ONSOZ

Modern Islami entelektiiel tarih, hem Batili hem de
Miisliiman akademisyen ¢evrelerde 6nemli bir tartigma konusu
olmaya devam etmektedir. Son bir buguk asirdir Orta Dogu’yu
didik didik ederek iyice muammaya c¢eviren bu tuhaf ve
biiyiileyici fenomen, Bati’min medya ve politik kurumlarini
korkuttu ve sik sik da kizdirdi. Onun gergek baslangic tarihi,
istikameti ve gelecege yonelik rotasi neredeyse eszamanli
olarak Batili diisliniirleri mesgul etti.

Bilakis, Bat1 bu uzun dénem boyunca modern Islami
distince ve tarihinin mimarlarini cezbetti ve geri piiskiirttii.
Keza Isloam bu dénem boyunca Bati’da yeni bir mesken
bulmaya bagladi. Avrupa ve Amerika’da hizla gelisen
Miisliman topluluk(lar) sayesinde, Islam, artik Hach
Seferleri’nden bu yana Bati zihninde ¢ok biilyiikk korku ve
cazibe olusturan Dogulu (Oriental) yabanci degildir.

Batili diigiiniirler tarafindan giindemden uzaklagmasina
razi olunmayan sasirtict ve romantik bir fenomenin yasayan
temsilcileri olarak ele alinan Miisliman entelektiieller istisna
edilirse, son zamanlara kadar Islamci ve Batili akademik
cevreler arasinda zayif bir temas vardi. Misliimanlar ile Batili
Islam diistiniirleri arasindaki akademik ve entelektiiel
miinasebet azdi. Bununla beraber, Bat’ya Islam {izerine
caligma yapmak iizere gelen ve yiiksek 6gretim kurumlarinda
Batili meslektaglarinin yaninda 6nemli mevkiler isgal eden
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Misliman &grencilerin  sayilarindaki artty bu  durumu
degistirmeye basladi.

Yasayan Islim’t Avrupa ve Kuzey Amerika’ya getiren
diger bir faktor; her gecen giin sayilari artmakta olan
Miisliman go¢menler ve bilfiill Bat’'nin tiim  sehir
merkezlerinde galisan ve yasayan muhtedilerdir. Bunun i¢indir
ki, modern Miisliiman entelektiiel tarihi, II. Diinya Savagi’ndan
bu yana ayni zamanda Bati tarihinin de bir pargasini tegkil
etmektedir. Misliiman gd¢menler tanimi, Avrupa ve
Amerika’nin baglica kiiltir merkezlerinde kendi entelektiiel
caligmalarini tasiyan meshur aktivistleri de kapsar. Bundan
dolay1 Miisliiman diisiiniirler, gittikge artan bir sekilde, Islam
distincesi ve tarihi hakkindaki aragtirma ve analizlerinde Batili
metodolojileri kullanmakta ve bilgilerini/caligmalarini hem
Batili, hem de Miisliiman okuyucular i¢in benzer bir iislupta
sunmaktadirlar.

Bu c¢alismanin amacinm; 19. yiizyil Arap-Islam
ronesansinin temellerinin, 18. yiizy1l modernist-dncesi Vahhabi
hareketinde bulundugu iddiasini ispat etme gayreti  oldugu
soylenebilir. Vahhabiligin, Islam toplumunun yeniden ingasi
i¢in Islam’da reformu bir én-sart olarak sert bir sekilde dile
getirmesi Arab ve Islam diinyasin1 sok etmistir. En az bu kadar
O6nemli olan ve Araplarin Avrupa’yr kesfi olarak adlandirilan
diger bir sarsintt Vahhabi sokundan daha etkili olmustur.

Vahhabiler gercek Islami bir vahdet ve gii¢ igin kendi
tuttuklar1  yolun gerekliligini dile getiren dini reform
ihtimallerine binaen Miisliman Arap entelektiiellerini harekete
gecirdiler. Avrupa’nin kesfi, bilim ve teknolojinin dinen
kendine giiveni tam bir Islam smmetini bir diinya giicii haline
getirebilecegi ihtimallerini giindeme getirdi. Daha da ileri
gidilerek, Arap-islam modernizminin, Islam’m gegmisteki
ihtisamin1 ihya etmek i¢in gosterilen kararli tutum cergevesinde
akil ile dinin izdivacina matuf uzun soluklu ve israrli bir
tesebbiis oldugu iddia edilebilir. Bu meselenin sikintili ve fakat
bir o kadar da sasirtic1 bir hikayesi vardir.
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Geng bir Arap entelektiieline ait olan elinizdeki ¢aligma,
bu hikayenin, simdiye kadar yapilmis olanlardan farkli bir
anlatimi olarak goriilebilir. Ibrahim Ebu Rebi, en son sosyal
bilim teori ve metodolojilerinin yanisira ana kaynaklara da
dayanarak modern Arap-islam entelektiiel tarihinin kapsamli
bir analizini sunmaktadir. Akademik olarak titiz bir yaklasima
sahip olan diisliniir, her seyden dnemlisi gergek bir akademik
ve entelektiiel diiriistliik timsalidir.

Ebu Rebi’nin titiz arastirmasi ve kisisel ilgisi, inceledigi
konu ve kisilere iligkin {islup segimleri, genis ve karmasik
meseleler hakkindaki etrafli ve net ifadeleri ile bu eser, Arap
incelemeleri alanina dikkate deger bir katki saglamaktadir.

Modern Arap-Islaim tarihinin tamamlayicit bir parcasi
olmasia ragmen meselenin Sil boyutunun kokleri farkli bir
zamanda yer alir. Sif entelektiiel tarihi cihansiimul bir keder/ac1
sehitlik ve mesih eskatolojisi ile temellendirilir. Arap halkinin
entelektiiel tarihi heniiz sona ermis degildir. Bundan dolayi,
umulur ki, bu mithim ¢alismanin daha sonraki baskilarinda,
meselenin Sii boyutu tarihsel ve teolojik olarak daha kapsamli
bir ¢ercevede arastirilacak ve daha dogru bir sekilde
islenecektir.

Mahmoud M. AYOUB
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TESEKKURLER

Bu calisma, baslangicta, modern Arap diinyasinda Islami
uyanisin en 6nemli teorisyeni Seyyid Kutup’la ilgili kapsamli
bir ¢alisma olarak disiiniildii. Olgunlasan diisiincelerle birlikte
Seyyid Kutup ve Arap diinyasindaki ¢cagdag Miisliiman ihyaci-
aydinlarin (revivalists) diislincelerinin tarihi ve felsefi arka
planimi ortaya koyan ek boliimler yazmaya karar verdim.

Islami uyanisla ilgilenen calismalarda son yirmi yildir
biiyiik bir farkliik gboze carpmakta. Bircok kimse konuyu
“politik Islam” ve bagimsizlik sonrasi dénemde din ile ulus-
devlet arasindaki iligki alanlar1 seklinde ele aliyor. Bu galisma
ise, Islam ve politika alanlarinda bahsi gecen meshur
calismalardaki analizlerle ayni metotlar1 takip etmez. Amag,
Arap diinyasindaki modern ve ¢agdas IslAmi uyamsin
epistemolojik, felsefi ve teorik temellerini, prensiplerini ve
egilimlerini ortaya c¢ikarma gayretidir. Dahasi, Albert
Hourani’nin 6rnek ¢alismasi The Arabic Thought in The
Liberal Age(*)’den bu yana siirekli hissedilen bir ihtiyact
giderme, cagdas Arap diinyasmin entelektiiel tarihindeki bir
boslugu doldurma ¢abasidir.

Bu calismayr tamamlamak benim bes yilimi aldi. Bu
bakimdan, arastirmalarimi ilerletmek igin Austin, Texas
Universitesi Orta Dogu Merkezi’nde gegirdigim 1990-1991
arasindaki bir yillik siire boyunca finansal agidan comert
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yardimlarin1 esirgemeyen Rockefeller Vakfi’na siikranlarimi
sunuyorum. Aym zamanda, Charlottesville, Virginia Insani
Bilimler Vakfi 1990 yazinda bana destek verdi ve yer tahsis
etti. American Lounsil of Leorned Societies ise ek bilgiler elde
etmek ve kisisel miilakatlar yapmak iizere 1992 yilinda gesitli
Arap Tllkelerine seyahatimi sagladi. Tim kitabi veya belli
boliimlerini  okuyarak  gézden gegiren ¢ok sayidaki
meslektasima tesekkiirlerimi sunmak istiyorum: Virginia
Commenwealth Universitesi’nden Clift Edwards ve Johnie
Scofield, Howard Universitesi’nden Siileyman Nyang; Fairfiel
Universitesi’nden Ralph Coury; Bihghamton Universitesi’nden
Kevin Lacey; New Hampshire Universitesi’nden John Voll;
George Town Universitesinden John Esposito; Michigan
Universitesi'nden  Antony Sullivan; Virgiha, Herndon
Uluslararas: Islam Diisiincesi Enstitiisii’'nden Barheer Nafi ve
Yusuf Talal Delorenzo; Temple Universitesi’nden Mahmut
Ayoub; Florida, Tampa Diinya ve Islam Arastirma
Girigsimi’nden Ramadan Abdallah ve Mazen Najjar; Texas
Christian ~ Universitesi’nden Yushau Sadig; Yale
Universitesi’nden Rula Jurdi AbiSaab; Arizona
Universitesi’nden Julia Clancy-Smith, Sam Universitesi’nden
Sadiq Jalal al-Azm ve Hartfort Semirary’den Wadi Haddad,
David Kerr, Miriam Teresa Winter, Steve Blackkurn ve
William McKinney. Ayrica ¢ok biyiik katkilar1 olan kendi
dgrencilerime tesekkiir etmek isterim: Cindey Mosher, Irfan
Omer, Joseph Wei, Early Bennet, Fawaz Damra, Tarik Hamdi
ve Basit Koshul. Ek olarak Hartford Saminary Kiitliphanesi
calisanlarina yeri doldurulamaz yardimlari dolayisiyla tesekkiir
ediyorum. Carolyn Sperl ve Marie Rovero’ya derin
stikranlarimi sunuyorum.

Yillar boyunca, ilimin ve entelektiiel hayatin aci ve
heyecanini esim Meltem ile paylastim. Bu kitapta ifade ettigim
diistincelerin bir kismu nisbeten onun da mesuliyetindedir. Ona
gergekten minnettarim.

11



MODERN ARAP ENTELEKTUEL TARIH
BIRINCI BOLUM

GENEL DURUM:
MODERN ARAP ENTELEKTUEL TARIHI,
KONULAR VE SORULAR

Pek az konu gizli ve ele gegmez oldugu kadar entelektiiel
tarihin de konusu olabilir, Modern Arap ve Islam diisiincesinin
temel Gzelliklerini ¢alisirken Oniiniizde, etrafli bir ¢aligma ile
iyice incelenmeye ve sonuglari birlestirilmeye muhtag
muazzam bir metodoloji gelenegi durur. Bir yandan farkli
Islami bilgi teorileri ve bunlarin tarihi ve sosyal arka planlarimi
layikiyla bilinmeli; diger yandan Bati elestiri teorisindeki,
sosyoloji, felsefe, tarih ve genel olarak beseri bilimlerdeki son
gelismelerden ayni derecede haberdar olunmalidir. Diger bir
ifadeyle bir diisliniiriin bu dnemli baslik altinda sumiillii ve
ciddi bir calisma yapabilmesi igin, ¢esitli diller ve disiplinler
konusunda bilgili olmasi1 gerekir. Siiphesiz bu; —sadece
modern Arap diisiincesinin degil, ayni zamanda Islamc1
sOylemin de— modern Arap diinyasindaki ayri tarihi, felsefi,
ideolojik ve bazan baskin olan diisiince modu olarak ana
konular ve faraziyeleri elestirel bir sekilde ve yeni bastan
takdim etmek i¢in gereklidir.

Cok degisik alanlar1 kapsayan modern Arap entelektiiel
tarihinin bir dini cevhere veya sekiiler egilime indirgenmemesi
konusunda dikkkatli olmaliyiz. Siiphesiz bu mesele bahsedilen
konulardan daha kapsamlidir. Gelecek boliimlerde yeter
derecede gosterilecegi iizere farkli manifesto, tarihler, sartlar ve
ideolojik bildiriler igindeki Islami sdylem; hem sekiiler, hem de
dini her tiir sdylemle yogrulan Arap entelektiiel tarihinin daha
genis bir baglamina yerlestirilmesi gereken farkli bir
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entelektiiel olusumdur. Ayrica, birgok aragtirmacinin “politik
Islam”dan bahsederken sik sik yaptiklar1 gibi, Islamc1 séylemin
temelci (essentialist), purist(*), homojen, tek-boyutlu, anti-
modernist ve irrasyonel bir sekilde anti-Batili oldugunu
farzetmekten uzak durmaliyiz.! Bazi Islamci aktivistler,
koktenci ifadelerinde cahillikten kaynaklanmayan (¢6ziim
Islam’dadir, gibi) bir Islamci sdylemi seslendirmelerine
ragmen; bu soylem higbir derecede ciddi Islamer diisiiniirlerin
emek verdigi dini, entelektiiel, sosyal ve politik sorumluluklari
aksettirmez.2

Gegmise bakarak, iddia edilebilir ki, dini, entelektiiel ve
kiiltiirel {iretimin heterojen yapisi ve ulemd tarafindan temsil
edildigi sekilde, yiiksek medeniyet seviyesi ve entelektiiel
olgunlugu ile farkedilen olusum donemi (8.-13. yiizy1l)
boyunca Islam entelektiiel tarihinin &nemli epistemolojik
prensiplerini tefrik etmek bir dereceye kadar kolaydir.?
Bununla beraber, modern Arap diinyasinin entelektiiel
cercevesini anlamak ve idrak etmek o kadar kolay olmayabilir.
Boyle olmasinin gdylece dzetlenebilecek pek ¢ok sebebi vardir:
(1) Islam ile devleti bir telakki eden toptanci Islam gériisiiniin
cokiisli; (2) Ozellikle 19. yiizyllda, ulemanmin miiesses
otoritesine meydan okuyan farkli entelektiiel akimlarin
yiikselisi; (3) Kolonyalizmin sonucu olarak Arap diinyasinin
politik olarak boliinmesi ve parsellenmesi.

Bu gelismeler, modern Arap diinyasinda, temel siyasi,
sosyal ve hatta Kkiiltiirel sistem olarak Islom’in roliiniin
azalmasma yol agan i¢ ve dig faktorlerin ortak bir sonucu
olarak meydana geldi. Yine de Oncii tarihgiler ve ekonomi-
politik¢iler bir Arap milletine dayanarak konugmay1 tercih
ederler. Tek bir Islam kiiltiirii bir yana; homojen bir Arap
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kiiltiiriinden bahsetmek bile zordur.* Arap entelektiiel tarihi
acisindan, sadece tartigmak icin O6ne ¢ikarilabilecek birtakim
nesnel entelektiiel gercekliklerin oldugunu kabul etmek ise
tehlikelidir. Aslinda, mesele ¢ok daha karmagiktir. Bundan
dolayr, bu bolimiin temel hedeflerinden birisi, farkli
entelektiiel geleneklere ait olup karsi karsiya geldikleri
meselelere birtakim farkli ¢oziimler teklif eden gesitli Arap
diisliniir ve entelektiiellerinde goriildiigii gibi modern Arap
distincesinin ana konularini teshir etmektir. Bu bolimdeki
tartismam genellikle, (Muhammed Aziz Lahbabi ve Malik Bin
Nebi gibi) bazilart koloniyal donemde yetismis birtakim seckin
Arap disiiniirlerin entelektiiel (ve dinl veya din-karsiti)
goriiniisleri tizerine odaklanmaktadir. Digerleri (Hisem Ceyit,
Muhammed el-Behiy ve Muhammed Abid el-Cabiri gibi) —
1952°den gliniimiize— kabaca  milliyetgi olarak
adlandirilabilecek farkli bir donemin driinleriydi.

Modern Arap disiincesinin genel konularindan bahsetmek
yaninda benim bu g¢aligmadaki amacim sistematik bir sekilde
modern Arap diinyasindaki spesifik ve ¢ok c¢esitli temaytilleri
olan Islami uyamsin entelektiiel tarihini tartismaktir. Bunu
Islami hareketin liderleri tarafindan {izerinde durulan ana
konular1, sorulari ve problemleri derinlemesine inceleyerek
yapacagim. Siiphesiz boyle bir yaklagim 6rgitli  dini
diistincenin Arap toplumlarinda sosyal, siyasi ve kiiltiirel hayat
tizerindeki etkisini agiga c¢ikaracaktir. Modern Arap
diisiincesindeki Islami uyams:1 temellendirmek igin yaklasik
son bir asirdir Arap diinyasindaki entelektiiel gelismelere temel
teskil eden birtakim anahtar ifadelere, kavramlara ve konulara
dikkat ¢ekecegim. Islami gelenek (turas), diisiis, rénesans
(nahda), Batililasma/modernite/modernizasyon, otorite, bilgi,
yeniden yapilanma ve elestiri gibi kavramlar ¢agdas Arap
diigiintiglerinin zihinlerinde kat’i surette 6nemli baskalagimlara
ugramaktadir. Bu anlamda, bu tiir kavramsal olusumlarin tarihi
ve toplumsal bir boslukta var olmadig1 hatirlanmalidir. Bunlar
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her tir nesnel ve Oznel faktorleri etkiler ve onlardan
etkilenirler. Diger bir deyisle,

Entelektiiel tarih veya yalmizca tarih gercek oldugunu
iddia edemez... Ancak cevredeki siyasi, ekonomik ve
sosyal kuvvetlerle miinasebeti dogrultusunda ve bunlarla
ilgili olarak var olabilir. Entelektiiel tarihin konularmni
arastirmak entelektiiel diinyanin 6tesinde olup entelektiiel
tarih kendiliginden varolmaz.®

Entelektiiel tarih spesifik bir analiz metodu takip etmez.
Yani “Entelektiiel tarih bir biitin degildir. YOnetim
problematigi (governing problématique) yoktur.”® Ayni
sekilde, tek problematige indirgenmekten uzak olan modern
Arap entelektiiel tarihi de yogunluk ve iliski dereceleri
degiserek farkli kavramsal konular tarafindan temelde ayrilir.
Daha acikgasi, diger herhangi bir kollektif insan diislincesi gibi
modern Arap diisiincesinin ana hatlar1 da asagidakileri
igerebilir:

Diislinceler tarihi (genel olarak felsefi incelemelerde,
sistemetik diisiince ¢aligmasi), 6zel entelektiiel tarih (gayr-
i resmi/diisiince, fikir iklimleri ve edebi hareketler
calismast), sosyal diisiinceler tarihi (ideolojiler ve fikir
yayilmalar1 ¢aligsmasi) ve kiiltiirel tarih (diinya gorislerini
ve kollektif mantaliteleri kapsayan antropolojik -anlamda-
kiiltir ¢alismasi).”

Dini olsun sekiller olsun modern Arap diinyasindaki
diistiniirleri mesgul eden temel konu ve sorunlarin ¢éziimii pek
zor bir igtir. Bu bdliimiin ve bu alandaki diger c¢alismalarin
geligi-giizel bir sekilde okunmasi bizi biiyiik bir problemle
karsilastirir, problem ozellikle, meseld modern Ingiliz ve
Fransiz diislincesiyle karsilastirildiginda goriildiigii lizere Arap
diisincesinde birbiriyle baglantili ve (birbirine) eklemli
yorumlarin yoklugu problemidir. Bu mesele Araplarin Islami
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uyaniginin entelektiiel temelleri ile baglantili olarak daha
karmagik bir hal almaktadir. Arapca ve Avrupa dilleri ile
yapilan c¢aligmalarin ¢ogu aslinda politik islam genel bashig
altinda bir tek belirgin 6zelligi olan analizler ile
siirlandirilmaktadir. Sonug olarak, ana konuyu sistematik
olarak tahlil etme de hem kavramsal hem de teorik anlamda
korkung bir basarisizlik s6z konusu olmaktadir.

Modern Arap entelektiiel tarihinin dogasini ve gidisatini
anlamak hususun da makbul metot; gelenek/modernite,
ronesans/inhitat, ¢okiis-inhiraz/yenilenme, duragan-lik/ihya ve
elit/popiiler kiiltiirler® gibi baz1 zitliklara dayanarak konusmak
olmustur. Bu ayirimlari ne itibari degerlerine gore ne de sert ve
karsilikli diisince smiflandirmalarini hesaba katmadan ele
alabilriz. Bir 6rnek bu dilemmay1 anlatmaya yardim eder. Bazi
diisiiniirler Islami uyamsin entelektiiel liderlerinin (Hasan el-
Benna ve Seyyid Kutup gibi) diisiincelerinin bir dereceye kadar
kitlelerin durumlarimi ve ihtiyaglarim yansittigin1 varsayarak
onlarin popiiler liderler olduklarmi diisiindiiler. Fakat onlar
“elit entelektiieller” olarak gérmekten bizi men eden ne? Bu
goriiniimiin popiiler diigiinceleri ifade ettigini varsaymak dogru
olmasina ragmen onlar ayn1 zamanda kendi ¢aglarmin zaman
zaman dini “ulemd” kiiltiri zaman zaman da sekiiler Misir
kiiltirii denilebilecek elit kiiltliriine dahil ve hatta onunla
diyalog/yiizlesme halinde idiler.

Stiphesiz, Arap disiincesinin temel Ozelliklerini ve
Islamer séylemin bu diisiincede oynayabilecegi rolii teshis
etmek akademik bir zarurettir. Hamilton Gibb’in 1947’deki
gdzlemi —ozellikle Islami uyamsin entelektiiel tarihine
sistematik bir tarzda uygulandigi zaman— genel olarak
1990’lar igin de oldukc¢a dogrudur. “islam diinyasinda yeni
diistince akimlar1 hakkinda herhangi bir sistematik analiz
aramak beyhudedir.”® Islami uyamsin entelektiiel olusumunu
yeni diigiince akimlarina nishetle anlamak; modern veya
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sekiiler ulus/devletteki toplum ve din, elit ve popiiler kiiltiirler
arasindaki etkilesimleri ve dindar entelijansiyanin roliinii biraz
daha aydinlatacaktir. Yine de, islamc1 sdylemin tarihi dogast ve
Ozgilinligi ile ilgili birtakim sorular yiikselmelidir. (Pek ¢ok
spekiilatif, sagma ve metafizik yonleri dahil) bu diisiincenin
asla bir boglukta yiikselmedigi fakat birtakim kavramsal, sosyal
ve tarihi teamiiller ve siiregler araciligiyla organik olarak
irtibatlandirarak uygun bir duruma getirildigi kabul edilir.

Ne tip bir entelektiiel tarih yazilmali? Geleneksel Islami
anlayista bir elit entelektiiel tarihi yazmak niyetinde degilim.
Yani, modern Arap diinyasindaki ‘“ulema”nin teolojik
formiilasyonlar1 ve felsefi tezleri hakkinda yazmak beni
alakadar etmez.** Ne de popiiler Kkiiltiirle derinlemesine
ugragsmak i¢in yerim var. Bu baglamda benim amacim, bir
dereceye kadar kendi iilkelerinde genellikle geleneksel dini
elite ait olmayan tabansiz!?? (lay) Misliman entelektiiel
tarihini yazmaktir.* Bunlar farkli entelektiiel ve sosyal
background (arka plan) —lardan filizlenen dini— egitimli
(religiously oriented) entelijansiya olarak modern Arap
diinyasinin en karmasik dini, sosyal ve entelektiiel birtakim
meseleleriyle ugrasmayr amag¢ edinmis kisi-lik-leri olarak
tasavvur edilebilirler. Bununla beraber, iktidari ele gegirmek ve
Islami bir siyasi sistem kurmak amaciyla islamcilar tarafindan
yapilan pekcok tesebbiis genellikle basarisizlikla sonuglandi.*?
Yine de onlar Arap toplumunun 6nemli bir bolimiinde giiglii
ve daimi bir dini, sosyal ve entelektiiel tesir biraktilar.

