanbul. 2012, s. 119. 
117 Aydın, Moderniteye DıĢarıdan Bakmak, ss. 33-35.  
118 A. g. e., s. 134. 
119 Neil Postman, Teknopoli: Yeni Dünya Düzeni, çev. Mustafa Emre Yılmaz, 2. b., Paradigma Yay., 

Ġstanbul, 2006, ss. 109-140. 



167 

 

lojinin dokunmadığı, değiĢtirmediği ve etkilemediği hiç bir Ģeyden söz edilemez.
120

 

Dahası bu determinist görüĢ; “Teknolojik araçlar sayesinde kaç kiĢiye daha ulaĢabilirim 

düĢüncesiyle zihni meĢgul olan bir din adamı asıl önemli soruyu es geçecektir: Yeni bir 

teknolojik araç din, kilise ve hatta tanrı kavramlarıyla kastettiğimiz Ģeyleri hangi an-

lamda değiĢikliğe uğratacaktır?”
121

 sorusuna ve sorunun temelini oluĢturan düĢünceye 

kaynaklık etmektedir. Çünkü her teknolojik alet düĢünce dünyamızda veya davranıĢ 

biçimlerimizde değiĢimlere sebep olmaktadır. 

Cemaatin önderleri teknolojiye “teknik” Ģeklinde; kavram olarak tekniğe verilen 

anlam boyutundan bakmakta, hayatı kolaylaĢtıranlar olarak değerlendirmekte ve cerra-

hın elinde neĢter, katilin elinde cinayet aracı metaforundan hareket etmekte oldukları 

beyan edilmiĢti. Bu doğrultuda Esad CoĢan da: “GeliĢmiĢ ilim ve teknoloji, vicdansız ve 

imansızların elinde ne korkunç bir silah!” derken aynı yazının baĢ tarafında süratle uçan 

ve rahatlıkla ulaĢım imkânı veren uçaklardan, anında haberdar olmamızı sağlayan med-

ya imkânlarından ve muazzam geliĢmelerden
122

 söz etmektedir.  

Soru baĢlıklarının içerisine teknolojinin de bulunması teknoloji-modernleĢme 

iliĢkisi içerisinde teknolojinin önemli bir ağırlığının olması dolayısıyladır. Zaten büyük 

bir çoğunluğun modern veya modernleĢmeden anladığı Ģeyin teknolojik geliĢim olduğu 

söylenmeden geçilemez. Hatta Immanuel Wallerstein, iki tür modernliğin olduğunu, 

bunlardan birisinin teknolojik modernlik olarak tanımlanabileceğini iddia eder. Bu mo-

dernlik çok ileri teknoloji anlamına gelmekte ve teknolojik geliĢmenin sonsuzluğuna 

vurgu yapmaktadır.
123

 Bunca teknolojik geliĢimin altında yatan Ģeyin eleĢtirel düĢünme 

biçimi ve modern bilimin ürettiği bilimsel bilgi olduğu reddedilemez bir gerçektir. Gö-

rüldüğü üzere teknolojiyi modernlikten ayırmak da pek mümkün gözükmemektedir.  

GörüĢmecilerin de teknolojiye bakıĢları genelde olumludur. Sorulara bağlı ola-

rak bazı görüĢmecilerin teknolojinin mahzurlarından söz ettiği de görülmüĢtür. GörüĢ-

mecilere sorulan; “Sizce Ġslam teknolojik ilerlemeye karĢı mıdır?”, “Sizce Batı‟nın üret-

tiği teknolojiyi Müslümanlar da kullanmalı mı?” ve “Sizce teknolojinin insan hayatına 

                                                
120 Ece Baban, “McLuhan ve Baudrillard‟ın Penceresinden Sosyal Medyanın Etkisi: Ġfadenin Esareti, 

Gözetlenen Toplum ve Kayıp Kimlik Sendromu.” ed. Tolga Kara-Ebru Özgen, Sosyal Med-

ya/Akademi, Beta Yay, Ġstanbul, 2012, ss. 57-79. 
121 Neil Postman, Teknopoli: Yeni Dünya Düzeni, 2. b., çev. Mustafa Emre Yılmaz, Paradigma Yay., 

Ġstanbul, 2006, s. 30. 
122 CoĢan, BaĢmakaleler 1, s. 399. 
123 Immanuel Wallerstein, “Hangi Modernliğin Sonu”, çev. Adem Palabıyık,  Hacettepe Üniversitesi 

Sosyolojik AraĢtırmalar E-Dergisi, 3 Mayıs 2011, 

www.sdergi.hacettepe.edu.tr/makaleler/ademPalabiyikasl.pdf  (eriĢim: 25.12.2017)  

http://www.sdergi.hacettepe.edu.tr/makaleler/ademPalabiyikasl.pdf
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bu denli girmesinin onun dine karĢı ilgisizleĢmesi ile bir iliĢkisi var mıdır?” soruları 

Cemaat üyelerinin teknoloji ile iliĢkilerinin boyutunu anlamaya yöneliktir. Verilen ce-

vaplardan anlaĢıldığı kadarıyla teknolojiye sadece bir araç olarak bakılmakta ve o Al-

lah‟ın bir lütfu olarak görülmektedir. Ona atfedilen felsefi açıklamalara ve onu olum-

suzlayan hiçbir görüĢe itibar edilmemektedir. Teknolojinin hayatı kolaylaĢtırırken yeni 

ve daha büyük sorunlar ürettiği, iletiĢim teknolojilerinin ise insanı sürüleĢtirdiği
124

 hiç 

gündeme gelmemektedir. Lakin teknolojinin hayatımıza bu denli girmesinin Allah‟la 

olan iliĢkiler konusunda sıkıntı çıkardığı da söylenmiĢtir. 

“Sizce Ġslam teknolojik ilerlemeye karĢı mıdır?” sorusuna bütün görüĢmeciler 

“hayır” cevabı vermiĢlerdir. Hatta Kanarya Grubu‟ndan ġeyma; “bilakis tam da göbe-

ğinde” olduğunu söylemiĢtir. “Sizce teknolojinin insan hayatına bu denli girmesinin 

onun dine karĢı ilgisizleĢmesi ile bir iliĢkisi var mıdır?” sorusuna ise “Evet var. Kısmen. 

Ġbadeti dahi sıradanlaĢtırıyor.” cevabını vermiĢtir. ġahin Grubu‟ndan Edip konuyu farklı 

bir tarzda ele alarak teknolojik olarak üstünlüğü elde etmiĢ olan ülkelerin bu aĢamaya 

geliĢ sürecinde geçirdikleri evrelere paralel olarak dinden uzaklaĢtıklarını gören Müs-

lüman ailelerin çocuklarının bir kısmının bu popüler rüzgârdan etkilenerek dinden uzak-

laĢtığını söylemiĢtir. Aynı gruptan Egemen ise; ”DerviĢin zikri ne ise fikri de odur diye 

bir söz vardır. Sürekli meĢgul olursa iman zayıflığı ortaya çıkıyor zaten” cevabını ver-

miĢtir. Rahatsızlıkların önemli bir kısmının iletiĢim teknolojileri ve sosyal medya üze-

rinden gündeme getirilmesi medya araçlarının vazgeçilmezliğini, vazgeçilmezliği ora-

nında da rahatsızlık veriyor olmasını vurgulamaktadır. Bu durum teknolojik determi-

nizm kuramı üzerinden olaya bakmamıza imkan vermektedir.  

Yukarıda da bir nebze değindiğimiz üzere bu teoriye göre kuramın kaynağında 

özerk teknoloji miti yatmaktadır. Yani teknoloji her Ģeyden bağımsız olarak geliĢir, zi-

hin dünyanızla ona Ģekil vermek imkânsızdır ve özerktir. Fakat teknoloji zihin dünyala-

rımızı Ģekillendirir. Teknolojiyi insanlar oluĢturur ama teknoloji insanı dönüĢtürür. Tek-

nolojinin kurumsallaĢmadan sosyalleĢmeye kadar tüm toplumsal örgütlenme ve toplum-

sal davranıĢ biçimlerini etkilediğini ve dönüĢtürdüğünü söylemek mümkündür. Ayrıca 

teknolojik bir üretimin sonucunda nasıl bir dönüĢüm yaĢanacağı ve akabinde nasıl bir 

teknolojik yeniliğin kapımızı çalacağı da kestirilemez.
125

  

                                                
124 Ersin Gürdoğan, Teknolojinin Ötesi, Kaybolan Denge ve Bozulan Ölçü, Akabe Yay., Ġstanbul, 

1985, s. 11. 
125 Ece Baban, a.g.m., ss. 57-79. 
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Teknolojik determinizm düĢüncesini Marshall McLuhan‟ın Ģekillendirdiği ifade 

edilir. Bu kuramın arkasında yatan temel düĢünce, insanlar arası iletiĢimin, iletiĢim ay-

gıtlarının hatta her türlü teknolojik aygıtın insanlığın varoluĢunu biçimlendirdiği varsa-

yımıdır. McLuhan‟a göre kültür, nasıl iletiĢim kurulduğuna bağlı olarak Ģekillenir. Tek-

nolojik determinizm geçmiĢte ve Ģimdi neler yaĢanmakta olduğunun anlaĢılmasında 

bize yardımcı olur. Ancak teoriyi savunanlara göre teknolojik determinizm gelecekle 

ilgili öngörüde bulunmaz. Üretilen bir aygıtın akabinde nelerin üretileceği ve bu üretim-

lerin hayatı nasıl Ģekillendireceği konusunda fikir beyan etmez. Teknolojik determinizm 

bize içerik yerine araca bakmamızı önerir.
126

 McLuhan; “Araçların nasıl kullanıldığının 

önemli olduğu, teknolojik mankafanın uyuĢuk tutumudur" derken aracın içeriğinden çok 

kendisinin toplumsal değiĢimi meydana getirdiğini söylemektedir. Çünkü bir aracın 

içeriği, hırsız tarafından bekçi köpeğinin dikkatini baĢka yöne çekmek için taĢıdığı yağlı 

bir et parçasıdır.
127

 

Cemaatin geneline bakıldığında teknolojiyi kullanmaktan ve üretmekten yana 

her hangi bir tereddüdün yaĢanmadığı fikrine ulaĢılabilir. Ama teknoloji ve kemaliyet 

(insan-ı kâmil) noktasına gelindiğinde Cemaat içerisinde hoĢnutsuzlukların baĢ göster-

diği görülmektedir. DeğiĢimden ve manevi olanın terkinden dolayı bir endiĢe yaĢandığı 

da gözlerden kaçmamaktadır. Teknoloji denilince daha çok iletiĢim teknolojilerine vur-

gu yapılması ve özellikle bu alanla ilgili kimi hem manevi anlamda hem de mahremiyet 

anlamında rahatsızlıkların yaĢanması bu alana yönelinmeyi zorunlu kılmıĢtır. 

3) ĠletiĢim Teknolojileri, Medya ve ModernleĢme 

Yaygın kullanımıyla medyayı kitle iletiĢim araçları (gazete, dergi, radyo, tele-

vizyon ve internet) olarak tanımlamak mümkündür. Yani kitle iletiĢim araçlarının genel 

adı olmaktadır. Tanzanya‟daki küçük bir kabileye saniyeler içinde ulaĢabilme imkânı 

veren ve böylece dünyanın “Global Köy”e
128

 dönüĢümünü sağlayan medya araçları, 

uzaydan bilgi aktarıyor, siyasilerin gündemlerini gözler önüne seriyor veya bir eğlence 

                                                
126  Ġnci Duygu Baytum- AyĢen Özerem, “Teknolojik Determinizm Kavramı Kıskacında Eğitim”, 

International Journal of New Trends in Arts, Sports & Science Education, volume 1, issue 4, 

2012,  ss. 45-54. www.ijtase.net/ojs/index.php/IJTASE/article/viewFile/152/188.  
127 Marshall McLuhan, Understanding Media, The Extensions of Man, MIT. Press, Cambridge, 1994, 

s. 32. 
128 Bkz. Marshall Mc Luhan-Bruce R. Povers, Global Köy, çev. Bahar Öcal Düzgören, Scala Yay., Ġstan-

bul, 2001.  

http://www.ijtase.net/ojs/index.php/IJTASE/article/viewFile/152/188
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mecrasına da dönüĢebiliyor. Gerçekliği simülasyona dönüĢtürüp hiper gerçeklik
129

 yara-

tabilirken; modern hayatın tüm dünyayı çepeçevre kuĢatmasında etkin rol alabiliyor. 

Eğitim aracı olarak kullanılırken, mesaj iletme, haberleĢme modülüne dönüĢebiliyor ve 

reklamlar aracılığıyla kitlesel tüketimin ana unsuru haline gelebiliyor.  

Medyanın modernliğin ve modern toplumun asli öğelerinden biri olduğu ve 

onun içinde sürekli geliĢerek yeni konumlar kazandığı pekâlâ belirtilebilir. Medya mo-

dernliği, modern olmayı, moderniteyi kendi anlatılarında açıklar ve onun karmaĢıklığı 

ile nasıl baĢ edilebileceğinin ipuçlarını verir. Bu noktada önerdiği Ģey daha çok kitle 

kültürü ve popüler kültür ürünlerinin değiĢik formlarıdır. “Filmler, müzikler, eğlence 

biçimleri, moda,  serbest zaman etkinlikleri, gündelik hayata dair pratikler, teknolojiye, 

bilim ve sanata bakıĢ açıları, dine, geleneğe, ahlaki davranıĢlara yaklaĢım biçimleri ve 

insan hayatının hemen her alanına denk düĢen kültürel deneyimler bu formlar arasında-

dır.”
130

 

Medya kullanımı öylesine yaygındır ki pek çok ülkede hastanede medya veya 

teknoloji bağımlılığı tedavi merkezleri açılmıĢtır. Televizyon izleme konusunda medya 

takip kuruluĢu Ajans Press televizyon izleme alıĢkanlıkları üzerine RTÜK‟ten derlediği 

verilerle bir araĢtırma gerçekleĢtirmiĢtir. RTÜK‟ün 2017 verilerine dayanarak derlenen 

araĢtırmaya göre, dünya genelinde günlük televizyon izleme oranlarında 330 dakika ile 

Türkiye dünya rekorunun sahibi olmuĢtur.
131

 Ġnternet aboneliği ve kullanımı da dünya-

nın geliĢimi ile paralellik arz etmekte ve 2010 yılında 14 milyon olan abone sayısı 2017 

yılında Haziran sonu itibariyle 66,5 milyona ulaĢmıĢ durumdadır. Cep telefonu kullanı-

mındaki durum da aĢağı yukarı aynı konumdadır. Cep telefonu operatörlerinin yılsonu 

verilerine göre ülkemizdeki mobil abone sayısının 73,2 milyon olarak gerçekleĢtiği, bu 

rakamın 41,5 milyonunun ise akıllı telefon olduğu görülmüĢtür.
132

 Cep telefonu kulla-

nımı yaygınlığı ise inanılmaz boyuttadır. Bununla ilgili olarak 16-24 yaĢ aralığındaki 

                                                
129 Bkz. Jean Baudrillard, Simülakrlar ve Simülasyon, çev. Oğuz Adanır, 6. b., Doğu Batı Yay. Ġstanbul, 

2011. 
130  Mukadder Çakır, Medya ve Modernlik, ParĢömen Yay., Ġstanbul, 2013, s. 7. 
131  http://haber.sol.org.tr/medya/ulkelerin-televizyon-izleme-oranlari-aciklandi-turkiye-rekor-kirdi-

191433 (eriĢim: 11.12.2017) 
132  http://btdunyasi.net/mobil-abone-sayisi-73-2-milyon-akilli-telefon-sayisi-41-5-milyon/ (eri-

Ģim:11.12.2017) 
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http://btdunyasi.net/mobil-abone-sayisi-73-2-milyon-akilli-telefon-sayisi-41-5-milyon/


171 

 

gençlerin günde 3.5 saat mobilden online oldukları bildirilmektedir.
133

 Bu çevrimiçi 

oluĢta en önemli pay da tabii ki sosyal medyaya aittir. 

Sosyal medya yeni medya ve geleneksel medya ayrımı içerisinde yeni medya 

uhdesinde sınıflandırılabilir. Geleneksel medya olarak da basın, film, radyo ve televiz-

yon sayılabileceği gibi interaktif televizyonlar da geleneksel medya kapsamında değer-

lendirilebilir. Sosyal Medya terimi genel anlamı ile dijital bir alanı ifade etmektedir. 

Ġnternet tabanlı programların, site ve aplikasyonlar (app) aracılığı ile hayatı kolaylaĢtır-

dığı, bilgi paylaĢımını hızlandırdığı söylenebilir. Ġnternetin geniĢ bant sistemi sayesinde 

geliĢtiği ve devasa boyutlara ulaĢtığı bilinmektedir. 

 Geleneksel medyaya alternatif olan, hızla geliĢen bir sektör halini alan sosyal 

medya, medya platformları arasındaki en aktif kullanılan ve kendini sorgulayabilen bir 

medya sistemi olarak da ifade edilebilir. Sosyal medyanın oldukça hızlı bir Ģekilde, yani 

anlık bilgi paylaĢımına olanak verdiği, oldukça demokratik bir Ģekilde herkesin söz 

hakkının olduğu da belirtilebilir. Mesela; Twitter‟daki bir ankete denizin ortasındaki bir 

gemici de katılabilir, metrobüsde yolculuk yapan bir öğrenci de. Balkonunda Ģezlongu-

na uzanmıĢ bir emekli de katılabilir, komĢularıyla kahve içerek dedikodu yapan kadınlar 

da. Yer ve zaman sınırı yoktur. Kullanıcı odaklıdır. Sosyal medyanın hem olumlu hem 

de olumsuz yönleri çok güçlü ve etkilidir. Diğer medya araçlarına göre oldukça ucuz, 

hatta maliyetsizdir. GeçmiĢi ise 10-15 yıllık bir süreçle ifade edilmektedir. 

Yeni medya tamamen dijital ortam üzerine Ģekillenen bir sektördür. Dijital med-

ya üzerinden yayınlanan kitaplar, dergiler ve tüm yazılı basımlar dijital bir ortamda bu-

lunmakta herhangi bir materyal kullanılmamaktadır. Yeni medyanın dâhil olduğu or-

tamlardan bazıları ise Ģu Ģekildedir: Ġnternet, sanal gerçeklik ortamları, bilgisayar oyun-

ları, blog sayfaları, mobil medya ortamları, multimedya araçları (animasyonlar, çok or-

tamlı sesler, çok ortamlı videolar vb.) elektronik postalar, interaktif televizyon yayınları, 

web siteleri, aplikasyonlar (app).  

 Ġnternetin interaktif ortamı, bir kısım dini pratikleri sanal da olsa gerçekleĢtire-

bilme olanağı vermiĢtir. Örneğin internetin interaktivite özelliği sayesinde, dünyanın 

herhangi bir yerindeki bir Yahudi, Ağlama Duvarı'na dua gönderebilmekte, bir Hıristi-

yan günah çıkartabilmekte, bir Müslüman “Sanal Hac” uygulamasıyla Kâbe‟yi sembo-

                                                
133  http://www.connectedvivaki.com/turkiyenin-medya-tuketim-aliskanliklari/  (eriĢim: 05.12.2017)  
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lik de olsa ziyaret edebilmektedir. Birçok site üzerinde müslim-gayrimüslim herkese 

sanal Hac imkânı tanıyan bir uygulama bulunmaktadır. Bu uygulamayla, internet kulla-

nıcıları seçtikleri avatarlar

 aracılığıyla ihrama girmekte ve Kâbe‟yi tavaf etme imkânı 

yakalamaktadır. Böylelikle Kâbe‟ye gitme imkânı bulamayan bir Müslüman Ġnternet 

ortamında Kâbe‟yi sanal olarak da olsa ziyaret etmeyi tecrübe etmiĢ olmaktadır.
134

 Bu 

anlamda sosyal medya “gösteri” ve küreselleĢme terimleri ile birlikte anılır. Çünkü sos-

yal medyanın iĢleyiĢ süreçleri ile küreselleĢmenin iĢleyiĢ süreçleri arasında ciddi ben-

zerlikler bulunmaktadır. Anti tek merkezliliği, tek bir otoriteye bağlı olmayıĢı, kitlesel-

liği ve popüler kültüre yaslanması bu birlikteliğin bariz göstergelerindendir.
135

 Sosyal 

medyanın bir “gösteri” ve görünürlülük aracı olarak kullanıldığını da belirtmek gerekir. 