Son olarak, modern Arap diisiincesinde devamlilik ve
devamsizlik sorunu hakkinda ne demeli? Michel Foncault bu
sorunu  ¢esitli  ¢alismalarinda ve  Ozellikle  Bilginin
Arkolojisi’nde®® (Archeolopy of Knowledge) teorik bir tarzda
dile getirir. Bu eserinde, Foucault, kavramlarin yerlerinden
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edilmeleri ve farklilagsmalarinin ve “artik bir ¢izgiyi takip eden
anlaminda geleneksel olmayan fakat sinirlar1 dolayisiyla farkli
olan; ve siirekli kurumlar olarak degil fakat (kurumlarin
yeniden insasi anlaminda) yeni kurumlar olarak is goren
transformasyon probleminin”** epistemolojik faaliyet ve
simirlarindan bahseder. Diger bir deyisle Foucault —tehlikeli
bir sekilde— diisiince tarihgisinin ayn1 kavramin ge¢misteki
anlamini takibe karigmayan toptan ve genel bir diisiince tarihi
yazmak durumunda olmadigim1 iddia eder. Kavramsal
siirlardaki  devamsizlik, epistemik kopmalar ve siirekli
degisiklikler disiincelerin modern veya klasik seklindeki
yerlerini tanimlar.*®

Modern Arap diinyasinda kavramsal kopmalardan
bahsetmek miimkiin olmasima ragmen —mesela, ¢cagdas Arap
diislincesinde liberalizm 1930’lardaki kadar baskin bir séylem
degildir— yine de siireklilik bahsi dogrulanir. Bununla beraber,
bu siireklilik-ler tarihsel degisimin arka planma (badground)
dayali olarak anlagilmalidir. Cagdas Arap toplumunda da 19.
yiizyildakilere benzer bir sekilde egitim reformunun,
Batililagsma tehditlerini cesaretle karsilamanin ve modern
gerceklik ve normlara adaptasyonun gerekliligi ile ilgili
haykirislar hala isitilmektedir. Tiim Arap diinyasinda Islam’a
doniisii isteyen bu cagdas ¢agrilar bir kriz, bir kopma disiiniisii
ve sosyal ve kiiltiirel degisiklik ve farklilagsmalara bir tepki
olarak yorumlanabilirdi. Bununla birlikte, bu c¢agrilar aym
zamanda Islimi sdylemin —veya soylemlerin— ig
stirekliliginin tasdiki ve eski kurumlarin yeniden insas1 olarak
da tevil edilebilirdi. Kisacasi, streklilik ve siireksizlik
(continuity and discontinuity) kavramlari modern Arap
diistincesindeki miikerrer tema ve sdylemlerin tasvirinde
olduk¢a kullamishdir. Epistemik bir kopma kavramsal
olusumun diger tarafini iyilestirebilirdi.
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Modern Arap Diisiincesinde
Bir Problem Olarak Nahda

Modern Arap entelektiiel tarihinin kulugka donemi, 19.
yiizyil Arap nahda (yeniden dogus veya ronesans)sinin®® perde
arkasina dayanarak anlagilmalidir. Nahda,

1850-1914 aras1 donemde hakim olan biiyiik bir politik ve
kiiltiirel harekettir. Suriye’de filizlenip Misir’da gelisen
Nahda bir yonden inkiraz ve yabanci hakimiyeti
yizyillarina takaddiim eden klasik Arap kiiltiiriinii
canlandirirken  bir  yandan da modern  Avrupa
medeniyetinin bilyiik basarilarin1 6zlimsemek i¢in terciime
ve vulgarizasyon yoluna gitti.*’

Nahda bir yandan Bati-li eserleri tercih ederken bir
yandan da ozellikle kendi Miisliiman cografyasinda Islami
diistincenin yozlasmasina kargi ayak diredi. Gibb’e gore bu
diigiince “olusum doéneminin diisiinerler, fakihler, alimler ve
mutasavvuflar tarafindan olusturulan kalibinda sabit kaldi—
kimildamadi; en azindan gelismekten cok geriledi.”® En
dikkate degerleri Rifa’a Rafi el-Tahtavi,* Cemalettin Afgani®
ve Muhammed Abduh?* olan Miisliman nahda diisiiniirleri
temel olarak IslAm’mn yeniden dogusu (regenaration) ile
Bat'nin ~ “olumulu”  (positive) o6zelliklerinin  kabiiliiniin
birbirlerine tamamiyle zit seyler olmadigin1 varsaydilar.
Belkide bu Hisham Sharabi gibi diisiiniirlerin nahda hakkindaki
yargilarin1 hakli gosterir. Onlara gére nahda “bir yandan
Avrupa Ronesansinin yaptigi anlamda genel kiiltiirel bir
kirllma olusturamadi; diger yandan modernitenin gergek
tabiatin1 kavramada basarisizliga diistiikce tevariis edilen
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diisiince yapilarina gergek bir {stiinlik saglayamadi...”?
Misliman nahda distniirlerinin  hislerini  ve onlarin
Avrupa’nin  meydan okumasi ve Dbilimsel gelismeleri
karsisindaki halet-i ruhiyelerini, Fransizlarin temizligi, caligkan
tabiatlari, teknolojilerinin ileriligi ve ordularinin giicliiligi
karsisinda sasa-kalan 19. yiizyildaki Fashi alim ve seyyah
Muhammed el-Saftar en iyi bir sekilde tasvir eder:

. Boylece hepsi gecene kadar bu devam etti; karst
konulamaz gii¢ ve dstiinliiklerini, hazirliklarim ve iyi
egitimlerini,  herseyi  yerli  yerine  koyduklarin
gordiigiimiizde kalplerimize ates diistii —Islam diinyasmnin
zayifligr ile karsilasgtirildiginda (askeri) kuvvetlerinin
dagilimi, halk(lar)min kanisikligi, kendilerinden
eminlikleri, her an tetikte olmalarindaki -etkileyicilik,
devlet meselelerindeki yetenekleri, savaslardaki galibiyet
ve diismanlarmi maglup etmedeki muvaffakiyetleri—
onlarin cesaret, yigitlik veya dini ¢oskunluklarindan
ziyade  olaganiistii  organizaSyonlarindan,  olaylara
esrarengiz bir sekilde hiikmetmelerinden ve kanunlara
sikisikiya bagliliklarindan kaynaklanmakta.?®

Hakli olarak iddia edilebilir ki kendi sehrinin
miinevverleri sinifina (ulema) dahil, Islam kiiltiiriine kuvvetle
baglt olan al-Saftar gibi bir kisi tabii ki Avrupa
hegemonyasimin yeni bir iislip ile meydan okudugu Islam’in
itibarmin nasil iade edilecegi ve Avrupa’nin gicii ile
ilgilenecekti. Fakat, onun Bati1 hakkindaki diigiincelerinin dini
ve entelektiiel bir krizin isareti, hayat ve amaglarda goriillmeye
baglanan bir doniisiimiin (mutation) gdstergesi ve modern hayat
alaninmi karsiladig1 pek goriilmeyen tevariis edilmis anlam alani
iizerindeki derin kararsizligin ¢ok etkili bir tezahiirii oldugu da
dogrudur. Albert Horani’ nin ifadeleriyle al-Saftar’in ait oldugu
“ulemd” nesli artik (giiliing ve rahatsiz edici bir bigimde) bir
kendini begenmislik pozisyonunda degildi. Bu nesil dini,
sosyal ve kiiltiirel kriz-lerin nesliydi.
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Farkli bir diizlemde, yeni okullarda egitilenlerin
geleneksel diisiince usuliyle yetigsmis olanlarin ve yalnizca
kendi kariyerlerini yaptiklart farkli alanlarin degil kendi
hayatlarinin da degismeye bagladigini goren egitimli
insanlarin hayatlarinda derin bir rahatsizlik farkedebiliriz
bu donemde.?

Somiirgecilik saldiris1 ve geleneksel Islimi muhitte
kiiltiirel bir fenomen olarak kabul goéren Batililasmanin
tedricen yayilmasi ile Miisliiman aydinlar kendi politik, sosyal,
ekonomik ve hatta dille ilgili  (linguistic) toplum
(anlayig)larinda ¢ok sayida kirilmaya karsit uyarildilar. Bu
durum, Islam tarihinde modern dénem “disaridan bir zorlama
ve tehdit olmaksizin icerde meydana gelen inhitat (gerileme,
¢okiis) ile ve rivayete gore daha mutlu bir ge¢misin uzak bir
hatirasi olan Allah’in kanununa itaat etmeye de uygun diinyevi
bir sohretle baglar”? diyen W. C. Smith gibi bir diigiiniirii teyid
eder. Yaklasik olarak bu siralarda “Bat1 medeniyeti ¢ok pahali
ve oldukca yogun olan en biiylik enerji ve gii¢ atilimim
gerceklestiriyordu. Bati bunlarla simdilik kendi hayatina pek
yakinda ise tiim diinyanin hayatina yeni bir sekil veriyordu.”
Bundan dolayr nahda entelijansiyasi ronesansin Batili
orneklerini g6z ardi etmeyerek kendi anladiklart ve
teorilestirdikleri ronesans alternatiflerini Islam diinyasindaki
diistise kars1 harekete gegirdiler.

Rahat bir sekilde iddia edilebilir ki nahda fenomeni hem
Islami hem de Batili ciiz’leri olan kompleks bir epistemolojik
yaptya dayanmaktadir. Haddi zatinda, 19. yiizy1l 6ncli Arap
entelektiielleri tarafindan nahda tarihi ve sosyal bir harekete
terciime edildi (doniistiiriildii) ve sonug olarak —mesela, Islam
ve Arap kiiltiirel kimligi meselesi, Islam ve Bati, kadin ve ifade
ozgiirliigii meseleleri gibi— IslAm miras1 ve giiniimiiziin
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netameli konular1 (challenges) etrafinda donen birtakim 6nemli
sorun ve tartigmalart canlandirdi.

Muhammed Arkoun’a gore Arap diinyas: ile Bati
arasindaki karsilasma Arap ve Islam diisiincesinin yeni ifadeler
yaratarak cevaplandirdigi yeni durumlar ortaya ¢ikardi.?” Bu
ifadeler (expressiuns) modern Arap diinyasinin yeni felsefi,
sosyo-kiiltiirel,  psikolojik ve linguistik  ydnelimlerini
(orientations) temsil etti. Bu yeni ifadelerin arka planimi
anlamak i¢in kolonyalizmle birlikte olusan kiiltiirel cihetin;
dogasi, muhtevasi ve Arap ve Islam diisiincesi iizerinde
birakmis olabilecegi etkisi ile Batt modernitesinin, goz 6niinde
bulundurulmasi1 gerekir.?? Arkoun’un ifadesiyle, “Diisiince
tarihgisi daha derine inmeye ve madde ile entelektiiel
modernite arasindaki iliskileri analiz etmeye mecburdur.”?

Arkoun’un modernligin Arap disiince ve felsefesi
tizerindeki etkisini incelemek ic¢in yola koyulur. Arap
diinyasinin Bati modernligi (modermity) ve onun terbiyevi
(egitimle ilgili) ve kiiltiirel temellerini ancak “yavas yavas ve
goniilstizliikle” kabul ettigini diistiniir. Arap ve Bati diigiincesi
arasindaki etkilesimin en 6nemli sonuglarindan biri; tenkit,
yenilik ve fiitiristik yonelim (futuristic orientation) tarafindan
karakterize edilen yeni felsefi diisiincedir. Thyac1 ¢agdas Arap
diisiincesinin bir arac1 olarak Islimi muhakemenin bir kritigini
gerekli gormesine ragmen Arkoun, Arap diinyasindaki elestirel
[slami diisiincenin  giiniimiizdeki ~durumu iizerine pek
diisiinmez.*°

Yeni donem kriz ve mutasyonunun birer iriinii olan
nahda distiniirleri Bati’min tahakkiimii altinda oldugu ig¢in
kendilerine yabanci olan sosyo-politik ve bilimsel bir ¢evrede
Kur’an, Hadis, Fikih (law) ve felsefeyle ilgili engin islami
gelenegin nasil yorumlanacagir problemi ile karst karsiya
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geldiler. Bir dereceye kadar bu dusiiniirlerin “entelektiiel
anlamda nisbeten hala birbiriyle uyumlu ve yeknesak Islami bir
toplumda yasayip faaliyette bulunduklari”®* dogrudur. Fakat,
saldirgan Bati diinya goriisii tarafindan siirdiiriilen meydan
okumalar ile karsilastirildiginda Islami diisiincenin endiistriyel
ve kapitalist donem Oncesi kavram ve nosyonlarinin kifayetsiz
oldugu da dogrudur. Nahda diistiniirleri tarafindan ortaya atilan
temel soru, Misliimanlarin ayni zamanda nasil hem otantik
hem de modern olabilecekleri sorusu idi. “Politik etkileri
yaninda Bati’'nin Arap diinyasi {izerindeki saldirilar1 aym
zamanda bir din olarak Islim’a karsi1 da yapilan dogrudan
saldirilar® oldugu i¢in, Nahda diisiiniirleri bu miitecaviz Bati
kiiltiirii  karsisinda  Islam’in  yeniden ve biitiin olarak
canlandirilmast ihtiyacimi hissettiler.

Nahda’nin entelektiielleri “Islami Akl” yiizyillarin
uyusukluluk ve zevalinden kurtarmaya tesebbiis ettiler.®* Onlar
Islam’in tab’en? rasyonel olduguna inandiklar1 icin Islami
muhakemenin Modern Cag’da da gegerli oldugunu ileri
siirdiiler.* Diisiince ve sdylem icin otantik IslAmi kriterin ne
olacagini diistinmek suretiyle kendilerini miicehhez kilarak;
hem Miislimanlarin dahili durumlarini gelistirmeye hem de
Bati’'nin distan gelen tiiltirel ve politik tacizlerine karsi
miicadele etmeye c¢abaladilar.®® Bdylece —Arkoun’un
epistemik devamlilik dedigi— Islami gelenegin tarihsel
devamlilig: tarihi, kiiltiirel ve dini katilik Isldim toplumunun
karsilastigr krizin derin anlamini yansitan yeni ve onemli bir
senteze giden yolu agt1.

Ondokuzuncu yiizyilin baglarindan giiniimiize kadar Arap
diistincesinin gelisimi kabaca ti¢ ana kavram ile 6zetlenebilir:
(1) Nahda (rénesans), (2) Thawrah (devrim), ve (3) Awdah
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(kaynaklara doniis). Bu ii¢ kavram zimmen sunlara delalet
eder: (1) Batili kaynaklardan &diing almaksizin, ge¢misin
devamcist oldugunu beyan eder, Islam diisiincesinin yeniden
canlandirilmasi, (2) Bati’nin politik ve ekonomik tahakkiimiine
karsi mukavemete binaen ulus-devletin dogusu, ve (3)
giinlimiiz devlet iglerine bir alternatif olarak gayr-i miimkiin bir
milliyetgilik yaninda, temel olarak laik ve askerl bir devlet
tarafindan desteklenen status quo ile kendilerinin “ger¢ek din”
olarak kabul ettikleri seye awdah (doniis) bayragini tagiyan her
tiirden Isldmi hareket arasindaki genis bir karsilastirmanin
gdsterecegi gibi Islam’1n bir kavga ideolojisine terciimesi.

Daha kavramsal bir seviyede, modern Arap diisiincesi iig
farkli sOylem tarzi araciligiyla nahda problematigi ile
ugrasmaya sartlandi: (1) Doktrinel, (2) felsefi, ve (3)
tarihi/politik sdylem. Ilkinkinden baslarsak, doktirinel sdylem
dinin temellerinin saflastirilmasyla ilgilenir. Laoust’un yerinde
deyisiyle “orjinal kaynaklara donmeksizin doktrinel reform
miimkiin degildir.”*® Reform veya isiah dinin dogru formuna
doniis ve modern anlamda {stiin gergekligin tasdiki olarak
tamimlanabilir. Reformcu program giiniimiize degin Arap
entelektiiel hareketini tahakkiimii altina aldi ve modern
anlamda “geleneksel bir metot ve dilin” tasdiki etrafinda dondi
durdu. Bundan dolayi, c¢agdas Miusliman filozof ve
entelektiieller kendilerini teolojik (dini) cevaplar bekleyen
birtakim sosyal ve tarihi sorularla karsi karsiya buldular
Miisliiman entelektiiellerin ¢ogunun tarihi siirecin olusumunda
mithim bir rol oynayan vahye dayali (kendilerine ait) goriise
sadik kaldigi agiktir. Bunula beraber, Bati somiirgeciliginin
ardindan  Arap diinyasinda  politik  sekiilerizasyonun
yiikseliginin  bir sonucu olarak fakihlerin (hukukun ve
dinadamlarinin) mevkii iyi de olsa koti de olsa, (teknik)
uzmanlar ve kitle liderleri tarafindan isgal edildi. Bu yeni
durum yeni bir zihni tutum ve kriter gerektirdi.*”
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Meshur Misirh filozof Seyh Mustafa Abdurrazik®® (61
1947)’in ilk donem yazilarinda gorildiigii iizere felsefi
sdylemin amaci, gelencksel Islami sdylemin otantikligini ve
modern Miisliiman toplumlarin ihtiyaclarina uygunlugunu ispat
etmektir. Abdurrazik entelektiie]l sdylemin bir araci olarak
felsefenin Onemine Arap diisliniirlerinin dikkatini ¢ekmede
onemli bir rol oynamistir. Temel ¢alismas1 Temhid li tarihk el
felsefe el Islamiyye (islam Felsefesi Tarihi Mukaddimesi)’nde
Abdurrazik sunlari ortaya atar: (1) Miisliimanlarin kutsal kitab1
olan Kur’an hiir akli tefekkiirii (nazar aqli hurr) tesvik eder;
(2) Kur’an’in kitabi yorumu onun akli derinlik ve tutumunu
tasvir igin yetersizdir; (3) Isldmi vahyin aslindan olan Islami
rasyonalism Misliiman diisliniirlerin uyarlayip degistirdikleri
Yunan mantik ve felsefesi ile karistirlmamalidir; (4) Arap ki
da diger tiim halklar gibi felsefi ve etrafli diisiinme kabiliyetini
haizdir.®® Burada, Abdurrazik en iyi temsilcisi Ernest Renan
olan 19. yiizy1l oryantalist diislincesinin agagidaki sekilde ifade
edilen iddialarina kars1 ¢ikiyor.

Sami rkindan felsefi bir anlayis bekleyemeyiz. Yalnizca
kaderin tuhaf bir raslantisidir ki, hi¢bir zaman kendisine
ait herhangi bir felsefi tez liretememis olan bu ik kendi
dini hilkatine istiin bir iktidar karakteri agiladi. Sami
felsefesi Yunan felsefesinin ucuz bir taklididir. Aslinda bu
(iddia) genel olarak Orta Cag felsefesi i¢in sdylenmistir.*°

Abdurrazik yukaridaki teze tepki gostererek, felsefe ile
tasavvuf, kelam, fikih ve geriat arasindaki giiglii miinasebeti
vurgulaytp Islam kiiltiiriiniin i¢ teorik dinamiklerini tafsilath
bir sekilde agiklayarak* Islam felsefesinin modern diisiince
(deki) rasyonalizme uygun oldugunu ispat etmektir.

Nahdanin tarihi/politik sdylemi din/devlet iligkisini tasvir
eder. Bu iligki 19. yilizyildan bu yana bir¢ok doniisiime
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ugramistir. Nahdanm ilk asamasinda Islam, Bati ile rekabet
edebilecek gii¢lii bir devlet insas1 amaciyla milliyet¢i bir anlam
ile kabul gordii. kinci asamada Islim Cemaleddin Afgani,
Muhammed Abduh ve Resid Riza tarafindan pan-Islamci
terimlerle ifade edildi. Ama¢ Islam dmmetini Osmanh
Imparatorlugu suretinde (image) yeniden tesis etmekti. Ayrica,
Islami uyams Miisliiman Kardesler hareketi seklinde yiikseldi.
Kurucusu Hasan el-Benna Islami bir devlet olusturmaya karar
verdi. Programinda hayatin her adiminda kutsal kanunlar teyid
etmeye calisti. Sonu¢ olarak politika, felsefe ve teolojiye
baskin ¢ikt1. (Klasik Siinni gelenegin muhafizi ve savunucusu
olan) “ulemd” ile (kitle tabanli bir hareket olarak) Ihvan
arasinda bir kopma meydana gelmesi kaginilmazdi. Thvan
“ulema”ya biiyiik bir siiphe ile bakiyordu. ihvan’in goziinde
ulemad kendileri tarafindan ilga edilmeye c¢aligilan status
quo’nun destekleyicileriydi. Takibeden boliimde goriilecegi
lizere, kimse Thvan’t —veya genel olarak islami uyanisi—
sadece politik bir fenomen olarak farzetmemelidir. Uyanis
(Resurgence) da felsefi ifadelerle ele alinmali ve modern Arap
entelektiiel  tarihinin  daha  genis  bir  kategorisine
yerlestirilmelidir. [hvan’in séylemi nisbeten modern Arap
diinyasini etkileyen modern tarihi ve politik krizlere bir tepki
olarak dogdu ve sonug olarak biiyiik islam geleneginin yeni —
ve zaman zaman saldirgan— anlayis temelinde daima
¢Oziimler saglamaya calisti.

Sonu¢ olarak, nahda modern Arap diisiincesindeki
tekamiiliin analizi i¢in temel bir kavramsal ara¢ sagladi. Bu
ara¢ —hem laik hem de dindar— Arap diisliniirlerinin tevaris
ettikleri meseleler ve giiniimiiziin talepleri ile olan miicadele
tarzlarm tasvir eder. Nahda kavrami, biitiinciil olmaktan uzak
bir sekilde, Arap diinyasinin entelektiiel ¢evrelerinde farkl
tarih yorumlamigtir. Yine de, nahdanin iki temel unsuru ayni
kalmaktadir. Bunlar Batililasma ve Islami gelenektir.
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Modern Arap Entelektiiel Tarihinin
Oryantalist Yeniden insasi: inhitat ve Batililasma

Malum oldugu {izere oryantalizm politik ve bazan da dini
motivasyonundan baska simdilerde klasik olarak telakki edilen
birgok Islami ¢aligma alaninin yeniden canlan(dir)ilisina da
biiyiik 6l¢iide katki da bulundu. Belki de daha az malum olani,
modern Arap diisiince ve felsefesi iizerindeki oryantalist
diizeydir. Hamilton Gibb, Von Granebaum, Louis Gardet ve
Robert Brunschvig gibi ciddi oryantalistler Arap diinyasinin
distintisiinden neyi anladiklarini tematik olarak tartigtilar ve bu
s6zde problematige Arap ve Islam diinyasiin entelektiiel dini
ve kiiltiirel gerileyigsine bir cevap olarak “Batililasma’y1
(hepsinin yerinde ittifak ettikleri) bir metot ve alternatif olarak
ortaya attilar. Oryantalist tutumlarin ¢ogu “Modern Islam’m
entelektiiel problemi Batililasma olmalidir” yargisim tefsir
etmek amacindadir.

Ayn1 mesele ile ilgili olarak birgok sekilde “Arap bakisi
(position)’ndan ayirdedilebilen inhitat ve ronesans hakkindaki
genel oryantalist bakigi (position) elde edilebilir. Ben, bu
boliimde, Gibb, Smith ve Von Granebaum’un modern Arap
distincesiyle ilgili formiilasyonlarin1 ve rénesans/inhitat
konularinin onlarda isgal ettigi konumu tartisacagim. Ayni
fenomen {lizerine ¢agdas Arap distniislerinin yeterli sayidaki
temsilcilerinin  tutumlarini ~ Ozetleyen gelecek  boliimle
karsilagtirildiginda bu boliim daha agiklayict olacaktir.

Gibb, bu yiizyiln Dbaslart civarinda ve teknik
Batililasmanin —yani modernizasyonun gii¢lii etkisi altinda
Islam’in organik bir dini (teolojik) ve sosyal sistem olarak
¢oziilmeye basladigim iddia eder. “Islam’in temel kuvvetleri
olan amentiisii, hayat diisturu ve ahlaki sistemi zarar
gérmemis”*? olmasina ragmen, Hamilton Gibb “sosyal hayatin

42 H. Gibb, “Whither Islam?” H. Gibb (der.) Whither Islam? A Survey of
Modern Movements in the Moslem World (Londra 1932), 343.

27



MODERN ARAP ENTELEKTUEL TARIHI

hakemi olan Islim’m bu tahtindan indirilmekte oldugunu”*
iddia eder. Yizyillar boyunca hem Miisliman elit hem de
kitleler iizerindeki etkisini kaybetmemis olan Islim gergegi s6z
konusu oldugunda bu dikkate deger bir gelismedir. Gibb’de
diger cogu oryantalist gibi Batililagsmay1 birbiriyle baglantili {ig
yoldan anlar: (1) Bati askeri levazim ve tekniginin —Yyani
ilerlemenin harici ve somut bilimsel araglarinin— kabiiliidiir,
(2) Batililagsma bir diinya goriisi—Vveya bir rasyonalizasyon
stirecidir; ve (3) Batililagsma felsefi ve terbiyevi (egitimle ilgili)
genel bir gorii-nii-gtiir. Sadece egitim araciligiyla gelistirilen
rasyonel anlayisin refakatinde olmazsa hayatin safi yiginsal
(cumulative) teknolojik boyutu ileri olarak degerlendirilemez.*
Gibb’in disiincesinde “-Bat1 diisiincesinin —eger kelime
yeterince genis anlamiyla alinirsa— esas gegerli amili
egitimdir. Bundan dolayr islam diinyasinda degerlendirilmesi
gercken Batililasma kapsami, Bati diisiincesi., prensipleri ve
metotlarindaki egitim kriterine gore ele alinir.”*® Bagka bir
ifadeyle, Arap diinyasinda Batililagsma basarisini garanti etmek
icin, elit kiiltlirin Batinin genel goriisii hakkindaki geleneksel
Islami anlayisini biiyiik dlgiide degistirmesi gerekir. Akil ve
ruhdaki bu degisimin elzem unsuru yeni tipte bir entlijansiya.*

“ Age., 335.

4 Bunu Mervan Buheyri'nin Rus oryantalist Eugene de Roberty hakkinda
soyledikleriyle krs.: “Ona gore modernlesme evrensel bir plandir. Bu
hususta Roberty; Katolikler, Protestanlar, papazlar ve misyonerleri titizlikle
Avrupa’daki evlerinde tutup, Batili alimler, sanatgilar, miihendisler ve
calisanlar1 gondererek, Avrupa’min Miisliimanlarin seckinleri iizerinde
caligmasini istiyordu. Asil vazife, Islam diinyasinda demiryollar1 kurmak ve
hem topragin hem endiistrinin laik sémiiriisiiyle yol almaktir.” M. R.
Buheyri, “Colonial Scholarship and Muslim Revivalism in 1900.” L. L
Conrad, (der.) The Formation and Perception of the Modern Arab World:
Studies by Marwan R. Buheiry (Princeton 1989) 114-115.

4 Gibb, “Whither Islam?”, 329.

4 Bana gore, Gibb’in en kalict gailsmasi, hacmi kiigiik fakat tesirli eseri

Modern Trends in Islam’dir. William Polk’un kelimeleriyle Gibb,
fevkalade zengin ve karmasik bir medeniyeti igine ¢ekme, sindirme ve
terciime etme kabiliyetine sahip nadir bir adam, evrensel Arap dilci ve
edebiyat¢ilarnin - sonuncusudur.. Haleflerinden bir kismi  projesini
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Tabii ki Gibb solcu bir entelijansiyadan ziyade laik ve
kapitalist taraftar1 bir enteliyansiya diigiiniir.

Gibb’e gore Arap diinyasinda yeni tip Batili kafa
yapisinin iretimi (gelisimi) tam olarak basarilamadi. Daha
sonraki bir ¢calismasinda Gibb dikkatini Arap zihni’nin tam bir
terakkiye ulugmasini engelleyen nedenlere ¢evirdi. O bu
nedenlerin oldukca asikdr oldugunu disiiniiyordu. Yizyillar
boyunca Islam tarafindan sekillendirilen “Arap Zihni”*
Bat’'nin ilerleme nosyonlarii kabule mukavemet ediyordu.
Bagka bir deyisle Araplar ne miislimanlar Batili hatlara yakin
bir gelismeye karsi dahili ve esasa miiteallik engeller izhar
ediyorlardi. Araplarin zihni yapis1 Bati’nin bilimsel basarilar
ve kesiflerini etkilemek ve kavramak igin yeterince saglam
degildi. Arap zihni kapsamli bakis ve goriiniisten yoksundur.

Arap medeniyeti 6grencisi siirekli Arap edebiyatinin bazi
dallarinda gosterilen hayali giic ile (aynt eserlere
bakildiginda bile) muhakeme ve tefsirde izhar edilen bir
bilgiclik hali ve literalism 1 zithg: arasinda yetisir. Islam
immeti igerisinden biiytik filozoflar ¢iktig1 ve bunlarm bir
kismmin da Arap oldugu dogrudur, fakat bunlar
nadirattandir. Gerek dis diinya ile gerekse diisiince
siiregleriyle olan miinasebetlerinde Arap zihni somut

denemeye kalkistilar, fakat higbiri ayak izlerini bile takip edemedi. Bu
baglamda Gibb’i farkli kilan gayreti arastirmaci zihni ve sag duyusuyudu.
Hanesine “pekiyi” yazmamakla birlikte, birisi o, nazik ilim adamlarmmn,
oryantalistlerin ve de kiiltiir ve medeniyet goriisiiniin tek anahtarina verdigi
vurguyla neredeyse asagilayarak ozellestirmeden kaginan umumiyetgilerin
sonuncusudur diyebilir. W. R. Polk, “Sir hamilton Gibb Between
Orientalism and History” International Journal of Middle East Studies, Cilt
6 (2) Nisan 1975, 139.

Arap zihniyeti ve Islam zihniyeti ifadelerinin kullanimina 1rk¢1 ¢agrisimlar
tagima ihtimallerinden dolay: dikkat edilmelidir. “Arap zihniyeti” {lizerine
Bati literatiiriindeki elestirel bir inceleme i¢in F. M. Mugrabi’nin kusursuz
calismasina bkz.: “The Arab Basic Personality: A Critical Survey of the
Literature.” International Journal of Middle East Studies, Cilt 9 (1), Subat
1978, 99-112.

47
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olaylarim  ayrilik  (seperateness) ve  Ozgiinligi
(ihdividualty) hakkindaki kuvvetli hissinden kurtulamaz.*®

Gibb’e gore bu, Miislimanlarin rasyonalizmin diisiince
stireglerine olan nefretini agiklar. Ona gore gerileyisin gergek
sebebi “atomistik” Miisliiman zihninin, Bati diigiincesinin
rasyonalist islubunu yakalamada gosterdigi yetersizliktir.
“Rasyonalist diisiince kriterlerinin ve bunlarin temelinde
bulunan faydaci etigin reddi Misliiman dinadamlarinin
(teoligions) sozde cehalet mesrepliklerinden ziyade Arap
muhayyilesindeki atomizm ve ihtiyatta ileri gelmektedir.”*
Pruett’a gére Is1am’in —liberalizm, milliyetgilik ve modernizm
gibi— tiim modern gelismeler kargisinda degismez bir din ve
sabit bir soyutlama oldugunu beyan eden degerlendirilmeye
muhtag zan, Gibb’in Isldm’da Modern Temayiiller (Modern
Trends in Islam) isimli kitabma niifuz etmistir. Gibb “Islam
dininde acikca anormal (anormalous) ve ¢Oziilmis
(disintegrated) gordiigii 6zelliklerin agiklanmasini “® gorev
bilir.

Gibb islam’in gegmiste de aym temel problemlerle
karsilastigini ¢iinkii Islam hala

maddi  diinyadan  soyutlanma  ideal  yapilariyla
metafiziginin ve igerisinde doktrinlerinin
formiillestirilidigi ve serh edildigi nihai referans
ergevelerinin gegerliligi ile ilgili keskin problemlerle
karsilastigin1 iddia eder. Islam’in yiizlesmesi gereken
problem arttk kabul edilmis entelektiiel kavramlara
dayanmayan bazi muhakeme unsurlarini ister istemez
iceren geleneksel Islam formiilasyonlaridir.  Islam
savunmaci tavrindan siyrilarak siirekli bir sekilde daha
makbul kavramlara uyarlanmalidir.5

48 Hamilton Gibb, Modern Trends in Islam, (Chicago 1947), 7.
“° Age.,7.

0 G. Pruett, “The Escape from Seraglio: Anti-Orientalist Trends in Modern
Religious Studies.” Arab Studies Quarterly, Cilt 2; 4, Sonbahar 1980, 304.

51 H. Gibb, “The Hretage of Islam in the Modern World (1).” International
Journal of Middle East Studies, Cilt 1 (1), Ocak 1970, 3.
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“Arap ve Miisliiman zihni” terakki yolunda basarili olmak
i¢in kendini Kur’ani vahyin kategorilerinden “Islam’1 tiimiiyle
kendine giivenen, i¢e kapali ve tabii fitri kiiltiiriin klasik bir
O0rnegi”®? yapan kategorilerden azad etmelidir. Giiya dis
etkilerden kagman sert ve kapali bir epistemolojik sistem
olarak Islam modernite ile yar1 yolda bile bulusmaz.

13. ylizy1l veya yaklasik olarak o tarihlerden sonra dini
acidan, Islam’in olusum dénemi diisiiniir, fakih, alim ve
mutasavvuflarin tarafindan olusturlan kalibinda sabit
kaldigi/kimildamadigi, ya da en azindan gelismekten
ziyade zayifladigi farzedildi. Bazi yonlerden bu goriis
acikca teyit edildi ve siiphesiz birtakim modern Islim
distiniirleri tarafindan desteklendi.>

Edward Said tarafindan Gibb’in “ulemd”y1 modernistlere
tercih ettigi dile getirilmesine ragmen® Gibb Miisliimanlar
hakkinda; eger “kadim disiinme kategorilerini” asarlar —
degistirir veya senteze tabi tutarlarsa degil— ve modern
hayatin izafi talaplerini az cok onaylayan reformist bir program
takip ederlerse (ki ona gore bilime teslimiyetin korkulacak bir
tarafi yoktur) ancak o halde bir timid gérmektedir.

Von Granebaum “Arap zihni”nin temellerinin radikal bir
sekilde Bati rasyonalizmine yoneltilmeye ihtiya¢ oldugu
konusunda Gibb’in temel miicadelesine katilir. O, ayrica,
kiiltirel Batihlasmamn IslAim diinyas1 dahil tiim Ucgiincii
Diinya’ya yeterli bir istikamet ve anlam duygusu veren modern
zamanlarin yegane gecerli kiiltiirel sistemi oldugunu iddia eder.
Gii¢ farkliliklar1 ve Bati’ya bagimli Miisliimanlar dolayisiyla
Batililasma Islam toplumlarmin ist tabakalarina sizd1. Bununla

%2 A.ge., 4. ftalyan oryantalist Carra de Vaux 1900 yakinlarinda benzer bir
aragtirma yapiyor. “Islam istisna: Bir sabit fikirlilik karakterine sahip olan...
taraftarlarin1  gelismeye karsi ve elestiriden uzak bir diisiinis tarzina
yerlestiren bir kurumdur.” M. Buheyri aktarmistir. “Colonial Scholarship
and Muslim Revivailsm in 1990.” L. I. Conrad (der.), Formation of Modern
Arab World, 113.

3 H. Gibb, Modern Trends, 1.
5 E. Said, Orientalism (New York 1978), 278.
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beraber, Arap diinyasinin tiimiiyle transformasyona ugramasini
temin etmek i¢in “Bat1 teknolojisinin veya dogal bilimin ya da
askerlik sanatinin geleneksel entelektiiel yapiya asilanmasina
miisade etmek yetersizdir. Yeni muhteva da yeni metotlar da
yeterli degildir. Degisim gergek temellerde, yani medeniyet ve
onun hedeflerinde gergeklestirilmelidir.”* Bat1 kiiltiirii dogal
olarak tiim diinya kiiltlirlerinin en iiretkeni oldugu i¢in merkez
(Avrupa) ile gevre (Islam diinyas1) arasinda kiiltiirel bir cereyan
olmalidir.

Von Granebaum antik Islam kiiltiiriiniin
transformasyonunun ve sOmiirgeciligin himayesi altinda
Bat’dan yapilan Kkiiltiirel iktibaslarin gerekliligini tartigir. O
Avrupa kolonyalizminin modern Arap toplumu ve yasamimin
cesitli yonleri tizerindeki etkisini tartismaz. Tartigma konusunu
“Arap zihni’nin “dini ve epistemolojik muhtevas” ile
simirlandirir.  Onun  baglica endisesi, Bati kiiltiirii  ve
mileyyidelerinin kesintisiz bir gekilde cereyanini temin etmek
icin kaynak —yani Batililasma— ile (Batililagmaya) maruz
kalan kiiltiir arasindaki tim engel ve manialari ortadan
kaldirmaktir. Psikolojik hedef olarak ancak diigmanin kim veya
inhitatin gergek sebeplerinin neler oldugu bilindigi zaman
Batililagma basariya ulasabilir. Von Granebaum ana terakki ve
inhitat karakteristiklerini asagidaki ifadeler ile 6zetler:

flk temaslar kuruldugunda, iki diinyanin temel kavramlari
birbirleriyle tamamiyle uyumsuzdu. Birey, doguda, sdzde
harici isbirligi ile devletin olusurdugu aile, klan, kabile ve
etnik-dini birligin anonimlesmis alt bir birimi iken, Bati
insanin ve ayni zamanda “organik” devlete olan
bagliliginin oncelligini temsil ediyordu. Tehlikede oldugu
bilinen seylerin korunmasina matuf resmi diistince tehdidi
Batinin bilimsel gelismeye, doganin iistiinliigiine ve
sonsuz bir siireg olarak bilgiye olan tutkulu bagliliklari ile
carpistt. Tevariis edilen inan¢ dogrultusunda Bati sosyal
sartlara ve problemlere aktif bir miidahaleye muhalefet

% G. E. von Grunebaum, Modern Islam: The Search for Cultural Indentity
(Berkeley 1962), 24.
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etti. Kisilere olan bagliligin karsisina gayri sahsi yapilara,
kurumlara olan baglilik konuldu. Avrupalilar rasyonel
elestirilerde 1srar ederken, Araplar kendilerini hakikatin
rasyonel-iistii (supranational) yorumlar ile tatmin olmaya
alistirdilar. Dogal bir sonug olarak Araplar “problemlerin
kisisellestirilmesi”; yoluyla Bati’nin g6z yumdugu maddi,
objektif ve her tir gayri sahsi zorluklar konusunda
diismanliklari, asagilanmalar1 ve zaferleri hisseden bir
egilim igine girdiler.%®

Von Granebaum Batili oryantalistin bir tamamlayicisi
olarak Arap ve Misliiman oksidentalistin (garbiyatgi)
olugsmasint savunarak Gibb’in bir adim 6tesine gider. Ona gore
Arap oksidentalizmi “Arap diisiincesini” ge¢misin etkilerinden
kurtarmak ve kitlelere temel Batili kavram ve prensiplerin iyice
Ogretilmesini saglamaya matuf olarak Batililagsma tohumlarini
yaymak gibi ikili bir gérevi deruhte etmelidir.

Batililasma giinliimiiz ~ oksidentalistinin/garbiyatgisinin
kendi kiiltirel alaninin bir pargast olarak benimseyip
desteklemesi gereken baslica diinya goriistidiir. Somiirgecilik
Miisliiman zihnin s6zde moral ve entelektiiel felg ve duraganlik
halinden kurtulmasinda bir katalizér goérevi yapti. Ibn-i
Haldun’da zaten maglubun daima yapma tavirlan
(mannerism’i) ve  galiplerin  kiltiiriinii  benimsedigini
sOylemiyor muydu? Von Granebaum’a gore cevap agikti—
Miislimanlar somiirgelestirilme istegi duydular;

Somiirgecilik politik bir kapris degil, fakat tarihi bir
zorunluluktur. Bir belde ancak somiirgelestirilebilir oldugu
zaman kolonizasyona maglub olur. Somiirgelestirilebilirlik
hali sona ermedik¢e somiirgelestirme isi de sona ermez.
Kur’an ancak bir kavim kendi manevi durumunu
degistirdigi zaman Allah’in da onlarin  durumunu
degistirecegini beyan etmez mi? (Rad Stresi 13/11).57

Ilgingtir ki, Von Granebaum kolonyalizm analizinde,
Cezayirli diislinlir Malik Bin Nebi’nin ana hatlarini itinali

% Age., 131.
5 Age., 171.
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calismas1 Vocation del’lslaim’da c¢izdigi temel diisiincelerini
oldugu gibi &diing alir.® Fransiz kiiltiir ve somiirgeciliginin
etkisi altinda yazan Bin Nebi modern Islam’in ahlaki ve sosyal
kaosu olarak gordiigii seylerden derinden rahatsizlik duyar.
Somiirgecilik bu kadar tehditkar degildir. “Avrupa insani
farkinda olmaksizin siiklit ve dalginlik kampinda patlayan bir
dinamik  rolii oynadi.”® Fakat unutulmamalidir ki,
kolonyalizm, Arap diinyasindaki hi¢ bir ciddi laik ve dindar
entelektiielin dikkatinden kagmayan yeni tipte incelmis bir
hegemonyanin olusumuna yol agt1. Islamei tarafta kolonyalizm
Arap ve Islam topraklarimin Bat’nin hegemonyasindan
kurtarilmasinin bir gerekgesi olarak kullanildi.

Louis Gardet, Gibb ve Von Granebaum’dan farkli olarak
[slam’mn inhitatin1 biitiiniiyle dini ifadelerle agiklar. O bu
gerileyisi modern-6ncesi Avrupasina ve Abbasi Hilafetinin
yikilisini gosteren 13. yiizyila kadar gotiirerek aragtirir. Politik
¢oziilis “dini ilimlerdeki katilagmaya”® takaddim eder.
[lahiyat, tefsir/serh, tasavvuf ve Hadis gibi geleneksel Islami
ilimlerin temel Ozellikleri katilagma, duraganlik ve bilgi-
karsithigi (obsunrantism) idi. Gardet’e gore Islami dini
ilimlerdeki “kemiklesme” Katolikliktekine benzer “canli ve
doktrinel bir otoritenin olmayigi”nin® zorunlu bir neticesiydi.
Inhitat’in ger¢ek sebebi ne askeri, ne de politik idi. Gergek
sebep, Islam dininin i¢ yapisindan ve harici degisiklik ve
zorunluluklara uyarlanmadaki yetersizliginde yatmaktadir.
Gardet, giiniimiiz misliimanlariin kendilerini hala gegmisteki
bir ideale gore konumlandirmalarinin ve “modern Islam

%8 1954’te orijinal olarak Fransa’da basildi. M. Bennabi’nin Vocation de
I’Islam Esma Rasid tarafindan Islam in History and Society bashgiyla
¢evrildi. (Islamabad 1988).

% Ag.e., 20.

6 L. Gardet, “De quelle maniére”, G. von Grunebaum’da ve R. Brunschuig
(der.), Classicisme et déclin culturel dans I’historie de I’Islam (Paris 1957)
93-94.

61 Age., 97.

34



MODERN ARAP ENTELEKTUEL TARIHI

diigiincesine damgasini vuran yeniligin 1srarla reddinin”®
modern Islam diisiincesinin karsilastigi ana problem oldugu
konusunda, diger bir Fransiz disiiniirii olan, R. Brunschurig ile
aymi kanaate sahiptir. Sonug olarak bir diisiince prensibi olarak
taklid ictihadin (rasyonel gayreti) yerini almgtir.

Hem metot hem de pratik olarak Islam ile teknik ve siireg
acisindan Batililagma arasinda net bir aymrim olusturmada
oryantalistler, modern Araplar ve Miisliimanlar i¢in yegane
gecerli entelektiiel segenek olarak, tercihlerini yeterince agik
bir sekilde Batililagmaktan yan kullandilar. Genel olarak
oryantalistler —ki buna bir takim Islamci diisiiniirler de
dahildir— Osmanli dénemi Arap ve Islam tarihinin zengin
dinamiklerini gormezden  gelirler. Durgunluk  ve
inhitatin/gerileyisin  genel terimleriyle konusmay1 tercih
ederler. Bunlarin hepsinin, “Islami dogmacilik”, bilgi-karsitlig
(obscurantism) atomculuk, mitoloji ve kadim inanglardan
vazgecmeksizin  gergek nahdamin uygun bir istikamet
tutturamayacagi kanaatini paylastiklar1 goriiliir.

Modern Arap Entelijasiyasina Gore
Batililasma ve Gelenek Sorunu

Yeterince garip bir sekilde, birgok Miisliiman (hatta
Islamci) yazar, Avrupa’nin 19. yiizyildaki miidahelesine kadar
Dar’ul-islam’da inhitatin/gerilemenin yayildigin1 dillendiren
temel oryantalist yargiy1 kabul eder. Cok sayida, Islam-egilimli
diisiiniir gergek islam’in ilk birkag yiizyilin kargasali ortaminda
gelistigini ve genel dini ve ardindan, sosyal ve politik
gerilemelerin 13. yiizyildan itibaren bagladigini kabul eder.®

62 R. Brunschvig, “Probléme de la decadence.” von Grunebaum’da ve
Brunschvig, Classicisme, 35.

8 Pek ¢ok alim 19. yiizyilda Bati’nin saldirilarindan dnce genel bir gerileme
oldugu iddiasina itiraz etmektedirler. Bkz.: R. A. Ebu el-Hacc, Formation
of the Modern State: The Ottoman Empire Sixteenth to Eighteenth
Centuries (Albany 1991); R. Owen “The Middle East in the Eighteenth
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Gerileme tezinin bu boliimiinde oryantalizm ile uyusmasina
ragmen Arap ve Islami entelijansiyanin ¢ogunlugu tarafindan
kabul edilen ¢o6ziimler ile oryantalizmin ¢6ziim Onerileri
uyusmaz. Bu diisiiniirler, Islom’n dini biitiinliigiinii muhafaza
etmek ve hayatin tiim alanlarinda Islam bilincini gelistirmek
igin, Islam’1n eski gergek kaynaklarini canlandirmayi ve hayata
gecirmeyi modern Miisliimanlarin zorunlu gorevleri olarak
takdim ederler. Temel endise —Islam’in ihyasi— muhafazakar
ve modernist tim Misliimanlar tarafindan genel olarak
paylasilir. Bu endise Hasan el-Nedvi ve Hasan el-Benna ile
Malik Bin Nebi ve Muhammed el-Behiy gibi insanlar1 birbirine
baglayan bir koprii gibidir.

Inhitat ve Batihlasmaya Araplarin Dini Cevabi

Dogum olarak Hindistanli olan Ebu Hasan el-Nedvi,
cagdas Arap Islam diisiincesi ve ozellikle bugiiniin ihya
tarihinde ve biricik bir yer tutar. Onun, Urduca’dan Arapg¢a’ya
terciime edilen ve 1951°de hvan’a katildiktan birkag ay sonra
6ns6zii Seyyid Kutub tarafindan yazilan, Miisliimanlarin
Gerileyisi Sonucu Diinya Ne Kaybetti?** (What Has the World
Lost as a Result of the Dechine af Muslims) adli kitab1 birgok
Miisliman diigiiniiriin  tarihi bilincini aydinlatti. Ayrica,
Hindistan’da dogup Hindistan’daki “ulemd” smifindan egitim
almis olmasi ve teklif ettigi ¢oziimlerin giniimiiz Miisliiman
hayatinin her kisminin radikal bir sekilde degistirilmesine
dayanmasi yiiziinden Nedvi’nin islamin gerileyisine verdigi
cevaplar oldukga ilgingtir.

Century—an Islam Society in Decline? A Critique of Gibb and Bowen’s
Islamic Society and the West.” Review of Middle East Studies, (1), 1975,
101-112 ve William Smyth, “The Making of a Txbook.” Studia Islamica,
Cilt LXXVIII, 1994, 99-116.

8 Ingilizce terciime, A. H. el-Nedvi, Islam and the World, ¢ev., M. Kidavi
(Kuveyt 1977).
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Nedvi, Islam’in gerileyisini tedkik ederken, modern-
oncesi doneme kadar oryantalist metodu takip eder. O, aslinda,
bize inhitatin Ragid Halifeler doneminin takiben bagladigini ve
bunun ilk semptomlarinin Emeviler ve Abbasiler tarafindan
uygulandigt gibi din ile devlet arasindaki de facto ayrilikta
goriildiigiinii sdyler. Din ve devlet arasindaki bu catlamayi
engelleme hususunda dini tesekkiil yetersiz olup “ulemd”nin
bir kismi sekiiler faaliyet ve temayiilleri teyid etmek ve
yaymaktan dolayr bilfiil suglu idi. Nedvi modern Islam
toplumlarinda ulema ve iktidar konularini itinali bir sekilde
inceler ve ¢ok sayida “ulemd”y1 “entelektiiel fahiselikle” itham
eder. O, dini siuf goniillii bir sekilde politikacilarin ellerinde
oynadig1 icin, Isldim’m bu smif tarafindan temsil edilen
entelektiie]l niivesinin de pargalanip dagildigini iddia eder.
Toplumun (iimmetin) genel refahin1 (maslahatini) gozettigi
farzedilen “ulemd”, “en yiiksek teklifi yapan tarafindan satin
alinmaya a¢ik olmasina ragmen” geleneksel gorevlerini ihmal
etmistir. Onlar kendilerini mezata koydular.”

Din-devlet ikiligi Miislimanlarin ahlak, zihni tutum ve
dini diistincesinde genis kapsamli etkiler birakti. Nedvi’ye gore
bu ikilik Miisliimanlarin hayatlarina dogrudan etki eden ahlaki
yozlasmaya yol agmasindan baska, Misliimanlarin Kur’an’in
entelektiiel ve dini terbiyesi (orientation) ile uyusmayan Yunan
kokenli ve yabanct doktrin, metot ve diislince tarzlarmi
benimseyerek vahyedilmis kanunlarla insan-yapimi kanunlarin
birbirine karismasma da neden oldu. Nedvi “Eger ilahi Hukuk
insan miidahalesi ile lekelenirse” bu diinyada ve ahirette
erisilmesi umulan eman (hah) sona erecektir. Ne insan zekasi
ona teslim olacak ne de insan zihni ikna edilecek™®®

14. ve 15. yiizyilda tiim diinyadaki en biiyiik gii¢ olan
Osmanlilarin yiikselis ve rénesans donemlerinde bazi drnekleri
olmasma ragmen Islam’in Hulefayr Rasidin tarafindan
uygulanan ihtisami bir daha asla tecriibe edilemedi. Tiirkler

% A.g.e., 169.
% A.g.e., 95-96.
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zaman icerisinde selefleriyle ayni kotii uygulamalarin suglusu
haline geldiler ve daha da kétiisii zihinlerinin statiklesmesine
ve entelektiiel verimsizligin benimsenmis bir norm halini
almasina yol actilar.’” Nedvi liziintiili bir sekilde hadiselerin
bu aglanacak halini dile getirir ve devam eder:

Islam’in takipgileri arasinda gergek bir entelektiiel hayatin
ifsas1 kesinlikle son olarak 15. yiizy1l, i¢in s6z konusudur,
bu yiizyilda Ibni Haldun; Mukaddimesini yazdi. Zihni
atalet, kole gibi bilgiglik taslama hali ve korii koriine
taklid 16. yiizyilda iyice yerlesti. Kimse, son dort yilizyilda
ulemi arasindan yiiz kiside daha kabul edilebilecek veya
onceki yiizyillardaki carpict ve harikulade entelektiiel
faaliyetlerin yanina konulabilecek herhangi birsey iireten
bir kisi bile bulamaz.%®

Nedvi, bir bakima, eger Miislimanlar modern dénemde
somiirgelestirilebilir durumda olmasalardi somiirgelestiril-e-
meyeceklerdi iddiasinda bulunur. O, daha 6nce de belirtildigi
tizere, bu diisiincesinde hem Von Granebaum hem de Malik
Bin Nebi ile ortaktir.

Bu kasvetli manzaraya ragmen, Reformasyon ve Entiistri
Devrimi’nin hemen ardindan tebelliir eden Avrupali giicler
i¢in, Miisliiman kuvvetlerle basarili bir sekilde miicadele etmek
ve Islami hayat ve diisiincenin tiim yapisini etkilemek gok tabii
idi. Ahlaki, sosyal ve zihinsel bozulma dogal olarak iistiin
kiiltirtin 6diing alinmasina ve taklidine neden olur. Nedvi,
burada Miisliimanlarin gerileyislerini ibn-i Hadunvari bir
analiz ve incelemeye tabi tutar. “Batili uluslarin gi¢ ve
terakkilerine hayran kalan Miisliimanlar sonuglarmi dikkate
almaksizin Bati’nin sosyal ve ekonomik kurumlarini taklit
etmeye bagladilar... Dinin itibar1 azaldi. Peygamberin 6gretileri

67 Medvi’nin bu degerlendirmesiyle Osmanh Imparatorlugu’nun alimleri

hemfikir degildirler. Mesela, M. F. Képriilii, Osmanli Imparatorlugu’nun
Kokleri'ne bakiniz. The Origins of teh Ottoman Empire olarak ¢evrildi ve
basildi, G. Leiser (Albany 1992); ve R. P. Lindner, Nomads and Ottomans
in Medieval Anatolia, (Bloomington, 1983).

% El-Nedvi, Islam and the World, 108.
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unutuldu.”® Giinlimiiz Misliimanlariin soylu cedleri ile aym
ideolojiyi ikrar ettiklerine inanmak bir hayli zordur.

Nedvi, teknolojik modernite ve Batililagma sorununa
biitiin olarak yaklagacagi konusunda kararsizdir. Bir taraftan,
ona gore teknolojik toplum insani si1g bir varlik mesabesine
indirdigi ve fitrfl yapisindan ve ahldki magruruyetinden
mahrum biraktig1 i¢in endiistri toplumuna bir elestiri yoneltir.
Diger taraftan, organizasyon ve egitim alanlarindaki
yetenekleri ve biitiin vatandaglarindaki Dbiling dolayisiyla
Bati’y1 metheder. Dahasi teknolojik agidan Batiyr diinyanin
tim diger uluslarindan ve bdlgelerinden ¢ok daha ileride
miitalaa eder. Bundan dolayi, o kendi entelektiicl ve ahlaki
gelenekleriyle yogurmayi stirdiirdiikleri miiddetce
Miisliimanlarin Batr’nin teknolojik tistiinliiklerini
6grenmelerini savunur.™

Nedvi, buna ragmen, Bat1 diinyasinin temelini tegkil eden
felsefi ruhtan rahatsizdir. Ona goére bu dinya —hepsi de
Ugiincii  Diinya iilkelerine ihrag edilen— emperyalizm,
kapitalizm ve komiinizm tarafindan karakterize edilir. Biraz
daha derinden bakilirsa Bati hakkinda sunlar sdylenebilir: (1)
Din ¢evreye itilmistir. Sonug olarak ahlaki yozlasma ve ruhsal
bozukluk saha kalkmustir, (2) Saldirgan milliyet¢ilik model
almmis ve Islom dimmesi icin tahripkdr oldugu tecriibe
edilmistir, (3) Dini ahldk ve laik iktidar ayrim yapilmstir.
Nedvi’ye gore, Avrupa’da hiikiim siiren sartlarin mantiksal
neticesi ateist yapili bir materyalizm olmustur. Ugiincii
Diinya’ya ihrag¢ edilen materyalizm, kendi inanglariyla baglar
gevseyen Miisliimanlara oldiiriicii bir etki yapti. Oyle ki,
modern Miisliman toplumlarda Miisliimanlar ile dinsizlik
(paganizm) arasinda sagirtic1 bir ittifak fark edilmeye basladi.
Nedvi “modern Miisliimanlarin liderlikten biitlin  biitiin
vazgectiklerini ve kendilerine olan inanci kaybettiklerini”
sOyler: Miislimanin tiim zihinsel tavirlar1 derinlerde gizli bir

8 Ag.e., 178.
" Ag.e., 196.
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Paganizm  tarafindan  bigimlendirilmektedir. ~ Miisliiman
devletler Bati sosyal sisteminin kriteri olan ayni materyalist
temayiilleri  sergelerler.””* Nedvi, bu anlamda, Islam
diinyasindaki yoneten ve entelektiiel elit ile kitleler arasinda bir
ayrim yapmaz. Materyalizm ve Paganizm anlaminda,
Batililagma ruhunun Miislimanin hayatinin  her alanina
yayildigin ileri siirer.