Sosyal medyadaki gösteri ve görünürlülük isteği post/modern toplumun para, Ģıklık, 

Ģöhret, baĢarı, rekabet ideal ve amaçlarına uygun bir Ģekilde ortaya çıkar.
136

 Geleneksel 

hayatın ve özellikle tasavvufun mahviyet

 terimini ön planda tutması ve M. Zahid Efen-

di‟nin sürekli; “herkes yahĢi ben yaman, herkes buğday ben saman‟ demedikçe ve kiĢi 

benlik arzularından sıyrılmadıkça kemale ulaĢması mümkün değildir.” sözleri ile sosyal 

medyanın ön planda tuttuğu yaĢam tarzında taban tabana zıt bir durum söz konusudur. 

 Cemaat bu durumda formel modernlik göstergelerinin içerisinde ele alınan med-

ya ile iliĢkilerinde modern bir tavır izlediği açıkça görülmektedir. Önce kitap ardından 

dergi yayıncılığı ile baĢlayan medya macerası radyo, televizyon ve gazete yayıncılığı ile 

devam etmiĢ, ardından kurumsal olarak internetin etkin kullanımı ile web sayfaları oluĢ-

turulmuĢ, Cemaat üyeleri de facebook, twitter, instagram, whatsapp, vb. gibi kanallarla 

sürekli bir iletiĢim içerisine girmiĢlerdir.  Dünya ölçeğinde yaygınlaĢan dijital ve sosyal 

medya Cemaat mensuplarınca “gözden kaçırılması imkânsız” olarak değerlendirilmek-

                                                
  Avatar farklı anlamlara gelebilmektedir. Genelde kullanılan Avatar kelimesi, internette çeĢitli 

websitelerinde kullanılan kiĢilerin küçük boyutlu görselinin bulunduğu küçük pencereye verilen addır. 

Bu avatar denilince akla ilk gelen anlamıdır. Bu küçük resim sizi temsil ettiği için sizin avatarınız 

olmuĢ olur. 
134  Mehmet Haberli, “Ġslam ve Ġnternet,” DijitalleĢen Din, Köprü Kitapları, Ġstanbul, 2015, ss. 45-68 
135  Mukadder Çakır, ”Sosyal Medya ve Gösteri”, ed. Ali B. Aslan-Ali Murat Kınık, Sosyal Medya, Çizgi 

Yay., Konya, 2013, ss. 18-19.  
136  A.g.m., s. 46. 
  Mahv kelimesinden türemedir. Türk Dil Kurumu tevazu ve alçak gönüllülükle eĢ anlamlı olduğunu 

belirtir. Kubbealtı Lugatı ise “alçak gönüllü olma durumu” dedikten sonra tasavvufi anlamının “kulun 

kendisinde hiçbir varlık görmeyerek bütün iĢ ve davranıĢlarında Allah‟ın külli iradesine teslim olma 

durumu, mahv hali.” olarak açıklar. Ġnsanın kendi benlik ve varlığını yok edip, Allah‟ın zatında ve 

varlığında fani olma hali olarakda tarif edilebilir. Ġnsanın kendinde kusur ve eksiklikten baĢka bir Ģey 

görmemesi, Ģayet üzerinde sena edilmeye layık bir haslet varsa, onu Allah‟tan bilip ona Ģükretmesi ve 

asla kendinden bilmemesi hali olarak tanımlanır. Allah‟a karĢı tam bir mahv (yok olmaklık) hali 

hakimdir. 
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tedir. Kurdukları “Kibrit Çöpü”
137

 gibi kimi kanallarla mesaj ulaĢtırma gayreti içerisin-

dedirler. Yapılan görüĢmelerde de bu durum açıkça ortaya çıkmaktadır.  

 GörüĢmelerde görüĢenlere altı soru sorulmuĢ, görüĢmeler esnasında bazı yan so-

rular da ilave edilmiĢtir. Bunlar: “Gazete ve dergi okur musunuz?”, “Televizyon seyre-

diyor musunuz?”, “Radyo dinler misiniz?”, “Sosyal medyayı kullanır mısınız?”, “Gaze-

te, radyo ve televizyon gibi yazılı ve görsel medya araçları ile Ġslam‟a hizmet edilebile-

ceğini düĢünüyor musunuz?” ve ”Mensubu bulunduğunuz cemaatin bu tür medya faali-

yetinde bulunarak Ġslam‟a hizmet ettiğini düĢünüyor ve destekliyor musunuz?” soruları-

dır. Gazete ve dergi okuyor musunuz sorusuna erkek muhatapların tamamı okuduğunu 

söylerken kadın muhataplardan bazıları, özellikle orta yaĢ kadın grubu okumadıklarını 

beyan etmiĢtir. Okuyorum cevabını veren görüĢmeciler gazete ve dergileri basılı olarak 

almadıklarını fakat internet ortamından takip ettiklerini ifade etmiĢlerdir. Televizyon 

seyrettiklerini, radyo dinlediklerini, televizyon programlarında seçici olduklarını, çok 

kanallı olmanın kendilerine çok iyi alternatifler sunduğunu ve radyo olarak da Akra 

Fm.‟i dinlediklerini belirtmiĢlerdir. “Televizyon izler misiniz?” sorusunun cevaplarında 

seçicilik vurgusu ön plandadır. Bazı görüĢmeciler televizyonu olumsuzlarken “Ama 

gelinen noktada televizyon masum kalmıĢtır.”ifadesiyle baĢka bir olumsuzluğa dikkat 

çekmiĢtir. Kırlangıç Grubu‟ndan Melih evde sadece Tivibu olduğunu, istediği filmleri 

izlediğini ve istemedikleri filmleri ise izlemediklerini, reklamlara asla bakmadıklarını 

beyan etmiĢtir. Kanarya Grubu‟ndan Merve televizyon seyrederken seçici olduğunu 

belirtmiĢ; “Çok zevk alıyorum. Bazı programlar çok bilgilendirici, uyarıcı oluyor. Ra-

mazan programları harikaydı.” demiĢtir. Ali televizyonun görsel ve sesle ilgili olduğu 

için içeriğini doldurmanın çok zor olduğunu, ya popüler olana kayıldığı veya sabah ak-

Ģam vaaz programı yapılmak zorunda kalındığını ifade etmiĢtir.  Asım medya araçları 

ile Ġslam‟a hizmet edilip edilemeyeceği sorusuna; “ Evet hizmet edilebilir. Çünkü artık 

insanlar neyden zevk alıyorsa bu amaçta olan gruplar bunlara yönelmek zorunda ki en 

azından oradan bir kazanç elde edilsin, inanç bakımından birkaç kiĢi kazanılsın.” ceva-

bını vermiĢtir. Bu cümle dini pazarlar teorisine tam tamına uymakta ve her grubun kiĢi-

lerin isteklerine yönelik olarak dini pazara mal arz etmesi gerektiği fikriyle örtüĢmekte-

dir. 
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Radyo ise medya araçlarının en faydalısı, en masumu ve amaca en hizmet edeni 

olarak görülmüĢtür. Merve; “Radyo olmazsa olmazım. Sabah mutfağa girdiğimde ilk 

iĢim Akra‟yı açmak oluyor. Yatıncaya kadar kapanmaz. Özellikle hocalarımızın saatle-

rini hiç kaçırmam.” derken orta yaĢ kadınların aynı fikirde oldukları görülmüĢtür. Üni-

versiteli kadın grupları ise bu konuda daha farklı olarak diğer radyo kanallarını dinle-

diklerini beyan etmiĢlerdir. Erkekler ise radyoyu ancak araba ile seyahat ederken dinle-

yebildiklerini belirtmiĢlerdir. Ortak kanı ise Akra Fm.‟in yayın kalitesi ve hizmetteki 

kusursuzluğu, diğer medya araçlarının içlerinde barındırdıkları negatifliklerden uzaklığı 

olmuĢtur. Bu konuda ilave olarak sorulan “Hangi tür televizyon programlarını izlersi-

niz?” sorusunun cevabı ise kiĢilerin ilgilerine göre farklılık arz etmektedir. Bazıları sa-

dece film izlemekte ve izletmekte, bazıları dini programları takip etmekte, kimisi de 

haber ve tartıĢma programlarını seyretmektedir. Magazin programlarına ise ilgili olma-

dıkları görülmüĢtür. 

Ġnterneti kullanıp kullanmadıkları sorusuna bütün üyeler kullandıklarını söyle-

miĢlerdir. GörüĢmecilerden Aslıhan; “Ġnterneti daha yeni yeni duyarken hocamızın „Ço-

cuklarınıza interneti muhakkak öğrenin ve öğretin‟ düsturunun Ģimdi ne kadar doğru 

olduğunu gördük.” demiĢtir.  

“Sosyal medyayı kullanıyor musunuz?” sorusuna Cemaatin hemen hepsi kullan-

dıklarını söylerken bazıları facebook, instagram, twitter hesaplarının olmadığını, kapat-

tıklarını veya aktif bir Ģekilde kullanmadıklarını bildirmiĢlerdir. Gerekçe olarak da “Çok 

vakit kaybettiriyor.” ifadesini kullanmıĢlardır. Kırlangıç Grubu‟ndan Mustafa twitter 

hesabının olduğunu, bu hesapla aktif bir Ģekilde paylaĢım yapmadığını, ama sürekli ta-

kip ettiğini; sürekli güncelleyerek akıĢı takip ettiğini, bazı haber kaynaklarına daha hızlı 

eriĢim sağlayabildiğini söylemiĢ, Ortadoğu ve Avrupa‟nın ilgi alanlarında olduğu bazı 

hesapları takip etmenin sağlıklı olduğuna değinmiĢtir. Murat sosyal medya hesaplarının 

olduğunu, bunları aktif bir Ģekilde kullandığını, bunun için günlük 2-2,5 saatlik bir za-

man ayırdığını ifade etmiĢtir. Bu grubun sosyal medya hesaplarında üç saatten fazla bir 

zaman harcadıkları görülmüĢtür. Bülbül Grubu‟ndan Nurbanu sosyal medya hesapları-

nın hepsinin olduğunu ve aktif bir Ģekilde kullandığını ifade ederken hesaplara Snap‟ı 

da eklemiĢtir. Cemaatin genç erkek ve kadınlarının hemen tamamı sosyal medyayı aktif 

bir Ģekilde kullanırken; orta yaĢ kadınlar grubunun whatsapp hesabında yoğunlaĢtıkları, 

diğer hesaplarla ilgilenmedikleri görülmüĢtür. Aynı kategorideki erkelerin birçoğu sos-
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yal medyanın diğer hesapları ile de ilgilenmektedir. Hatta Ahmet duyarlılığı artırmak 

adına “trend topic”lere dahil olunması, sosyal medyanın mutlaka ama mutlaka kullanıl-

ması gerektiğini belirtmiĢtir. Üç kuĢağı gören müntesiplerin ise çoğu sosyal medyayı 

hiç kullanmazken bazılarının whatsapp‟ı kullandıkları tespit edilmiĢtir. Ayrıca orta yaĢ 

grubunun sosyal medya hatta tüm medya için çok olumlayıcı cümleler kurmadıkları da 

görülmüĢtür. Abdülkadir gelecek açısından en önemli tehlike olarak sosyal medyayı 

gördüğünü, doğruyu ve eğriyi ayırt edebilecek insanların yetiĢtirebilirliği konusunda 

emin olamadığı için internetin ve sosyal medyanın ifsat edici tarafının ağır bastığını 

ifade etmiĢtir. 

Her türlü medya aracı vasıtasıyla Ġslam‟a hizmet edilebileceğini düĢünüp dü-

Ģünmedikleri sorusuna ise tümü hizmet edilebileceği görüĢünde olduklarını; Cemaatin 

medya vasıtasıyla yaptığı hizmetleri desteklediklerini beyan etmiĢlerdir. Kartal Gru-

bu‟ndan Tarık bu beyana; “Hocamızın -galiba bir sözü diye biliyorum ben- „Cennetin 

yolu internetten geçer,‟ diye bir ifadesi var. Onun için internet dünyasının iyi kullanıl-

ması gerektiğini düĢünüyorum.” sözleriyle katılmıĢtır. 

Bu açıklamalar doğrultusunda Ģu söylenilebilir: Cemaat formel modernlik sınıf-

laması içerisinde gösterdiğimiz medya ile kurduğu iliĢkide hiçbir sakınca görmemekte, 

sadece seçici davranmaktadır. Hatta toplumsal anlamdaki kaç-göçün zayıflamasına ko-

Ģut olarak Cemaat müntesipleri de televizyon izlerken en azından kadın sunucu konu-

sunda hassas davranmamaktadır. Eski üyelerin bu konuda biraz daha hassasiyetlerini 

korudukları gözlenmiĢtir. Süreç devam etmekte, “modernliğin prizmasından geçen ge-

leneğin ıĢıkları yeni bir ıĢık huzmesi olarak hayatımızı aydınlatmakta”
138

 ve yeni bir 

tarz oluĢturmayı sürdürmektedir. 

4) Siyaset ve ModernleĢme 

Siyaset ve modernleĢme konusunda görüĢmecilere beĢ soru sorulmuĢtur. Bunlar: 

“Bir partiye üye misiniz?”, “Seçimlerde oy verir misiniz?”, “Sizce Ġslam Dini demokra-

siye karĢı mıdır?”, “Siyasi partiler aracılığı ile Ġslam‟a hizmet edileceğini düĢünüyor 

musunuz?” ve “Mensubu bulunduğunuz cemaatin kurduğu Sağduyu Partisi ile Ġslam‟a 

hizmet edileceğini düĢünüyor musunuz? Destekliyor musunuz?” Ģeklindedir. “Sizce 

Ġslam demokrasiye karĢı mıdır?” sorusu ontolojik modernlik kapsamında sorulmuĢ, di-

                                                
138 Göle, Melez Desenler, ss. 24-25. 
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ğerleri ise formel modernliği tespit için yöneltilmiĢtir. Sorularla demokrasinin araçsallı-

ğı sorgulanmakta ve Cemaatin partileri, demokrasiyi araçsallaĢtırdığı; dolayısıyla Ġs-

lam‟ın anlatılabilmesinin bir aracı olarak gördüğü tezi test edilmeye çalıĢılmaktadır.  

GörüĢmecilerin hemen tamamı bir partiye üye olmadıklarını belirtirken seçim-

lerde mutlaka oy verdiklerini de beyan etmiĢlerdir. Bu durum Cemaat üyeleri arasında 

demokrasinin yerleĢtiğini göstermesi açısından önemlidir. Zaten üyelerin demokrasi ile 

ilgili kanaatleri alındığında demokrasinin araçsallığından azami derecede istifade etmek 

istedikleri de aĢikâr bir Ģekilde görülmektedir. Kanarya Grubu‟nun tamamı “Sizce Ġslam 

Dini demokrasiye karĢı mıdır?” sorusuna hayır cevabını verirken Zehra; “Tam içinde-

dir.” demiĢtir. Merve‟nin olayı insan ve kadın hakları açısından değerlendirmesi demok-

rasinin araçsallığı konusuna açıklık getirmektedir. Bu arada az sayıda da olsa demokrasi 

fikri ile Ġslam‟ın bağdaĢmadığını söyleyenler de yok değildir. Bunlardan Kırlangıç Gru-

bu‟nda Mustafa; “Ben karĢı olduğunu düĢünüyorum.” diyerek demokrasi düĢüncesine 

farklı bir bakıĢı gündeme taĢımıĢtır. Aynı çekinceyi üniversiteli kadın grubunun kimi 

görüĢmecileri de göstermiĢlerdir. Demokrasiyi insan hakları, kiĢilerin ibadet ve inanç 

özgürlüklerinin sağlanması ile despotça davranıĢların engellenmesi olarak gördükleri ve 

Ġslam‟a uymayan kısımların kabul edilmemesi gerektiğinin ifade ettikleri görülmüĢtür.  

Avni; demokrasi ile Ġslam‟ın çatıĢmadığını söylerken Ģu anda uygulanan siste-

min Yunan demokrasisi olduğunu, gerçek demokrasinin Ġslam‟dan doğduğunu söyle-

miĢtir. “Fertlerin, insanların haklarını özgürce savunabileceği bir ortamın oluĢmasını 

sağlamak gerçek demokrasidir ve Ġslam da bunun yanındadır.” sözleriyle demokrasiden 

ne anladığını ortaya koyarken; ”Halk ne istiyorsa o olmalı‟ sözünüzden hareketle “Halk 

Ġslam‟ın yasakladığı bir Ģeyin olmasını isterse?” sorusuna; “Biz halkın ahlakına mugayir 

olana izin vermeyiz.” karĢılığını vermiĢtir.  “Biz izin vermeyiz dediğinizde demokrasi 

oluyor mu?” denildiğinde ise; “Aynen oluyor. Biz toplumu kötülüklerden korumak isti-

yoruz.” Ģeklinde cevaplamıĢtır. “O zaman siz kendinizi ülkede hâkim bir unsur olarak 

mı görüyorsunuz?” sorusuna; “Aynen öyle. Demokrasi bizim düĢüncemizde olacak. 

Çünkü biz sahih düĢünceye sahibiz ve bu bakımdan yanlı demokrasi taraftarıyım.” ce-

vabını vermiĢtir. Aynı Ģekilde Aslıhan demokrasi ile Ġslam dininin uyuĢmadığını söyler-

ken; demokrasideki kayıtsız Ģartsız milletindir sözünün Ġslam‟la çatıĢtığını, kaydın Al-

lah‟a ve onun koyduğu Ģeriata ait olduğunu, demokrasinin bu Ģeriat kurallarına uyma-

sıyla mümkün olabileceğini söylemiĢtir. “Demokrasiyi Ģeriat hükümlerinin bize sağla-
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dığı Ģartlar olarak, haklarımı kullanmak, söz sahibi olmak olarak düĢünüyorum.” diye-

rek demokrasinin ancak Ģeriat ile uyuĢuyorsa kabul edileceğini ifade etmiĢtir.  

Atmaca Grubu‟ndan Ahmet demokrasinin Ġslam‟la çatıĢıp çatıĢmadığı sorusuna 

“asla” diyerek çatıĢmadığını ifade ederken ortak görüĢ hatta Cemaatin ortak görüĢü oy 

vermenin gerekliliği olarak belirmiĢtir. Bir partiyi bünyesinden çıkaran ve sonra kendisi 

parti kuran bir topluluğun baĢka Ģekilde düĢünmesi beklenemezdi. Zaten Abdülhalim; 

“Niye öyle düĢünüyoruz? Çünkü geleneğimizde Ġslam‟a aykırı olmadığı müddetçe mev-

cut düzenle bir uyum söz konusudur.” diyerek yukarıdaki görüĢü teyit etmiĢtir. Oy kul-

lanma konusunda herhangi bir farklı düĢünce olmamasına rağmen demokrasi konusunda 

bazı çekincelerin olması Cemaatin demokrasinin ontolojik boyutunun varlığından ha-

berdar olduğunu göstermektedir.  

Cemaatin siyaset konusunda sorulan sorulara açık ve net cevaplar verdiği görü-

lürken parti kurma ile ilgili olarak özellikle kadın müntesiplerin çekimser davrandıkları 

ve aleyhte bir beyan vermekten kaçındıkları da dikkatten kaçmamaktadır. Kanarya Gru-

bu‟ndan ġeyma‟nın “PartileĢmenin iyi bir Ģey olacağını düĢünmüyorum, kendi adıma. 

Bilemiyorum. Partiyi hocamız kurdu yani” ifadesi bu görüĢe bir örnek olarak verilebilir. 

Aynı tutumu erkek grubundan “Faydalı da olabilir zararlı da,” diyen Mustafa‟nın Ģu 

ifadelerinde de görmekteyiz: ”Partiyi destekliyoruz da burada tepki almak istemiyorum. 

Cemaat üyesiyim. GönüldaĢım. EleĢtirecek durumda değilim. Açıkçası gurur da duyu-

yorum.” Kadınlarda var olan partiyi ve liderini eleĢtirmekten kaçınma tavrı burada da 

kendini göstermiĢtir. Orta yaĢ kadınlar tarafından bir siyasi partiyle anılmaktan rahatsız 

oldukları ifade edilmiĢ, seçimlere girmek için değil fikrini söylemek adına ortaya çıkıl-

mıĢ olabileceği; dolayısıyla iyi bir Ģey olduğu da ifade edilmiĢtir. Bu konuda erkeklerde 

bir yeknesaklık gözlemlenmiĢtir. Onlar partiyi seçimlere giren bir teĢkilat olarak değil; 

siyasi arenada etkili görüĢ bildirme aracı olarak görmektedirler.  

“Siyasi partiler aracılığıyla Ġslam‟a hizmet edilebileceğini düĢünüyor musunuz?” 

sorusuna genel olarak olumlu bakılırken Mert kısmen yapılabileceğini ama ne kadar 

baĢarılı olunabileceğini bilmediğini söylemiĢ, Metin ise cemaatlerin siyasi faaliyet içeri-

sinde bulunmalarının bölünmeleri artıracağı görüĢünü serdetmiĢtir. Aynı soru Sağduyu 

Partisi ile hizmet edilip edilemeyeceği, partiyi destekleyip desteklemedikleri olarak so-

rulunca; yukarıda da belirttiğimiz gibi hizmet konusunda kadınlarda var olan bir takım 

çekincelerin erkeklerde birden kaybolduğu görülmüĢtür. Hatta Sağduyu Partisi‟nin hiz-
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meti konusunda kimseden herhangi bir çekince gelmemiĢtir. “Kısmen. Zarar da verile-

bilir, fayda da sağlayabilir. Ġyi Ģeyler olduğunu düĢünüyorsak da Ġslam adına iyi midir, 

buna karar verebilecek nitelikte biri değilim.”  diyen Mustafa iĢ Sağduyu‟ya gelince: 

“Partiyi tabii ki destekliyoruz. Allah‟ın yardımı ile inĢaallah yardım edilebilir.” demiĢ-

tir. Bu tutum Cemaat bağlılarının ne kadar kritik analitik düĢünce çalıĢmaları yapsalar, 

ne kadar demokrat olsalar da Ģeyhe/lidere karĢı gelmekten açıkça çekindikleri bariz bir 

Ģekilde açığa çıkmıĢtır. GörüĢmecilerin hemen tamamı seçimlere girmek gibi bir faali-

yet içerisinde bulunmayan partinin amacının siyasi arenada söz sahibi olmak ve görüĢle-

rini yüksek sesle söylemek olduğu için faydalı olduğunu, bu yolla Ġslam‟a hizmet edile-

bileceğini ifade etmiĢlerdir.  

Demokrasi ve parti fikrinin Cemaat tarafından içselleĢtirildiği, ontolojik tarafının 

farkında olunduğu ve bunda uzak durulduğu açık bir Ģekilde ortadadır. Burada bir adım 

daha atmak gerekirse partileĢmeyi sivil toplum örgütü iĢlevini yapan bir kuruluĢ olarak 

görmeleri Cemaatin sivil toplum örgütüne evriliyor olmasının bir iĢareti olarak kabul 

edebilir.   

5) Mahremiyet, Kadın ve ModernleĢme  

 “Bireyin; devletin ve diğer kiĢilerin müdahale edemiyeceği bir alana sahip 

olması, kendisine ait kimseyle paylaĢmak istemediği bilgiler ve kendisi ve birlikte 

olduğu kiĢiden baĢkasının bilmesini istemediği faaliyetler” olarak yapılabilecek 

mahremiyet tanımında üç özellik öne çıkmaktadır: KiĢi mahremiyeti, bilgi mahremiyeti 

ve mekan mahremiyeti.
139

 ĠĢte bu üç masuniyet alnı içerisinde mahremiyetin oluĢtuğunu 

söyleyebiliriz. 

 Mahremiyet kavramının modern bir kavram olduğu ve biraz da refahla ilgili 

olarak mekanların mahremiyete uygun hale gelmesiyle geliĢtiği söylenir.
140

 Özel 

mekanların oluĢması, kiĢiye ait oda, çekmece ve dolapların varlığı, cinselliğin kimsenin 

hissetmeyeceği bir ortama aktarılması için epey bir zaman geçmiĢtir. Geleneksel 

toplumun hem çadır yapılanması hem mesken imkanları da mahrem alanların 

oluĢumuna çok da izin verdiği söylenemez. Bütün bunlar mahrem bir hayatın, mahrem 

                                                
139  Nalan Çelikoğlu, Mahremiyet, KiĢiye Ait Alan TartıĢmaları, Ġskenderiye Yay., Ġstanbul, 2008, s. 

20. 
140  David Vincent, Mahremiyet, Kısa Bir Tarih, çev. Deniz Cumhur BaĢaraner, Epos Yay., Ankara, 

2016, ss. 19-30. 
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bir zamanın ve mahrem bir bilginin olmadığı anlamına gelmemektedir. Ġnsanların her 

zaman baĢkalarından gizlemek ihtiyacı hissettiği durumlar/bilgiler var olagelmiĢtir. 

Bunların Ģekli ve yoğunluğu değiĢmektedir. Bireysel yaĢamın bunca yoğun olmadığı bir 

toplumda ve zaman diliminde kiĢilerin kendilerine ait ne bol zamanları, ne bol odaları, 

ne de kimsenin görmediği “özel” eĢyaları olabilir. Bu durum mahremiyetin değiĢen 

yüzüne iĢaret etmektedir. Geleneksel olarak; eve getirilen erzakın, kadının, hatta kadın 

elbisesinin bile görünmesinin uygun olmadığı; mahrem olduğu bir zaman diliminden 

geçtik. Bu zaman diliminde kadınlara ait olan yerler mutfak, kuyubaĢı, avluydu ve 

buraların komĢu tarafından görülmesi yasaktı.
141

 Bu zaman diliminde evin hallerinde 

özel alanların varlığı çok kısıtlıydı. Lakin evin dıĢı; içerinin hiçbir Ģekilde 

yansıtılmaması gereken bir alandı; “dıĢarısı”ydı. Çocuklar dahi “kem gözlerden” nazar 

endiĢesi ile saklanırdı. ġimdi mahremiyet duygu ve anlayıĢının dönüĢümüne Ģahitlik 

edilmektedir. Önce mahremiyet alanı geniĢlemiĢ, önce uzak akraba ve yakın arkadaĢlar 

“dıĢarısı” olmaktan çıkmıĢ, dün mahrem sayılan pek çok davranıĢ ve görsel onlarla 

paylaĢılmaya baĢlanılmıĢtır. Nerede ve kiminle olduğumuz, ne yeyip ne içtiğimiz, ne 

düĢündüğümüz, çocuklarımız, sevgililerimiz, eĢlerimiz vb. önce “dıĢarısı” olmaktan 

çıkanlarla sonra da “dıĢarısı” ile paylaĢılır olmaya baĢlamıĢtır. Kadın görünümüyle ilgili 

çekincesi olanlar bile mütesettir, yarı mütesettir veya mütesettir olmayan görüntülerini 

yaymaktan çekinmemiĢlerdir. 

Bu konuda Cemaat üyelerinin hassasiyetinin büyük oranda devam ettiği 

görülmektedir. Büyük oranda denilmesinin sebebi orta yaĢ bağlılarla daha genç bağlılar 

arasında farklılıklar ve eskiden mahrem kabul edilen birçok paylaĢımın yapılabiliyor 

oluĢundandır. Orta yaĢ kadın grubunun büyük oranda watsapp dıĢında sosyal medyayı 

kullanmadığını, genç kadın ve her yaĢtan erkek üyelerin sosyal medyayı daha yoğun 

kullandığı ve paylaĢımlarda bazı sınırlamalara dikkat ettikleri esas alınarak bu yargıya 

varılmaktadır. Kadının görünürlüğü ile ilgili sorulan sorunun cevapları da bu yargıya 

varmamızı kolaylaĢtırmıĢtır. 

Ġlk soru olan “Sosyal hayatta kadın ve erkek sizce eĢit midir?” sorusuna Aslıhan; 

“Ġbadette eĢittir; ama hayatta birbirlerini tamamlayan unsurlardır.” Ģeklinde 

cevaplamıĢtır. Avni ve Aziz eĢit olmadığını savunurken Aydın ise “evet “ cevabını 

                                                
141 Göle, Modern Mahrem, s. 56. 
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vermiĢtir. Atıf “Her cinsin kendine has özellikleri var.” cümlesini kurmuĢtur. Orta yaĢ 

kadınlardan oluĢan Kanarya Grubu‟ndan Meryem; bugün dıĢarıda çalıĢan kadınlarla 

ilgili olarak “EĢit gibi görünüyorlar ama eziliyorlar, farkında değiller.” demiĢtir. 

Üniversiteli erkek öğrencilerin de eĢit değildir cevabı eĢitlik konusunda kadınların 

tamamı ayetlerin literal ve geleneğe uygun yorumuna denk bir Ģekilde eĢit olmadığını 

savunmuĢlardır. Orta yaĢ erkeklerden oluĢan Atmaca Grubu bu konuda kadınların 

sosyal hayatta erkeklerle eĢit olduğunu düĢündüklerini söylemiĢlerdir. Bu konuda 

kadınların konuya ayete uygunluk açısından baktıkları, orta yaĢ erkeklerin ise “sosyal 

açıdan” ifadesini esas aldıkları görülmektedir. Abdülkadir‟in çarĢı pazarda temsil 

noktasında da eĢitlik olduğunu ve peygamber döneminde de mescidi paylaĢan 

kadınların eĢit olduğunu beyan etmesi bu Ģekilde değerlendirilebilir. Üniversiteli erkek 

grubunun tamamını “EĢit değildir,” cevabını vermesi ve bu cevabı gerekçelendirirken 

sarf ettikleri ifadeler onların da kadınlar gibi konuyu ayete ve ayetin literal yorumuna 

dayandıklarını göstermektedir. Örneğin Mustafa; “Ġslam‟a göre kadın ve erkek eĢit 

değildir.” demiĢ, Metin ve Mert de aynı düĢünceyi dile getirmiĢlerdir. 

Kadının görünürlüğü konusunda Aydın; “Bu kadar görünür olması değil nasıl 

göründüğü önemlidir.” derken Aziz, Avni ve Aslıhan bu kadar görünür olmalarını doğru 

bulmadıklarını ifade etmiĢ, Atıf ise; “daha az görünür olmalarını uygun buluyorum.” 

demiĢtir. Meryem aynı soru için “doğru bulmadığını” ifade ederken; “Sınırları 

koruyamıyoruz çünkü. Bir de aileye zarar verdiğini düĢünüyorum ben.” diye de 

eklemiĢtir. Kadının görünürlüğü konusunda Ahmet “cazip” olarak görünürlüğünün 

normal olmadığını söylemiĢ ve “Kadın sosyal olayların hepsinde olmalı ama farkedilir 

olmamalı” ifadesini kullanmıĢtır. Ahmet ve Asım ise “normal” diye 

cevaplandırmıĢlardır. Abdülkadir günümüzde sokaktaki kadın sayısının erkeklerin kat 

be kat üzerinde olduğunu bunu ise normal bulmadığını söylemiĢtir. Üniversite öğrencisi 

erkeklerden oluĢan Kırlangıç Grubu kadının sosyal hayatta bu kadar görünür olmasının 

normal olmadığında ittifak etmiĢlerdir. Üniversiteli kadınlardan oluĢan Bülbül grubu 

normal olmadığını ama normalleĢtiğini ifade ederken aynı görüĢü serdetmiĢtir. 

 “Kadının yeri evi midir?” sorusu geleneksel düĢüncedeki baskın anlayıĢın ne 

derece devam ettiğinin ölçülmesi ile ilgilidir. Bu konuda Aydın; “Hem evidir, hem de 

olması gereken her yerdir.” görüĢünü aktarmıĢtır. Atıf; “Evi olmamakla birlikte erkekle 

temasın daha az olduğu iĢler tercih edilmelidir.” demiĢ, Aydın ise; “hayır” cevabını 
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vermiĢtir. Avni; “Elbetteki kadının yeri evidir.” cümlesini sarfederken Aslıhan; 

“Kadının yeri evidir diyemeyiz; ama görevleri gereği evde daha çok zaman 

geçirmektedir.” GörüĢünü dile getirmiĢtir. Bülbül Grubu ise kadının yeri evidir fikrine 

katılmadıklarını beyan etmiĢtir. Kadının yerinin evi olduğunu “mutlaka” Ģeklinde ifade 

eden Kırlangıç Grubu üyelerinin kendilerinden yaĢlı olan Atmaca Grubu‟ndan daha 

fazla kadınlar konusunda titizlendikleri görülmüĢtür.  

Kadının yeri konusunda genç üniversite öğrencisi kadınların hiç birisi “evidir” 

görüĢüne    katılmamıĢtır. Genç erkekler ise “evidir.” Ģeklinde cevap vermiĢtir. Bir 

önceki kuĢakta ortak bir görüĢ belirtilmemekle beraber “hem evi hem dıĢarısı” görüĢü 

ağır basmaktadır. GörüĢmecilerin bu soruya vermiĢ olduğu cevaplar kadının yerinin evi 

olduğunu kabul eden  geleneksel düĢünceye sıkı sıkıya bağlı olmadıkları Ģeklindeki bir 

çıkarıma imkan tanımaktadır. 

“Kadın evinin dıĢına çıkıp ekonomik anlamda çalıĢmalı mıdır?” sorusuna Atıf; 

“Ruh ve beden sağlığı açısında kısmi zamanlı olarak çalıĢmasının daha uygun olduğunu 

düĢünüyorum.” demiĢtir. Aydın ise; “gerekiyorsa” diye cevaplamıĢ, Aziz; ”evet” 

cevabını uygun görmüĢtür. Üniversiteli erkekler grubunun tümü olumsuz duruĢ 

segilemiĢler ve mutlaka katkı yapacaklarsa bunu evde kalarak yapabileceklerini 

belirtmiĢlerdir. Mahir‟in; “Ama bazı bölümler için kadına ihtiyaç olmaktadır,” itirazına 

sadece bayanlara hizmet götürülen yerlerde çalıĢmasının mahzurlu olmadığını ifade 

etmiĢlerdir. 

Bülbül grubundan Nurbanu; “Eğer baĢka imkanı yoksa ve geçimini sağlaması 

gerekiyorsa evet çıkmalıdır. Ama onu himaye eden birisi varsa gerek yoktur.” demiĢtir. 

Grubun tamamı “Kadın mecbursa çalıĢmalı, mecbur değilse asli görevi üzerinde 

olmalıdır.” görüĢünde birleĢmiĢtir. Grup içerisinde meslek icra etmek veya ekonomik 

olarak iĢ gücüne katılamaya zorunlu hallerde icra edilmesi gereken bir eylem olarak 

bakılmaktadır. Yalnız tatbikatta pek öyle olmadığı da görülmektedir. Bu konuda iki ayrı 

görüĢün varlığından bahsedebiliriz. Kanarya Grubu‟ndan Zehra kadın çalıĢması ile ilgili 

olarak; 

 “Ben gençliğimde kadınlar evlerinde oturmuş olsalar ailelerine daha 

fazla katkı sağlamış olurlar  diye düşünüyordum. Şimdi ise bu fikrim daha 

bir öne çıkmış durumda. Çünkü eğer kadınlar o işe talip olmazlarsa 
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erkeklerin iş bulmaları kolay olacaktır. İşsizlik daha çok arttığı için 

kadının erkeğin önüne geçmemesi gerektiğini düşünüyorum. Liseden sonra 

bir yerde çalışmak için sınava girmiştim. Baktım sınav kuyruğunda bir çok 

erkek var. Hemen „Benim burada ne işim var?‟ diye sordum kendime. Milli 

Eğitim‟in memur sınavı idi. Erkekler girsin bu işe bayanların ne işi var 

demiştim.” 

 diyerek farklı ve tasavvufun da tavsiye ettiği diğergam bir bakıĢ açısını dile getirmiĢtir. 

Bu düĢünce moderliğin kadının iĢgücüne katılımıyla ilgili bakıĢ açısıyla uyumsuzluk arz 

etmektedir. Ama aynı Zehra karma eğitime sıcak bakarak ve modern eğitim 

kurumlarında yüksek tahsil yapmanın mutlaka gerekli olduğunu söyleyerek de modern 

bir anlayıĢ sergilemektedir. Merve ise kadınların yüksek tahsile giderken ayırım 

yapmadıklarını, sonrasında ise çalıĢmadıklarını, bunun yanlıĢ bir Ģey olduğunu, çünkü 

devletin okulunu, hocasını kullandığını, diğer kiĢilerin hakkına girdiğini, buna çok karĢı 

olduğunu ve bir kadının çalıĢmasından yana olduğunu söylemiĢtir.  

“Kadın sosyal hayatta aktif olarak bulunmalı mı?” sorusuna Bülbül Grubu‟ndan 

Nergis; “Evet, kadın sosyal hayatta aktif olarak bulunmalı ama çok aktif olmasına da 

gerek yok bence. Yeteri kadar bulunsa kafidir. Soyutlanmamalı. Sadece kadınla 

baĢarılabilecek bir sürü iĢ var ve kadın tamamlayıcıdır.” cevabını vermiĢtir. Meryem‟in 

cevabı ise; “Sosyal hayat dediğimiz çok geniĢ bir alan. Bu alan içerisinde kendimizi 

geliĢtirmek ve hizmet adına bulunuyorsak tamam; ama çarĢı pazar geziyorsak bunun 

doğru olmadığını düĢünüyorum.” olmuĢtur. Orta yaĢ kadınlar, kadının sosyal hayatta 

bulunmasını istediklerini burada da ölçüyü kaçırmadan davranılması gerektiğini  ifade 

ederken ġeyma; “sosyal hayatta kadınlar olmazsa erkeklerin o iĢi götüremeyeceklerini 

düĢünüyorum.” demiĢtir. Bu hususta Cemaatte bir mutabakat söz konusudur. Zaten 

Esad CoĢan‟ın kadınların aktif olarak sosyal hayatta yer almaları konusundaki tavsiyesi 

sonucu geleneksel anlamda kadının edilgenliği düĢüncesinin terk edildiği 

görülmektedir. 

“Son zamanlarda ortaya çıkan tesettürlü bayanların tesettür modası Ģeklindeki 

giyimlerini doğru buluyor musunuz?” sorusuna görüĢmecilerin genel kanaati nüanslarla 

birlikte olumsuz olarak belirlenmiĢtir. Orta yaĢ kadınlar genç kızların rengarenk 

giyinmelerine karĢı olmadıklarını; ama daracık bir tayt veya pantolon, yarım kısa kol ve 
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koyu bir makyajın üzerinde baĢörtüsüne de karĢı olduklarını ifade etmiĢlerdir. Bu 

konuda Zehra “Anne ile kızı aynı kıyafette olmamalı. Gencin kıyafeti de gence 

yakıĢmalı” derken ġeyma; “genç kızların baĢına örtü takıp daracık kot pantolonlarla 

gezmesine taraftar değilim yani.” Ģeklinde düĢüncelerini aktarmıĢtır.  

Kırlangıç Grubu‟ndan Mustafa; tesettürün örtünerek gizlenme anlamı taĢıdığını, 

kendisini belli etmeyecek bir Ģekilde giyinmesinin doğru olduğunu söylemiĢtir. Grup, 

kadınların vücut hatlarını belli eden kıyafetler giydiklerini ve evde giyilmesi uygun olan 

kıyafetle dıĢarıya çıktıklarını, buna sadece baĢörtüsü eklediklerini ifade ederek bunun 

uygun olmadığını bildirmiĢlerdir. Bülbül Grubu‟nun da tesettür modasından Ģikayetçi 

olduğu görülmüĢtür. 