Bu yozlagma durumuna ¢6ziim, radikal bir entelektiiel
devrimdir. Nedvi “Kur’an ve Siinnet in Islam diinyasinin fersiz
damarlarin1 héla canlandirabilecegini”?? iddia eder. Bunun igin,
Islam dimmetini cepegevre saran tehlikelerin farkinda olan ve
Miisliimanlarin miistakbel varliklarina dahi niifuz etmis ¢ok
sayidaki diisman ile miicadele etmek i¢in mutlak bir biitiinliik
sergileyecek ¢ok bilingli bir pragmatik bir liderlik tesis etmek
gerekir. Bu liderligin  gorevlerinden ilki, Miisliiman
toplumlandaki devlet yapisini analiz etmek ve “halkinin
kaderine ipotek koyma ve onunla birlikte yol alma hususunda
bir dakika bile tereddiit etmeyecek”” yonetici eliti
incelemektir.

Nedvi’'nin c¢agdas miiritleriyle birliktekabul edemedigi,
buna ragmen tanimlanmis olan, Islami sdylem Arap entelektiiel
tarihinde miistakil (otonom) bir sdéylem olustur-a-maz.
Gergekten de farkli muhteva ve bigimleriyle Islami sdylem, bir
kismi dini yorum ve diinya goriisiine agik¢a diismanlik
gosteren ¢ok sayidaki laik diisince akimlarina dayanarak
anlasilmas1 gereken carpici ve farkl: bir diisiince arenasidir.

Ezher ulemasindan ve hatta Ezher’in 6nceki rektorii olan
Muhammed El-Behiy Nedvi’nin islam tarihi hakkindaki temel
tezleriyle uyusmasina ragmen tiim inhitat ve Batililagsma
tarihini Nedvi’den ve 20. yiizyill Misliiman Arap yazarlarin
¢ogundan tamamiyle farkl bir sekilde ele alir. Muhammed ElI-
Behiy rehber ¢alismas1 Modern Islamic Thought ve Its Relation

" Ag.e., 183.
2 Ag.e., 189.
” Age., 193.
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to Western Colonialism? (Modern Islami Diisiince ve Bati
Kolonyalizmi ile Miinasebeti)'nde “Islam problematigi”ni
dogrudan  dogruya modern somiirgecilik ve agik¢a
somiirgeciligin bir uzvu olan oryantalizm baglamina yerlestirir.
Onun metodu, Nedvi ve digerlerinin yaptig1 gibi uzak geg¢mise
geri donmeksizin ¢agdas meselelerin ¢ogu hakkindaki gercegi
ortaya koyar.™

Kolonyalizm Miislimanlar tarafindan icat edilen bir sey
olmamasina ragmen modern Miisliiman bilincinin miitemmim
bir ciiziidiir. Bagka bir ifadeyle, El-Behiy [“miistemleke
gercegi”, modern Islam diisiincesi hakkindaki herhangi bir
tartismanin temeli olmalidir] teziyle ilk adimini atar. Ona gore
somiirgeciligin baslica hedefi Islami doktrinin ve sonug olarak
da Mislimanlarin zayiflamasidir. Somiirgecilik hedefine
ulagmak i¢in ¢esitli yontemleri kullanir; fakat bu yontemlerin
en etkilisi Islim diinyasinda entelektiiel hegemonyanin
yayilmasidir. Somiirgecilik  “[entelektiiel hegemonyanin]
gerceklesmesi amaciyla Islami diisiincenin yonlendirilmesini
ve kontroliinii”’® temin igin ¢ift-baglt bir saldir1 bagslattr: —
Birincisi, Islam’1 reforme etmek adina hareketler tesis eden
Hindistan’daki Seyyid Ahmet Han ve Mirza Gulam Ahmet gibi
yerli Miisliiman diisiiniirleri tesvik etme; ve Ikincisi— yakin
tarihteki baslica gorevleri; Misliimanlar arasindaki doktrinel
farkliliklar1 ve boliinmeleri ortaya ¢ikarmak, Islam zimmetini
olusturan halklar arasindaki siyasi, ekonomik ve cografi
farkliliklar1 dillendirmek ve Islami ilkelerin zararma olarak
Hristiyanligin statiislinii, Batt medeniyetini ve Bati’nin politik
rejimlerini  yliceltmek i¢in yeterli sayida misyoner ve
oryantalist yetistirmek amaciyla egitim-6gretim merkezleri
kurmaktir.”” El-Behiy 1950 ve 1960’larin Arap diisiiniirleriyle

" M. el-Behiy, EI-Fikr el-islami el-hadis ve silatihi bi el-isti’mar el-garbi, 5.
baski (Beyrut 1970).

5 “Islami siipheler” ve ronesans sartlarmi benzer bir ele ahs tarzi igin, A.
Aroua, [’Islam a la croisée des chemins (algiers 1969).

% Ag.e., 35.
” Ag.e., 36.

41



MODERN ARAP ENTELEKTUEL TARIHI

tam bir ittifak halinde egitim ve dinle ilgili—misyoner
faaliyetlerini kolonyalizme baglar.”® O, ayn1 zamanda,
oryantalistleri haglilarin modern varisleri olarak miitalaa eder.
O, a priori olarak, onlarmn IslAim’in anlam ve mesajim tahrif
ettiklerini iddia eder. El-Behiy bu diisiincesinde, Muhammed
Esed’in “Bu oryantalistler kendi baglarma bir ik degil fakat
yalnizca kendi medeniyet ve toplumsal muhitlerinin birer
numunesi olduklari igin biz bir din ve bir kiiltiir olarak Islam’a
kars1 diger bir 6n yargi ya da genellikle her ne sebebe mebni
olursa olsun (bir tavira) meydan vermemek i¢in garbiyatgt
disiinceye muhakkak bir son vermeliyiz”? seklindeki ana
tezlerinden birisiyle uyusur.

El-Behiy, “oryantalizm sOmiirgeciligin kiiltiirel kanadi
olup bir ¢ok mesur Miisliiman diisiiniir onun temel kabul ve
¢ikarimlarina baglandik¢a, siiphesiz, tehlikeli bir fenomen
haline gelmistir” diyerek sozlerine son verir. Kisacasi o
“kiiltiirel bir zehirdir.”® Bunun igindir, ki modern Islam
diisiincesinde, hafife alinmamasi gereken bir mesele olarak, bir
miistemleke ve oryantalizm taraftarligimnin var olmasi siirpriz
olmayan bir sonug¢ olmustur.

Diger taraftan, Cemaleddin Afgani, Muhammed Abduh ve
Muhammed Ikbal’in ¢abalartyla 19. yiizyildan bu yana anti-

8 Bkz.: Mesela, M. Halidi ve O. Ferruh, el-Tebsir ve l-isti‘mar fi’l-bilad el-
arabiyya, (Beyrut 1986), 1953’te orijinal olarak basilmistir. Asagidakiler
pek cok Arpa ve Misliiman distiniirin Bat1 karsisindaki temel tavrini
Ozetliyor:  “Bati’min  kiiltirel —miifuzunun  kuvvetlendirilmesi ~ ve
Miisliimanlar iizerinde ondokuzuncu yiizyildaki askeri hakimiyet, genellikle
Miisliimanlar1 ¢6kme durumundan yiikseltme, onlar1 uygarlastirma ve
onlari Yeni Diinya Diizeni’nin degerli elemanlar1 yapma g¢abalariyla
sémiirii ve misyoner retorikte ispat etmistir. Cokiisii hizlandirilmis ve Islam
devletleri go¢meye yiz tutmustur.” Y. Y. Haddad, “The Revivalist
Literature and the Litrature of Revival: An introduction.” Y. Y. Haddad,
The Contemporary Islamic Revival: A critical Survey and Bibliography
(New York 1991) 3.

M. Esed, Islam at the Crossroads, [Tiirkgesi i¢in bkz.: “Yollarin Ayrilis
Noktasinda Islam”, ¢ev., Hayreddin Karaman, (istanbul: Nesil Yay.,
1986)], 14. bask: (Cebelitarik 1982) 51.

80 El-Behiy, el-Fikr, 211.
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kolonyalist ve anti-oryantalist egilimler var olagelmistir. Bu
miimtiiz diisiiniirler ve onlarin ¢ok sayidaki miiridleri Islam’mn
prensiplerini ve bunlarin modern diinyada uygulanabilirligini
savunarak Bati’nin entelektiiel hegemonyasina karsi verilen
miicadeleye  katilmiglardir.  Bununla  beraber, onlarin
Oliimlerinden sonra —ekseriyetle Taha Hiiseyin tarafindan
temsil edilen— diger bir yerli reform hareketi, “hayatin
problemlerinin ¢6ziimiindeki metot, kurallar1 ve istikamet
olarak Avrupa diisiincesinin ayak izlerini takip etti. Ve bu
reform hareketi i¢in secilen yer, serbest ve bagimsiz diisiiniirler
tarafindan yonetilen ulusal Misir Universitesi’dir.”®

El-Behiy bu meselelerin ¢oziimii hakkinda bilahare ne
énerir? El-Behiy, modern Islami diisiincenin reform ve yeniden
insasina sicak bakar ve bir kiiltiir olarak yasanan Islam ile bir
ideal olarak algilanan Islam arasinda bir koprii kurarak
miistemleler taraftar1 akimin bertaraf edilmesini savunur. Eger
somiirgecilik tarafindan olusturulan bosluktan (vacuum)
muzdarip —Nasircilik gibi— ulusal 6zgiirliik hareketleri
Islam’1t bir hayat sistemi olarak uygulayabilseydiler bu
kutuplasma agilabilirdi. Bunun yerine, “yerel bagimsizlik
hareketleri siyasi bagimsizlik hareketi olduktan sonra,
Miisliman kitleleri ger¢cek hayattan koparan ve hem
kutuplasmayr hem de boslugu (vacuum) igeri sizdirmak ve
desteklemek icin meteryalist, ateist ve oryantalist Bati
diislincesine imkan veren tecrit (isolation/azl) hareketleri haline
geldiler.”®?

El-Behiy Misir ulus-devletini elestirisinde ileri gitmez.
Nihayetinde, Ezher’in bir rektorii olarak o bir devlet
memurudur. Yine de onun goérdiigii nihai ¢oziim Ezher’in
1slahidir. (Onun kitabi, Ezher’in 1950’nin sonlarinda fmam
Mahmut Seltut donemindeki reformdan seneler Once

81 Ag.e., 207.
82 Ag.e., 503-504.
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yazilmistir.®) Asil sasirtict  olan, zamaninin  Miisliiman
Kardesler hareketi ve Hasan el-Benna ve Seyyid Kutub gibi
entelektiiel liderlerine agik veya oOrtiilii  hicbir atifta
bulunmamasidir.

Laik Araplarin inhitat ve Batillasma Analizi:
Gelenekgilik veya Tarihselcilik ya da Marksizim?

Dini problematigin modern Arap entelektiiel tartismasinin
merkezinde oldugu ortadadir. Laik Arap diigiiniirleri dini-
egilimli  diigiiniirlerden  genellikle, farkli  onciil  ve
metodolojileri takip etmelerine ragmen, yine de dini
meselelerle ugrasmaktan kagamayanlar. Laroni’nin  bu
konudaki diisiincesi Arap toplumunun kiiltiirel ve dini
temellerinin radikal —veya Marksist— bir kritigini tasvir
eder.®* “Din elestirisi tiim elestirilerin Onciiliidiir.”®> Boylece
yazilarinda Marx’1 ileri siirer. Abdullah Laroui bu diisturu
hararetle takip eder ve ona gore “din problemini” heniiz
agsamamis olan modern Arap toplumunun entelektiiel tarihine

85 M. Seltut ve Ezher yeniligiyle ilgili biitiin sorular i¢in miiracaat edilebilir:
m. D. ibrahim, “Mahmud Shaltut (1893-1963), A muslim Reformist: His
Life, works and Religious Thoufht” (Basilmamis doktora tezi, Hartford
Seminary 1976); ve K. Zebiri, Mahmud Shaltut and Islamic Modernism
(Oxford 1993).

Tarihi yon veya tarihi gergeklik (historicity ve historicism) terimleri iki
cesit kullamma sahiptir. Tlki, G. Hegel, K. Marks ve K. Popper tarafindan
gelecegin tahmin edilebilir tarihi olaylarinin temeline dayanarak tarihi
modeller ve kanunlar ¢ikarmak i¢in kullanilmistir. Bu durumda, tarih ve
metafizigin birarada kullanimi artaya ctkmustir. Ikinci olarak terim
marksistlerce, bir toplumun maddi temellerinin, tarihi ¢aga ve bu toplumun
evrimine nasil yon verebilecegini anlatmak igin kullanilmistir. K. Popper,
The Poverty of Historicism (New York 1957). Bu ¢aligmada terim ilk
anlaminda kullaniliyor. Gelecegin Arap diinyasindaki gesitli nazariyelerin
¢ogalacagi tahminimize gore, nahdanin belli bagh drnekleri de vardur.

8 K. Marks ve F. engels, Collected Works, Cilt 3 (New York 1975) 175.
Marks soyle iddia ediyor: “Dini insan yapar, din insan1 meydana getirmez.
Din, ya kendini heniiz bulamamis ya da g¢oktan kaybetmis bir insanin
kendine olan giivensizligi ve itibarsizligidir.”
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uygular. Laroui, dini uygun yerine yerlestirmek ve popiiler
etkinligini hafifletmek maksadiyla felsefe temelli bir elestiri
metodu teklif eder. O, bize “felsefenin polemik i¢inde dogup
gelistigini ve yine bu hal iizre yasayip devam ettigini” sdyler.
Felsefe kendini siirekli tehdit eden anakronizmden
koruyabildigi i¢in eski problemleri eski terminolojiyle yeniden
sorgulayarak degil, fakat her donemde toplumsal hayatin esasi
olan problemlerle ugrasarak kendini yeniler. Bu problemler ise
elestirel polemik tarzinda tezahiir eder.”®® Laroui, din
problemiyle pek goniilsiiz bir sekilde ilgilenir. Onun kendi
felsefi, Arap toplumunu “geri kalmis bir gelenck ve din”
durumundan, radikal bir transformasyon, Arab bireyinin
Ozgiirlesmesi ve sosyalist bir toplum yaratilmasi i¢in ¢abalayan
bir duruma getrimeyi hedefleyen laik, demokratik, ilerlemeci
ve hatta ateist bir goriis barindirir. Bu hedefe ulagmak i¢in din
ortadan kaldirilmalidir. Buna ragmen, Laroui’nin tim
calismasina sinmis olan din problemi takintisi, daha dnce de
belirtildigi  tizere, miidern Arap sOyleminde dinin
merkeziliginin bir hatirlaticist olarak ig goriir.

Laroui’nin eseri (oeuvre) belki verdigi cevaplar agisindan
degil, fakat ortaya ¢ikardigi soru ve konular bakimindan
aydinlaticidir. Caligmasi boyunca o su temel sorular yiikseltir:
(1) Kolonyalizm nedir? Ekonomik ve siyasi bir hegemonya m
yoksa Bati modernitesinin bilinci mi? (2) Devrim nedir? ve
ulus devletin devrimlerdeki rolii nedir? (3) Arap toplumundaki
inhitat ve duraganhigin arkasindaki sebepler nelerdir? ve (4)
Dini problemin her zamanki sildh1 olan turas’in modern
baglamda iggal ettigi konum nedir??’

Laroui’nin bakis agisinda, bu sorular El-Behiy’in Islam
problematigine karsilik kendisinin “la problematique arabe”
seklinde adlandirdigi  meseleyi Ozetler. Laroui’nin bu

8 Laroui, The Crisis, 83.

87 Laroui’nin fikirlerine iyi bir tahlil igin bkz.: Labdaoui, Les nouveaux
intellectuels arabes (Paris 1993), dzellikle 6. Boliim, 211-256.

88 A, Laroui, L idéologie arabe contemporaine (Paris 1970) 4.
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problematige iligkin tavri Araplarin gegis donemini ele alis
seklini temel kavramsal unsuru da igerir: Otantiklik, siireklilik,
evrensellik ve sanatsal ifade. Bununla beraber, bu unsurlar
modern Arap diinyasindaki su {i¢ devlet-tesekkiilii ile
iliskilendirilerek tarihsel olarak arastirilmalidir: Koloniyal
devlet, liberal devlet ve ulus devlet.®

Arap toplumunu rahatsiz eden sorunlarla ilgilenen,
Laroui’nin de arz ettigi, baslica li¢ ideolojik akim vardir: (1) en
iyi sekilde din adami veya seyh tarafindan temsil edilen, dini
akim; (2) entelektiiel ve maddi bekasi i¢in yalnizca Bati’y1 bir
sans olarak goren liberal politikacilar tarafindan en iyi bir
sekilde temsil edilen politik akim; ve (3) bilim ve teknolojinin
topluma etkin bir sekilde girmesi i¢in ¢abalayan bilim adamlari
ve teknokratlar tarafindan en iyi sekilde temsil edilen
teknik/ilmi akim.

Laroui’ye goére gelenegin muhafizi olan din adami
kendisini kadim kutuplagsmadan kurtaramaz ve Islam ile
Hristiyanlik kars1 karsiya gelir. Laroui din adammin hala
miilga kategorilere gore diigiindiigiinii iddia eder. bundan
dolay1, onun dini bilinci Ronesanstan beri Bati’da meydana
gelen temel degisiklikleri ve budegisikliklerin alamet-i farikasi
olan laik hususiyetleri anlamasina engel olur. buna ragmen din
adammin dini bilinci bir ikilik (duality) tarafindan
sakatlanmustir: “Bizim din adamamizin vicdani toplumu analiz
ederken dinidir, fakat Bat1’y1 tenkit ederken liberallegir.”*

Liberal politikaci, Islam’t kamu hayatindan tard
etmemesine ragmen istisare (konsultation) ve demokrasi
hakkindaki tiim temel kavramlar1 Bati’dan alir. Yine de, bu
kavramlara, sura ve icma ifadelerin kullanimanda oldugu gibi,
zaman zaman Islami bir ger¢eve verir. O hem bir mesruiyet
sembolii hem de kiiltiirel dzerkligin bir gostergesi olarak Islami
gelenege bagvurur.

8 Age., 8.
% Age., 39.
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Diger yanda teknokrat s6zde hem dini hem de siyaseti
destekler. o Arap diinyasi ile Bati arasinda, dini ve politik
organizasyon acisindan degil;®* fakat her biri tatbiki bilimi
istihsal etmis olan metotlar agisindan hatirlatir: “Bugiiniin
medeniyeti biitiiniiyle endiistriye dayanir, kiiltiirii ise bagka
higbir sey degil bilimdir; oysa tarim toplumlariin kiiltiirii
edebiyat, din ve felsefedir.” Ayrica, teknokrat —Laroui’nin
ifadesiyle— din problemi ve gelenegi tiimiiyle goz ardi eder.”
Teknokrat higbir sekilde dogmay1 yorumlamak ve hatta onun
geleneksel anlamimi degistirmek ihtiyaci duymaz; sadece
doktrini tiimiiyle 6nemsiz goriir.”®> Modern Arap diinyasinda
teknokrat her ikiside, dini periferik bir alana siirmek isteyen
kolonyalizm veya laik milliyetgilikten birinin golgesinde
yetistigi i¢in, Laroui belkide dikkatimizi ¢ektigi son
miitalaasinda esasen haklidir.

Laroui “cagdas kollektif Arap ideolojisinin” baglica
akimlarimin ana hatlarin1 cizdikten sonra, anakroniklik ve
demooklikten uzak bir sekilde gagdas Arap diisiincesine hala
hiikmeden gelenck ve gelencksel anlayigin inat¢i bagim
kesfeder. Laroui’nin bizim bugilinkii ¢abamiza ilgisi, onun
kendi ifadesiyle “Islami gelenekcilik” hakkindaki sert
elestirisinden ve c¢agdas Islam toplumlarindaki genel
goriintiiden gelir. Laroui, aslinda, hasseten Islami gelenek
nosyonuyla miicadele eder. O, dini (theologital) ve felsefi
biitin Islam mirasm1 modas1 ge¢mis oldugu igin birakmak
gerektigi fikrinden vazgegmis olmasina ragmen, gelenekse
diisiince kategorilerinin Arap entelijansiyasinin onemli bir
boliimiiniin zihni mahsullerinde hala hiikkim—ferma oldugunu
iddia eder. “Arap entelektiielleri iki mantiga (rationale) gore
diigiintir. Onlarin ¢ogu geleneksel mantig1 (selefi), geri kalan
ise bir eklektizmi benimser. Bu egilimler hep birlikte tarihi
boyutun feshedilmesini saglarlar.”®® Laroui’ye geleneksel Arap

% Ag.e., 26.
2 Age., 27.
% A. Laroui, The Crisis of the Arab Intelligentsia, 153-154.
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entelijansiyasinin gergek krizi onlarin diisiincelerini olusturan
kaynaklarda aranmalidir. Gegmise olan bu zihni bagimlilik ve
siginma hali tarihi biling ve terakki sansini iyice uzaklagtirir.
Oyleyse, alternatif nedir? Laroui, geleneksel diisiince tarzinin
yok edilmesinin tek yolunun “tarihi diisiince disiplinine kesin
bir itaat ve onun tim faraziyelerini tasdikden gectigini”** iddia
eder. Laroui tarihi okulun (historical school) gercek dogasi
hakkinda pek net degildir. Yine de, onun modern Arap
diislinecesinin yiiriirlikteki kategorileerine karsi olan meydan
okumalarima hala bir cevap beklemektedir. Hourani’nin
ifadesiyle, Laroui, tarihselciligin (historicism)
benimsenmesini” yani, radikal bir kiltir, dil ve gelenek
elestirisi yaparak ge¢cmisten ne gerekiyorsa onu almak ve yeni
bir gelecek yaratirken onu kullanmak igin, gegmisi asma
iradesini” talep eder.®

Gergekten de, Laroui birtakim, énemli mesele hakkinda
distincelerini 6zetleyen pek ¢ok miihim terimi gézler Oniine
serer. Meseld, hegemonya, gelenek, tarihselcilik ve devrim gibi
terimler, Arap toplumunun trettigi bilgi ve kiiltiir tarz1 kadar
modern Arap toplumunun iktidar dinamikleri baglaminda
anlasilmaksizin tarihi bir anlamda degerlendirilemez. Onun
icinder ki, Laroui’nin diisiince temeline dayanarak, modern
Arap diinyasmnin karsi karsiya geldigi ger¢ek problemin
Batililagsma kiiltiirel yabancilasma veya tarihsel yabancilagsma
degil; fakat mevcut problemlerle miicadele etmek ve ¢6zmek
hususunda dahill hazirlik goster-e-meyen kat1 ve geleneksel
diistince kategorileridir denilebilir.

Laroui’nin kalkis noktas1 El-Behiy’inkine benzer. ikiside
somiirgecilik ve hatta oryantalizm hakkinda ayni hassasiyeti
paylasir. Ikiside Arap diinyasindaki kiiltiirel ve entelektiiel
geriligi agsmak icin genel bir hedef gosterir. Bununla beraber,
meseleleri ele alislarindaki yaklagimlar1 farklidir. Laroui
maziyi asmak i¢in onun giniimiiz Arap toplumunun

% Age.
% A. Hourani, A History of the Arab People (Cambridge 1991), 445.
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hafizasindan biitiinliyle uzaklastirilmasini teklif ederken, El-
Behiy, bilakis, geleneksel Islimi olusumlar baglanu haricinde
bir uyanig (imkani) gormez. Bagka bir ifadeyle El-Behiy ve
bir¢ok Miisliiman diisiiniir, doktrin, ilm1 ahlak ve toplum olarak
[slim’in modern hayatta biitiinliikten uzak oldugunu kabul
eder; ve bir din, hayat tarz1 ve devlet olarak ihya edilmesini
savunurlar. Laroui Islam’m bu biitiinliikten uzakligini, ana
formiilisyonlarinin modernlik ile uyusmadiginin bir gostergesi
olarak goriir. Laroui, burada, en ¢ok, “gelencksel Islam anlayist
ortik kabul gérmeyen entelektiiel kavramlara dayali diisiinme
esaslarimi igerir” seklindeki oryantalist tezi paylasir. Bununla
birlikte, Laroui, bir diinya goriisii, metot ve ideoloji olarak
Marksizmi gelenekselcilik krizi i¢in tek gecerli alternatif diye
teklif ederken oryantalistlerden daha ileri gider.%

Inhitata Bir Alternatif:
Arap ve Miisliiman Aklin Yeniden Insasi

ilahiyat (theology) ile felsefenin farkliligi hakkindaki
aydinlatict bir metinde Paul Tillich “bilme olaylarin biitiinliga
icindeki bir olay oldugu i¢in; “bilme”nin bilgisi olan
epistemoloji, “olus”un (varligin) bilgisi olan ontolojinin bir
cliz’idir. Tim epistemolojik iddialar agik bir sekilde
ontolojiktir de. Bundan dolayi, bir varlik analizine bilgi
problemi ile baglamaktansa olus (being) sorunu ile baslamak
daha uygundur.”® Muhammed Abid el-Cabiri Tillich’in
tavsiyesine uymaz. Onun yerine Arap ve Miisliman varligin
mevcut problemlerini Isldim’n baslangicindan beri Miisliiman
zihnin tesekkiiliinde yap1 bulunan bilissel (cognitive) unsurlar

% Laroui, modern Arap diisiincesinde artan bir egilim goéren ve “dinin

olimii”nii defaatle telaffuz eden marksistlerin bir temsilcisidir. Konuyla
ilgili diger Arap makaleleri igin bkz.: S. J. al-Azm, Nakd el-Fikr el-Dini
(Beyrut 1969) ve M. A. el-Alim, el-Va'y ve’'l va'’y el-Mafkud fi'l fikr el-
arabi el-muasir (Kahire 1986).

7 Paul Tillich, Systematic Theology, Cilt 1 (Chicago 1953), 108.
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analiz ederek agiklamay: tercih eder.®® Hem klasik hem de
modern anlamda “Arap Zihni”nin epistemolojik bir tetkikinin
faydalar1 nelerdir?