Kadın, tesettür, kadının iĢ gücüne katılımı ve mahremiyet konularında tam bir 

mutabakatın olmadığı görülmektedir. Ama pek çok konuda formel modernlik dediğimiz 

yaĢam tarzını kabulde zorlanılmadığı ama bir çok çekincelerin varlığı da açıktır. 

Özellikle kadınlar erkeklerle eĢit olmadıklarını beyan ederken erkeklerin kadınlarla eĢit 

olduklarını söylemeleri dikkat çekicidir. Tesettür modası ve süslenme konusunda 

rahatsızlık beyan etmeleri, “ama malesef yapıyoruz” demeleri, “Annesi ile kızı aynı 

renk manto giymemeli. Gençler biraz daha renkli giyinmeliler.” sözleri de gelenekle 

modernliğin içiçeliğini yansıtmaktadır. 

6) Tüketim, Tatil Algıları ve ModernleĢme 

Refah toplumuyla birlikte tüketim arzının büyümesi, tüketimciliğin parıltılı, bü-

yülü, Ģenlikli bir yaĢamın göstergesi haline gelmesi, kiĢilerin tüketim üzerinden kendile-

rini konumlandırmaya çalıĢmaları bir “tüketim toplumu” gerçeğiyle karĢı karĢıya oldu-

ğumuzu gösteriyor. Özellikle geç kapitalist veya postmodern toplum tüketimcilik ve 

tüketim metaforları üzerinden anlatılmaya çalıĢılıyor. Bu çerçeveden bakıldığında mo-

dern toplumun neredeyse tüm yaĢamsal deviniminin daha iyi bir “iyi yaĢam”a veya “ka-

liteli yaĢam”a ulaĢmak olduğu söylenebilir.
142

 Aslında tüketimin kendisinin masum ol-

duğunu söylemekte bir mahzur olmasa gerektir. Çünkü neticede insanoğlu tüketmek ve 

üretmek zorundadır. Tüketim toplumu ve tüketim toplumunun nesnesi olmak tüketimi 

ihtiyaç kavramından ayrı düĢünmekle mümkün olabilmektedir. Bu tür tüketimin içerisi-

                                                
142 Ömer Aytaç, “Tüketimcilik ve Meta Kıskacında BoĢ Zaman”, Kocaeli Üni. Sosyal Bilimler Enstitü-

sü Dergisi, S. 11, 2006/1, ss. 27-53. 



184 

 

ne tüketme eyleminin kendisinin amaç olarak değerlendirilmesi ve tüketimin gösteri ve 

hazza odaklanması dâhil olmaktadır. Artık “amatör velinimet yerini katılımcı müĢte-

ri”ye bırakmıĢtır.
143

 Endüstriyel üretime odaklanmanın modern bir gösterge olarak ka-

bul edilebileceği gibi, tüketim toplumunun gerçekliğini nesnelerin ve eĢyanın hakikati 

değil onların markaları tarafından belirlendiği görüĢü de
144

 postmodern bir gösterge 

olarak görülebilir. Markaya olan bağlılıkları onların tüketim nesnesi ile iliĢkilerini, mar-

kaya odaklanarak tüketimin nesnesi olup olmadıklarını gösterecektir.  

Tatile gidip gitmedikleri konusundan baĢlanacak olursa; Cemaat üyelerinin tatile 

gittikleri görülmüĢtür. Burada Cemaat üyelerinin farklı cevapları olduğu gözden kaçı-

rılmamalıdır. Bazıları memleketi, hısım akrabayı ziyareti öne alarak ardından birkaç 

gün “kafa dinlemek” Ģeklinde bir tatili yeğlerken; bazıları da “arkadaĢlarla buluĢmak”, 

“dinlenmek” ve “eğitim” biçiminde bir tatil tarifi yapmıĢlardır. Üyelerin çoğu arkadaĢ 

grubu ile düzenledikleri ve gelenek haline getirdikleri ailelerle bir araya gelip buluĢma-

ya vesile saydıkları kaplıca, orman veya deniz kenarında, uygun fiyatlı, muhafazakâr, 

birkaç yüz kiĢiyi ağırlayabilecek vasıfta yıldızlı otelleri tercih ettiklerini söylemiĢlerdir.  

Tatile gidip gitmedikleri ve nasıl bir tatil tercihleri olduğu konusunda Aziz; aile-

cek muhafazakâr ortamlarda her kıĢ ve yaz döneminde tatil planı yaptığını, deniz kenar-

larında veya kaplıcalarda belirli bir süre kalarak sıhhat bulmayı ve dinlenmeyi tercih 

ettiğini belirtmiĢtir. Atıf ise; her yıl olmasa da, çocukları denizi çok sevdikleri için deniz 

kenarına tatile gittiğini, pansiyonları tercih ettiğini, ama kendi tercihinin serin ormanlık 

bir alanda sakin zaman geçirmek olduğunu söylemiĢtir. Aydın; “hem dinlenme ve hem 

dostları ziyaret fırsatı olarak her yerde” cevabını vermiĢtir. Kanarya Grubu‟ndan Mer-

yem; “Gidiyoruz. Gideceğiz inĢallah. Genelde arkadaĢlarla birlikte olan tatili tercih edi-

yoruz.” demiĢtir.  

Atmaca Grubu‟ndan Ahmet; her yaz Kumluca‟ya tatile gittiğini, orada teyzesin-

de kaldığını, hem sıla-i rahim hem de deniz kenarında tatil imkânı bulduğunu, senede 

bir defa da arkadaĢ grubu ile ailecek otel programı yaptığını söylemiĢtir. Bülbül Gru-

bu‟nun henüz evli olmadıkları, ailelerinde de otellerde tatil geleneği bulunmadığı ve 

tahsil süresince “gurbette” oldukları için sıla-i rahim Ģeklinde bir tatili tercih ettikleri 

görülmüĢtür. 

                                                
143 Jean Baudrillard, Tüketim Toplumu, çev. Ferda Keskin, 5. b., Ayrıntı Yay., Ġstanbul, 2012, s. 120. 
144  Baudrillard, a.g.e., s. 133. 
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Orta yaĢ erkek grubundan Asım tatile gittiğini ve tatile giderken seçeceği alanın 

sakin olmasını tercih ettiğini söylemiĢtir. Ali ise farklı bir bakıĢ serdetmiĢtir: “Tatil din-

lenmek ama Müslümanın tatil diye ayrı bir konusunun olmaması lazım. Müslüman her 

Ģekilde dinlenebilir, farklı bir iĢ yaparken de dinlenebilir. Günümüzde çeĢitli otellerde 

grup halinde tatil yapmak moda oldu.  Ünlü tatil beldelerinde yeĢil tatil tabir ettiğimiz 

Ģekilde tatil yapılabileceği de değerlendiriliyor. Müslümanların sosyo-ekonomik seviye-

leri değiĢtiğinden dolayı tatil anlayıĢları da değiĢti. Öylesine bir salgın ki bu; siz isteme-

seniz bile çocuklar istiyor ve siz artık bu hayatın bir parçası oluyorsunuz.” Ali tatilin bir 

dinlenme aracı olmadığını da vurgulamıĢtır. Cemaatin tatil olgusuna olumsuz bakmadı-

ğı anlaĢılmaktadır. 

“Tatilinizi nerelerde geçirmeyi yeğlersiniz?” sorusunu ise Meryem; “Rahat ede-

ceğimiz yerlerde. Tesettürümüze uygun, ailece bize münasip olan yerlerde.” Ģeklinde 

cevaplamıĢtır. Zehra artık yaĢ itibariyle tatile gitmediklerini, ya çocukların yanına git-

tiklerini veya çocukların onların yanına geldiğini beyan ederken; Ahmet; “Benim tatil 

anlayıĢım; isterse on yıldızlı olsun çok lüks, ihtiĢamlı, çok muhteĢem bir yere gitmekten 

daha ziyade dostlarımla güzel bir vakit geçirmek benim için en iyi bir tatil. Onun için Ģu 

ana kadar, Ģurada bir otel varmıĢ diye ailecek hiçbir yere gitmedim.” Cemaat üyelerinin 

sıla-i rahim ziyareti dıĢında “dostlarla güzel bir Ģekilde vakit geçirmek” anlamında bir 

tatili yeğledikleri, aile kampı tarzındaki tatillere devam ettikleri görülmüĢtür.  

Tatil ve otellerden bahsederken beĢyıldızlı otel konusuna gelinerek; “Esad Co-

Ģan‟ın bağlılarını bir dönem beĢyıldızlı otellerde eğitim kamplarına götürmesine nasıl 

bakıyorsunuz?” sorusu yöneltilmiĢtir. Esad CoĢan‟ın bu tavrı Cemaat üyeleri tarafından 

hiç eleĢtirilmemiĢ ve “Mükemmel olmuĢtu,” diyerek övgülerini dile getirmiĢlerdir. Kar-

tal Grubu‟ndan Tuncay; “Ben hocamızın Cemaati bir yere taĢıdığını düĢünüyorum. Ce-

maate çok Ģey kazandırdığını düĢünüyorum.” demiĢtir. Tarık ise olaya çağa uygun dav-

ranıĢ sergilemek açısından bakmıĢ “Modernitenin getirdiklerini uygulamak gerekir. Bu 

anlamda da doğru bir davranıĢtır.” görüĢünü dile getirmiĢtir. Tahir; “Kapalı bir cemaatin 

ufkunu açtı. Yeni bir yol ortaya koydu.” cümleleriyle konuyu açıklamaya çalıĢmıĢtır. 

Aslıhan ise soruyu; “Allah razı olsun diyorum. Müslümanlarda Ģöyle bir zihniyet vardı. 

Müslümanlar öyle yerlere gitmez. Ġslam‟da öyle Ģey yoktur gibi. Müslümanlık anlayı-

Ģımız öyleydi. Takva adı altında çok acziyet içerisinde yaĢamak, hiçbir nimetten fayda-
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lanmamak gibiydi. Bu otel programlarıyla biz Allah‟ın verdiği nimetlerden faydalanabi-

leceğimizi, bunları kullanarak Ģükredebileceğimizi öğrendik.” Ģeklinde cevaplamıĢtır. 

Atmaca Grubu‟ndan Abdülhalim baĢyıldızlı otellerdeki aile eğitim kamplarının 

kendi yetiĢmesine büyük katkılarından bahsederek; “Ben tam o programların yapıldığı 

yıllarda intisap ettim. Otel programı baĢladı, yaklaĢık sekiz-on otel programına katıldım. 

Benim asıl eğitimim bu programlarla oldu.” demiĢtir.  Ahmet; ”BeĢ yıldızlı otellerdeki 

açık büfe eğitimin bir parçasıydı. Nefis terbiyesiydi. Ġnsanların o kadar çeĢit içerisinde 

kendilerini dizginleyerek yiyecekleri kadar alabilmeleri eğitimin bir parçasıydı.” görü-

Ģünü paylaĢmıĢtır. Gruptan Asım ve Abdülhalim bu programların toplumla bir arada 

olmak iĢlevinin de olduğunu belirtmiĢler, Antalya Tatil Köyü‟ndeki programda Fener-

bahçe futbol takımının kampta olduğunu ve zaman zaman sohbetlere geldiğini anlatmıĢ-

lardır. Ali bu konuda da farklı bir perspektif geliĢtirmeye çalıĢarak; “Müslümanların 

böyle bir aĢağılık kompleksi vardı, beĢ yıldızlı otellere gidememek gibi. Oraya ulaĢıl-

maz, sanki baĢkaları gider de biz gidemeyiz gibi. Bunu kırmaktı. BeĢ yıldızlı otelin de 

çok matah bir Ģey olmadığını göstermekti ve güncel sosyal hayata bir adaptasyondu 

bana göre.” cümlelerini kurmuĢtur. Kanarya Grubu‟ndan Meryem aynı soruya; “Çok 

güzeldi ve hocamızın Ģu sözünü hiç unutmuyorum: ‟Hanımlarımız hep evlerde kalırdı, 

mutfakla uğraĢırdı, onlara da bu tatil imkânını sunalım.‟ demiĢti. O ortamlarda bulun-

mak, arkadaĢ çevresini değerlendirmek bence güzel.” cevabını vermiĢtir. Merve ise 

Müslümanların her Ģeyin en iyisine layık olduğunu belirtmiĢ, Zehra; “Biz o dönemde 

Almanya‟da idik. Orada değiĢik Ģehirlerde böylesi kamplar vardı. Oralara katılmıĢtık. 

Ailecek eğitim aldığımızı düĢünüyorum. Toplu olarak eğitilmek çok güzel.” demiĢtir. 

Ayrıca 500-1000 kiĢiyi baĢka bir mekânda konaklatma imkânının bulunmadığı grubun 

ortak görüĢü olarak belirmiĢtir.  

Cemaat beĢyıldızlı otel konseptine haz olarak bakmamakta ve bunu eğitim, kay-

naĢma ve dostluk olarak değerlendirmektedir. Orta ve ileri yaĢ bağlıların, gençlerin tut-

kulu ve hazza yönelik dünyaları konusunda da Ģikâyet ettikleri görülmektedir. Modern 

insanın merakına dayalı bir eğilim de görülmemektedir. Cemaatin tatil konusunda gele-

neksel ve modern göstergeleri üzerinde taĢıdığı söylenilebilir. 

Tüketim algıları ve Cemaatin tüketime bakıĢının tespiti noktasında lüks ve mar-

kanın öne çıkartılması modern dünyanın kendini bunlarla konumlandırıyor olmasından-

dır. Sade ve basit bir hayat tercihi ise geleneksel dünyanın yaĢama biçimine denk gel-
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mektedir. Tasavvuf büyüklerinin dünyadan sakındırmaları, gösteriĢten uzak durmayı 

teĢvik ediĢleri, israf üzerinde kuvvetli vurguları geleneksel zamanların söylem biçimine 

tekabül etmektedir. Bu konuda sorulan basit ve sade bir hayatın tercihi ile ilgili soru 

Cemaatin tüketim konusunda gelenekle ve modern olanla iliĢkisini tespite yöneliktir. Bu 

soruya orta yaĢ erkeklerden oluĢan Atmaca ve Kartal Grubu tüketime nasıl baktığımızın 

değil; böyle bir hayatın mümkün kılınıp kılınamayacağının önemli olduğunu söylerken 

uygulama olarak mümkün olamadığı ifade edilmiĢtir. Grup olarak keĢke yapabilsek 

temennisini dile getirmiĢlerdir. 

 Aynı soruya Kanarya Grubu‟ndan Zehra; sade ve basit hayatı öngören gelenek-

sel görüĢe katıldığını, hayatında tatbik etmeye çalıĢtığını, ama çocuklarının çevrenin 

etkisiyle kabulde zorlandıklarını söylemiĢtir. Merve bu görüĢe katıldığını bildirirken; 

“Böyle bir hayat benim hoĢuma gidiyor. Ġslami burjuva beni çıldırtıyor. Onları görünce 

„Ġslam bu mudur?‟ diyorum. Hiç hoĢuma gitmiyor.” demiĢtir.  Fatma; “Sorunun tevazu 

kısmına katılıyorum. Azla yetinme kısmına ise Müslümanın elinde bulunanları abart-

madan kullanması gerektiğini düĢünüyorum. Ama bunu bir övünme ve statü vesilesi 

yapmamalıdır.” Ģeklinde cevap vermiĢtir. ġahin Grubu‟ndan Edip, Emir ve Erkan 

müslümanın mütevazı, sade ve basit bir Ģekilde yaĢaması gerektiğini beyan ederken 

Egemen; “Ben tam katılmıyorum buna. AĢırıya kaçılmamalı ama çağa uygun modern 

bir Müslüman olma hususuna da özen gösterilmelidir.” ifadelerini kullanmıĢtır. Edip 

yukarıdaki ifadelerine “Sadelik ucuz Ģeyi almak değil, ihtiyacın olmayan Ģeyi almamak-

tır.” Ģeklinde bir açıklama getirmiĢtir. Enver bir yönden katıldığını söylerken; “Ege-

men‟in dediği gibi basit olacak diye dökük de olmamak gerekir. Çağın ve toplumun 

Ģartlarına aykırı durmamak gerekir.” diyerek diğer yönden bu görüĢe itiraz ettiğini dile 

getirmiĢtir. Mert ise; “Riya ve gösteriĢ olmadan yapılabilecek her türlü harcamalar, ge-

rekirse yüksek harcamalar bile olabilir diye düĢünüyorum ben.” Ģeklinde görüĢünü açık-

lamıĢtır.  Kırlangıç Grubu‟ndan Mustafa sade yaĢamı tercih konusuna tamamen katıldı-

ğını ama uygulamakta sıkıntı çekildiğini söylemiĢtir.  

Lüks ve marka konusunda, “Sizce Müslümanların lüks ve markalı ürünleri kul-

lanmalar doğru mudur?” sorusuna Zehra, “Ellerinde imkânları varsa, hani alabiliyorsa, 

gücü yetiyorsa kullanabilir diye düĢünüyorum. AĢırıya kaçmamak Ģartıyla. Ben 

Müslümanım diyenin, zekâtını da hakkıyla verenin lüksü de hak ettiğini düĢünüyorum.” 

cevabını vermiĢtir. Bu cevaba Meryem; “Lüks olarak alınabilir ama modaya yönelip 
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sürekli değiĢtiriyorsa yanlıĢ olur. Biliyoruz mobilyasını üç beĢ senede değiĢtiren de 

var.” Ģeklinde bir katkı sunmuĢtur. Merve ise; “Sıcak bakmıyorum. Ama bugün artık 

normalleĢti. Ne diyelim. Varsın kullansınlar. Ben toprak gibi mütevazı olmayı isterim.” 

cevabını vermiĢtir. Fatma övünme üzerine odaklanmıĢ; “AĢırıya kaçmadan ve tefahhur 

vesilesi yapmadan lüksten istifade edebilir.” demiĢtir. Aynı soruyu Atmaca Grubu‟ndan 

Ahmet; “Adamın yaĢantısı ruhuna aksedip onu bozmuyorsa hiç mahzurlu değildir ben-

ce” Ģeklinde cevaplamıĢtır. Ali;  

“Bu soru çok farklı yerlere gidiyor. Bu markalı sistem genelde gayr-i Müs-

limlerin elinde şu anda. Onun için siz iç dünyanızdaki dengeleri kurarken 

dış dünyanızda olması gereken dengeler bir anda bozuluveriyor. Böyle bir 

durum peygamberin tatbikatlarına ne derece uygun? Tarikattan murat 

adapte olup peygamber gibi olmak, zor olsa da benzemeye çalışmaksa o 

zaman bu soru zor bir soru. Markaya takılmak Müslümaların kendilerin-

den olmayanlar karşısında ezilmesine sebep olmaktadır.“ 

cümlelerini sarf etmiĢtir. “Madem Müslümanlar sade bir hayatı tercih etme noktasında 

hem fikirler o zaman lüks bir hayatı talep etmemeliler.” Ģeklindeki bir düĢünce için Ah-

met ve Ali; “Talep yok zaten” derken Ali; “Ama fırsat bulduklarında hiç affetmiyorlar. 

Biz aslında tasavvuf, tarikat, sünnet kısmını bir kenarda rezerv halinde tutarken dünyalık 

kısmında da teslim oluyoruz. Bu da kapitalizmin ekmeğine yağ sürüyor ve Müslüman 

coğrafyanın niye bu halde olduğunun izahını yapıyor. Biz o malları tüketmeyip gücümüzü 

birleĢtirirsek o zaman hal-i periĢanımızı düzeltebiliriz.” demiĢtir. ġahin Grubu‟ndan Ege-

men lüks tüketim konusunda da “aĢırıya kaçmamalı” vurgusunu yinelemiĢtir. Murat kiĢi-

nin toplumdaki konumuna göre değiĢebileceğini savunmuĢtur. “Toplumda üst tabakaday-

sa, Müslümansa, geliri yerindeyse, Ġslami Ģartları yerine getiriyor ve zekâtını doğru bir 

Ģekilde veriyorsa alabilir.” demiĢtir. Mahir gösteriĢ ve abartı kelimelerini kullanarak “gös-

teriĢ ve abartıya girmedikten sonra niye olmasın?” cümlesini kurmuĢtur.  