El-Cabiri, yasanabilir bir Arap istikbali insa etmek
yolunda Arap zihni yapisinin bastan basa bir izmihlal
(deconstruction) ve elestirisinin gerekli bir adim oldugunu
iddia eder. El-Hitab el-Arabi el Mu’dsir (Cagdas Arap
Soylemi)’nde, 19. yizyil Arap nahda hareketinin
temsilcilerinin bizzat biiyiik bir epistemolojik ve felsefl hamle
gerceklestiremediklerini ileri  siirer. El-Cabiri, Avrupa’nin
miidahalesi arefesinde, Arap diinyasinda siddetli bir bozulma
(decline) vardi seklindeki oryantalist tutumu destekler.*

El-Cabiri inhitat (decline) sorununun modern Arap
diisiince ve felsefesinin temel problematiklerinden birisi olarak
goriir. Higbir entelektiiel temayiiliin bu durumun nedenlerini ve
mahiyetini tartismaktan muaf olmadigimi ifade eder. O
Misliman diigiiniirlerin, 6zellikle de ihyact Miisliiman
distiniirlerin, inhitat problemine makul bir alternatif sunmada
basarisiz olduklarini iddia eder.’® Ayrica ne “Islami egilimin”
ne de “Batili liberal egilimin” Arap diinyasinin entelektiiel
durgunlugunu teshis etmede basar1 gosterebildigini ileri siirer.
Islami egilim ¢oziimii Asr-r Saadet’deki Islami gegmise
baglarken, Batili liberal egilim Avrupa sOmiirgeciligine

% M. A. el-Cabiri, Tekvin el-akl el-arabi (Beyrut 1988) [Tiirkgesi igin bkz.:
“Arap Aklinin Olusumu”, Cev.: Ibrahim Akbaba, (Istanbul: iz Yay., 1997)].

% M. A el-Cabiri, el-Khitab el-arabi, (Beyrut 1982), 20

100 Burada, Cabiri arap diinyasindaki cagdas Islami dirilisin en iyi temsilcisi

Seyyid Kutub’un goriiglerini  aktartyor. Seyyid Kutub bugiiniin
Miisliimanlar1 hakkinda sunu iddia ediyor: “Islam’m ilk dénemi esnasinda
karsilagildign gibi cahiliye ile ¢epegevre sarilmiglar, belki biraz daha
derinler. Cahiliyeyle biitiin ¢evremiz kusatilmis goriiniiyor. Cahiliye ruhu
inanglarimiza ve fikirlerimize, alisgkanliklarimiza ve tavirlarimiza,
kiiltiiriimiize ve onun kaynaklarina, edebiyat ve sanata, tedaviildeki kurallar
ve kanunlara niifuz etmis. Islam kiiltiirii olarak diisiindiigiimiiz ne varsa,
Islam kaynaklari, Islam felesefsi ve Islam diisiincesine kadar hepsi cahiliye
trintidiir.” Seyyid Kutub, Milestones [Tiirkgesi i¢in bkz.: “Yoldaki
Isaretler”, gev.: Mustafa Ozel, (Ozgiin Yay., 1992)], (Karagi, 1982), 61.
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takaddiim eden Avrupa Ronesansina kilitler. Diger bir deyisle,
El-Cabiri’ye gore, liberal egilim, modern Arap diinyasindan
yiikselen sorun ve konulara Batili felsefi cevaplar arayamaz.
Sonug olarak, el-Cabiri —Islami, liberal milliyetgi veya
Marksist, her ne olursa olsun— modern Arap diigiincesindeki
nahda soylemi, hazir cevaplar ve tezler sundugu i¢in uzlagmaci
ve kendini inkar eden bir sdylemdir.

El-Cabiri de diger modern Arap filozoflar1 gibi, Arap
diinyasinin son yiizyil-lar-daki entelektiiel basarilarimi dogru
bir sekilde arastirmak ve yorumlamakla mesguldiir. Cabiri
nahda soylemini olusturan pek ¢ok unsurun —ozellikle politik,
Arap nasyonalist, liberal ve Islamc1 felsefenin— Arap
diinyasinin karsilastigi ger¢ek ve temel konu ve sorunlarla
sozde ilgilendigini iddia eder. Sonug olarak, “Arap zihni son
bir asirdir tartisilan sayisiz konu ve soru-n-larin herhangi
birisiyle ilgili uygun bir séylem olugturmakta basarisiz oldu.”
El-Cabiri, nahda s6yleminin kavramsallastirmasinin, mevcut
sosyal ve kiiltiirel sartlar1 gerektigi gibi yansitmayan daha
onceden hazirlanmis modellere dayandigi sevimsiz sonucuna
ulasti.

El-Cabiri, Foucault’cu satirlar1 boyunca,*®> modern Arap
toplumlarinda iktidar ile bilgi arasindaki muhtemel iligki
hakkinda sualler sorar. Bilgi idraktir (cognition) iktidar (power)
ise ideoloji. El-Cabiri, modern Arap diinyasinda idrak ile
ideoloji arasindaki derin ve karmasik iligkiyi anlamaya kendi
adlandirmasiyla  “Arap Zhini”nin kurucu epistemolojik
prensiplerini analiz ederek baglar.*®

Bilissel (cognitive) olan ile ideolojik olan arasindaki iliski
nedir? Tekvin el-akl el-arabi (Arap Zihninin Tegekkiilii)’nde
El-Cabiri Arap zihni yapisinin mesela Fransiz ve Cinli zihni

101 Cabiri, el-Khitab, 181.

102 Bkz.: M. Foucault, Les mots et les choses, (Paris 1966) ve L’archéologie du
savoir (Paris 1972).

103 J. Charnay, “L’intellectuel arabe entre le pouvoir et la culture.” Diogenes,
83, Temmuz-Eyliil 1973.
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yapisindan farkli oldugunu gostermeye ¢alisir. Fransiz
epistomolog Lalande’i takip ederek “La raison constituante™ ile
“La raison constituée” arasinda bir fark getirir.2 Onceki ilkeler
ile neticeleri aywran zihni bir faaliyet iken, sonraki biiyiik
degisikliklere mukavemet gdsteren zihnin epistemolojik
prensipleri olarak tanimlanir.

El-Cabiri, Arap zihninin “une raison constituée”
oldugunu iddia eder. Yani, o “olusturulmus bir akildir: Arap
kiiltiirii tarafindan baglilarina bir bilgi iktisab araci olarak
sunulan tiim prensip v ekurallarin toplamidir. Diger bir deyisle,
bu kural ve prensipleri epistemolojik bir sistem olarak telkin
eden bir kiiltiirdiir.”* El-Cabiri, yukaridaki iddiay1 ayrintili bir
sekilde inceleyerek, cahiliyyeden bu yana tesekkiil eden Arap
zihninin, epistemolojik bigim ve derinligini islam’in tesekkiilii
devrinde aldigin ve bu suretle, 6zellikle modern dénemdekiler
olmak {izere daha sonraki tiim tarihi ve siyasi doniisiimlere
mukavemet gosterdigini iddia eder.

El-Cabiri devamla, Arap diislince tarihinin ¢ ana
epistemolojik yapiya dayandigim belitir: (1) Cahiliyye
epistemolojisi; (2) Islami epistemoloji; ve (3) Nahda
epistemolojisi. El-Cabiri’nin bu smmflandirmas: Islami bilgi
sisteminin cahili bilgi sistemini ilga ettigi®® ve hem Islami hem
de cahiliyyenin ayn1 6lgiide miistesna oldugu fikrini katiyetle
kabul eden ¢ogu Arap diigiiniiriin hoguna gitmez. El-Cabiri,
Islam’in cahiliye diisiincesini ilga etmekten ziyade onun
epistemolojisini degistirip Islami tarzda bir diinya goriisiine
yonelttigini savunan Goldziher ve Izutsu’nun fikirlerine daha
yakindir. Tlgingtir ki, Arap diisiince tarihini analizinde, El-
Cabiri, Arap dislincesinin ¢izgisel (linear) ve biitiiniicil
(monolithic) bir sekilde evrildigini belirten kavramlari

104 ], Lanande, La raison et les normes (Paris 1963).

105 Cabiri, Tekvin, 15.

106 fslami bir kavram olan “Ilm” i¢in bkz.: W. Daud, The Concept of
Knowledge in Islam (Londra 1989); Z. Hasan, Philosophy: A Critique
(Lahor 1988) ve M. H. Yazdi, The Principles of Epistemology in Islamic
Philosophy: KNowladge by Presence (Albany 1992).
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benimser. Bu anlamda, nahda problemini, Islam 6ncesi, Islami
ve Batili epistemoloji ve diinya goriislerine dayanilarak
anlagilabilecek tarihi bir olay olarak kabul eder.

Arap disiincesinin uzun tarihinde baz1 epistemik
kirilmalar olmasma ragmen, bu diigiince, epistemin bir
mutasyondan ziyade bir bilgi arkeolojisi olarak anlagilmalidir.
Bu yiizden El-Cabiri’ye gore, epistemoloji ile ideoloji veya
gelenek ile ideoloji arasinda her zaman kuvvetli baglar
olmustur. IslAmi miras modern Arap diinyasinda pek g¢ok
sosyal ve siyasi amaca hizmet eder. Onun yararliligs,
giicliiliigiiniin ve uzun 6miirlililigliniin ana kaynagidir.**’

El-Cabiri’nin analizi Arap diinyasinda toplumsal ve
kiiltiirel gelenegin 6nemli bir boliimiinii olusturan immi Arap
zihnine halk kiiltiirii ve adetleri deginmeyi veya onlara deger
vermeyi ihmal eder. Okur-yazar olan Arap dimagi tedvin
(derleme) doneminde sekillenirken, bugiin Arap diinyasinda
halen baskin bir faktor olan halk kiiltiiriine boyle bir sey tatbik
edil-e-mez. Bunun i¢in, bana oyle geliyor ki; biz nahda
donemini belgelendirirken halk kiiltiirlerinin durumlar1 ve
bunlarin uyaniga (hareketine) olan giizide katkilarini ihmal
etmemeliyiz.

El-Cabiri, okur-yazar Arap dimag tarafindan atilan en
onemli adimlardan birisi Arap diliyle ilgili kaynaklarin
ingasiydi. Netice olarak, “mumyalagmanin ardandan, Arap
dilide  donduruldu...  Fakat toplumsal hayat ne
mumyalastirilabildi ne de dondurulabildi.”**® Bu, bugiin Arap
entelijansiyasinin kargi karsiya kaldigi baslica krizdir. Zira
kendilerini  atalar1  tarafindan olusturulan kavram ve
terminolojileri kullanmaya zorlayan ¢ok ayrintili teknikler ve
dilsel ayrimlara sahip bir dille yazarlar. O bugiinkii Arapc¢a’nin
modern Arap diinyasim etkileyen muazzam tarihi degisiklikleri

107 Bkz.: M. A. Cabiri, “Iskaliyat el-asaleh ve el-mu’aseren fi’l fikr el-arabi el-
hadis ve el-muasir” Seyyid Yasin’de, el-Turat ve tahadidiyat el-asr (Beyrut
1985), 29-58.

108 Cabiri, Tekvin, 79.
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yansitmak i¢in uygun dilsel (linguistic) araglarla miicehhez
olmadigint iddia eder. Burada El-Cabiri Abdullah Laroui’ni
Arap dilinin anakronizmi hakkindaki tezini tekrarlar “Selefi
(gelenekgi) diigiincelerinin hiir oldugunu tahayyiil eder. Selefi
yanilir, ¢iinkii, gercekte gelenek ¢ercevesinde diisiinen bir dil
kullanmaz. Bu, daha ziyade, eskiden oldugu gibi dil vasitasiyla
yasayan ve kendisinden “sansiyan” bir gelenektir® kisi de
dilden kurtulmay: telkin eder, ¢iinkii bir iletisim araci olarak
Arapga hem ahistorik hem de yaratma kabiliyetinden uzaktir.
Bundan dolayi, hakiki kurtulusa dogru ilk adim, Arap dilinin
Ecdad-1 Azim’in “epistemolojik tahdit ve prangelarin”dan
kurtarilmasi suretiyle atilir. Bu, zamanla, kendilerin Orta Cag
donemindeki Arap dili ve medeniyeti tarafindan yaratilan
zengin entelektiiel ve edebi gelenekten uzaklastirma pahasina,
Arap entelijansiyasini ikili diigiinme yiikiinden kurtaracaktir.

El-Cabiri Joseph Schacht*® ve George Makdisi’nintt
yolundan giderek Islim medeniyetinin fikth medeniyeti
oldugunu ileri siirer. Fikith tedvin hareketleri boyunca tesis
edilmis ve “ulema” ve devlet tarafindan desteklenmistir. Devlet
ve taraftarlart uzlasmaz gordiikkleri materyalin tedvinini
engellediler ve El-Cabiri’ye gore, boylece Islam diinyasinda
makul olan ile imkéansiz olam birlikte var olmaya icbar ettiler.
El-Cabiri, modern Arap diisiincesinin ge¢misin dil ve fikhindan
kurtulmasinin entelektiiel saglamlik ve Ozgiirliigii yeniden
getirecegini iddia eder.

Bireycilik mi Kiiltiirel Batihlasma m?

Izmihlal halindeki yeni-yapisalci gabalar, modern Arap
entelektiiel tarihinin daha genis bir baglaminda inhitati agmanin

109 A Laroui, Crisis of Arab Intelligentsia, 156.
110 3, Schacht, An Introduction to Islamic Law, (Oxford 1964).

111 G. Makdisi, “The Juridical Theory of Shafi’i—Origins and Significance of
Usul al Figh.” Studia Islamica, Cilt 59, 1984.
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bir aract olarak anlagilmalidir. El-Cabiri Batili elesitiri
kavramlarini modern Arap diinyasinin diislince yapisina
uygularken Laroui ve Arkoun’un rehber c¢alismalarindan
oldugu kadar Fransiz deconstrnetionist (yap1 ¢6ziimcii) okula
da ¢ok sey bor¢ludur. Begsoncu? ve Sartreci anlamda Fransiz
felsefesinin etkisi, siiphe gétiirmez bir sekilde cagdas Kuzey
Afrika entelektiiel hayatinin en 6nemli simalarindan birisi olan
Muhammed Aziz Lahbabi (61. 1992)’nin ¢alismalarinda agik¢a
goriliir. Kendi tlkesi ile daha ileri olan Bati arasindaki
muazzam kiiltiirel ve politik ugurumlar hakkinda uyarida
bulunan Fasli disiiniir Lahbabi modern Araplarin mevcut
mevzu ve meselelerini yorumlamada egsiz bir konuma sahiptir.

Lahbabi’nin  duraganliktan beri olan  disiincesi,
bireycilikten realizm ve Ugiincii Diinya fiitiirizmine birtakim
epistemolojik gegislere tabiidir.**? Dahasi, onun diigiincesi iki
tarihi anin dénemin zaruretin ve sartlarin bir katalizoriidiir. Bir
yandan, ozellikle Kuzey Afrika’daki somiirgecilik ve
Batililasma  tehditlerine  karsilik  verir ve ilk felsefi
caligmalarinda bireycilik (personalism) olarak bilinen Batili
felsefi egilimlerden yararlanir.®* Diger yandan, Ugiincii
Diinya’nin bir parcast olarak Islam diinyasinin bagimsizlik
sonrasi (yani, ulus-devlet donemi) meseleleriyle beraber ve
Bati’ya kars1 saldirgan bir tavir takinir.

Savas donemi Avrupa varolus felsefesinden etkilenen P.
Tillicht's  gibi, Lahbabi’de modern Arap toplumunun
problemini varliginin ger¢ek anlamim yani asalah ve
otantikligi ardindaki arastirmada goriir. Ozellikle ilk dénem
felefi ¢aligmalarinda Lahbabi ontolojiyi “insan, birey ve diinya

12 5. Yafut, “Al-Hacis el-salis fi felsefet Muhammed Aziz el-Hababi.” 1.
Bedran’da el-felsefe fi’l vatan el-arabi el-muasir, (Beyrut 1985), 261.

113 M. A. Lahbabi, De I’Etre a la personne: Essai de personnalisme réaliste,
(Paris 1954) ve E. Mounier, Qu ‘est-ce que le personnalisme? (Paris 1961).

114 M. A. Lahbabi, Le monde de demain: Le Tiers-monde accuse, (Kazablanka,
1980).

115 Bkz.: P. Tillich, On the Boundary: An Autobiographical Sketch, (New York
1966), 6zellikle 24-30.
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arasindaki karsilikli bir etkilesim ag1” olarak tarif eder.
Insan’in bu karsilikl etkilesim hakkindaki bilinci ona zgiirliik
ve kader hissi veren seydir. Bu konu hakkinda yazan diger bir
coklart gibi ona gore de “kisi... hafiza dahi ge¢misiyle kendini
tanimlayan, kendini 6zgiirligii ile belirleyen, amaci olan ve
itibar arayan, kigisel fakat iletisime agik ve potansiyel olarak
rasyonel olan bilincin karmagik bir birimidir.”*** Lahbabi’ye
gore Ozgiirlik sorumlulugu, sorumluluk ise kaderi (deshiry)
gerektirir.” Ozgiirliik insani fiil ve iradesinin 6zgiirliigii olup,
insanin baslica 6zelligi muhtariyet (otonom)dur. Burada,
Lahbabi, Hegel’in “6zgiirliik bilincinin gelismesi”*t¢ seklindeki
diinya tarihi anlayisiile uyusur. Lahbabi’nin Marx’m ilk
donemlerine benzeyen Hegelciligi, “yasayan insan varlig
kendi tarihini yapar ve insan tam bir rasyonel benlige sahip
oldugu i¢in kendi fonksiyonlarimi yerine getirmek hususunda
bizzat serbesttir” fikrini 6ne ¢ikarir. Ozgiirlikk miizakere, karar
ve sorumluluk seklinde tecriibe edilir. Ozgiirliigiin bu iic
unsuru insanin kaderini olguturur. Bununla beraber, o 6zgiirlik
ve kaderin bireysel istiraki tesvik etmekten bagka, kisi ile
sosyal cevresi arasinda saglikli bir entegrasyonu sagladiginin
da farkindadir.*® Insanin, kendini gerceklestirme siirecinin
temeli olan telos (dahili maksat) sayesinde temayiiz ettigini
iddia eder. Birey igin istirak (katilim) arizi degil aslidir. Bu
katilim insan hayatinin bagmtili (relational) yoniinii temin eder.
Insan Allah’a ve diger varliklara bagimlidir.

Lahbabi’nin iddialari, Bati diinyasinin zihinsel ortamini
olusturan 6nerme ve kavramlarin gevresinde toplanir. Felsefi
kariyerinin ilk donemlerinde Lahbabi Arap ve Miisliiman
toplumlardaki somiirgelestirme ve somiirgecilikten kurtulma

16 E. S. Brightman, “Personalism (Including Prsonal Idealism).” V. Ferm
(der.), A History of Philosophical Systems (New York 1950), 341.

17 M. A. Lahbabi, Liberté ou libération (Paris 1956).

118 G, Hegel, Lectures on the Philosophy of World History, Cev., H. B. Nisbet
(Cambridge 1975), 54.

1191 ahbabi, Liberté, 16.
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problemlerinden ziyade Batili toplumlardaki oryantasyon
krizleri ve ruhsal bozukluklarla ilgili gériiniir. Bunun i¢indir ki,
varlik (étre)*?® tartismasinda Bati ontoloji ve onun kurucu
unsurlari ile ilgilenir. Varlik kelimesi —varligin yapisi, anlami
ve amaci seklindeki— insan gergekliginin tlimiinii ifade eder.
Lahbabi varlik (being) kelimesine tamamen felsefi bir anlam
veren ilk Batili filozofun Hegel oldugunu séyler. “Sonunda,
Hegel ile ilk kez, varlik kavramm, kavramlarin dinamik ve
mantiki bir hareketi olarak anlasildi. Insan varhg: diisiincedir
ve diisiince “Diigiiniiyorum”a®?* indirgenemez. Bundan dolayz,
insanin gregeklik ile olan dinamik etkilesimi siirekli bir benlik-
inkisafi ve biling-lenmey-e yol agan karmasik bir siirectir.
Insan hayvanlardan bilinci ile tetrik ve temyiz edilir.
Dinamikleri ve bi¢imine ek olarak, insan ruhu ve iradesi ile
temayiiz eder. irade (intentionality) dahili bir maksat: (telos);
telos ise sosyal dinamiklerin ve gelismenin kaynagim ilzam
eder. Iradilik (inteutisnality), genel dnermelerde bulunan ve
gergekligi kavrayip sekillendiren anlamli yapilarla aldkali bir
insan kapasitesi olarak tarif edilir. Diger bir deyisle, insan,
kendisini en genig anlamiyla ilgilendiren kavramsal vasitalar
gibi teknik vasitalar da yaratabilmesi kabiliyeti ile temayiiz
eder.

Lahbabi, kisisel fikirlerini genel olarak kiiltir ve
medeniyetlere uygulamada biiyiik mesafe Kkatetti. 1961°de,
milli kiltirlin, 6zellikle Kuzey Afrika kiiltiiriiniin, evrensel
hareket, hiimanizm ve dinamizm prensiplerine nasil
erigebilecegi tizerine bir kitap yazdi.*??2 O milli kiltiiriin “evrim
siirecindeki bir millet tarafindan tasavvur edilen ruhsal,
entelektiiel ve maddi deger ve bigimlerin bir toplami1™*? olarak

120 “Qlmak” teriminin Batili felsefe makalelerinde ayrintili kullanimi igin bkz.:
P. Tillich, Systematic Teology, 163-210.

121 | ahbabi, De L ‘étre, 12.

122 M. A. Lahbabi, Du clos a L’ouvert Vingt propos sur les cultures nationales
et la civilization humaine (Kazablanka 1961).

123 Ag.e., 15.
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tanimlandigini ileri stirer. Milli bir kiltiir ancak yaratici
kuvvetlerini deneysel ve varolussal olarak doniistiiriirse diinya
medeniyeti ile tam bir entegrasyonu basarabilir. Kisacasi,
politik bagimsizlik mali milli kiiltiirin katilagsmasina neden
olmali ve milli kiiltiiriin dayanma kuvveti diinya medeniyetine
katkilarinda aranmalidir.

Lahbabi, ancak 1964’te, Fas’in bagimsizliginin ardindan
Le Personnalisme Musulman (Paris 1964)’in yayinlanmasiyla
Islami bireyciligi (el-Sahsaniyye el-Islamiye) ele alir. Lahbabi
Islami mesajin evrensel ozellikleriyle ve Miisliiman bireyi
digerlerinden ayirmasi gereken evrensel normatif konularla
ilgilenir. “Misliiman olarak yasamak” Lahbabi’ye gore,
“kiginin kendisini bu diinyadaki kisisel gergekligi aramak igin
sekillenen ~ ve  gorevlendirilen  bir  biling  olarak
kavranmasidir.”*?* Tum iimmet i¢in Ozerklik —ve boylece,
kollektif bag— kazanmak, iimmetin vurgulanmasi gereken
yaratici gliclerinden en mithimidir:

“Kendilerini tesri’in (yasama) koruyuculari olarak ifade
eden ve taklid yolunda miicadele veren fukaha tarafindan
ictihada gereken ilginin gosterilmemis olmasi; Islam
kiiltiirii i¢in ne biiyiik talihsizliktir. Diger bir ifadeyle,
onlar kisisel bir yorumlamaya veya metni ger¢ek hayata
uyarlamaya yonelik herhangi bir girisimi reddettiler.
Taklid koyunvari bir ruhun zaferidir. Resmi ve lafzi ruh,
tiim tiisesebbiis ve miinekkit ruhlar1 notralize ederek
hakim oldu.”*

Lahbabi sufizm ile otonomi ve biyesel iradenin
yoklugunu esit sayar. Sufilik ile Miisliimanlarin, kaderciligin
(tevekkiil) ve kullugun g¢esitli yonlerine, zamamn tehlike
sactigima, diinyanin faniligine ve nihayet diinyadan el etek
¢ekmeye maglup olmaya basladiklarini, iddia eder.'?® Lahbabi,

124 Lahbabi, Le personnalisme, 4.
125 A g.e., 90.

126 | ahbabi’nin tasavvuf (sufizm) hakkindaki goriisleri, bana kalirsa, Islam’da
giivenilir, “dinf bir ilim olarak tasavvuf’ anlayisindan gelmiyor.
Tasavvufun gergek diisturlari, ilahiyat ilmi (ilm el-Tevhid)’nin perde arkasi
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Sufi’nin diinyadan el etek ¢ekmesinin, Kur’an ve Siinnet’in
emirlerine oldugu kadar tiim kiiltiirel ve sosyal gelisme
kurallarina da zit oldugunu disiiniir. Ona goére Sufilik, ancak
Islam’daki resmi dini ilimlerle ilgili bir yer kaplar.” Zira
mistisizmin kaynag1 islami olmadig1 gibi Sufilerin pratikleri de
neredeyse tiimiiyle gayri Islami’dir. Zaten hicri 8. yiizyilda,
biiyiik Islam diisiiniirii Ibn-i Teymiye Sufizmin mistisizmini
“vasavis (haliisinasyonlar)’in bir tesiri” olarak tarif eder.”*?
Bati medeniyetinin bilimsel ve rasyonel basarilarinin sihrine
kapilan Lahbabi’nin, ilk dénem yazilarinda, Sufizmi irrasyonel
—vVe ilgisiz— bir sekilde elestiriye tabi tuttugu agiktir. Bunun
icindir ki, o sufizm analizinde, sufizmin bizzat kaynaginin
irrasyonel ve meghul olmasi dolayisiyla yeterli ve saglam bir
soylem dili tiretemedigini iddia eder.

Yukarida gecen iddialara ek olarak, Lahbabi, dini ihya
ederek gerili kalmigligi agmaya c¢alisan Cemaleddin Afgani ve
Muhammed Abduh’un modern selefiyye hareketinin bile
modern ¢agin taleplerini karsilamada basarisiz oldugunu iddia
eder.

Selefiyye iki degisik bakis acisindan ele alinabilir. ilk
asamada; asirlardir Islam’da birikmis olan tiim batil inang

ve Islam’in sekillendirici safhasindaki karmasik olaylara kars1, genis capta
gelismistir. Tasavvuf hakkinda daha iyi bir degerlendirme i¢in, asagidaki
eserlere miiracaat edinizz A. J. Arberry, The Doctrines of the Sufis
(Cambridge 1935), A. B. al-Kalabadhi, el-Ta’rruf li Mezheb Ehl el-
Tasavvuf, der., A. J. Arberry (Kahire 1934); A. T. el Mekki, Kut el-Kulub fi
Muamelat el-Mahbub, 2 Cilt, (Kahire 1310/1892-1893); A. N. Sarrac, Kitab
el-Luma fi el-Tasawvuf, der., Reynold A. Nicholson. Gibb Nemorial Series,
no. 22, (Leiden ve Londra 1914); a. Schimmel, “The Origin and Early
Development of Sufism” Journal of the Pakistan Historical Society 1958;
A. Schimmel, Mystical Dimensions of Islam (Chapel Hill 1975) ve W. M.
Watt, The Faith and Practice of el-Ghazali (Chicago 1982). Gazali (6l.
1111) soyle sdyleyerek tasavvufun hakiki vasfini agik¢a ortaya koyuyor:
“Tasavvufi tarzdaki tatbikatimdan bana vazih kilinan seyler gercekti ve
peygamberi vahye has hususiyetlerdi. Bu isaretlerin temeli siliphesiz
tasavvufa olan zorunlu ihtiyaci gosteriyor olsa gerek.” (Watt, The Faith,
63).

127 |ahbabi, Le personnalisme, 95.
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ve efsaneleri bir red araci olarak bir kaynaklara doniis ve
arindirma hareketi . ikinci asamada, ictihad kapismi agma
miicadelesidir. Selefiyye bu —i¢tihad kapisini agma
durumunu diisiinerek Islam’1 giincellestirmek ve Batiyla
kargilagmanin ardindan bir adaptasyon atmosferi yaratmak
i¢in yeni yorumlar yapmaya bagladi.*®®

Bununla beraber o, “selefiyyenin karsilastigt zorluk ve
yetersizliklere  gozlerimizi  kapamamaliyiz.  Gorildiigi
kadariyla, 19. yizyilda ve 20. yiizyilin baglarinda, gerekli
oldugu sekilde, selefiyye taraftarlari ne endiistri toplumlarinin
dinamizm bilincine sahip oldular ne de ¢agdas toplumda
bankacilar ve teknisyenler tarafindan oynanan Onci roli
anladilar”?® demeye devam eder. Modern selefiyye dini
problemleri yeni endiistriyellesme baglamindan —ozellikle
calisan smiflar arasinda yeni psikolojik ve sosyal problemler
yaratan bir gelisme baglamindan— bagimsiz olarak diisiindii.

Sonu¢ olarak, Lahbabi, bireycilik ve varolugguluk
felsefelerinden 6grendiklerini modern Islam diinyasina tatbik
eder. Diisiincesinde spekiilatif diigsiinceden tecriibl gerceklige
bir ge¢is yapilir. Diislince ile varlik arasindaki baglanti;
dinamizm, canlilik, sorumluluk ve kader seklinde terciime
edilmelidir. Lahbabi, oliim tarihi olan 1992 yilina kadar
Araplarin ve Miislimanlarin kaderleri (mukadderatlar) ile
ilgilendi. Onun cagdas IslAm  kiiltiiri  hakkindaki
degerlendirmesi rasyonalizasyon, endiistrilesme ve yeni ve
miiessir bir intelijansiyanin yaratilmasi onciillerine dayanir.
Modern Miislimanlar yasamlarini stirdiirebilmek i¢in, modern
kiiltiir ve eserlerini kendilerine mal etmelidirler.

islami Hegelcilik mi?

128 Ag.e., 99.
129 A g.e., 100.
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Tunuslu filozof Hichem Dfait La Personalite et le
Devenir Arabo-Islamique ve Europe and Islam: Cultures and
Modernity (Avrupa ve Islam: Kiiltiirler ve Modernlik) gibi cift
perspektifli caligmalarinda, kendisinin Arap-Islam
bireyi/kisiligi dedigi meselenin halini, gelecegini ve Batiyla
iligkisini arastirir. Djait tamamiyle Islim Diinyasi’nmin
temelinde mevcut olan soru ve sorunlara dalmig olan yeni bir
Francophone yazar ve filozoflar ¢izgisini temsil eder ve
analizinde Avrupa felsefi anlayigina ozellikle Hegelei ve
Varoluscu bir damga vurur.**®

Djait, ciddi bir kiiltiirler dgrencisi olarak, islami mirast
kendi meselelerine cevaplar bulmanin bir aract olarak beller.
Yine de, “elestirel degerlendirme konusunda”* Islam itikadina
ve tevariis edilen Arap-isldim kiiltiiriine doner. Klasik
doneminde ve (klasik dénemdeki) kuvvetinde Islam’in yiiksek
bir dini hassasiyet, kiiltiirel homojenlik ve tarihi biling
tarafindan karakterize edildigini iddia eder. Bu, insani ve
sosyal bilimlerdeki mechul alanlari kesfetme ciiret ve gozii
pekligini gosteren “ulema” ve diigtiniirlerin yazilarinda agik bir
sekilde goriiliir. Djait boze Islam elit kiiltiiriiniin “tarih,
cografya, hukuk, skolastik teoloji, felsefe, tip ve matematik
alanlarinda ilmin her gesidini atesli bir gayret ile elde etmeye
calistiklarini” anlatir, ki, bu kiiltiir temel bir kuvvet: Tanri’nin
cazibesi tarafindan tutulup sarsiliyordu.”**> Bununla birlikte,
genel olarak, ilahi-lik endisesi ne tarihin alanin1 ne de sekiiler
olanin alanini sinirlandirmadi. Hatta giiglii bir Kitabi cazibe
elde etti. Kutsal Kitap (Kur’an gibi) Kur’an’dan sonra bugiinkii
Islam’in ikinci esas gelenegini olsuturan uzun bir tefsir
gelenedi yaratt1.’*® Dahasi, Kutsal Kitap, Islami arastirmay:

130 Bkz.: Ayrica H. Djait, el-Kufe: Naissance de la ville islamique (Paris 1991).
131 A, Hourani, A History of the Arab Reople, 444.
132 Djait, Europe and Islam: Cultures and Modernity, 119.

133 Dini gelenegin baskalasim ve dini bilginin bir nesilden biiriine intikali
hakkinda, su 6nemli esere miiracaat ediniz: E. Shils, Tradition (Chicago
1981).
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ideale uygun bir diizenlemeye tabi tuttu. Bu sayede,
gdzlerimizin oniinde Islim’in heybetli sureti belirdi. insan
kiiltlirinii kutsallik mertebesine yiikselten inkar1 kabil olmayan
teolojik bir birlikten bahsediyoruz. Bununla beraber, Bati’nin
Islam topraklarina miitecaviz bir sekilde girmesi arafesinde bu
kiiltlirlin tarihi siirekliligi iyice inkitaa ugradi.

Bundan dolay1, Djait, modern islam diinyasinin teolojik
ve kiiltiirel yeknesakligini (homogenity) arastirir ve modern
durumu aydinlatmak igin diyalektik epistemoloji formunda
yeni bir terminolojinin kullanilmasi gerektigi sonucuna varir.
Djait modern Islam’da tarihi bir bozulma gériir ve Arap nahda
hareketini ve basarilarin1 yargilamaya aykir1 bir kistas olarak
tarihi devamlilik ve devamsizligi, ¢ift kutuplu bir kavram
olarak kullanmayr savunur. Bu, geleneklik modernlik
arasindaki son zamanlardaki dialektikten bahsetmeksizin,
zirve-gokiis, inhitat/ronesans, Arap/gayri Arap,
ordodoksluk/heterodoksluk gibi ikili ugurumlardan daha iyi bir
mikyastir.”3 Islim’mn siyasi ve tarihi bozulusunun akabinde
beliren modern Islim’in ¢ok-kutuplu kiiltiirel karakteri, “her
bolgeyi miinferit bir varliga veya mazi ile 6zel bir diyaloga
mahkum ederek yasayan insani ve kiiltiirel alig-veris agin1 yok
etti,”13

Djait’a gore Islam kiiltiirel ve siyasi yeknesaklig1
bozulunca gerilemeye baslad1 ve Miisliimanlar Avrupa ile sert
bir sekilde karsilasmaya maruz kalinca meselenin farkina
vardilar. Bir anlamda, inhitat klasik Islam’da var olan
yeknesakligin bozulusu anlamindaydi. Daha da ileri giderek
denilebilir ki, Islam’daki gercek ile ideal arasinda oldugu
kadar, spesifik veya belirli olan ile evrensel olan arasindaki
vurgulama anlamindaydi.

Inhitat, ayrica, islam toplumlarindaki &ncii entelektiiel
simif olan “ulema”nin sekiiler bilginin yiikselen trendini
dengelemek i¢in kullanilabilecek gerekli teolojik bilgiyi tiretme

134 Djait, Europe and Islam, 124.
135 Ag.e., 125.
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de yetersiz kaldigi anlaminada gelir. Bundan dolayi, bizler,
Islam’in modern vasatinin —Xkiiltiirel ve sosyal gevresinin—
temel dahili degisimi hakkinda konusuyoruz. Yine, bu degisim
modern Islam’1n siyasi bozgunu (disintegration) ve endiistriyel
ve askeri zayiflig1 dolayistyla 6nemli vurgulanir. Buna binaen
su soru belirir: Bugiiniin Arap diinyasindaki entelektiiel Islami
hareket tarihi kirilmamin akabinde Islam’in klasik (dénem)
yeknesakligni kurtarabilir mi?

Dijait, popiiler dini bir hareket olarak modern Islami
uyanistaki felsefi bilgi eksikliginden bahseder ve giiniimiiz
Islami hareketlerinin inkar edilemez bir sekilde zavalli ve
basarisiz bir konumda oldugunu soyler. islami uyams bir
taraftan halk nezdinde liberalizm, Arap-nasyonalizmi, Arap-
sosyalizmi  ve devlet-kapitalizminin  basarisizliklarindan
faydalanmirken; diger taraftan, bilgi ile aksiyon veya felsefe ile
hareket arasinda ahenkli bir uyusma saglayamadi. Aksine,
Islami uyanis, sekiiler bilgi ile iktidar arasinda kutsal olmayan
bir ittifak ile karsi karsiya gelmeliydi.

Somiirge soku, modern Arap diinyasinda diyalektik bir
ortam olusturdu. SOmiiren ile sOmiiriilen arasindaki zitlik,
burjuvazi, yari-burjuvazi (petty-bourgeoisie) ve muhalif
entelijansiyay1 tiretti. Diger bir deyisle, bu karsilagsma somiirge-
oncesi donemde var olmayan yeni bir giig/iktidar iliskileri
yumagi (constellation) olsuturdu. Bunlardan birisi, “iktidar
sahibi (politikaci) ile entelektiielin, 6zellikle teoriye binaen
tatbik edilecek pratigin dncelenmesi ve gerceklik ile dogruluk
veya dogru ile sOylenilen sey arasinda tesis edilen mesafe
konusunda ittifak etmeye baslamalaridir. Fakat, yine de
politikact1 gorevi dolayisiyla gercekligin adami  olurken
entelektiiel de isi geregi dogrulugun adam olarak kalir.”*®®
Djait iddialarini $6yle stirdiiriir:

Arap entelektiielinin ana drami, sadece varlik ve gurura —

bilgi ve kiiltiire— mukabil, zihninin arka planinda olan bir
devaliiasyona tanik olmakligma degil, aym1 zamanda

136 H, Djait, La personnalité et le devenir arabo-islamique (Paris 1974), 163.
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elestiri ve serbest spekiilatif diigiinme demek olan medeni
misyonunu basarmasimnin engellenmesine dayanir. Ne
gariptir ki, Arap entelijansiyasinin faal kesimi miinakasa
giiclinii sosyal adalet kavramima hasretti ve giizellik ve
dogruluk benzeri bir kavrami, Ozgiirliigii, gormezden
geldi.xs"

Djait’e gore, cagdas Arap toplumu Ozgirliigii gergek
anlamiyla elde etmesinin bir aract olarak akil giiciinii serbest
birakmalidir. Bu, Kuzey Afrika’da oldugu gibi, Batili felsefi ve
elestirel teori ile irtibat kuran Arap entelektiielleri i¢in daha ¢ok
miimkiindiir. 3

Sonuc¢

Cift-yonlii elestirel yaklasimina ragmen, Fashi filozof
Abdulkebir Hatibi “radikal bir kirilma yasamaksizin, Cagdas
Arap diisiincesinin Islam ve tiim tek tanrili dinlerin ideolojisini
karakterize eden kendi teolojik ve teokratik temellerinden
kopamayacagini”*® ileri siirer. Acikgasi, modern Arap
entelektiiellerin ~ liberal, Marksist, milliyet¢i ve dini
calismalarinda Islim ve Islami gelenegin ele alinmasi
kaginilmazdir. Mezkur diistince, “Arap diinyasinin modern ve
cagdas entelektiiel tarihinin heniiz kendi dini g¢evresi
(periphery) disinda bagimsiz bir kisilik (personality) tesis
edemedigi” teziyle Ortiisiir. Bundan dolayi, modern Arap
diisiincesinin 6nemli bir béliimii —ozellikle Islami boyutu ve
modern olmasina ragmen Bat1 ile “Oteki” (“teh other”) olarak
karsilasmasi— Orta Cag Islam diisiincesi mirastyla koklii bir
tarihi bagi muhafaza etti. Netice itibariyle, diisiiniir, kendi

17 Age., 271,

138 Abdu Filali-Ensari, “Hichem Djait: La tyrannie du paradigme”, der.,
Hammadi Safi, Penseurs Maghrebins contemporains (Tunus 1993), 106.

138 A, K. Hatibi, “Double Criticism: The Decolonization of Arab Sociology”,
der., H. Bereket, Contemporary North Africa: Issues of Development and
Integration, (Washington, D.C., 1985), 14.
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tarihi ve Kkiiltirel 06zglinliigli baglaminda modern Arap
entelektiiel tarihi ile istigale icbar edildi. Orta Cag Hristiyan
diisincesinden farklt bir mecraya yonelen Modern Avrupa
diislincesi, modern Arap toplumunun entelektiiel katkilariin
6l¢lilmesine yarayan bir kriter olamaz.

Bu boliim devamlilik (continuity) problemini ortaya
koymaktan Cagdas Arap entelektiiel tarihinin zanginligi ve
cesitliligi etrafinda dolanir. Arap disiinirleri, giiniimiiz
entelektiiel, sosyal ve kiiltiirel meseleleriyle ilgili fikir ve
felsefeler  iiretme ihtiyacina  binaen uyarilmaktadir.'®
Denilebilir ki, yirminci ylizyil Arap entelektiiel hayati dnceki
yiizyila gore daha zengin ve verimlidir. Bunun ¢esitli sebepleri
vardir. Birincisi, 19. yiizy1l éncesi Islam diisiincesi siyasi, dini
ve entelektiiel problematik ve tavir agisindan Bati’nin yoklugu
ile karakterize edilirken;* 19. yiizy1l sonras1 Islam diisiincesi,
Bati sdmiirgeciligin modern islam diinyasinda viicuda getirdigi
sorun ve konularla sersemletilmistir. SOmiirgeciligin sona
ermesi ve bagimsiz ulus/devletin temayiiz etmesiyle birlikte
yeni konular 6ne ¢ikti. Hayat daha karmasik hale geldi ve
somiirgecilige karst miicadelelerden ulusal kiiltiiriin ingasina
dogru farkedilir derecede bir vurgu degisikligi oldu. kincisi,
somiirgecilik-sonrast Arap toplumlar1 kimlik —ozellikle dini
kimlik— meseleleriyle miicadele ettiler ve ulus/devlet ile din
(yani, Islam) arasindaki iliskiyi tayin etmek gérevi daha bir
aciliyet kazandi. Ugiinciisii, resmi somiirgeciligin sona ermesi
Bati'min Arap ve Islam diinyasindaki kiiltiirel ve bilimsel
etkisinin de sona ermesi anlamina gelmiyordu. Bazi alanlarda,
Bati’nin ¢ogu Arap iilkeleri iizerindeki etkisi ¢ok siir'atli bir
sekilde artiyordu. Bugiin Bati’nin dogrudan askeri, ekonomik
ve siyasi hegemonyasi yerine, yeni bir hegemonya sekliyle bu
topraklara  girmesini  saglayan  digiince, ticaret ve

140 Bkz.: Ornegin, A. el-Kenz, Algerian Reflections on Arab Crises, Cev., R
W. Stooky (Austin 1991).

141 Ahmed Dellal, “Islamic Revivalist Thoufht, 1750-1850”, Journal of the
American Oriental Society, Cilt 113 (3, Temmuz-Eyliil 1993, 6zellikle 358-
359.
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modernizasyon planlarina dayali muazzam Bati etkisini Arap
toplumlarinin  gézardi etmesi miimkiin degildir. Bu yeni
durumun —ozellikle 1991 Korfez Savasi’nda Irak’in maglup
edilmesinin ve Arap diinyasinda Yeni Diinya D&ziini’nin
binaen ihdas edilmesinin ardindan beliren durumun— bir
degerlendirmeye tabi tutulmasi ve dinin degisen roliiniin daha
iyi bir sekilde kavranilmas1 gerekir.

Arap diinyasinda, somiirgecilik ve somiirgecilik-sonrasi
donem, Islam diinyasindaki geleneksel entelijansiya smifi olan
“ulema”nin dini ve sosyal konumunu hissedilir derecede bir
erozyona ugratti. Geleneksel “alim”in fonksiyonu dini bilgiyi
muhafaza etmek ve aktarmaktir.*? “Ulema”y1 elestiren, fakat
buna ragmen ulema ile hemen hemen aym Islami diinya
gdriisiinii paylasan yeni bir Miisliiman entelektiiel tipi (Islamc1)
dogmakta. Yeni Miisliman entelektiiel daha aktivist bir rol
{istlenmekte, buna zorlanmakta ve bundan dolayr da islam’in
miinderecatini yeni bir usul ile yorumlamaktadir.

Bir dereceye kadar ironik olan husus sudur ki, ¢aligmalari
bu boliimde analize tabi tutulan disiiniirlerin ¢ogu su genel
goriisii paylasirlar: Avrupa’nin Arap diinyast (ve genel olarak
Islam topraklarindaki) tazyiki ve es zamanli olarak tatbik
edilen politik ve ideolojik hegemonyas1 modern Arap ve Islam
diisiincesinin dogusunu saglar. Diger bir deyisle, Arap ve Islam
diistincesi biiyiik oranda kolonyal donemde sekillenmistir.
Geemise doniiliip soyle bir bakildiginda, somiirgecilik ve
Batililagma gibi harici olarak goriilen ¢ok 6nemli fenomen-ler
hesaba katilmaksizin, modern Islam’da dahili hareket ve
doniisiimlerden bahsetmek bile ¢ok zordur.

142 Bkz.: M. Gilsenan, Recognizing Islam: Religion and Society in the Modern
arab World (New York 1982). Ayrica bkz.: D. F. Eickelman, Knowledge
and Power in Morocco: The education of a Twentieth Century Notable,
(Princeton 1985) ve D. F. Eickelman, “Traditional Islamic learning and
Ideas of the Person in the Twentieth Century”, der., M. Kramer, Middle
Eastern Lives: The Practice of Biography and Self-Narrative (Syracuse
1991, ozellikle 35-60.
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Ikinci olarak, Avrupa’nin saldirilarina karst olusan tepki
her biri Arap ve Islam iilkelerinde sadik tarftarlara sahip iki
hareket olusturdu. ilki reformcu olup, Islam kiiltiir ve egitimini
yeniden insa etme temelinde modern Islam diisiincesini
yeniden-olsuturmaya ¢abalamaktadir. Ikincisi ise modernist
olup, temel ve yonelis (orientation) olarak ilkine gore daha
Batil’dir. Biiyiik Islam geleneginden (ilim) 6grenmek ile Bati
diinyasinin en iyi 6zelliklerini iktibas etmek arasinda bir tezat
gormez.

Uclincii olarak, 19. yiizyildan beri kazamlan ¢ok sayida
miiridleri ve entelektiiel alt-kollar1 olmasina ragmen, hem
Islam reformizmi hem de modernizmi onlarmn fikirlerini kitle
hareketlerine doniistirmede basar1 gosteremedi. Sosyal bir
hareket olarak Miisliman Kardesler Hareketi reformizm ve
modernizme kargt modern Arap diinyasindaki baslica hareket
olmasina ragmen, ne reformizmin ne de modernizmin bir
devanudir. Aslinda, Islami uyams literatiirii her ikisine kars
oldukga elestireldir.

Dérdiincii olarak, modern diinyada Is1am’1n rolii hakkinda
konusurken, farkli goriis ve yorumlar da yiikselmektedir.
Somiirgecilik saldirilarina karsi olan tepkiler asla ne tek bir
yapida ne de tek bir bigimde olmustur. Bu durum iki temel
gercegi dogrular: (1) Modern Islam’daki diisiince dinamizmi,
ve (2) hem laik hem de dini diisiince liderlerinin sahip olduklar
siyasi, ideolojik ve sosyal konumlarin ¢esitliligi.

Besinci olarak, modern Arap diisiincesinin etrafinda
dolandigi meseleler —somiirgecilik, sekiilerizasyon, nahda,
devrim, kaynaklara doniig, Orta Cag’a ait prangalarin reddi,
kiiltiir, asagilik kompleksi, dinamizm ve Islam tiim zaman ve
mekanlara uygundur— gibi bir takim temel ifade ve deyimlerle
Ozetlenebilir. Bunun igindir ki, bu meseleleri farkli agilardan
ele alan Oncii laik, dindar ve Batili diisiiniirlerin ¢alismalarimi
bu bolimde gézden gegirmek ve analiz etmek gerekiyordu.

Altinc1 olarak, oryantalistler ve onlarin Arap ve islam
diinyasindaki entelektiiel miittefikleri —yani, modernistler—
Islam’mn dogmatik olarak kati bir din oldugu ve kadim
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zamanlarda tesekkiil etmis olan temel varsayim, kavram ve
formiilasyonlarmm Bati  modernliginin itici  giiciinden
kaynaklanan gelismeci, dinamik ve modern bir durumu artik
yorumlayamayacagi tezini benimserler. Radikal Arap
sekiileristi dinin ilgasin1 ve hatta Arap dilinin Arap diinyasinin
giiniimiiz entelektiiel sahasindan ¢ikarilmasini telkin ederek bir
adim daha ileri gider.

Sonu¢ olarak, ¢ogu oryantalist; dogmatizm, atomizm
lafzilik, zihni atalet ve savunmaci temayiillerden kaginmak
istiyorsa modern Arap diisiincesinin  IslAm’m  dini
temellerinden kendisini uzak tutmasi geregine inanir. Bu
anlamda, oryantalistlerin radikal sekiileristlerin baz fikirleriyle
ortiistiigii iddia edilebilir.
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IKINCI BOLUM

TURAS UYANISI? ARAP iSLAMCILIGI
VE GELENEK PROBLEMATIGI

Onceki boliim, modern Arap entelektiiel tarihindeki temel
bir tarihi ve felsefi promblematik olarak dikkatimizi “Islami
Gelenek”e (el-turas el-islam?) cekti.*** Bu boliim ise asagidaki
ii¢ ana soruyu irdelemektedir: Bir, genel olarak gelenek ve 6zel
olarak Islami gelenek nedir? iki, IslAmi gelenegin yirminci
yiizyildaki ihyas1 ne anlama gelmektedir? Ug, Islami uyams
nedir? ve yiikselisinin ardindaki sebepler nelerdir?

Aslinda, konuyu bu kitabin ilk boliimiinde tartisildig gibi
Islami gelenek hakkinda iiz¢ ana basliga ayirmak miimkiin: (1)
Entelektiie]l Batililagma ve endiistriyel ilerleme baglaminda
gelenegin faydasim reddeden —sekiiler ve 6zellikle Marksist
diistince esliginde— oryantalist diislince, (2) ge¢gmisin modern
donemde yeniden canlandirilmasint isteyen —ozellikle
muhafazakar/gelenekei kategoride yer alan— Islam diisiincesi;
ve (3) Islami gelenek ile Batililagma arasinda bir uzlasmayi
savunan ilimh diisiince. Bu son bakig acisi, en iyi sekilde,
Hichem Djait ve Muhammed A. Lahbabi’nin c¢aligmalarinda
goriiliir.

Onceki béliimde belirtildigi gibi gelenek problemi
modern Arap diisiince merkezi bir yer isgal eder. Oyleyse, dini

143 Arkoun’a gore turas, Islam tarihinin klisik déneminin (632-1258) kiiltiir
mirasidir. M. Arkoun, Rethinking Islam: Common Questions to Uncommon
Answers, Cev., R. D. Lee (Boulder, Colombia 1994), 26.
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gelenegin epistemolojik parametreleri ve bunlarin bugiine
etkileri nasil tarif edilebilir?

Her seyden once, Islam gibi {istiin Tanr1 inancina kuvvetle
bagli tek tanrihi bir dinin kat? metafizik smir-lar-1 ile
karakterize edilen gelenegin farkli ciiz’lerini tarif ve analiz
etmek icin rasyonel ve ampirik yarg: kriterleri yetersiz kalir.
Eger bir halkin 6zellikle somut kiiltiirel, sosyal ve kitabi pratik
ve aligkanliklarina bakarsak dinin metafizik ve kavranilmaz
yoniine ragmen gelenek kavranilabilir 6zelliktedir. Gelenegin
kavranilabilir ve kavranilamaz boyutlarmin her ikisi de
genellikle gecmise ait olup bir otorite duygusu veya en azindan
zimni bir otorite duygusu verirler. Ayrica, kimilerinin zihninde
gelenek diizen, anlam, kutsallik ve muvazene ile es anlamlidir.
Baska bir takim zihinlerde ise gelenek anakronik dindarlik,
zihni gerilik, yaraticiliktan uzaklik ve yenilik korkusu
anlamindadir.

Dini gelenegin sozlii veya yazili bir sekilde sik sik bir
nesilden digerine nakledildigi bilinen bir gergektir. Bu nakil
icinde hem “yiiksek kiiltiir” hem de “halk kiiltiirii” 6nemli bir
rol oynar. Naklin, gelenegin devami ve muhafazasi yanindaki
amact inananlar vasitasiyla dini gelenegin yonetim sekillerini
tesvik etmektedir. Bu anlamda, inananlarin nasil sik sik uzak
gecmisglerine  uzanan  geleneklerine homojenlik  anlami
yiikledikleri konusu daha anlagilabilirdir. Gelenek somutlasir,
soyutlasir ve bazende amomize olarak ¢ok ince ve narin
dilimlere aymrilir. Ugiincii Diinya’min Batr kiiltiirii karsisindaki
tavrinda goriildiigii gibi, bir nesil saldirgan bir kiiltiir karsisinda
giivensizlik duygusu ile kusatildigi veya yoguruldugu zaman
daima saf ve idare edilebilir (manageable) bir mazi 6zlemi ve
talebi ortaya ¢ikar. Klasik doénem mevcut problemleri
hafifletici bir gelenek olarak, klasizm ise temayiiz eden bir
diislince hareketi ilgiye mazhar olurlar. Bundan dolayi,
psikolojik cazibesinden baska klasizm, von Granabaum’u serh
etmeye yonelik siipheli ve tartigmali materyaller konusunda
otorite olarak goriiliir. Klasizm ayni zamanda cift-taraflidir. Bir
taraftan dinamik ve dinamiklestirici bir kavram iken diger
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taraftan statik bir miikemmellik kavramidir. Son anlamiyla,
klasizm daima geg¢mis diisiince ve hareket kriterlerinin bir
taklidi ve mutmain bir takipgisi olmustur.'*

Islami gelenegin i¢ yapisim tasvir etmek ve dogasini
kavramak igin, Islim’m —basta Kur’an ve Siinnet olmak
iizere— merkezi entelektiiel kisimlari ve ayrica Islami bir
doktrin, felsefe, ahldk ve sosyal ve politik tavir ve kavramlar
olusturmak igin Islam tarihi boyunca tiim diger kisi, kuvvet ve
sartlar ile nasil bir etkilesimde bulunuldugu belirlenmelidir.
Bu, Wilfred Cantwell Smith’in dini-tarihi (religio-historical)
bir yapiy1 kastederek, yerinde bir ifadeyle, “yigilgan gelenek”
(cumulative tradition) seklinde adlandirdigi bir seydir.
Farklidir, seyyaldir, biyiir, gelisir, biriktirir.”** Sosyal ve tarihi
bir yap1 olarak, yigilgan gelenek “anlasilabilir ve deneysel
olarak bilinebilir bir seydir.”*® Yani gelenegin “mimar ve
miifsitleri” tabii ki ulasilabilir bilgi ve belgelere bagli olarak
acik bir tarihi kesinlikle belirlenebilir.