Ġster sade ve basit yaĢama ile ilgili olsun isterse lüks ve marka tutkunluğu ile ilgili 

olsun Cemaatin; özellikle yaĢlı ve orta yaĢ müntesiplerin bu konularda, yapamasa bile, 

geleneksel dünyaya karĢı bir muhabbetinin olduğu görülmektedir. Gençler ise tüketime 

daha meyyal görünmektedirler. Ama modern dünyanın kendisini tüketim ve markalar 

üzerinden tanımlıyor oluĢuna katılmadığı da belirgindir. Kadınlar erkeklerden biraz farklı 

duruyor olsalar da bu fark enikonu bir fark değildir. Cemaat sade yaĢamı tercih etmede 
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tevazu ve tüketimde liderlerinin israf ve gösteriĢ konusunda yaptığı sürekli uyarıların etki-

si altında gibidir. Bu açıdan bakıldığında tüketim çılgınlığının Cemaati tümüyle sarıp 

sarmalamadığı, geleneksel dünyanın azla yetinen birey olgusunu çok da reddetmedikleri, 

marka konusunda yapamasalar bile farklı bir bilinç geliĢtirdikleri görülmektedir.    

7) Geleneksel Tarikat Formları ve Tasavvuf/Tarikat Algılarında  

                 DeğiĢim ve ModernleĢme 

Bu bölümle ilgili olarak yapılan görüĢmeler iki kısımda gerçekleĢtirilmiĢtir. Bi-

rincisi ontolojik ve formel modernlik göstergelerinin tespitine yönelik olarak yaklaĢık 

41 sorunun sorulduğu ve içerisinde “tarikat, rabıta ve Ģeyhlikle ilgili sorular”ın olduğu 

görüĢmelerdir. Diğeri ise üç nesli gören kiĢilerle yaptığımız yalnızca tarikat ve değiĢim 

konularına odaklanan mülakatlardan oluĢmaktadır. Birinci bölümdeki sorular hem Ce-

maatin Ģeyh ve tasavvufla ilgili ontolojik modernleĢmesinin varlığını, hem de formel 

modernleĢmesinin izlerini takibe iliĢkindir. Tarikatın daha doğrusu Cemaatin üç Ģeyhine 

mülaki olanlarla yapılan görüĢmeler ise geleneksel tarikat formlarını, zikir adabını, Ģeyh 

telakkilerini, rabıta anlayıĢlarını, tarikatın gereklerini ne kadar yerine getirebildiklerini 

ve bu alandaki değiĢimleri incelemeye yönelik olarak gerçekleĢtirilmiĢtir. Bu bölüm için 

ayrı soru formatı oluĢturulmuĢ ve birbiri ile iliĢkili olarak görüĢmecilere dokuz soru 

yöneltilmiĢtir. GörüĢmecilerin üç Ģeyhi de görmüĢ olmalarına özen gösterilmiĢtir. 

Kotku‟yu görerek ona bağlanan bazı görüĢmecilerin sonraki geliĢmelerden çok fazla 

haberdar olmadıkları da söylenebilir. GörüĢmeciler arasında Zahid Efendi‟ye intisaplı 

olup daha sonra koparak yalnız kalan veya Cevat AkĢit‟e bağlananlar da bulunmaktadır. 

Esad CoĢan‟a bağlı olup da Nureddin CoĢan‟a bağlı olmayana rastlanılmamıĢtır. Bunun 

yeni bir intisabın gerekmemesi, yeni liderin intisap ritüelini gerektirecek bir pozisyona 

kendisini koymayarak Ģeyh tanımlamasından kaçınması ve sıkı bir bağlanmanın söz 

konusu olmaması gibi sebeplerle izah edilmesi mümkündür. 

Ġlk bölümde sorulan 41 sorunun içerisinde “tarikat, Ģeyh ve rabıta ile ilgili soru-

lar” kısmındaki beĢ sorunun ontoloji ile ilgili olanları “Ontolojik Alanla Ġlgili Gösterge-

ler” baĢlığı altında incelenmiĢti. Bu bölümde ise formel değiĢimi anlamaya yönelik so-

rulara verilen cevaplar irdelenecektir. Bu sorular Ģöyle oluĢturulmuĢtur: “Sizce tarikat 

nedir ve Ģeyh kimdir?”, Bir Ģeyhe intisabınız var mı?”, “Tarikat derslerini yapıyor mu-

sunuz?”, “Rabıta sizce nedir? Tarikat dersleriniz esnasında rabıta yapıyor musunuz?”. 
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Bu sorularla Cemaatin geleneksel tarikat özelliklerinin ne kadarını devam ettirdiği ve ne 

kadarını terk etmiĢ olduğu tahlil edilmeye çalıĢılırken tasavvufi bir cemaat olarak yolu-

na devam edip edemeyeceği tartıĢılacaktır. Böylece Cemaat üyelerinin tarikat içerisin-

deki asli görevlerinin ne olduğu, asli görev tanımındaki farklılıklar, Cemaatin geldiği 

son durum ve aydınlatılması gereken konular olarak durmaktadır. Ġkinci kısım sorular 

ise üç neslin değiĢim sürecinin izlenmesine yöneliktir.  

Öncelikle yapılan görüĢmelerde geleneksel tasavvufun devam ettirilebilmesinin 

imkansızlığına
145

  vurgu yapılırken 8.5 milyar insanı hedefleyen bir Cemaat için bu tür-

lü geleneksel lokal oluĢumların aĢılması gerektiği
146

 söylenmektedir. Verilen cevaplar 

arasında eski ile yeni arasında değiĢen hiçbir Ģeyin olmadığı, derslerin, rabıtanın ve ta-

savvuf düĢüncesinin aynen devam ettiği görüĢü ortaya çıkmıĢtır.
147

 Ayrıca Ramuz ve 

Tabakat-ı Sufiye sohbetlerinin Akra‟daki yayınının sürdüğü, Zahid Efendi ve Esad 

Efendi‟nin görüĢ, fikir ve sözlerinin yayımlanmaya devam ettiği
148

 ifade edilirken;  

Nureddin CoĢan‟ın daha babasının sağlığında tasavvuf ve tarikat terimlerini değiĢtir-

memiz gerektiğini, rabıta konusunda ise kiĢiyi tasavvur etmeden rabıta kurmak lazım 

geldiğini söylediği de
149

 beyan edilmiĢtir. Bu açıklamalar Cemaatin mevcut durum hak-

kında yeknesak bir fikre sahip olmadığı, kafasının karıĢık olduğu fikrine götürebilir. 

Bunun aynı zamanda gelecek için ciddi bir “mübhemiyet”e yol açtığı da söylenebilir. 

Bu müphemiyet Ģu sorulara kapı aralamaktadır: Geleneksel tarikat ve tasavvuf kodları 

terk edilmekte midir; yoksa bir düzeltme mi söz konusudur? Bu düzeltme gelenekte 

yaĢandığı gibi halvetin kaldırılarak itikâfa döndürülmesi, hadislere daha sıkı 

yönelinmesi gibi durumlara mı tekabül etmektedir? Yoksa Cemaat modern bir sivil top-

lum örgütüne mi dönüĢmektedir?  

“Geleneksel Tarikat Formları ve Tasavvuf/Tarikat Algılarında DeğiĢim” 

izleğinde değiĢimin aĢağıdaki baĢlıklar etrafında Ģekillendiği söylenebilir. 

a) İntisap ve Dersler 

Cemaat üyelerinin tarikat dersleri ve adabına ne kadar riayet ettikleri konusunda 

müracaat edilen; “Ġntisabınız var mı?” ve “Tarikat derslerini yapıyor musunuz?” soru-

                                                
145 Celaleddin, 22.12.2017 tarihli görüĢme. 
146 Bülent,  22.12.2017 tarihli görüĢme. 
147 28.12.2017 tarihli Isparta Turna grubu odak grup görüĢmesinden çıkan ortak görüĢ. 
148 14.05.2017 Kartal grubu odak grup görüĢmesinden çıkan ortak görüĢ. 
149  Cemil, 29.12.2017 tarihli görüĢme. 
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suna verilen cevaplar adeta Cemaatin geleneksel tarikat formunu taĢıyamayacağı izle-

nimini oluĢturmuĢtur. Ġntisap konusunda Cemaatin genç üyelerinin birçoğunun intisabı-

nın olmadığı, olanların ise bulundukları Ģehirlerdeki eski vekillerle yapılan bir intisap 

töreni neticesinde Cemaate bağlandıkları görülmüĢtür. Ġntisap konusunda orta kuĢağın 

ve üç Ģeyhe de mülaki olmuĢ olanların bir probleminin olmadığı da gözlenmiĢtir. Ders-

lerin; yani günlük zikrin yapılması konusunda ise bu hususta bir titizliğin kalmadığını 

söylemek mümkündür. Bu konuda “Günlük derslerinizi yapıyor musunuz?” Ģeklindeki 

bir soruya Aydın “ĠnĢallah” cevabı verirken; Atıf “Büyük oranda hayır.” cümlesini sarf 

etmiĢ, Aziz ise “hayır” cevabını vermiĢtir. Bu kiĢilerin en az 25 yıldır Cemaat içerisinde 

bulunduklarını söylemek gerekmektedir. Orta yaĢ kadınlardan oluĢan Kanarya Gru-

bu‟nun cevapları farklıdır. Grup içerisinden Fatma ve Merve “Evet” derken, Zehra “El-

hamdülillah” ve Meryem “Çok Ģükür” Ģeklinde ifade etmiĢtir. Atmaca Grubu‟nun ta-

mamı ise intisabının var olduğunu söylerken günlük dersler için “Elimizden geldiğince” 

ifadesini kullanmıĢtır. Kartal grubu da intisabının olduğunu belirtirken sadece Emir 

günlük dersleri yaptığını beyan etmiĢtir. Genç kadınlardan müteĢekkil Bülbül grubun-

dan dört kiĢi intisaplarının olmadığını söylemiĢtir. Derslerin takibi konusunda genç Ce-

maat üyelerinin günlük dersleri yapmadıkları, orta yaĢ kadınların derslerle daha fazla 

meĢgul oldukları, orta yaĢ erkeklerde derslere karĢı gösterilen ihtimamın azaldığı, eski 

müridanın birçoğunun dersleri daha düzenli bir Ģekilde yaptıkları gözlenmiĢtir. 

b) Rabıta 

Rabıta konusundaki durum intisap ve derslere göre biraz daha karıĢıktır. “Rabıta 

sizce nedir?” sorusuna Murat; “Bunu ders öncesi veya sonrası duruma değil her ana 

indirmek lazım ve birinin sizi sürekli izlediğini bilmektir bence.“ Ģeklinde cevap ver-

miĢtir. Melih; seven ile sevilen arasındaki iliĢki olduğunu, seven kiĢinin sevdiğini hayal 

etmesi olarak gördüğünü ifade etmiĢtir. Atıf ise; “Kamil insanlarla birlikte olunduğu 

düĢünüldüğü zaman (onların ismi anıldığı zaman) Allah‟ın rahmetinin (ilahi feyzin) 

ineceği düĢüncesiyle sanki birlikteymiĢ gibi düĢünmektir.” demiĢtir. Kadınlardan Mer-

yem; “MürĢide intisap etmek kalbe kablo döĢemekse rabıta yapmak da bu kabloya 

elektrik vermektir.” Ģeklinde bir tanım yapmıĢtır. Bunlar geleneğe yakın ifadelerdir. 

Bunun yanında Tahir; “Ben Nureddin CoĢan‟a rabıta yapmanın onun prensiplerine uy-

mak olduğunu düĢünüyorum.” ve Nevin; “ġeyhi düĢünmek, hayal etmek Ģeklindeki bir 
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rabıta biçimine inanmıyorum.” derken oldukça rasyonel davranmıĢtır. Cemaat üyeleri-

nin, özellikle genç üyelerin rabıta konusunda çok farklı cevaplar verdiği görülmüĢtür. 

Ölüm rabıtasını üyelerin çoğunluğunun kabul ettiği ve yaptığı; ama Ģeyh rabıtasında ise 

çekimser davrandıkları gözlenmiĢtir. Üyelerin bir kısmı vakit darlığı veya ikincil görev 

gördükleri için rabıta yapmadıklarını söylerken Atmaca Grubu‟ndan Asım; Nureddin 

CoĢan‟a rabıta etmenin “onun yolunun düsturlarına uymak” olduğunu beyan etmiĢtir. 

Bazı müridan rabıtayı, geleneksel tasavvufta olduğu gibi, feyzi ilahinin bizim kalbimize 

akması için Ģeyhin hayaliyle irtibat kurulması olarak tanımlarken bazı müridanın da 

rabıtayı hal ve hareketleri Ģeyhe benzetmek olarak izah ettikleri görülmüĢtür. Genç Ce-

maat üyelerinin rabıtayı kabulde zorlandıkları, lakin eski müridanın rabıta yapmaya 

devam ettiği de elde edilen tespitler arasındadır. 

c) Tarikat ve Şeyh Anlayışı 

Cemaat müntesipleri “Tarikat nedir ve Ģeyh kimdir?” sorusuna önder ve manevi 

lider cevabını vermektedir. Bülbül Grubu‟ndan Nurbanu tasavvuf ile tarikatın farklı 

Ģeyler olabileceğini söylerken; “Suistimal eden insanlar çok fazla. Mesela bir düğün 

salonunu tutup halkı kandırmaya çalıĢan Evrenesoğlu gibiler pek çok tasavvufi terimleri 

kullanarak ifsat edici olabiliyor.” ifadelerini kullanmıĢtır. “ġeyh kimdir?” sorusuna ise; 

“Bir Ģeyh kerametleri ile bilinmeyip de kalktığı teheccütleriyle, ettiği dualarla ve yaĢan-

tısındaki sünnete uygunluğuyla biliniyorsa ve Allah‟ı hatırlatıyorsa görüldüğünde, o kiĢi 

Ģeyhtir.” demiĢtir. Nevin Allah yoluna ulaĢtıracak her yolun tarikat olduğunu söylerken 

Ģeyhin de Allah‟a ulaĢtıracak bir vasıta olduğunu söylemiĢtir. Ġki yıldır Cemaat içerisin-

de olduğunu beyan eden Nilüfer; “Tarikat hakikate ulaĢtıracak bir yoldur ama her tari-

kat bu kılıf altında farklı Ģeylerle insanları yönlendirebiliyor ve insanları kandırabiliyor-

lar. Her tarikatın doğru yolda olduğunu ve hidayete ulaĢtırdığını söyleyemeyiz. Kime 

Ģeyh diyebileceğimizi bilemiyorum Tam olarak bende bir Ģeyh kavramı oluĢmuyor.” 

ifadelerini kullanmıĢtır. Aynı Ģekilde Cemaate yakın zamanda dâhil olduğunu söyleyen 

Nihan tarikatı cemaatin bir benzeri olarak nitelendirmiĢ ve “Tarikat yanlısı mıyım? 

Açıkçası pek değilim.” sözlerini sarf etmiĢtir. Bülbül grubunda öne çıkanın akıl olduğu 

açıkça görülmüĢtür. Tüm görüĢmecilerin Ģeyh ve tarikat konusunu konuĢurken akıl ve 

mantıkla hareket edilmesi gerektiğini ifade eden sözlerinde ve Kuran‟a, sünnete yapılan 
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vurgularında bu durum bariz bir Ģekilde ortaya çıkmaktadır. Artık tarikat batınî bir ha-

kikatler bütünü ve ezoterik/sırrî bir yol değil bir birlikteliğin adı olmaktadır.  

Kırlangıç Grubu‟ndan Mustafa yukarıdakilere benzer bir Ģekilde tarikatın haki-

kate ulaĢtıran bir yol ve Ģeyhin de bu hakikate ulaĢırken bize yardımcı olabileceğine 

inandığımız kiĢi olduğunu belirtmiĢtir. Mustafa ilave olarak; “Bize fayda sağlayabilece-

ğine inandığımız, olgun olduğuna inandığımız, takip edebileceğimiz nitelikteki insan-

dır.” demiĢtir. Kırlangıç Grubu‟nun tamamı bu görüĢlere bir ilavelerinin olmadığını da 

belirtmiĢlerdir. Ayrıca Mustafa, yine aynı gruptan Murat ve Melih kendilerini tanıtırken 

Cemaatin içine doğduklarını beyan etmiĢlerdir.  

ġahin Grubu‟ndan Edip‟in “Tarikat nedir?” sorusuna; “Tarikat Ġslam‟ı daha düz-

gün bir Ģekilde yaĢarken birbirimize destek çıktığımız arkadaĢlarla beraber bir yol oluĢ-

turuyoruz.” Ģeklinde verdiği cevap tarikatın dayanıĢma grubu olarak görüldüğü anlamı-

na gelebilir. ġeyh sorusuna sınıf metaforunu kullanan Edip; sınıf içerisindeki öğrencileri 

mürid ve sınıfın baĢındaki kiĢiyi de Ģeyh olarak değerlendirmiĢtir. Erkan ise bir grubun 

lideri olarak tanımlamıĢtır. Emir bu konuda biraz farklı bakmıĢ, Ģeyhlerin icazetli olması 

yani el almıĢ olmaları gerektiğini söyleyerek Ģeyhlerin normal insanlara göre daha bilgi-

li, daha ileriyi gören, daha mükemmel kiĢiler olduğunu, onlardan sadır olan söz ve fiil-

lerin bugün yanlıĢ olduğunu söylesek bile ileride onların ne kadar doğru olduğunu tes-

lim edeceğimiz görüĢünü ilave etmiĢtir. Kanarya Grubu‟ndan Meryem tarikatı “Kuran 

ve sünnet çizgisinde Allah‟a giden yol” olarak tanımlamıĢtır. “ġeyh kimdir?” sorusu 

grup tarafından “bu gidilen yolda bize rehberlik eden kiĢi” biçiminde cevaplandırılmıĢ-

tır. “Bazı özellikleri olmalı. Neler olabilir?” Ģeklindeki bir yan soruya ise Kuran ve sün-

nete bağlılık Ģeklinde cevap verilmiĢtir. Atmaca Grubu‟ndan Ahmet ise Ģeyh olmak için 

Ģeyhlik icazetine gerek olmadığını beyan etmiĢ ve „belli bir gelenekten gelmesine ihti-

yaç yok mudur?” sorusuna da “hayır” cevabını vermiĢtir. Abdülhalim bu görüĢe karĢı 

çıkarak belli bir gelenek ve silsilenin var olması gerektiğini söylemiĢ ve bu silsilenin 

Peygamber Efendimiz‟e dayanması gerektiğini ifade etmiĢtir. Ali, Abdülhalim‟in görüĢ-

lerine katılmıĢ ve “Her Ģeyh zamanındaki problemleri çözmekle mükelleftir. Gerideki 

sistem çözülmüĢtür, bitmiĢtir. ġu anda o sorular değil baĢka sorular vardır. Dolayısıyla 

yaĢayan bir sistem olmalı ki bu, Ģu anki sorunlara çözüm bulmalı.” sözleriyle konuya 

müdahil olmuĢtur. Abdülkadir ise Ģeyh için Ġnsan-ı kâmil olmalı” ifadesini kullanmıĢtır. 
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Asım ise Ģeyhlik makamının Ģimdi olmadığını düĢündüğünü söylemiĢtir. Ölen Ģeyhin 

feyzinden istifadenin mümkün olduğunu beyan etmiĢtir. 

Cemaatin tarikat yapısının çözümlenmeye çalıĢıldığı bu bölümdeki sorulan soru-

lar ve bu sorulara verilen cevaplar doğrultusunda Cemaatin özellikle genç kesiminde 

geleneksel anlamda bir tarikat ve Ģeyh algısının; manevi güçlerle mücehhez bir Ģeyh 

inancının oluĢmadığı söylenebilir. Bunu söylerken aynı kiĢilerin Ģeyhin tasarruf sahibi 

olduğuna inandıklarını söylemeleri de gözden ırak tutulmamalıdır. Eskilerden Ziya‟nın 

Kotku‟yu ziyarete gittiğinde; “ġeyh efendi geldiler mi” sorusuna cemaatten birisinin 

verdiği “Gelselerdi fark ederdiniz.” cevabı üzerine anlattığı “O girince çok farklı serin 

bir rüzgâr esti. Bu ne diye baktığımızda Mehmed Zahid Kotku Hazretleri‟nin camide 

kapıya geldiğini, tebessümle yanındakine selam verdiğini gördüm. (…) Ġçimden „Bu zat 

gerçekten evliya ise dönsün de bana baksın.‟ diye geçirdim.  Mübarekler oturduğu yer-

den Ģöyle baĢını çevirip bakınca göz göze geldik. O andan itibaren içimizde bir kıvılcım 

parladı.” hatırası ile Nilüfer‟in “Kime Ģeyh diyebileceğimizi bilemiyorum. Tam olarak 

bende bir Ģeyh kavramı oluĢmuyor” sözü kuĢaklar arasında Ģeyh algısındaki değiĢimi 

anlatır. Aynı Ģey tarikat tanımında da geçerlidir. Burada Kuran ve sünnete vurgu yapıl-

ması, bizi, tarikatın herhangi bir cemaatten farklı bir Ģey olmadığı, Kuran‟ı ve sünneti 

savunan herhangi bir dini grup hüviyetinde olduğu ve müridlerin de böyle dini bir grup 

içerisinde yer alan herhangi bir üye oldukları zehabına götürebilir.  

d) Cemaat Müntesiplerinin Üç Lidere Bakışı 

Ġkinci grup sorular içerisinde ilk sual; “M. Zahid Kotku, Esad CoĢan ve M. 

Nureddin CoĢan arasındaki temel farklar sizce nelerdir?” sorusudur. Bununla kabaca üç 

neslin arasındaki temel farkların ortaya çıkması amaçlanmıĢtır. GörüĢmeciler “temel 

fark” terimine takıldıkları için temelde bir farkın olmadığını beyan etmiĢlerdir. Bunun 

üzerine soru değiĢtirilmeden her seferinde bir açıklama yapılarak görüĢmelere devam 

edilmesi uygun görülmüĢtür. Temel fark teriminin “bariz, belirgin farkların neler olabi-

leceği” Ģeklinde düzeltilmesi sonucu kimi görüĢmeciler bazı farklardan söz ederken bazı 

görüĢmeciler de belirgin bir farkın olmadığını ve tüm Ģeyhlerin zamanlarının icapları 

üzere davrandıklarını ifade etmiĢlerdir.  
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GörüĢmecilerin bu soruya cevaplarında öne çıkan görüĢ Ģu üç kategori altına alı-

nabilir: i- Temel veya bariz bir fark yoktur. ii- Fark toplumsal değiĢmelerin neticesinde 

zorunda kalınan durumlarla ilgilidir. iii-  Fark teferruattadır.  

Cemil; “Bu üç hoca efendi arasındaki farkın teferruatta olduğunu düĢünüyorum. 

Bariz bir fark olduğunu düĢünmüyorum iĢin doğrusu. Hepsi de kendi devirlerinin sosyal 

Ģartları, kanuni diyebileceğimiz Ģartları, insanların bilgi seviyesi, cemaatin bilgi seviyesi 

gibi etkenlerle kendilerine düĢen mürĢitlik görevlerini yapmıĢlardır. Buna göre bazı 

değiĢiklikler ve farklı uygulamaları olduğunu düĢünüyorum.” demiĢtir. GümüĢhanevi 

Dergâhı‟nın hep yol açıcı olduğunu belirterek “Hiçbir tarikat dergi çıkartmazken hoca 

efendimiz dergi çıkartmıĢ, radyo kurmuĢtur. Daha sonra diğer cemaatlerin de bu yolu 

takip ettikleri görülmüĢtür. ” Bu cümleler ve diğer görüĢmecilerin verdiği cevaplar Ce-

maatin değiĢime bariz farktan çok zamanın icaplarına göre davranan aktif bir omurga 

olarak baktığını ve farkın teferruatta olduğunu kabul ettiğini göstermektedir. Ali ise; 

farklılıkların bir yorum farklılığı olduğunu bildirmiĢ ve güncel olanın yorumlanması 

olarak görmüĢtür. O günden bugüne kadarki süreçte çıkılan nokta ile mevcut durum 

arasında büyük bir sapmanın olmadığını söylemiĢtir.  

Bahadır üç dönemi ele alırken kiĢisel ve yüz yüze olan eğitimin önce toplumsal-

laĢtığını sonra ise kurumsallaĢtığını, manevi eğitimden sosyal dayanıĢmaya ardından da 

kurumsal eyleme geçildiğinden söz etmiĢtir: “Ġnsanın iç dünyası, manevi alanı çok 

önemli bir Ģey. KiĢinin ayet anlamında, ahlak anlamında, ibadetler anlamında elde ettiği 

bilgilerin yaĢamsal hale dönüĢmesi ruhen yapılacak eğitimle elde edilecek bir Ģey olarak 

görülmektedir. Kotku‟da enfüsi çalıĢmalar birinci derecede önemli iken Esad CoĢan‟da 

afak ve enfüs ikisi bir arada götürülmeye çalıĢılmıĢtır. Nureddin CoĢan zamanında ise 

tasavvufun temel prensiplerine rağmen biraz daha sekülerleĢti gibi bir intiba var. Der-

nek faaliyetlerinde tasavvufi önderlikleri değil de sivil toplum kuruluĢları Ģeklinde ha-

reket etmeye çalıĢıyor.”  

Turna grubundan Abdülhalim ise üç Ģeyh arasındaki farkı Ģöyle açıklamaktadır:  

“Daha dar bir çerçeveye hitap eden Zahid Efendi klasik bir tarikat şeyhi 

görünümündedir. Esad Coşan diğer sosyal gruplara da ulaşma isteği içe-

risinde beş yıldızlı otellerde Cemaatini sevgi ve kardeşlik temasıyla buluş-

turdu.  Günün şartları doğrultusunda hizmet ağını radyo, televizyon, dergi 

ve gazete gibi yayın organlarıyla çeşitlendirdi. Nureddin Coşan sohbetler 
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konusunda „dedem ve babam söylenecek her şeyi söyledi, şimdi artık diji-

tal çağdayız; dijital çağın gereklerini yerine getirmeliyiz.‟ diyerek yeni bir 

dönemi başlatmıştır.”  

Bünyamin; “Devirlerin ve zamanın Türkiye‟deki küreselleĢme, tekniğin geliĢ-

mesi ve hayatımıza girmesine bağlı olarak insanların yaĢam tarzlarındaki değiĢim, buna 

bağlı olarak kentleĢme ve sair sebeplerle aynı amaç ve hedeflerini biraz daha farklı ola-

rak gerçekleĢtirmeye çalıĢmalarıdır. Bu farkın da alet edevât ve araçlara bağlı olarak 

oluĢtuğunu düĢünüyorum.”  sözleriyle zamanının zorlaması karĢısında bir değiĢikliğin 

olduğunu vurgulamaktadır.  Celalettin aynı Ģekilde bir farkın olmadığını söylerken fark 

olarak gördüklerimizin dıĢ etkenlerden kaynaklandığını ve iletiĢim teknikleri ile ilgili 

olduğunu ifade etmiĢtir. Celaleddin‟in ders verilmiyor, intisap alınmıyor itirazlarına 

karĢı söylediği “ġu anda Cemaatte bulunanların çok küçük bir kısmı derslerini yerine 

getirirken büyük bir çoğunluğu beyat adı verilen „söz verme‟ nin gereğini yapmamakta-

dır. Bu durumda sözünde durmayanların sayısını artırmanın dıĢında bir iĢlevi olmayacak 

iĢi iĢlemenin çok mantıklı olduğu söylenemez.” ifadeleri ise Cemaatin geleneksel tasav-

vufî bir grup olarak hayatiyetini devam ettiremeyeceğinin beyanı Ģeklinde algılanabilir.  

e) Nureddin Coşan’ın Doğal Lider Tanımlaması ve Geleneksel  

                Adlandırmaların ve Uygulamaların Terki 

Nureddin CoĢan 2003 yılının ġubat ayında yaptığı yâd konuĢmasında kendisinin 

doğal bir lider olduğunu ve verilecek baĢkaca her türlü isimlendirmenin bunun üzerine 

bina edilmesi gerektiğini söylemiĢtir. Buradan yola çıkarak Cemaat içerisinde hayli kafa 

karıĢıklığına sebebiyet veren doğal liderlik bir soru olarak gündeme getirilmiĢtir: 

“Nureddin CoĢan „ben doğal bir liderim‟ sözleriyle neyi kastetmektedir?” Bu sorudan 

kastın tahmin edildiği üzere cemaatin Ģeyhlik kurumunun üzerini çizdiği ve tarikat for-

munu terk ederek sivil toplum örgütüne dönüĢtüğü algısının test edilmesidir. Ayrıca 

insandaki “doğal” niteliklerin onun “doğa”sından kaynaklanan nitelikler olduğu bilin-

mektedir. Mesela büyüme, yaĢlanma, ölme, acıkma, acı çekme, ağrı duyma, yorulma, 

uyuma vs. gibi birtakım özellikler doğaldır, doğamızın gereğidir denilebilir. Bu açıdan 

bir insanın kendisini “doğal” lider olarak görmesi, onun liderliği kendi “doğa”sından 

kaynaklanan bir özellik olarak görmesi anlamına gelebilir. Bu soru ile Cemaatin konuyu 

nasıl gördüğü de anlaĢılmaya çalıĢılmıĢtır.  



197 

 

Kerim bu soruya cevap verirken; “Yani ben doğal davranan bir insanım. ġatafat-

tan çok hoĢlanmıyor hocamız. Net bir Ģekilde ve kısa cümlelerle çok Ģeyi anlatan bir 

insan.” sözlerini sarf etmiĢtir. Kemal ise; “Bana hasbelkader bu görev tevdi edildi. Bana 

çok bir Ģey yüklemeyin.” anlamı taĢıdığını söylemiĢtir. Cemil kendisine görev tevdi 

edilmeden önce birkaç sefer özel görüĢtüğünü, o zaman Cemaatin Ģirketlerinden ve bazı 

sosyal çalıĢmalarından sorumlu olduğunu anlattıktan sonra “Tasavvuf tarikat kelimele-

rinin yerine baĢka kelimeler bulmalı” dediğini, bunu sürekli geleceğe yönelik olarak, 

gelecekteki insana hitap etmenin bir yolu olarak düĢündüğünü ifade ederek Ģeyh keli-

mesinin yerine doğal lider terimini de bunun için kullandığını tahmin ettiğini beyan 

etmiĢtir. Ziya ise bu hususta “Lider olduğunu gösteren özel bir giysi, özel bir görüntü 

ortaya koymadan, sıradan, mütevazı diğer insanlarla eĢdeğerde, halk içinde hak ile be-

raber olma anlayıĢını taĢıyan bir yapıya sahip olduğunu düĢünüyorum.” diyerek doğal 

liderden kastın doğal, sıradan bir insan gibi davranan kiĢi olduğunu söylemeye çalıĢmıĢ-

tır. Bünyamin ise bu soruya “Anadan doğduğu gibi, kini nefreti olmaksızın doğal bir 

yaĢam tarzı sergilemek, kendi içerisinde doğal olduğu gibi diğer insanlar karĢısında da 

doğal olan, farklı yönlendirmelere kapılmamıĢ, huzuru tabiilikte arayan, hem tabiata, 

hem çevreye hem de diğer insanlara naif bir Ģekilde yaklaĢan” anlamlarını yüklemiĢtir. 

Bahadır doğal lider sözünün doğuĢtan lider anlamını taĢıyabileceği gibi yapay 

olmayan, hakiki liderim anlamına da gelebileceğini belirtmiĢtir. Turna grubundan Edip; 

“Ben doğal liderim” sözünden “Ben eski kalıpta oturtulan Ģeyh, tarikat, postniĢin, yani 

böyle bir Ģey değil. Çünkü bunlar hususunda haklı. Günümüzde özellikle FETÖ‟den 

dolayı bu çeĢit isimlendirmeler yıprandığı için artık ismini bu isimlerle birlikte anmak 

istemiyor. Artık diğer cemaatler de Ģeyh, mürĢit, postniĢin, dergâh, tekke, cemaat keli-

melerini kullanmıyorlar. Doğal lider demek bir dini grubun lideri veya bir grubun lideri 

demektir.” cümlelerini sarf etmiĢtir.  

“Nureddin CoĢan tarikat dersi vermekten ve Ģeyh olduğunu söylemekten ısrarla 

kaçınmasının sizce sebepleri nelerdir?” sorusuna görüĢmecilerin tamamı tarikat dersini 

kendisinin vermediğini ama babasının yetki verdiği kiĢilerce devam etmesini istediği ve 

bunun da böylece devam ettiğini söylemiĢlerdir. Burada gözden kaçan bir husus vardır. 

Dedesinin ve babasının ders tarif yetkisi verdiği kiĢiler bu dünyadan göçtüğünde aynı 

Ģeyleri söyleyebilecek miyiz? Zaten derslerini yapanların Cemaatin çok küçük bir kıs-

mını kapsadığını söylemek, zikir konusunda hiçbir yönlendirmenin yapılmadığı dikkate 
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alınacak olursa doğru olur mu? Bu hususlar tarikat olma özelliklerinin baĢında gelen 

zikrin akıbetinin mübhemiyetini akla getirmektedir. ġeyhim demekten kaçınmasını ise 

doğal lider tabiri ile açılım sağlamak ve bazı terimleri ulaĢılacak muhataplar için değiĢ-

tirmek gereği olarak izah etmiĢlerdir. Kotku‟ya bağlı iken sonradan kopmuĢ olanlardan 

Burak, Nureddin CoĢan‟ın kâmil bir mürĢit yeterliliğinde ve Ģeyhlik için gerekli dona-

nıma haiz olmadığını ifade etmiĢtir. Kotku bağlılarından bugün de bağlılığı devam eden 

Bahadır ise aynı soruya; “ġeyh olmadığını söylüyor olabilir. Belki de gerçekten Ģeyh 

değildir. Toplumsal liderliğin verildiğini ama manevi tarafı ağır basan mürĢitliği üzerin-

de deruhte etmediğini imleyebilir.” diye cevap vermiĢtir. Say‟ın “Ben doğal liderim 

demekle Nureddin postu bırakıp Cemaat liderliğine talip olmuĢtur.”
150

 sözleri de aynı 

vurguyu yapmaktadır. Burak ayrıca icazetin gerekliliğinde söz ederek Ģunu ilave etmiĢ-

tir: “Biz hocamız Zahid Kotku‟dan ne görmüĢ isek onun yapılması gerektiğini anlarız. 

Tasavvuf ve tarikat bunu gerektirir.”   

Turna grubundan Edip; “Ders vermekten ve Ģeyh olduğunu söylemekten ısrarla 

kaçınmak diye bir Ģey yok. Sadece o kelimeleri kullanmak istemiyor hocamız. Kendisi-

ni baĢka kelimelerle tanımlandırmak istiyor. Ders konusunda ise bir aksama yok. Her 

ilçede her beldede ders veriliyor. Rabıtanın da yapıldığı malum. Sözcü olarak ġahver 

Hanım‟ı kullanmıĢtır. ġahver Hanım Rabıta isimli kitabında rabıtanın Nureddin CoĢan 

Hocamıza yapılması gerektiğini yazmıĢtır.
151

 Geleneğimizde olan her Ģey devam ediyor, 

evrad okunuyor.” ifadelerini kullanmıĢtır. 

f) Cemaatin Tarikat Yapısından Çıktığına Dair İddialara Yaklaşım 

“Nureddin CoĢan döneminde geleneksel sohbetlerin ve ziyaretlerin terk edilme-

si, kimseye randevu tarikat dersi verilmemesi,  geleneksel Ramuz okumalarında meal 

çalıĢmalarına yönelinmesi Cemaatin tasavvuf boyutunu terk ettiği anlamına gelir mi? 

Ne anlama gelir?” Ģeklindeki bir soruya da görüĢmeciler sohbetlerin terk edilmediğini, 

hem Kotku‟nun hem de Esad CoĢan‟ın yapmıĢ olduğu Ramuz ve Tabakat-ı Sufiyye 

derslerinin Akra Fm.‟de hergün yayınlandığını, haftada bir veya iki gün olan derslerin 

                                                
150 Say, GeçmiĢ Zaman Olur ki, Melâli Cihan Tutar (59), 

https://tebyin.wordpress.com/2013/09/19/gecmis-zaman-olur-ki-melali-cihan-tutar-41-dr-seyfi-say/  
151 ġahver Çelikoğlu Rabıta,, Marifet Yay., Ġstanbul, 2011, ss. 19-21. Server ĠletiĢimin yayımladığı 2016 

baskısında ise Nureddin CoĢan‟la, onu mürĢid tanımakla, inabe yenilemekle ve rabıta yapmakla ilgili 

kısımların ilginç bir Ģekilde kitaptan çıkartıldığı görülmüĢtür. Bununla ilgili herhangi bir açıklama da 

yapılmamıĢtır. 

https://www.google.com.tr/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=1&cad=rja&uact=8&ved=0ahUKEwjJyOvLv7fbAhVlD5oKHbKRA0IQFggoMAA&url=https%3A%2F%2Ftebyin.wordpress.com%2F2013%2F09%2F19%2Fgecmis-zaman-olur-ki-melali-cihan-tutar-41-dr-seyfi-say%2F&usg=AOvVaw3LxUcdJOblv2JiAOq6Y9-w
https://tebyin.wordpress.com/2013/09/19/gecmis-zaman-olur-ki-melali-cihan-tutar-41-dr-seyfi-say/
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haftanın her gününe yayıldığını söylemiĢlerdir. Bünyamin; “Soru eğer Nureddin CoĢan 

niye yapmıyor Ģeklindeyse bunu kendisinin yaĢadığı tecrübe ile açıklayabiliriz.” demiĢ-

tir. Yurt dıĢına gitmek zorunda kalmasının, 28 ġubat sürecinde maruz kaldığı baskıların 

bunda etkili olabileceğini düĢündüğünü söylerken, “Dedemin ve babamın söyledikleri 

duruyor. Onları uyguladınız da mı yeni Ģeyler istiyorsunuz?” Ģeklindeki bir yakınması-

nın da aynı minvalde değerlendirilebileceğini söylemiĢtir. Randevu verilmemesi Ģeklin-

deki soru görüĢmeciler tarafından kabul görmemiĢ ve projesi olana randevu verildiğini, 

ama anlamsız sohbetler için randevu verilmediği söylenmiĢtir. Turna grubundan Fuat 

soruya baĢka bir soru ile bir açılım getirmiĢtir; “Bugün sohbetler devam etseydi kaç kiĢi 

dinlerdi? Çünkü ben biliyorum, Esad Hocamızın son zamanlarında cami sohbetlerine 

ilgi azalmıĢtı. Hatta ĠskenderpaĢa‟nın etrafında kalan gençler bile yatıyor ve Hocamızı 

dinlemeye gitmiyorlardı”. 

Cemaat üyelerinin ısrarla Cemaatin tasavvufi bir cemaat olduğunu söylemeleri 

ve bunun için deliller sıralamaları önemli bir durumdur. Buna mukabil Nureddin Co-

Ģan‟ın geleneksel terimlerden kaçınması; kendisinin ders vermemesi; yarıĢmalar, helal 

yaĢam platformu, kritik analitik düĢünme platformu, Kuran‟ın anlamıyla buluĢma plat-

formu gibi modern ve/veya postmodern oluĢumlar gerçekleĢtirmesi; internet üzerinden 

salâvat getirme ve kurban bağıĢlama yarıĢmaları etkinlikleriyle cemaatin diri tutulmaya 

çalıĢılması da ayrı bir önemi haizdir. Belki de Celalettin‟in dediği gibi Cemaat gelenek-

sel tarikat kodlarını terk ederek yeni bir yol, yeni bir tasavvuf denemesi yapmaktadır. 