Evrensel ve tek-tanrici bir fenomen olarak Islami y1gilgan
gelenek, dogal olarak Islam’in tam merkezinde bulunan kutsal
bir kitap yardimiyle temayiiz etti. Bu kutsal kitap onun ana
gelenegini olustururken, Hadis bir al-gelenek olarak bunu
tamamlar. Bununla biraber, hem Kur’an hem de Hadis miistakil
bir yorum yapisi olusturdu. Bu yapi, onun kendi farkli
gelenegini olusturdu. Hem Kur’an’in ana gelenegi hem de
onun etrafinda tesekkiil ettirilen yorum yapist daimi bir
etkilesime tabidir. Ayrica, birini anlamadan digerini anlamak
genellikle ¢ok zordur. Amerikali sosyolog Edward Shils, Islam
dahil olmak {izere diinyanin yiiksek kiiltiirlerinde gelenek-
tesekkiilii stirecini biiylik bir vukufla yorumlar.

144 Von grunebaum, Modern Islam (Berkeley 1962), 82. Ayrica bkz.: G. E. von
Grunebaum, “Some Recent Constructions and Reconstructions of Islam”,
der., Carl Leiden, The Conflict of Traditionalism and Modernism in the
Muslim Middle East (Austin 1966), 141-160.

145 W, C. Smith, The Neaning and End of Religion: A New Approach to the
Religious Traditions of Mankind, (New York 1963), 159.

146 A g.e., 169.
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Dini inancin entelektiiel gelenegi ¢ift-yonliidiir. Bir yanda
kutsal kitabin kendi gelenegi vardir. Gelenegin tesekkiili,
kutsal metinlerin bir diizene/kanuna tahavviilii ¢ok
karmagsik bir siiregtir. Bu yalmizca miisveddeler nakli
meselesi degildir. Bu en iyi farkliliklarin ve kanuna
aidiyetin belirlenmesi meselesidir. Metnin tefsir edilmesi
geleneginden tiimiiyle farkli bir sey degildir. Metnin
anlamu, tefsir geleneginin yaratilmasi olmustur.*#

Bunun i¢in, hem muhafazakarligin hem de yayilmanin
bazi temel mekanizmalarini yerlestirmek igin, Islami gelenekte
de tabii olan, uzun tarihi bir déneme ve karmasik bir arka plana
dayanan bir gelenek iretildi. Ayrica, gelenek kiiltirel ve
entelektiiel iktibas ve uyarlamaya karsi bir bagigiklik hali
gostermez. Gelenegin tesekkiilii devrinde, —ozellikle felsefe
ve mantikin baskisi altindaki— Helenistik unsurlarin
(Miisliimanlarin) zihni dokusuna miidahalesi oldugunda bir
sliphe yoktur.**® Sonug olarak “her basat gelenek, sadece kdken
olarak degil aym1 zamanda tarihi istikamet olarak da diger
geleneklerin ortak etkilesiminin bir tirtintidiir.”**

Islami gelenegin iki ana unsuru olan Kur’an ve Hadis’e
ilaveten, biiyiik bir kutsal kiiltiir olarak Islam, Islam {immetini
beynelmilel bir miiminler toplulugu olarak tahayyiil etmeyi
miimkiin kilan kutsal bir dil sayesinde tefrik edilmistir.
Benadict Anderson’un ifadesiyle “maveral bir gii¢ diizenine
bagli kutsal bir dil aract olmalari dolayistyla, tiim biiyiik klasik
topluluklar kendilerini evrensel olarak merkezi bir konumda
tasarlarlar.”*® Yine o, dogru bir tesbitle, “aslinda, prensip
olarak herkesin sembollerin katiksiz diinyasina girmesini
saglayan en soniik yazili bir dil —ki s6zIii anlatimin/konusma

W7 £ Shils, Tradition, (Chicago 1981), 94-05.

148 Bkz.: Henry Corbin, History of Islamic Philosophy [Tiirkgesi igin bkz.:
Islam Felsefesi Tarihi, Cev.: Hiiseyin Hatemi, (Istanbul: fletisim Yay., ....)]
ve K. Zurayk, Tensions in Islamic Civilization, (Georgetonwn 1978).

149 Shils, Tradition, 97.
150 Benedict Anderson, Imagined Communities: Reflections on the Ongin and
Spread of Natinoalism, (Londra 1991), 13.
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dilinin fevkindedir— daha iyidir**s* der. Kur’an Arapgasi 6li
bir dil olmamakla birlikte, 19. yilizyilda basim araglariin
(islam diinyasina) girmesinin bir sonucu olarak yiikselen ana
diller (lehgeler) Kur’an Arapgasini tehdit etmeye basladi. Yine
de, Arapca Islam’in dogusundan beri muteber bir kutsal gii¢
olarak hizmet etti. Milliyetciligin farkli Islam cografyalarindaki
yiikselisine ragmen bu roliinii devam ettirdi. Orta Dogu’da,
Osmanli  Hilafeti’'nin  yikihisi1  ve Tirk ve  Arap
milliyetciliklerinin yiikselisi siyasi Islam goriisiine indirilen
agir bir darbe idi. Ummetin dini biitiinliigli —yani, islam’in
kendini hala birbirine kutsal bir dil ile bagli beynelmilel bir
timmet olarak tahayyiil etme imkani— aymi zararli darbelere
maruz kalmistir.

Aslinda, Osmanli Hilafeti’nin ilgasindan sonraki Islami
uyanig 6zel bir topluluk veya ulusa muhalif bir sekilde kendini
beynelmilel bir iimmet olarak tahayyiil etme anlaminda Islami
bir siireklilik olarak agiklanabilirdi. Arap milliyet¢iliginin dini
ve politik bir hareket olarak Islami uyams yoniindeki
kararsizligi, belki de Arap milliyet¢iliginin temayiiziiniin
hemen ardindan islam’in merkezi unsurlarindan biri olan Arap
dilini ilga etme veya asma konusundaki imkansizligindan
kaynaklanmaktadir. Halim Bereket’in deyisiyle “Arapga’nin
yiksek  ehemmiyeti hakkinda  Arap  milliyetgiliginin
teorisyenleri arasinda bil-ittifak uyusma vardir.”**> Dil hem
Islam’mn hem de Arapgiligin nabzidir.’s® Ayrica Islami uyanis
—1950 ve 1960’larda Misir’da, 1980’lerde Suriye’de ve

51 A ge.,

152 Halim Bereket, The Arab World: Society, Culture and Change, (Berkeley
1993), 34.

153 Hourani Arapca merkeziyetgiligi {izerinde $6yle yorum yapryor: “(Araplar)
Diinyadaki herhangi bir insandan, dilleri hakkinda, daha bilinglidirler.
Dillerini sadece en muazzam sanatlar olarak degil, kamu yarar1 olarak da
gordiikleri i¢in boyle olmustur. “Arap Milleti”’nden ne anladigini
sorarsaniz, pek ¢ok Arap, “hepsi Arap dilini konusan insanlar” diye
baslayacaktir. Albert Hourani, Arabic Thought, (Cambridge 1970), 1.
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1990’larda  Cezayir’de  ulus/devletlerle  karsilagmasina
ragmen— Arapg¢iligin ve Arap dilinin 6zel roliinii kavradi.**

“Muhayyel bir dini topluluk” olarak Islim, Osmanh
Devleti’nin yikiligini takiben tiimiiyle zail olmamasina ragmen,
Islam kiiltiirii ve kurumlar1 dzellikle hegemonik ve saldirgan
Batililagmanin etkisi altinda merkezin tehditlerine maruz kaldi.
Onceki boliimde sik sik isaret edildigi gibi Miisliiman nahda
diisiiniirleri kisvesi altindaki Bat1 tecaviiziinii en basta “Islami
gelenege” —Islami hayat tarzinin temel kaynaklar1 olan Kur’an
ve Siinnet’e— agik bir tehdit olarak algiladilar. onlar nahda’y1
Islam’1 yeniden anlamaya elverisli ve harici tehditlere maruz
bir entelektiiel hareket olarak algiladilar. Bununla beraber —
ozellikle bu yilizyilin ilk yarisinda— laik bir yolu secen
Miisliman entelijjansiyanin bir kismu dini geleneklerinin
gergekligine olan giivenlerini kaybetti ve Bati kiiltiiriiniin temel
doktrinlerini 6ziimsediler.s

Islami-dini gelenek ve anlayis ile Bati diinya goriisii
arasindaki modern yiizlesmenin bir sonucu, siiphesiz, Islami
gelenek problematigi cihetinde yenilenen ilgi olmustur. Genel
olarak bilinmektedir ki toplumda biiyiikk bir yara sdz konusu
olunca, farkli derecelerde olsa da, gelenegin otoritesi hatirlanir.

154 Asagidakilerle mukayese ediniz: “Islim’in yeni devrimci ruhu, hakiki

roliinii yeniden aramak igin, Arabizm’in kazandig1 refahin bir 6zelligidir.
arabizm Islim modernizasyonunu getirecek ve Islam’in taraftari olan
kitlelerinin aydinlanmasini saglayacaktir.” Muta Safadi, “el-Kavmiyye el-
arabiyye ve’l Islam el-Savri” el-Fikr el-Arabi el-Muasir, (Haziran 1980), 6.
Bessam Tibi tarafindan alindi ve ¢evrildi, “Islam and Arab Nationalism,
der., Barbara F. Stowasser, the Islamic Impulse, (Georgetonwn 1987), 69-
70.

John Esposito, islam diinyasinin kars1 karsiya kaldigi problemin 6zellikle
sémiirge olanlarda, Islam diinyasimnimn geilisimin bir teoriye dayandirilmast
oldugunu iddia ediyor. Bu teori ¢agdaslasma ve gelismenin, laiklesme ve
batililasmayla esit sayilmasidir. Bunun sonuglarindan biri, Batili bir egitim
almis, entelektiiel ve kiiltiirel olarak batililagtirilmis ve Batili argiimanlar
arasinda toplumu kesfetmeye caligmis, yerli elitin tedricen yayilmasidir. Bu
da bariz bir celiskiyle sonuglanmistir. Bu nedenle sasirticidir ki, “Islami
dirilisin en tesirli tezahiirleri, Islam diinyasmin oldukca ileri ve
cagdaslagsmis (goriindiigii sekliyle), laik ilkelerinde belirmistir.” John L.
Esposito, The Islamic Threat: Myth or Reality? (New York 1992), 10.

15!

a
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Islami gelenek Arabistan’daki Vahhabilerden Misir ve diger
Arap iilkelerindeki Ihvan’a kadar cesitlenerek modern
Islam’daki tiim kuvvet tiirlerini hatirlatir. Belki de, Islami
gelenegin, kriz ve felaket zamanlarinda kendi ¢ikar ve
menfaatlerini korumak ugrunafarkli halklar tarafindan farkli
farkli hatirlandig1 ve manipiile edildigi dogrudur.**® Gelenekgi
daha derin anlamda Bati tehdidini kavramaya basladigi ve
bdylece yeni-gelenek¢i (neo-traditionalist) oldugu zaman,”
geleneksel semboller 6ne ¢ikmaya ve sosyo-politik ve dini bir
giic olarak gelenckgilikle tebelliir etmeye baglar. Burada,
“redci” ve “uyumcu” uglart ayirt edebiliriz. Yeni-gelenekgilik,
laiklik, modernizm ve radikal Islimcilik yolunda bir gegis
safhas1 olarak goriilebilir.”s” Bundan dolayr Islami uyanis,
Bati’nin azametli meydan duyusuna bir karsilik vermek igin bir
tiir entelektiiel ve politik sentez olusturmaya zorlanan ve g¢esitli
yonleriyle Bati’nin etkisini hisseden yeni-geleneksel bir
Islameilik olarak gériilebilir. Bu, belki de Islami uyanis1 Bati
tehdidini ciddiye almayan modern Arap diinyasindaki diger
gelenek¢i ve muhafazakar temaydiillerden farklilagtirir. Diger
bir ifadeyle, Islami uyams, eski degerlerin yogunlastirilmis ve
arindirtlmig  bir bigimdeki keskin bir ifadesi degil, fakat
saldirgan bir Bat1 ve kapitalist modernlige bir karisiliktir.
Tarihsel olarak konusursak, Miisliman Kardesler
Hareketi bu uyanis vazifesini 1928°den beri yapiyorlar. ingiliz
hegemonyasina dogrudan bir cevap olarak Misir’da ortaya
¢ikan Thvan yogun dini, sosyal, politik ve medeniyet-baglantili
tartigmalar olusturdu ve canlandirdi. Bir anlamda, modern

1% Osmanli toplumu ondiikuzuncu yiizyllda Bati tehdidini hissetmeye
baslayinca, Tiirk kiiltiiriiniin elitleri yeni bir cesit Islami gelenegi tertip
etme yoluna gittiler. “Osmanlilari Islaimi gelenegi en yiiksek noktaya
koyma tesebbiisleri, genis manada Islame1 Orta Dogu’nun kiiltiir gelenegini
igine alan dini degerleri yliceltmekten Gteye uzaniyordu.” C. V. Findly,
“The Advent of Ideology in the Islamic Middle East”, Studia Islamica, Cilt
55, 1982, 154-155.

157 William E. Shepard, “Islam and Ideology: Toward a Typology”,
International Journal of Middle Eastern Studies, Cilt 19 (3), Agustos 1987,
313.
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Misliimanlar, en azindan, geleneksel “ulema” sinifinin
entelektiiel formiilasyonlarinin verimsizligi ve bilki de slam
modernizminin talihsiz maglubiyeti baglaminda aciliyeti ve
zorunlulugu ispatlanan entelektiiel ve dinl yenilenmeyi
sagladig1 icin IslAmi uyanisa (islamic rexurgence) kendilerini
borglu hissetmelidirler. s

Bazi diisiiniirlerin gelistirdigi, Modern Arap diinyasinda
var olan Islami entelektiielizmin tiimiiyle bos oldugu gériisii,
Arap diinyasim bastan basa saran Islami uyanisin siyasi
baskisina ragmen olgusal yiikselisi, gelismeyi ve esnekligi
dikkate almayi ihmal eder. Politik ve sosyolojik bir vakia
olmanin yan sira, 6zellikle Arap entelektiiel tarihi baglaminda
Islamcilig1 6nemli kilan nokta, onun otoriteyi hatirlatan ve ona
Islami gelenegin mesruiyetini arayan gegerli bir entelektiiel
hareket olarak yiikselmesidir. Islami uyams, karmasik bir
Islami gelenekten faydalanma ve ona baglanma hususunda
acikca biiylik bir kabiliyet serdetmis ve bu sayede, Ozellikle
Islami gelenek kavramni popiiler olarak kullamsl bir yonde
tercime ederek laik ve Batili egilimlerle basarili bir sekilde
rekabet etmistir. Boylece kitlelerin destegini temin etmistir.
Dine bagli yeni-gelenekgiligin uyanisindan once bir yana
itilmis olan Islami gelenek ve onunla ilgili semboller ¢agdas
Arap diinyasindaki ¢ogu laik politikact ve diisiiniiriin bile géz
ard1 edemeyecekleri derecede merkezi bir yer tutmustur. Issa

158 «fslami modernizm” tizerine tesirli bir makalesinde, merhum Fazlur
Rahman modern Miisliiman toplumlarin gdisatindan yakiniyor. Onun
gorlisiine gore, bu toplumlar hala muhafazakar ulema tarafindan biiyiik
Olctide idare edilmektedirler. Tarihi ve sosyal nedenlerin degisimi igin de,
Islam modernizminin, ondokuzuncu yiizyildaki hedeflerinin iistesinden
gelmekteki basarisizligina dikkati cekiyor. Bununla birlikte, Rahman
giiniimiiz Islom diinyasmm entelektiiel cephesindeki Islami dirilisin
sonuglarini sorgulamiyor. Ve su vurucu sonuca ulasiyor: “Miisliimanlarin
yapacagl secimi yalmzca zaman soyleyecektir. Ortaya g¢ikan, Islam
entelektiielizminin biisbiitiin boslugu ve muhafazakar gevrelerle biitiinlesme
eksikliginden dolay1r huzursuz, verimsiz ve kisir, modern laik kurumlarin
¢ogalmasidir.” Fazlur Rahman, “Islamic Modernism: Its Scope, Method
and Alternative”, International Journal of Middle Eastern Studies, Cilt 1
(4), Ekim 1970, 333.
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Boullata’nin  ifadesiyle, Cagdas Arap diisiiniirleri son
zamanlarda “herhangi bir modernizasyon siirecinde Arap
kiiltiirii ve Islam miras1 kaginilmaz bir sekilde, ciddi ciddi
hesaba katilmalidir™**® gergegini anlamaya basladilar. Burada,
ne H. Gibb tarzindaki oryantalist ¢dziim, ne de Islami gelenegi
asan A. Laroui tarzi bir Arapg¢r Marksist ¢6ziim, ¢cagdas Arap
diinyasindaki yeni-gelenekgiligin yeniden-yapilanma ve uyanis
slirecini yeteri derecede yansitmayacagi noktasi
vurgulanmalidir. Bununla birlikte, Islamciligin  dogusunu
engellemekten ziyade kolaylagtiran 19. yilizyilin son yarisindan
beri Arap toplumunu modernlestirme siirecini devam etmekte
oldugu da bir gergektir. Netice itibariyle, Islami gelenek
merkezi bir yer kaplamasinin yaninda ¢agdas Arap diinyasinin
ideolojik ve entelektiiel goriiniimiinde radikal bir ideolojiye, bir
hareket programina ve rekabetci bir paradigmaya doniistiiriildii.
Bu Islam’1n belerli sembollerinin, beyanlarmin ve hatta bilissel
(vahyi/revelational) merkezinin 1920 vel930’larda, laik
ideolojilerin siddetli saldirilarina maruz kaldigi durumdan ¢ok
farklidir. Islami gelenek asinma ve yipranmayla karsilasma
yerine tartismanin merkezine oturdu.*®

Bu yeni-geleneksel Islamcilik tarafindan baslatilan bu
stireci anlatmak i¢in Eric Hobsbawn’un icat ettigi “gelenegin
kesfi” deyimi kullanilabilir.’* Bugiinkii islami uyamsta ne

159 Issa Boullata, “Challenges to Arab Cultural Authenticity”, der., Hisam
Sarabi, The Next arab Decade: Alternative Futures, (Boulder, Colombia
1988), 155.

160 Tunus toplumuyla ilgili metindeki bu konuyla ilgili ayrmtili bilgi igin bkz.:
Abdiilkadir Zigal, “The Reactivation of Tradition in a Post-Traditional
Society”, Deadalus: Journal of the American Academy of Arts and
Sciences, Cilt 102 (1), Kis 1973, 225-238. Gelenekselligin anlaminin
kuramsal yonii ve tatbiki i¢in bkz.: S. N. Eisenstadt, “Post-Traditional
Societhes and the Continuity and Reconstruction of Tradition”, Daedalus:
Journal of the American Academy of arts and Sciences, Cilt 102 (1), Kis
1973, 1-28.

Hobsbawm sunu iddia ediyor: !Uydurma gelenekler... esasen bir gegmise
isnad edilmis, sadece tekrari kabul ettirmekle vafilanmig bir resmiyetgilik
ve torencilik siirecidir.” Eric Hobsbawm, “introduction: Inventing
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siyasi sloganlar ne de siyasi otoriteyi ele ge¢irmek i¢in yapilan
cesitli tesebbiisler dnemlidir. Onemli olan Islami gelenekte
turas’in maziye ait bir kavram olarak degil, cagdas Arap
entelektiiel sdyleminin merkezini olsuturan bir kavram olarak
anlagilmasimin saglanmasidir.*®? Turas’i kesfetmek (yeniden-
iiretmek), sadece onu korumak degil, aym zamanda, Islam’m
her tiir dismana karsi ideolojik bir silah olarak kullanilmasi
gibi, gelenege ideolojik bir deger atfetmek anlamina gelir.
Islam’in ideolojik tarafimin yeni bir fenomen oldugunu iddia
etmek niyetinde degilim. Is1dm’1n baslangicindan beri ideolojik
bir din oldugu edilebilir —ve siiphesiz edilmektedir.—% Yine

Traditions”, der., Eric Hobsbawm ve Trence Ranger, The invention of
Tradition, (Cambirdge 1984), 4.

19. nottaki yorumu, asagidakilerle mukayese ediniz: “Siyasi Islim yeni bir
icattir. Gegmisteki bir duruma veya ge¢miste ortaya atilmis bir kurama
“geri doniis”i gostermez. Gegmisten muhafaza ettigi sey, siyaset ve dini
baglayan ser'i gelenektir. Fakat, hukukgularin siyaset ve din arasindan
gergek bir baga dogru agir agir ilertedikleri sembolik baglantry1 da siyasi
Islam degistirme ¢abalarma girmektedir. Ayrica, siyasi Islamcilar tarihte
oldugu gibi, siyaset dine boyun egsin ve bagka yol kalmasin diye; iki sinif
arasindaki geleneksel iliskiyi tersine gevirmek istiyorlar. Nezih Ayubi,
Political Islam: Religion and Politics in the Arab World, (Londra 1991), 3.
John Esposito’'nun sdyledikleri de ayrica buna misal teskil ediyor:
“Gegmisge siginmak arzusundaki fanatikler olarak (Miisliiman) eylemcilerin
basma kalip sozlerine ragmen; Bilyiik cogunluk, onyedinci yiizyil
Medinesine korii koriine bir geri donis degil, simdiki zamana bir cevap
olarak, toplumsal degisime olan ortak ihtiyaci paylasiyor. ONlar ge¢cmisi
yeniden sahneye koymak degil; Islim prensiplerinin ¢agin ihtiyaglarim
karsiliyor oldugu bir islam reformu siireci sayesinde toplumu yeniden
sekillendirme cabasindadirlar. Her biri kapsamli bir reform veya devrim,
Islami diizen ve devlet olusturmaktan bahseder. Ciinkii islam’1 faaliyet
sahasinda kapsamli ve yasamin imanla bilgilendirilmis yolu goriiniiyorlar.”
John L. Esposito, The Islamic Threat, 165.

Irakli tarihci Abdiilaziz el-Duri, “Islim Araplar’1 birlestirdi ve onlara bir
mesaj, ideloojik bir catt ve bir devlet temin etti.” Halim Bereket’in
alintisiyla, The Arab World: Society, Culture, and State, (Berkeley 1993),
35. Islam’m ilk dénemlerinde din ve ideolojinin etkilesimi i¢in asagidaki
calismalara bkz.: Talal Esed, “Ideology, Class, and the Origins of the
Islamic State”, Economy and Society, Cilt 9 (4); Siileyman Besir, “Qibla
Musharriga and Early Muslim Prayer in Churches”, The Muslim World, Cilt
81 (3-4), Temmuz-Ekim 1991, 267-282 ve F. E. Peters, Muhammad and the
Origins of Islam, (Albany, N.Y. 1994). genel olarak din ve ideoloji
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de, Islami uyamgin alamet-i farikast dogdugu 6zel ortamdir. Bu
ortam Islam’in dogdugu ortamdan 6nemli derecede farkli bir
ortamdir. slami uyanis evrensel dini bir fenomen olmasina
ragmen, olusum déneminde Islam’dan farkli olarak bir merkez
de olusturmustur. Bu anlamda, Islimi merkezin gegmisteki
yayilist hakkinda Edward Shils’in soyledikleri ¢ok dgreticidir.

Bir merkezin en basarili yayilma &rneklerinden birisi,
Islam’mn Mekke’den Asya ve Afrika’nin diger toplum ve
kiiltiirlerine yayilmasidir... Arap yarimadasinin entelektiiel
ve organizasyonel olarak zayif ve yerlesim olarak daginik
olan topluluklar1 arasinda atak, entelektiiel ve
organizasyon agisindan iistiin olan Islaim’in yayilis1 ¢ok
kolay bir seydi. Helenistik ve Greko-Romen geleneklerin
oldugu bolgelerdeki yayilma daha karmasikti. Dogu Roma
Imparatorlugu’nun  ve  Bati Roma Imparatorlugu
arttklarinin  askeri giigleri zayif olmasina ragmen, bu
bolgedeki pagan ve Hristiyan entelektiiel gelenegi ¢ok
giicliydi. Sonug askeri zafer ve bolgede simdiye kadar
var olan hakim gelereklere olan bagliligin azalmasiydi.
Degisiklikler sadece “cevre”de olmuyordu; Islami
gelenekler de yayilma esnasinda degisti. Yunan felsefesi
ve bilimi Islam diisiincesine girdi. Islam teolojisi, zaruri
olanlarim1 kendi biinyesine almak ugruna kendini de
bunlara uydurmaliydi.*®*

Islam’in bu muazzam tarihi yayilmasi; islami merkezin
hem cografi hem de entelektiiel olarak siirekli harici saldirt ve
dahili biizilme ve hayat kaybma ugradigi modern devlet
iligkilerinden baskasiyla karsilagtirilamaz. Kaderin bu tarihi
ters-dongiisii (evrensel), Ozellikle Arap toplumunun aci ve
problemlerinden kurtulmasi yolunda milliyetgiligin
basarisizlikla sonuglanmasinin ardindan yeni bir usul olarak

arasindaki miinasebet igin, Bruce B. Lawrence’in enteresan incelemesine
bkz.: Defenders of God: THe Fundamentalist Revolt Against the Modern
Age, New York 1989), 6zellikle 3. Boliim ve Talal Esed, Genealogies of
Religion: Discipline and Reasons of Power in Christianity and Islam,
(Baltimore 1993).