Belki de yine onun dediği gibi din denilince 32 farzı ve sünnet denilince düğünü anla-

yan bir topluma zühd üzerinden ulaĢmanın ve konuĢmanın imkânı da anlamı da yoktur. 

Olaya müntesipler açısından bakarsak büyük bir grubun tasavvuf ve tarikat kimliğini 

üzerlerinde taĢımak istedikleri anlaĢılmaktadır. Ama Ģurası da göz ardı edilmemelidir: 

Cemaatin büyük çoğunluğu tarikat ders ve adabına uymamakta, özellikle gençlerde inti-

sap ve rabıta gerçekleĢmemektedir. Bu bakımdan birkaç on yıl sonra (Esad Efendi bağ-

lılarının vefatından sonra) ders verenin, ders yapanın, intisap edenin, zühd yoluna gire-

nin, rabıta yapanın kalmayacağını söylemek kehanet olmasa gerektir. 

g)Kritik ve Analitik Düşünme Platformu 

Yukarıda saydığımız oluĢumlardan Kritik Analitik DüĢünme (KAD) Platformu 

Cemaat üyelerinin kritik yapabilme, eleĢtirel düĢünme yeteneğini geliĢtirme, analitik 
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okuyabilme ve düĢünebilme konularında çalıĢmalar yapmaktadır. Bu KAD platformu 

konusunda görüĢmecilere sorular yöneltilmiĢtir. 41 sorudan oluĢan birinci grup sorular 

içerisinde bir soru bulunmaktadır ve Ģu Ģekildedir: “KAD ne demektir? EleĢtirel düĢün-

ce mantığına nasıl bakıyorsunuz?” Dokuz sorudan oluĢan ikinci grup sorular içerisinde 

sorulan KAD sorusu da Ģöyledir: “Kritik analitik düĢünmeden ne anlıyorsunuz?” Bu 

sorularla tam bir teslimiyetten ibaret olan tarikat olgusunun ne kadar modernleĢtiği, 

eleĢtiriye açık hale geldiği ve her Ģeyin sorgulanabilirliği üzerinden bir inanç ve düĢün-

ce yapısının oluĢtuğu anlamaya çalıĢılacaktır. 

KAD‟ın ne olup olmadığını görüĢmecilerin cümleleriyle çözümlemeden önce 

KAD Platformu‟nun kendi sitesine
152

 bakarsak KAD‟ın ne olduğu konusunun Ģöyle 

izah edildiğini görürüz:  

“Kritik ve analitik düşünme zihinsel işlevlerin kullanıldığı bilişsel bir akti-

vitedir. Dikkat, hafıza, muhakeme, algılama ve çıkarsama yapma gibi bir 

dizi zihinsel sürecin eşgüdüm içinde etkileştiği bir süreçler bütünüdür. 

Seçme, kategorize etme, tümevarım, tümdengelme, mecaz, benzetme, ayrış-

tırma ve soyutlama gibi kritik ve analitik düşünmenin diğer bileşenlerin-

den de söz edebiliriz. Günlük yaşantımızdaki olağan, sıradan, istemsiz, sis-

temsiz düşünmeden farklı; bilinçli, ilmi, hür düşünmedir.”  

Nureddin CoĢan‟a ait de bir KAD tarifi bulunmaktadır: “Bizi ayaklarımıza baktı-

rıp, bize tokat atmak isteyenlerin niyetini anlamak ve gereğini yapmaktır.” Web sayfa-

sından yönlendirilen makaleler arasında Yücel Ağargün tarafından PratiKAD (Pratik 

Örnekler ile Kritik ve Analitik DüĢünme) kitabı için hazırlanan makalede kritik analitik 

düĢünme hikmetle iliĢkilendirilmektedir: “Hikmet kavramını doğru anlayabilirsek kritik 

ve analitik düĢünmeyi daha doğru ve sağlıklı Ģekilde zihnimize yerleĢtirebiliriz. Hikmet, 

(…) olayların sebep-sonuç iliĢkisini kurup hükme varmada aklı isabetli kullanarak elde 

edilen sonuçtur. Hikmet, doğru gören keskin bir göz gibidir.” Sebep sonuç iliĢkisinin 

nedenselliğe götürdüğünü ve nedenselliğin bilimsel düĢüncenin temel argümanlarından 

olduğu hatırdan çıkarılmamalıdır.   Makaleler bölümündeki bir baĢka yazının baĢlığı da 

Ģu Ģekildedir: “Sokratik Sorgulamayı Öğreniyoruz.” Bu baĢlık tıklandığında Ģöyle bir 

yazı çıkmaktadır: “Problem Temelli Öğrenme Sokrates Sorgu Usullerinin Sınıflandırıl-

                                                
152 http://www.kritikanalitik.global  

http://www.kritikanalitik.global/
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ması.” Bu yazının sonunda ise Ģu ibare vardır: KAD Platformu Tercüme Birimi tarafından 

http://ed.fnal.gov/trc_new/tutorial/taxonomy.html  adresinden uyarlanmıĢtır. Makaleler 

bölümü de kendi içerisinde tercüme makaleler, özgün makaleler ve alıntı makaleler Ģek-

linde üçe ayrılmaktadır. Özgün makaleler içerisinde “Kad Ne Ġçin” isimli bir yazı vardır. 

Bu yazıda niçin KAD yapmalıyız soru baĢlığı altında 37 madde sıralanmıĢtır. Bunlar “Al-

lah‟ın rızasını kazanmak için,” diye baĢlar ve devam eder: “Önce sorgulamak daha sonra 

kabul veya reddetmek için”, “Yaratıcının varlığına, sonrasında O‟na olan sevgiye ulaĢ-

mak, o sevgiden kaynaklanan O‟nun istediği gibi davranma becerilerini elde etmek için”, 

“Aile yapısının bozulması, tek tek yaĢamaya mecbur edilme, örf ve ananeden uzaklaĢtır-

ma taarruzuna karĢı bunların bilinçli bir biçimde farkına varmak ve mücadele etmek için.”  

“EleĢtirel DüĢünce Ġle Ġmtihanımız “ baĢlıklı GülĢah Seydaoğlu imzalı yazıdaki 

Ģu cümleler dikkate değerdir: “EleĢtirel düĢünme, bir kanıt ya da öneriyi değerlendirir-

ken, o bilgiyi doğruladığı halde, ona karĢı çıkan araĢtırma, inanıĢ ve hareketleri mantıklı 

sebeplere dayanarak objektif olarak yargılama ve bunu yaparken düĢünce tarzını da sor-

gulama ve izleme yeteneğidir. Kendi fikir ve iddiasının mutlak doğru olduğunu ileri 

süren her kiĢi veya sistem ise dogmatiktir.” Yazı Ģöyle sona erer: “Yurdum insanının 

içindeki gizli septisizm aĢkını dogmatizme kurban etmeyelim.” Yazının Ģu adresten 

alındığı belirtilir: http://www.doktordergisi.com/haberdetay.asp?id=34  

KAD‟ın Cemaat üyeleri arasında nasıl anlaĢıldığı ile ilgili olarak kestirmeden 

Ģöyle söylenilebilir: KAD‟ın ne olduğu tam olarak bilinmemektedir. AĢağıda görüĢme-

cilerin verdiği cevaplara bakıldığında bu daha iyi anlaĢılacaktır. GörüĢmecilerden Avni 

“KAD nedir?” sorusuna; “Fıkıh usulüdür.” yanıtını vermiĢtir. Aslıhan ise; “Nereden 

geldik, niçin geldik, nereye gidiyoruz, sonumuz ne olacak, ne yapmalıyızın, hayatımızın 

planının hayırlı ve Ģerli olarak dizayn edilmesidir. Hayat planını en güzel bir Ģekilde 

yapmaktır.” demiĢtir. Rıza; “KAD bir Ģeyi teferruatlı olarak araĢtırıp öğrenip sonra bunu 

analiz etmek Ģeklinde. Bu da doğru olanı bulmak için eksik tarafı nedir, bunun üzerine 

ne koyarım, onu ortaya koymaya çalıĢırsınız, benim anladığım bu.” ifadelerini kullan-

mıĢtır. Kemal‟e göre KAD karar aĢamasında yapılması istenen ihtisas çalıĢmasıdır. Ce-

mil‟e göre ise KAD düĢüncesi fıkıh düĢüncesi ve nosyonuyla aynı Ģeydir. Olayların 

bizim gördüğümüz gibi olmayabileceği, bir arka planının olabileceği, bunun da göz ardı 

edilmemesi olarak izah edilebilir. Bahadır; “KarĢılaĢılan fikirleri hemen kabullenip o 

http://ed.fnal.gov/trc_new/tutorial/taxonomy.html
http://www.doktordergisi.com/haberdetay.asp?id=34
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fikrin yanlıĢlığına veya doğruluğuna hükmetmek yerine; acabalarla, doğru mudur yanlıĢ 

mıdır sorularıyla daha özümsenmiĢ bir Ģekilde o fikrin benimsenmesidir” demiĢtir. 

Turna Grubu‟ndan Abdullah o konuda fazla bir Ģey anlamadığını beyan etmiĢ ve 

bazı konularda daha derinlikli ve etraflıca düĢünme biçimine kritik analitik düĢünme 

diyebileceğini söylemiĢtir. Abdülhalim ise Ģöyle bir açıklamada bulunmuĢtur: “Kritik 

analitik düĢünme anlamında hayatımızdaki her anı, her yorumu, her hadiseleri kritik 

ederek, analiz ederek körü körüne bağlanmadan sağduyulu bir düĢünce yapısı içerisinde 

kararımızı ona göre vermek.” Körü körüne bağlanmadan araĢtırarak gerçeğe ulaĢmanın 

KAD olduğunu söyleyen Abdülhalim KAD‟ın medya okuryazarlığı ile benzerliği soru-

lunca; medya okuryazarlığının kritik analitik düĢünmenin bir cüzü olduğunu belirtmiĢtir. 

Fatih de “Net bir Ģekilde anladığımı söyleyemem ve Ģudur diyemem ama” diye baĢlayan 

sözlerine; “Hayatın bütün süreçlerini anlamak, olayları kavramak için daha ciddi bir Ģe-

kilde gayret sarf etmek olduğunu söyleyebilirim.” diyerek kendi yorumunu ilave etmiĢtir. 

Abidin de kavram hakkında “Olayların arka yüzünü görebilmek” Ģeklinde bir açıklamada 

bulunmuĢtur. Erdinç 5N1K‟dan bir farkının olup olmadığı sorusuna; bir farkının olmadı-

ğını söylemiĢtir. Fuat ise konuyu feraset ve basiret çalıĢması olarak görmüĢtür.  

Bülbül Grubu ise KAD kelimesinin anlamını bilmediklerini söylemiĢler ve üye 

oldukları bir öğrenci topluluğunun adı olarak tarif etmiĢlerdir. Ardından “Kritik analitik 

düĢünme biçimine nasıl bakıyorsunuz?” sorusuna “Olması gereken, muhteĢem bir Ģey” 

cevabını vermiĢlerdir. Bu cevap Cemaatin bilmediği ve anlam veremediği bir konuda  

Cemaat üyelerinin lider (veya Ģeyh) kaynaklı bir söze ve uygulamaya nasıl baktıklarını 

göstermektedir. Atmaca Grubu‟ndan Ahmet KAD geleneğinin Peygamber Efendimiz 

zamanından beri geldiğini, Hendek savaĢında yapılan istiĢarenin sonucunda hendek 

kazmaya karar vermenin bir nevi kritik analitik düĢünme olduğunu söylemiĢtir. Sözleri-

nin devamında ise; “Hocamızın en son gündemde olan konuĢması Sultani Üzümü gibi 

olmayın. Bana bile körü körüne tabi olmayın. Mutlaka Kuran, sünnet ölçüsünde yapı-

lanları değerlendirin, ona göre hareket edin diyen bir düsturda tabii ki sonuna kadar 

KAD var. Sonuna kadar eleĢtirel düĢünce var.” sözlerini sarf etmiĢtir. 

Ziya; “Kritik analitik düĢünme demek bizim anlayabildiğimiz kadarıyla sağlam bir 

muhakeme ile dengeli düĢünebilme demektir. Körü körüne bağlılık ve taassup değil. Ayet 

ve hadisler eĢliğinde aklın ve mantığın kabul ettiği, Kuran ve Sünnet‟e uygun hayat tarzının 

toplumda oturmasını sağlama amacıyla yapılan çalıĢma demektir.” demiĢtir. Dinin sorgula-
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narak yaĢanmasını sağlamak olduğunu ilave eden Ziya bu sorgulamanın hadis ve ayetleri 

sorgulama değil hadis ve ayetlere uygunluğu sorgulama olduğunu söylemiĢtir. ġahin Grubu 

ise kritik analitik düĢünmeyi genelde medya okuryazarlığı olarak izah etmiĢtir. 

KAD konusunda Bünyamin‟in görüĢlerine ayrı bir paragraf açmakta fayda var. 

O kritik analitik düĢünmeyi açıklarken meseleye “critical thinking” değil “critical 

theory” olarak bakmayı tercih ettiğini söylemiĢtir. Yani olay bir düĢünme değil bir teori 

ortaya koymaktır. Yani kritik analitik düĢünce değil kritik analitik teori demeyi tercih 

etmektedir. Bunu da Ģöyle açıklar: “Dünyadaki her türlü „izm‟e yani meta anlatılara 

karĢı nerede duruyorum, davranıĢlarım, düĢüncelerim ve niyetlerimi hangi anlatı Ģekil-

lendiriyor, benim Ģu davranıĢım Peygamberin davranıĢına ne kadar uyuyor, sorusunu 

sorması ve buna cevaplar bulmaya çalıĢmasıdır.  Yani Kuran ve sünnete göre yaĢantısını 

çek etmesine kritik analitik teori denilebilir.”  

Görüldüğü gibi Cemaat içerisinde kritik analitik düĢünmenin tek bir tanımı bu-

lunmamaktadır. Herkesin anladığı farklıdır. Yalnız ittifak edilen husus kritik analitik 

düĢüncenin iyi bir Ģey olduğudur. Büyük bir çoğunluğun çok fazla bir Ģey anladığı da 

söylenemez. Zaten tasavvufta müridin Ģeyhini eleĢtirmesi mümkün olmadığı gibi arayıp 

bulma derdi de yoktur. Ayrıca KAD platformu web sitesinde “KAD Niçin?”adlı maka-

lede geçen “Önce sorgulamak daha sonra kabul veya reddetmek için” cümlesi de sıkın-

tılı durmaktadır. Ġslam‟ın teslim kökünden geldiğini düĢünürsek önce sorgulayıp sonra 

inanmanın doğru olup olmadığı izaha muhtaç bir konudur. Kaldı ki Müslümanların ya-

Ģadığı topraklarda doğan bireylerin de önce sorgulama sonra kabul veya reddetme lüksleri 

bulunmamaktadır. Ayrıca yine aynı sitede yer alan GülĢah Seydaoğlu‟na ait yazıda Ģöyle 

denilmektedir: “Kendi fikir ve iddiasının mutlak doğru olduğunu ileri süren her kiĢi veya 

sistem ise dogmatiktir.” Ġslam; doğru ve mutlak olduğunu söylemeyecek midir? 

h)Değerlendirme 

“Geleneksel Tarikat Formları ve Tasavvuf/Tarikat Algılarında DeğiĢim ve 

ModernleĢme” baĢlığı içerisinde yapılan incelemede görünen Ģey hem tasavvuf/tarikat 

kavramının değiĢmiĢ olduğudur hem de tarikatın ritüellerindeki farklılaĢmadır. Hatta 

tasavvufa ait kavram ve isimler dahi değiĢtirilmekte ve kullanımdan kaldırılmaktadır. 

Bu değiĢim Cemaat‟in tasavvuf/tarikat formunu yitirirken bu alandan tamamen çekilip 

çekilmediği sorusunu gündeme getirmektedir. Cemaat üyelerinin büyük çoğunluğu 
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değiĢimin formla iliĢkili olduğunu, aĢınan kelimelerin değiĢtirildiğini, geleneksel tarikat 

anlayıĢının aynen devam ettiğini söylemektedir. ġeyh, mürĢit, tekke, zikir, hatme, derviĢ 

gibi geleneksel terimlerden uzaklaĢıldığı doğrudur. Ama Cemaat en azından görüntüde 

değiĢenin sadece isimlerden ibaret olduğunu ve aslında değiĢen bir Ģeyin olmadığını 

ifade etmektedir. Fakat tarikatın olmazsa olmazlarından olarak kabul ettikleri 

terimlerden hızla uzaklaĢılması, insanı tezkiye ve tasfiye etmek anlayıĢıyla yola koyulan 

tasavvufun bugün kültürel yarıĢmalarla, kritik analitik düĢünme ile, sağlıklı yaĢamla, 

hayat planlarıyla uğraĢıyor olması bazı eski müntesipleri rahatsız etmektedir.  

Neden Cemaat, tarikat formları ve tasavvuf/tarikat algılarında değiĢim ihtiyacı 

hissetmiĢtir? Bunu Bülent Ģöyle izah etmeye çalıĢmaktadır: “Hepimiz bu çağın 

çocuklarıyız. Eğer mesaj çağın ötesine ulaĢacaksa önce bu çağı idrak seviyesine uygun 

olması lazım. Eğer içerisinde bulunduğumuz çağın algı düzeyi ve düzlemi doğru tespit 

edilmezse; sizin mesajlarınız sizin tarafından söylenmiĢ muhataba iletilmiĢ kabul edilir, 

ama muhatap tarafından hiç algılanmadığı için gereken fayda asla karĢılanmaz.” 

Tasavvuf kavramı bugün karĢıtlarını da üretmiĢ durumda olduğu için, bu kavramla 

karĢılaĢan kiĢilerde otomatik olarak red fikri zihinlerine yerleĢmekte olduğundan doğal 

olarak artık tasavvuf üzerinden yürümenin beyhude bir uğraĢ olacağını belirten Bülent; 

zühd ve takva gibi bazı kavramların Müslümanlarda bir karĢılığının olmadığını beyan 

etmiĢtir. Bu değiĢimi Esad CoĢan‟ın ifadeleriyle Ģöyle de değerlendirebiliriz: “Çağın 

gereğini yapmak ve çağın gerektirdiği performansı göstermek.”
153

  

Bütün bunlardan çıkartılabilecek olan Ģeyin bir değiĢim ihtiyacı olduğudur. 

Ramuz‟dan uzaklaĢılmasının altında yatanın, içinde bulunduğu zikredilen zayıf hatta 

mevzu hadislerin varlığı olduğu söylenebilir. Çünkü bununla birlikte sahih kaynak 

çalıĢmalarının yapılması da aynı ihtiyaca binaen olmalıdır. Yine “Evrad”ın “Dua”ya 

çevrilmesi, içerisinde bulunan bir takım duaların çıkartılarak sahih hadis kitaplarında 

bulunan duaların kaynak gösterilmek suretiyle kitaba konulması da aynı sebeptendir. Bu 

durum modern dünyada bireylerin rasyonel bir tavır sergilemeleri ile ilgili olabilir. Bu 

düzlemde rasyonelleĢen müslümanların sorgulayıcı tavırları tasavvufu da sorgulamadan 

Ģeyhine biat eden mürid konumundan “Kuran ve sünnete uymazsam beni bile 

sorgulayın ve gerekirse terkedin.” anlayıĢına yönlendirmiĢtir. Artık tasavvuf/tarikat 

                                                
153  CoĢan, a.g.e., ss15-16; Çakır, a.g.e., s. 28. 
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anlayıĢı hatta Ġslam telakkisi de değiĢimden nasibini almaktadır. ġurası gerçektir ki 

bugün hiç kimse bin yıl, hatta yüz yıl öncesinin tasavvuf/tarikat; daha da ötesi Ġslam 

yorumuna sahip değildir.  

Modern dünyanın geleneksel yapılardaki geleneksel fonksiyonları değiĢime 

uğrattığı dikkate alınacak olursa değiĢen ve devredilen fonksiyonların bir kısmının 

cemaatler eliyle yüklenilmesi Cemaatteki değiĢimin saikleri arasında sayılabilir. Dijital 

ve sanal dünyanın hızla tüm evrenimizi kuĢattığı bir zaman diliminde insana ulaĢmanın 

geleneksel yollarla olamayacağı inancı da Cemaatin değiĢimini tetikleyen unsurlar 

içerisinde görülebilir. 
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SONUÇ 

Modern olanın ulaĢmadığı bir yerin kalmadığı dünyada modernliğin de kendini 

değiĢtirdiği ve yenilediği bir gerçektir. ĠĢte bu gerçeklik bugün farklı coğrafya ve kültür-

lerde yaĢanan modernliği izah edebilmek için çaba sarf eden sosyal bilimcilerin farklı 

modernlik teorilerinde uç vermektedir. Türkiye‟nin yaĢadığı modernlik serüveninde 

bunun izleri belirgin biçimdedir. Ġlkin Cumhuriyeti kuran irade Batı tarzı Aydınlanmacı 

modernliği “modernleĢtiriciler” eliyle zorla kabul ettirmek istemesinin ve bunda baĢarı-

sız olmasının ardından Batı dıĢı modernlik olarak tanımlanan, formların değiĢimiyle 

gerçekleĢen bir modernlik evresine geçilmesi olarak görebileceğimiz modernlik türüne 

yönelinmiĢtir. 

Bu yönelim toplumun modernlikle barıĢmasına ve kendi modernliğini kurmasına 

imkân tanımıĢtır. Kurulmaya çalıĢılan modernliğin bizim kavramsallaĢtırmamız çerçe-

vesinde formel modernliğe karĢılık geldiği söylenebilir. Bu çerçevenin Cemaatin süreç 

içerisinde oluĢturduğu modele uygunluk gösterdiği ve bunun yapılan görüĢmelerde ve 

metin tahlillerinde belirginleĢtiği açıktır. Ayrıca bu çalıĢma Osmanlı‟nın son dönemle-

rinde baĢlayan ihya ve tecdit hareketlerinde “Garb‟ın sadece ilmini ve sanatını almak” 

Ģeklinde formülleĢtirilen anlayıĢın Cemaat liderlerinin söz ve tavırlarında bir karĢılığı-

nın bulunduğu da açıkça ortaya serimlenmiĢtir. 

ĠskenderpaĢa Cemaati‟nin modernlikle karĢılaĢması, izlenen seyir ve gelmiĢ ol-

duğu noktada Türkiye‟nin modernleĢme hikâyesiyle paralellik arz ettiği görülmüĢtür. 

Cumhuriyetin kuruluĢundan önce baĢlayan modernlikle karĢılaĢmaların önceleri geniĢ 

halk kitlelerini fazlaca ilgilendirmediği ama saray ve bürokrasinin modernleĢme çabala-

rı içerisinde olduğu bilinmektedir. Ardından kurulan Türkiye Cumhuriyeti‟nin kurucu 

kadrolarının Türkiye‟yi Batı saflarında görmek istemeleriyle; daha doğrusu yenilmez 

buldukları Batı karĢısında var olabilmek için BatılılaĢmak zorunda olduğumuz inancıyla 

ülkede katı bir “Aydınlanmacı Modernlik” (modernite/ontolojik modernlik) uygulaması 

baĢlatılmıĢtır. Toplumun önemli bir kesiminin direnci ile karĢılaĢılan bu uygulama süre-

since sosyal kurumların sekülerleĢtiği ve dinden soyutlanmıĢ bir sosyal hayatın hedef-

lendiği görülmüĢtür. Ülkedeki denetlenebilen sınırlı sayıdaki faaliyetler hariç tüm dini 

eylemlerin yasaklanmaya çalıĢıldığı bir dönemde tarikatların da sustuğu veya en azın-

dan yer altına çekildiği söylenebilir. Burada NakĢibendîliğin eylemsel karakteri gün 
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yüzüne çıkarak farklı formlarda dini ihya hareketleri oluĢturmuĢlardır. NakĢî Ģeyhlerinin 

kendi evlerinde veya görev aldıkları camilerde irĢat faaliyetlerine giriĢtikleri, merasimi 

öncelemeyen yapısıyla varlıklarını sürdürmelerinin mümkün olabildiği ve bu kertede 

geleneksel tarikat formlarını ve geleneksel yaĢama dair mülahazalarını değiĢtirmedikleri 

açıkça belirgindir.  

Türkiye‟nin özellikle Menderes sonrası süreçte ontolojik ve formel modernleĢme 

olarak kavramsallaĢtırılan bir modernleĢme tipolojisine uygun olarak modernleĢmesini 

sürdürdüğü gözlemlenmiĢ, görüĢme ve yazılı materyallerde de aĢikar olmuĢtur. Toplu-

mun modernleĢmenin ontolojisini üstlenmeden gerçekleĢtirdiği modernleĢme konusun-

da Cemaatin meĢrulaĢtırıcı bir iĢlev gördüğü dahi ifade edilebilir. Kadın, eğitim, beĢ 

yıldızlı tatil anlayıĢı gibi konular baĢta olmak üzere toplumun modernleĢmesine paralel 

olarak Cemaatin modernleĢtiği çalıĢmanın bulgularındandır. Hatta bu konuda ön alarak 

postmodern tavırlar sergilemekten kaçınmadıklarını söylemek de mümkündür. 

Ġncelemeye çalıĢtığımız Cemaatin ve üç liderinin modernleĢme seyri Türkiye 

modernleĢmesine uygun bir Ģekilde cereyan ettiği lakin toplumun gelenekselle modern-

liği bir arada yaĢadığı,  ama gelenekselliğin daha baskın olduğu 1980‟lere kadarki sü-

reçte Zahid Kotku‟nun ve dolayısıyla Cemaatin geleneksel kalmaya özen gösterdiği 

ifade edilebilir. 1980 sonrası Cemaatin lideri Esad CoĢan‟ın biraz da akademik formas-

yonunun ivme kazandırması ile modern kurumlar ve modern yöntemlerden istifade etti-

ği, enikonu modernleĢtiği ama özellikle tarikatın yapısı ve ritüellerinde geleneksel kal-

dığı söylenebilir. 2000‟ler ise dünyanın postmodern bir evreyi deneyimlediği zamanlara 

denk gelir. Bu zamanlar süresince lider olarak bulunan Nureddin CoĢan‟ın geleneksel 

tarikat algı ve ritüellerini de terk ederek Cemaati tamamen farklı bir Ģekilde formatla-

maya çalıĢtığı çalıĢmanın ortaya koyduğu baĢka bir bulgudur. Cemaatin bu dönemde 

sanal medyayı çok iyi kullandığı, sıkı aidiyet bağlarını esnettiği, sanal topluluk görüntü-

sü vermekten kaçınmadığı ama bir güç olarak da bağlılarına imkân sağlamayı sürdürdü-

ğü, faaliyetlerinin topluma yönelik olarak sağlıklı yaĢam, çevre, yarıĢmalar, sanal ibadet 

uygulamaları gibi modern biçim ve ilgi alanlarına uygun olarak gerçekleĢtirilmeye çalı-

Ģıldığı göz önüne alınırsa modern ve postmodern sürecin hızlı bir Ģekilde iĢlediği gö-

rülmüĢtür. 

Ontolojik ve formel modernlik kavramsallaĢtırmasında açıklamaya çalıĢtığımız 

toplumun ontolojik anlamda  modernleĢmediği ama formel olarak modernleĢtiği iddiası 
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en çok cemaatlerde karĢılığını bulmaktadır. Özellikle ĠskenderpaĢa Cemaati bunun en 

belirgin örneklerinden birisidir. Cemaatin ontolojik modernleĢme göstergelerine uyma-

dığı ama modernliğin tezahürleri açısında modernleĢtiği rahatlıkla gözlemlenmektedir. 

Hatta bu gözlem Cemaatin bir tarikat olarak varlığını sorgulaması boyutunu da içermek-

tedir. 

Toplum değiĢmekte ve buna paralel olarak Cemaat de değiĢmektedir. AraĢtır-

mamızda bu değiĢmenin nasıl sonlanacağı ve Cemaatin nereye evrileceğinin 

mübhemiyeti sonucuna ulaĢılmıĢtır. Bu mübhemiyeti belirginleĢtiren Cemaat üyelerinin 

eski davranıĢ ve kabul biçimlerinden sadece bazı adların ve formların değiĢtiği yönün-

deki inanıĢları ile lider tarafından çizilmeye çalıĢılan yolun farklılığıdır. Yani görüldüğü 

üzere Cemaat ısrarla geleneksel yapıya sahip çıkmaya çalıĢırken lider ise geleneksel 

tarikat yapılanmasının sürdürülemezliğinden hareketle yeni bir duruma iĢaret etmekte-

dir. Bunun zamanla olgunlaĢacağı; Cemaatin ya yeni bir tarikat/tasavvuf formu çerçeve-

sinde manevi ihtiyaçların giderilmesini amaçlayan bir yolu tercih edeceği veya bir sivil 

toplum örgütü olarak hayatiyetini devam ettireceği düĢünülmektedir.  
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GÖRÜġME YAPILAN KĠġĠLER 

ISPARTA ORTA YAġ KADIN GRUBU: 

Meryem, 45 yaĢında, ev hanımı 

ġeyma, 45 yaĢında, ev hanımı 

Zehra, 60 yaĢında, ev hanımı 

Merve, 60 yaĢında, emekli mühendis 

Fatma, 50 yaĢında, ev hanımı 

 

ISPARTA ORTA YAġ ERKEK GRUBU: 

Ali, 60 yaĢında, petrol iĢletmecisi 

Ahmet, 50 yaĢında, öğretim görevlisi 

Abdülhalim, 53, öğretim üyesi 

Abdülkadir, 65 yaĢında, öğretim görevlisi 

Asım, 40 yaĢında, öğretim üyesi 

 

ISPARTA ÜNĠVERSĠTE ERKEK GRUBU: 

Mustafa, 28 yaĢında, öğrenci, esnaf 

Murat, 28 yaĢında, yüksek lisans öğrencisi 

Mert, 25 yaĢında, yüksek lisans öğrencisi 

Melih, 45 yaĢında, yüksek lisans Öğrencisi 

Mahir, 25 yaĢında, öğrenci 

Metin, 25 yaĢında, öğrenci 

Musa, 23 yaĢında, öğrenci 

 

ISPARTA ÜNĠVERSĠTE KADIN GRUBU: 

Nurbanu, 23 yaĢında, öğrenci 

Nevin, 21 yaĢında, öğrenci 

Nergis, 22 yaĢında, öğrenci 

Nilüfer, 23 yaĢında, öğrenci 

Naciye, 23 yaĢında, öğrenci 

Nihan, 21 yaĢında, öğrenci 

Nilgün, 24 yaĢında, öğrenci 
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KARABÜK ORTA YAġ ERKEK GRUBU: 

Tuncay, 57 yaĢında, yönetici 

Tarık,  56 yaĢında, öğretim görevlisi 

Tahir, 50 yaĢında, memur 

Turan, 60 yaĢında, memur 

Salih, 50 yaĢında, öğretim üyesi 

Suat, 45 yaĢında, yönetici 

Sıtkı, 50 yaĢında, memur 

 

KARABÜK ÜNĠVERSĠTE ERKEK GRUBU:  

Edip, 25 yaĢında, öğrenci 

Egemen, 22 yaĢında, öğrenci 

Erkan, 23 yaĢında, öğrenci 

Emir, 22 yaĢında, öğrenci 

Enver, 21 yaĢında, öğrenci 

 

TEKLER: 

Atıf, 52 yaĢında, öğretim üyesi 

Avni, 61 yaĢında, emekli mühendis 

Aydın, 56 yaĢında, yönetici 

Aziz, 49 yaĢında, öğretim üyesi 

Aslıhan, 56 yaĢında, ev hanımı 

Aykut, 75 yaĢında, emekli esnaf 

Azmi, 80 yaĢında, emekli muhasebeci 

Bahadır, 66 yaĢında, emekli mühendis 

Bilal, 70 yaĢında, emekli muhasebeci 

Burak, 68 yaĢında, emekli mühendis 

Bünyamin, 56 yaĢında, öğretim üyesi 

Bülent, 55 yaĢında, avukat 

Burhan, 55 yaĢında, öğretim üyesi 

Celalettin, 63 yaĢında, yönetici 
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Cüneyt, 66 yaĢında, emekli parlamenter 

Cemil, 63 yaĢında, yönetici 

Kemal, 63 yaĢında, yönetici 

Kerim, 65 yaĢında, yönetici 

Edip, 40 yaĢında, esnaf 

Erdinç, 58 yaĢında, mühendis 

Fuat, 55 yaĢında, hekim 

Fatih, 48 yaĢında, öğretim üyesi 
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EKLER 

EK: 1 

SORULAR: I 

Medya Ġle Ġlgili Sorular: 

 

Gazete ve dergi okur musunuz? 

Televizyon seyrediyor musunuz? 

Radyo dinler misiniz? 

Sosyal medyayı kullanır mısınız? 

Gazete, radyo ve televizyon gibi yazılı ve görsel medya araçları ile Ġslam‟a hizmet 

edilebileceğini düĢünüyor musunuz? 

Mensubu bulunduğunuz cemaatin bu tür medya faaliyetinde bulunarak Ġslam‟a 

hizmet ettiğini düĢünüyor ve destekliyor musunuz? 

 

Eğitim Ġle Ġlgili Sorular:  *

 

 

Ġslami kesime mensup ailelerin çocukları özel veya devlet okullarında modern eği-

tim almalı mı? 

Ġslami kesime mensup ailelerin kız çocuklarına yüksek tahsil yaptırılmalı mı? 

Niçin yaptırılmalı? 

Ġslami kesime mensup ailelerin çocuklarının karma okullarda eğitim görmesine na-

sıl bakıyorsunuz? 

Okullarda çocuklarımıza verilen modern Batılı eğitimin çocuklarımızın din ve 

inançlarına olumsuz yönde etkilediğini düĢünüyor musunuz? 

 

 Politika Ġle Ġlgili Sorular:* 

 

Bir partiye üye misiniz? 

Seçimlerde oy verir misiniz? 

Sizce Ġslam dini demokrasiye karĢı mıdır? 

Siyasi partiler aracılığı ile Ġslam‟a hizmet edileceğini düĢünüyor musunuz? 

Mensubu bulunduğunuz cemaatin kurduğu Sağduyu Partisi ile Ġslam‟a hizmet edi-

leceğini düĢünüyor musunuz? Destekliyor musunuz? 

 

Cinsiyet ve Kıyafet (Mahremiyet) Ġle Ġlgili Sorular: 

 

Sizce Ġslam‟a göre sosyal hayatta kadın ve erkek eĢit midir? 

Kadının bu kadar görünür olması sizce normal mi? 

Sizce kadını yeri evi midir? 

Kadın evinin dıĢına çıkıp ekonomik olarak çalıĢmalı mıdır? 

Kadın sosyal hayatta aktif olarak bulunmalı mı, niçin? 

                                                
 Yıldızlı soru gruplarında bazı sorular ontolojik modernleĢmeyle ilgilidir. 
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Son dönemlerde tesettürlü bayanların tesettür modası Ģeklindeki giyimlerini doğru 

buluyor musunuz? 

 

Ekonomi ile Ġlgili Sorular:* 

 

Kredi kartı kullanıyor musunuz? 

Bankalarla herhangi bir iliĢkiniz var mı? 

Ev almak istediniz, paranız yetmedi. Bankadan ev kredisi alır mısınız? Alırsanız 

yasak olmadığını mı düĢünürsünüz? Almazsanız alternatif davranıĢınız ne olur?* 

Hangi tür yerlerden alıĢveriĢ yapıyorsunuz? 

 

Tarikat, Rabıta ve ġeyhlikle Ġlgili Sorular: 

 

Sizce tarikat nedir ve Ģeyh kimdir? 

ġeyhin tasarruf sahibi olduğuna inanıyor musunuz?* 

ġeyhe intisabınız var mı? 

Tarikat derslerini yapıyor musunuz? 

Rabıta sizce nedir? Tarikat dersleriniz esnasında rabıta yapıyor musunuz? 

 

Tüketim ve Tatille Ġlgili Sorular: 

 

Tatile gider misiniz? Nasıl bir tatili tercih edersiniz? 

Tatilinizi nerelerde geçirmeyi yeğlersiniz?  

Geleneksel Ġslam‟ın sade basit bir hayatı öngören, tevazuu ve azla yetinmeyi teĢvik 

eden görüĢüne katılır mısınız? 

Sizce Müslümanların lüks ve markalı diyebileceğimiz ev, araba, giyim gibi Ģeyleri 

kullanarak yaĢamaları doğru mudur? 

Esad CoĢan‟ın bir dönem bağlılarını beĢ yıldızlı otellerde eğitim kamplarına gö-

türmesine nasıl bakıyorsunuz? 

 

Teknoloji Kullanımı Ġle Ġlgili Sorular: 

 

Sizce Ġslam teknolojik ilerlemeye karĢı mıdır? 

Sizce Batı‟nın ürettiği teknolojiyi Müslümanlar da kullanmalı mı? 

Sizce teknolojinin insan hayatına bu denli girmesinin onun dine karĢı ilgisizleĢmesi 

ile bir iliĢkisi var mı? 

KAD ne demektir? EleĢtirel düĢünce mantığına nasıl bakıyorsunuz? 
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EK: 2 

SORULAR: II 

1- M. Zahid Kotku, Esad CoĢan ve M. Nureddin CoĢan arasındaki temel farklar siz-

ce nelerdir? 

2- M. Zahid Efendi‟nin tarikat vermesi ile Esad Hoca‟nın ders vermesi arasındaki 

bariz farklar nelerdir? 

3- Kotku belirgin olarak insan-ı kâmil üzerinde dururken bunun da nefsin tezkiyesi 

ile mümkün olabileceğinde ısrar etmiĢtir. Esad Hoca ise aktif, sosyal çalıĢmalar-

da etkin etrafla daha ilgili bir tavır sergilemiĢtir. Bunun sebepleri sizce nelerdir? 

4- Esad CoĢan Ġslam‟ın manevi ve uhrevi ibadetlerden ibaret olmayıp onun kusursuz 

ve eksiksiz bir sistem olduğunu düĢünmektedir. Bu düĢünce onu Mevdudi ve 

Seyyid Kutub gibi modern Ġslamcı bir çizgiye oturtmaktadır. Kotku ise Ġslam‟ı 

daha çok bireysel mükemmeliyet yani insan-ı kamil üzerine odaklamaktadır. Bu 

fark sizce neye tekabül eder? 

5- Nureddin CoĢan “Ben doğal liderim.” sözleriyle neyi kastetmektedir? 

6- Nureddin CoĢan‟ın tarikat dersi vermekten ve Ģeyh olduğunu söylemekten ısrarla 

kaçınmasının sizce sebepleri ne olabilir? 

7- Nureddin CoĢan döneminde geleneksel sohbetlerin ve ziyaretlerin terk edilmesi, 

kimseye randevu tarikat dersi verilmemesi,  geleneksel Ramuz okumalarında 

meal çalıĢmalarına yönelinmesi ve yarıĢma programlarında “tasavvuf”un akla 

gelmemesi Cemaatin tasavvuf boyutunu terk ettiği anlamına gelir mi? Ne anla-

ma gelir? 

8- M. Zahid Efendi Ģeyhine teslim olmuĢ kiĢiyi ve aklı ön plana çıkartırken, Esad 

Efendi her bir ihvanın bir lider olmasını; üzüm salkımı gibi olmamasını salık 

vermektedir. Nureddin Efendi ise modern dünyanın düĢünme biçimi olan eleĢti-

rel düĢünmeden mülhem kritik analitik düĢünmemiz konusunda ısrar etmektedir. 

Bu değiĢim sizce neyi gösterir? 

9- Kritik analitik düĢünmeden ne anlıyorsunuz? 

 