164 Shils, Tradition, 250.
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Islami yay1lmaya ihtiya¢ oldugunu dile getiren Islamc1 iddianin
omurgasini olusturur.

Arap toplumundaki laik diisiince alanlarina sok dalgalart
gondererek yeni-gelenekeiligin yeni hamlelerine bakilabilir.
Suriyeli diistiniir Kemal Ebu-Deeb’in deyisiyle —en iyi sekilde
“gelenck soku” olarak anlasilan— IslAim’mn uyams: laik
distince merkezine agir bir darbe vurmustur. “Liberalizm,
laiklik, (hem bolgesel, hem de Pan-Arap) milliyetcilik,
sosyalizm, Bat’ya ve Ozellikle Bati kiiltiirine yakinlikla
baglantili uzun tarihinde merkez agir bir darbe aldi ve
catlamaya basladi.”*% Arap toplumunun geleneksel temelinin
diger bir ¢ok cagdas toplumdan daha giiglii oldugu ispat
edildi.te

Yakin zamanlarda islami uyamis olarak adlandirilan bu
gelenekcilik, IslAim diinyasimin simdiki inhitat hali ve artan
cevreselligini  (peripherality); Islim’m orjinal bdlgesinin
Otesine yayilmak ve yeni muhtediler kazanmak suretiyle
kendine giiveninin tam oldugu zamanki merkezi ile
karsilastirir. Islam ve Miisliimanlar artik diinyanin merkezi
degil-ler; ve bu ¢ekilme sadece toprak anlaminda degil daha
kotisii, inanglar, fikirler ve kavramlar anlaminda yiizyillardir
tecriibe ediliyor.

Bu nosyonlar iizerine ayrintili bir inceleme yaparken
konu, Bat1 modernitesiyle iliskilendirilmedik¢e, modern Islam
diinyasinin tarihi dinamiklerinin anlasilmasi miimkiin olmaz.
Modernite genel olarak, esas itibariyle Endiistri Devrimi
sonrast déonemde Avrupa’da dogan ve Modern Cag’a yeni,
rasyonel, canli ve dinamik bir goriiniim ve ideoloji damgasi

165 Kemal Ebudib, “Cultural Creation in a Fragmented Society”, der., Hisam
Sarabi, The Next Arab Decade: Alternative Futures, (Boulder, Colombia
1988), 163.

166 Hisam Sarabi’nin kelimeleriyle, “laiklik hala iginde ¢esitli elestirici
entelektiieller, yazarlar, profosyeneller, ilim adamlar1 ve 6grencilerin genis
captaki yenilikci hareketlerini barindirirken,; Islameilik artik kenarda
kalmis bir grup tarafindan temsil edilmiyor, halka ait bir kitle hareketini
igeriyor.” H. Sarabi, Neopatriarchy: A Theory of Distorted Change in Arap
Society, (New York 1988), 11.
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vurmaya cabalayan, objektif bir tarihi, sosyal ve kiiltiirel bir
hareket ve fenomen olarak tarif edilebilir.”

Baslangicindan bu yana modernite ¢ok agik bir sekilde
rasyonalist bir tutum benimsedi. Ister “net bir modernite
kavrami”ni*®® ilk olarak gelistiren Hegel, ister “modernitenin
ilk sathasindaki ilk modern sozcii”*®® olarak Rousseau ya da
modernitenin en vesveseli dini kigiligi olarak Luther'” olsun;
erken dénem modernistlerin tedirgin, yalniz ve insanoglundan
muzdarip oldugu, entelektiiel modernite tarihgileri tarafindan
paylasilan neredeyse evrensel bir kabuldiir. 19. yiizyilda
miistemleke Ucgiincii Diinya’daki yalniz, iki dilde konusan
(bilingual)*™* ilk modernistler ki, ayn1 zamanda ilk milliyetciler
tevariis ettikleri entelektiiel, sosyal ve 6zellikle dini-gelenek ile
ilgilerini tamamen kesmeye c¢alistilar.’? Ayrica, ilk donem

167 Konuya miikemmel bir yaklasim igin bkz.: Marshall Berman, All That is
Solid Melts into Air: The Experience of Modernity, (New York 1982).

168 J, Habermas, The Philosophical Discourse of Modernity, (Cambridge
1987), 4.

169 Berman tam tamina sunu ileri siiriiyor: “Rousseau... alabildigine dertli bir
insandi. Istirabinin ¢ogu zorlu hayatinda alisik olmadigi saiklerden hasil
oluyordu. Fakat bir kismi da milyonlarca insanin hayatin1 sekillendiren
sosyal sartlara olan asir1 uyumlulugundan dogmustur.” Berman, All That Is
Solid, 17.

Tillich, gengliginde Luther’in biiyiikk bir huzursuzluk yasadigmi ileri
stiriyor. Luther’in endisesi, Hristiyanlar arasinda onun da anladigi ve
yaymaya calistig1 bilyiik bir gerilime 6rnek oldu. Bu huzursuzluk biraz da
act veriyordu, ¢iinkii, “daima tehdit edici Tanri, cezalandiric1 ve yok edici
Tanr1 korkusunu tastyordu. “Merhametli bir Tanri’ya nasil ulasabilirim?”
diye sordu. Bu soru ve arkasindaki huzursuzlukla Reform hareketi baslad:.”
P. Tillich, A History of Christian Thought, (New York 1967), 229.

171 B, anderson, Imagined Communities, 140.

170

172 Kant, Aydinlanma olarak bilinen bu entelektiiel hareketin baslica
temsilcilerindendir. “Kant, aydinlanmada sadece insanlarin biitiin
otoritelerden kurtulup 6zgiir diistinmesinin degil, halki aklmi kullanmakta
Ozgiir birakmak ve diisiincelerini yazida ya da sozlerinde 6zgiirce belirtme
hakkini vermenin hayati énem tagidigin1 vurguluyor.” L. Goldmann, The
Philosophy of the Enlightenment, Cev. H. Maas (Londra 1973), 4.
Aydinlanma hakkinda ayrintili bir inceleme igin bkz.: Der., P. Rabinow,
TheFoucault Reader, (New York 1984), 6zellikle E. Kant’in “Aydinlanma
Nedir?” adl1 eseri iizerinde Foucault’un yorumlar1, 32-50.
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modernistleri teorik ve kavramsal corakliktan muzdariptiler.
Biiyiik oranda, dinil daynak ve epistemolojilere gonderme
yapmaksizin kendi kavramlarini irettiler.*

Modernizmin ana 6nermelerinden biri sosyal ve dogal
olgular1 doniistirme ve kontrol etmede insan zihninin sonsuz
bir kapasitede olduguna imandir. Bu faraziye tek tanrici ve
I[slam’t zihni temelinden tehdit eder. Hegel’in kabaca
ifadesiyle, akil “bizi hayvanlardan aywran™* seydir. Bunnu
igindir ki, modernist diisiiniirler insani, akil, biling, benlik,
telakki, esprit systematique, 6zgiirliik ile miicehhez ve bir tarih
yapict olarak gériirler. Kojeve’in ifadesiyle “Insanda ama her
insanda —aktif veya pasif olarak— evrensel tarihin
gerceklestirilmesine  katkida bulunmaya uygun bir sey
vardir.”s Modern Tanri degil, insan Islami tarih goriisiine
kesinkes zit bir gekilde tarihin mimaridir.t7

19. yiizyilda Modernitenin temel ozelliklerinden biri
terakki ugrast idi. Mesela, Reinhold Niebuhr, 18. ve 19.
ylizyilin baglica diisiiniirleri ile ayn1 dogrultuda terakki
kavramini, insan varliginin sonsuz imkanlarinin nezih bir
tasdiki ve anlamli bir tarih duygusunun yeniden-kesfi olarak
anlasilan oldukga basit bir rasyonel hareket olugunu iddia eder.
Niebuhr’e gore rasyonalizm hareketi birgok ifade bigimi
takindi ve Kartezyen rasyonalizmi, Fransiz Aydinlanmasi,
liberalizm, Marksizm, laik iitopyacilik ve Nietsczheon nihilizm

17 Freud’un dehasi konusundaki yorumunda, Althusser sdyle diyor:
“Kuramsal olarak; Freud, kendi yerli kavramlarini iireterek ve halihazirdaki
bilimlerden v esdylemek gerekirki bu kavramlarin yiizdiigii ideolojik
ufuklardan ithal edilmis kavramlari alarak kendi isini kurmustur.” L.
Althusser, Essays on Ideology, (Londra 1976), 149.

174 G. Hegel, Lectures on the Philosophy of History, Cev.: H. B. Nisbet,
(Cambridge 1975), 8.

175 A. Kojéve, Introduction to the Reading of Hegel: Lectures on the
Phenomenology of Spirit, (Ithaca, N.Y. 1980), 32.

176 Mutlak neden olarak modern insanin ve modern anlayisin bu bakisma pek
¢ok filizof itiraz etmektedir. Bkz.: P. Berger, Facing up To Modernity:
Excursion in Society, Politics, and Religion, New York 1977), o6zellikle
186-188.
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gibi muhtelif felsefi, dini ve sosyal harekete davetiye ¢ikardi.r”
Yine de “tiim bu farkli ifadelerin birlestirici bir temeli vardir.
Bu temel hayatin tarihtel icrasi yoniindeki itici kuvvettir.”*’®

Tarekkiye ilave olarak, Avrupa insan aklinin
evrensellesmesine karar kildi. Bundan dolay1 18. ve 19. yiizyil
filozof ve diigiiniirleri, doga ve insanin esrarini ¢ézmek igin
evrensel epistemolojik bir kriter arayisindaydilar. Ronesans
sonrast Bati medeniyetini ayrintilar1 ile ortaya koyarken
gegmise doniik (retropective) bir sekilde tarihe bakarak bu
karmagik tarihin diizensiz arka planina ragmen ortaya konulan
temel Ozellik(ler) ve neticeler ayirdedilebilir. Bu neticelerden
biri devamli isteleyen sekiilerizasyondur. Bana gore bu, Batili
zihnin muhayyilesine tesir etmeye son veren teolojinin tek
sebep oldugu Bati tarihinde asla ikincil bir faktor degildi.
Tanrty1 epistemolojik bir problematik olarak algilamaya son
veren Batili adan kendi potansiyelini ifade etmenin bagka
yollarint bulmaya calist1.

“Bilgi terosi” Avrupali modernistlerin karsilastiklar
rahatsiz edici felsefi bir mesele idi. Monoteizm (tek tanricilik)
veya Metafizik tarafindan mesrulastirilmayan yeni bir
kurumsal bilgi tesis etmenin aciliyeti vardi. Locke, Descartes
ve Kant’in ve onlarin miirid ve hayranlarinin ¢aligmalarinda
metafizik-temelli bir bilgiden rasyonel temelli bir bilgiye bir
gecis goriiliir. Bu tamamen bilginin sekiilerizasyonu sonucunu
dogurdu. Ayrica, Avrupali modernistler, epistemoloji veya
bilginin temeli olarak felsefe ile toplum, ahlak ve tarih gibi
hayatin diger alanlar1 arasindaki muhtemel iligkiyle ilgili
soruna bir cevap bulmaliydilar. Rotry hayatin moral tarafi dahil

177 jtalyan filzof Vattimo’nun ifadesiyle, nihilizm (higcilik) modernitenin
temel Ogelerinden biridir. “Nietzsche’ye gore nihilizmin biitin usulii
Tanr’nin - Slimiiyle veya “en yiiksek degerlerin  diisliniilmesi”yle
Ozetlenebilir. Heidegger’e goére ise, mevcut olan, degere tamamen
doniistiiriilene kadar bozuluyor. “Gianni Vattino, The End of Modernity,
Nihilism and Hermenevtics in Postmodern Culture, (Baltimore 1988), 20.

178 Reinohld Niebuhr, The Nature and Destiny of Man, Cilt 2 (New York
1964), 160.
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pek c¢ok diisiince alaninda gercek bir sekiilerizasyonun
oldugunu ileri siirer.

17. ve 18. yiizyillarda Avrupali entelektiiellerin en 6nemli
meselesi olan ahlaki diisiincenin sekiilerizasyonu, teistic
metafizigin yerini alacak yeni bir metafizik temel olarak
goriillmedi daha sonra. Yine de Kant eski felsefe
nosyonunu —en evrensel ve maddi olan yeslerle en az
ilgilendigi i¢in “bilimlerin kraligesi” olarak metafizik—
“en temel” bir disiplin —kurumsal bir disiplin—
nosyonuna doniistirmeyi basardi. Felsefe artik “en
yiice”nin degil “temeli olusturan”in anlami 6ncelenmeye
basladi1.™®

Bundan dolayi, bilgi metafizik alaninda degil inisli-¢ikish
insanlik  tarihi  sahasinda aranmalidir.  SOmiirgeciligin
himayesinde Islam diinyasina sokulan bu diisiince, gelenegi ve
hatta moneteist bir fenomen olarak Islim’1 korumaktan cok
elestirmeyi vazife bdlen yeni tiir bir yerli entelijansiyanin
tiretilmesine en biiyiik tesirde bulundu.

Konuya farkli bir acidan bakilirsa —Il1ahi Metafizik
tartismasinda ve monoteizm tarafindan maddeler halinde
belirlendigi sekliyle Tanri’nin rolii 6rneklerinde oldugu gibi—
Bati’nin deniz asir1 yayilmasinin ardindan, kapitalist nihilizm
iki-uglu bir yaklasim gelistirdi. Bir taraftan, 6zellikle egitimli
yerli halka sosyal, egitimle ilgili ve ekonomik imkanlar
sunarken; diger taraftan onlarin gelencksel deger ve
standartlarimin “dogalligin1” yok etti. Bu yaklagim geleneksel
Islam toplumunun kutsal alan-lar-inda bile biiyiik bir ilgiye
mazhardi. Camisi, medresesi ve sehir merkezindeki garigisi ile
kadim Islam sehri modernist kapitalizm indinde artik yararli bir
fonksiyon icra etmiyordu. Kutsal ve sabit olmak bir yana
mekan siirkli bir degisiklide maruz idi. Bu hal fakirlik-
zenginlik ve kutsal sehrin sekiiler sehircilik iligkilerine tedricen
yabancilagmasi, halk arasinda daha belirgin bir ayrisima yol
act1. Bu karmagik siirecin dokusu olan —halka az ¢ok giivenlik

179 R. Rorty, Philosophy and the mirror of Nature, (Princeton 1979), 132.
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duygusu vermis olan— gelencksel degerler sinir tanimaz
hiicumlara maruz kaldi. Bir anlamda, nihilizmin [slam
diinyasindaki gelisiminden bahsederken, Kur’ani vahiy ve bilgi
temellerine bir saldir1 ile sinirli olmaktan uzak bir noktaya
isaret edersek (goriilir ki nihilizm) hayatin yilizyillardir
yerlestirilmis olan geleneksel modunun degerden diismesine
yol agmistir.*®® Sekiiler kapitalizm tarafindan nesredildigi gibi
bilgi de modern degerler de kurumsal yapt ve muhtevalara
gereksinim duymuyor. Bunlar nihal sebeplere ulasma ihtiyact
hissetmez ve hayata tarihsel temelli bir norm ve hareket
getirmez. Basitce insan zihninin ildhi meselelere iistiinliigi
olarak tarif edilen nihilizm sadece Avrupa okullarina 6grenim
icin giden birka¢ segkin yerlinin modernist bilincinde degil,
ayni zamanda modernizasyon siireci tarafindan da islenerek
somutlagsmaya basladi. Kisaca, nasyonaliteye sistematik bir
baglanig olarak tarif edilen bu modernizasyon siireci, esas
olarak, Bat’nin terakki ve tekdmiil kavramindan kaynaklanan
bu kurallarin, yani evrensel umdeler olarak algilanmasina
temayiil eder. Tim diinyayr1 etkileyen modernizasyon
stirecinde, kapitalist modernitenin neden geleneksel anlayist
bertaraf etmeye ve yeni bir anlayis zerketmeye cabaladig
anlasilir bir seydir. Zira, somiirgelesme baglaminda geleneksel
ile modern arasinda bir ¢arpisma kaginilmazdi. Bu durum,
temelden farkli iki diinya goriisii arasindaki ¢arpismadan
kaynaklanan amansiz miicadeleye ek olarak, hem modernite
hem de gelenek¢iligin bir otokritik tutumundan yoksun
olmasindan kaynaklanir.

Modernite dogasi itibari ile bozucu ve tedirgin edicidir.
Modernitenin rasyonalizme bagliligi onun karmasikliginin ve
akla daha fazla baglanma yolundaki tedrici terakkisinin
onemini vurgular. Modernite, diinyayr modernlestirme
yolundaki evrensel yliriiyiisiinde birgok geleneksel davranis

180 By konu iizerinde ayrintili inceleme igin bkz.: D. Shayegan, Le regard
mutilé: Schizophrénie culturelle: pays traditionnels face a la modernité,
(Paris 1989), 6zellikle 3. Bolim.
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kalibim1  siiplirip atar. Modern toplumda Modernitenin
muhtesem dokunusuyla yaratilan yeni kurumlar bir dereceye
kadar gelenekgiligin sinirli faaliyet alanlarinin yerini almigtir.
Antony Giddens’a gore, modern toplumu dort ana kurum
belirler: (1) Endiistriyalizm* ve tabiatin transformasyonu, (2)
kapitalizm ya da rekabetci is baglaminda kapital temerkiizii, (3)
askeri gilic savag endiistribilizasyonu baglaminda siddet
araglarmin kontrolii; ve (4) teftis veya bilginin (information)
kontrolii ve sosyal denetim. Iste tiim bunlar modern toplumu
geleneksel kurumlardan ayrur.*®* Bu modern kurumlarin, belki
de, en tedirginlik verici yonii geleneksel bilgi kaynaklarma
saldirmas1 ya da Giddens’in ifadesiyle “modernitenin miiessir
olarak giiphenin kurumsallagmasini gerektirmesi”dir.*®?

Bundan dolayi, Bat1 modernitesi kendini modern Islam
diinyasmna Islam’dakinden kokten farkli bir goriiniise sahip
olan ve “kolonyalizm” olarak bilinen karmasik bir politik,
ekonomik ve Kkiiltiirel fenomen halinde terciime etti. Bu,
modern bir dini hareket olan Islamcilik’in modernite saldirisina
ve onun felsefi goriiniisiine bir tepki olarak ¢ikmasina neden
oldu.

Modernitesinin devamli etkisinin bir sonucu olarak,
somiirge donemi ve somiirgecilik sonrast Arap toplumunun
toplumsal ve tarihi doniigiimleri baglaminda Islami uyanis
distincesinden baska bir sey gorilemez. Siiphesiz, basat
politik, sosyal, kiiltiirel ve psikolojik bir fenomen olarak
somiirgecilik (colonialism) modern Arap/islam zihninin
isleyisini derinden etkiledi. Bunun icindir ki, cagdas Islam
distincesindeki dahili gelismelerin kolonyalizm ve sonrasi
etkilerinden masun kaldigini farzetmek saflik olur. Bu, modern
Arap diistincesinin —bazen olumlu, bazen olumsuz— giiglii bir
parcast oldugu kadar Arap zihnindeki Kur’ani tesirinde bir
gostergesidir.

Sanayii temel olarak kabul eden iktisadi sistem—¢.n.
181 Anthony Giddens, The Consequences of Modernity, (Standford, 1990), 59.
182 A g.e., 176.
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Zihinleri tamamiyle isgal eden kolonyalizmin —Kki daha
sonralart modernite ve modernizasyon olarak anilacakti— bir
sonucu olarak tiim diigiince seviyelerinde bir karsilik
verilmeliydi. Bundan dolay1, ozellikle 1952 thawra doénemi
oncesinde, hvan diisiincesinin temel gostergelerini incelerken
bu sdylemdeki elestirel diisiincenin biiyiik adimlar1 gormezden
gelinemez. Bu esetirel gelisme metafiziksel, teolojik, dint,
kiiltiirel, edebi ve politik seviyelerde ¢ok ¢esitli ve karmasik bir
siire¢ meydana getirdi. Oyle inaniyorum ki, bu karmagik Islami
sOylemi incelemek isteyen bir diisiinceler tarihgisinin gorevi
kapsaml1 bir felsefi yaklasim gelistirmektir. Kur’an’m Islam
diinyasindaki biiyiik teolojik ve tarihi ehemmiyeti haiz olmast
dolayisiyla, ciddi bir diisiiniir Kur’an’mn Islamec1 sdylem
tarafindan anlagilma ve yorumlanma seklini tetkik etmelidir.
Bu kitabin Altinca B6liim’iinde analiz edildigi tizere Kutub’un
g6z alict tefsiri Islame1 temayiiliin yaklasim (orientation) ve
metot olarak ne kadar ciddi ve elestirel olduklarinin iyi bir
Ornegidir.

Miisliiman Kardesler Hareketi kimligindeki Islami uyans,
Batililagma ve onun gesitli kiiltiirel ve politik bigim ve
ifadelerine kars1 ¢ikarak —tiim Isldmc1 yapilanmalar tarafindan
dillendirilen meshur bir slogan olarak— al-hall al-isiami
(islami Coziim)’iin tesfinin en basindan itibaren toplumdaki
yabancilagma, egitim, ekonomik organizasyon ve sosyal adalet
sorunlarina yoneldi. Bizim el-Benna, Kutub ve Fadlullah
tartigmalarinda goriilecegi iizere Islamcilik din ile devleti
ayirmaksizin bir Islam ulusunu savunan biitiiniiyle devrimci bir
ideolojidir. Tkinci olarak, Islamcilik “Miisliiman birey, Darii’l-
[slam (Miislim house), Isldim ulusu ve Islami hiikiimet”
yaratma amacinamatuf Islimi bir egitim sistemi teklif eer.
Ugiincii olarak, sosyal adaletsizligi halletmek igin Islami
umdelere dayali ekonomik bir alt yap1 olusturmaya tesebbiis
eder. Kisacas1 bu, Arap diinyasindaki Islami uyamsin sosyal
oldugu kadar normatif dogasini da tanimlar.
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Arap Diinyasindaki islimi Uyamisin Goze Carpan
Ozellikleri: Cok Boyutlu Bir Yaklasima Dogru

Bu boliimde, simdiye kadar, baglarken arzedilen ilk iki
soruyu ortaya koymaya c¢alisttm. Bu asamada Arap
diinyasindaki Islami uyamigin géze garpan ozelliklerini ve bu
yiikselisin bu alandaki bazi en iist diizey eserlere dayanan
nedenlerini kisaca tartigma faydali olacaktir. Siiphesiz, en
azindan ¢ok hacimli olacagi igin Islami uyams hakkinda
yazilmis tiim eserleri tetkik etmek ¢ok zordur. Yine de genel
olarak, modern Arap entelektiiel tarihinin temelini teskil eden
soru ve sorunlarla tam anlamiyla ilgili olan Islami uyams
hakkindaki birtakim segkin eserler iizerinde tartigmak
onemlidir.

Hisam Sarabi ve onun Arap toplumundaki “radikal elestiri
okulu™na gére Islami uyanis, modern Arap toplumundaki neo-
patriyarkal yap1 ve sOylemin temel tezahiirlerinden biridir.
Sarabi neo-patriarkiyi ne modern ne de gelenecksel bir olus
daha dogrusu tahrif edilmis bir modernizasyon iislubu olarak
tanimlar.'® Sarabi Arap toplumunda ayak basacak saglam bir
zemin elde etmek isteyen elestirel modernitenin (marksizm
gibi) basarisizliginin bir sonucu olarak “neo-patriarki iligki ve
degerlerinin (1970 ve 1980’lerde) iistiinliigii ele gecirdiklerini
ve Islami fundemantalizmin siyasi sahnenin merkezine dogru
kaydigin1” iddia eder.’®* Sarabi’ye gore, Islamcilik hakkinda
temel ayirdedici unsur, onun modern karakteri ve
emperyalizme karsi dialektik bir reaksiyon olarak dogdugu
gercegidir.

Islami radikalizasyon hareketi modernizasyon siireci ile
birlikte gelisti ve diyalektik olarak ona baglandi.
“Batililasma  ve  modernizasyon”  gibi  Islami
fundemantalizm de Avrupa tahakkiimii altinda sekillenen
psikolojik bir fenomen olup, ona dogrudan bir reaksiyon

183 Sarabi, Neopatriarchy, 4.
184 Ag.e., 37.
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idi. Fakat militan Islam (fundemantalizm) basitce yabanci
deger ve dislincelerin reddi olmaktan ¢ok, yeniden
kurtarict bir islami dogma formiile ederek birey ve
toplumun anlamia yeni bir Islimi muhteva getirme gabasi
olarak anlagilmalidir.®

Sarabi gibi, Islameilik kimliginin, 6zellikle ilk donemde,
cogunlukla emperyalizmle baglantili oldugunu iddia etmek
makul bir seydir. IslAmcilik, kolonyalizmi dini yabancilagsma
ve kiiltiirel bagimlilik temellerinde elestiriye tabi tuttu. Onun
salahiyeti (asalah) tekrar ele gecirmek konusundaki derin
teslimiyeti modern Arap toplumuna niifuz etmis olan derin bir
endise ve kimlik bunalimimin yansimasidir. Islamcilarin —
ozellikle Seyyid Kutub ve Yusuf el-Kardavi’yi takip eden
Islamcilarin— coguna gore, kolonyalizmin zevalinden sonra
yiikselen modern ulus/devlet yabanci entelektiiel hegemonyaya
yol agan akintry1 durduramaz. Hatta, kiiltiirel ikilige ve Bati’ya
daha bir baglanmaya sebebiyet verir.'*® Ayrica modern
ulus/devlet, sadece Olii meselelerin canlandirildif tarih ve
felsefe alanlarinda ulusal bir egitim politikas1 benimsemistir —
ki aldatic1 siyasi ve kiiltiirel problemlerle her nasilsa herhangi
bir sekilde aldkasi yoktur. Bu en iyi sekilde Tunuslu Rasid el-
Gannusi tarafindan ifade edilir.

Biz, maglip Misliimanlar, Mutezile’nin Allah’m sifatlari
hakkindaki distincesini, ..veya Ibn-i Riigd’iin evren
anlayisini, ..ya da Ibn-i Sina’min nefis diislincesini
bildigimiz zaman bizim i¢in ne degisir?#

Cogu Islamer hareketin anlagmazlik sebebi (onlarm) pasif
ve yumusak bir entelektiiel ¢gevre olduklar1 kadar baskici sosyal
ve politik gercekligi de elestirmeleridir. Kisacis1, Islamcilik
Arap diinyasinda gegerli bir protesto hareketi olarak tebelliir

185 A g.e., 64.

186 Muhammed el-Baki el-Hirmasi, “el-Islam el-ihticaci fi Tunus”, der., ismail
S. Abdullah, el-Harekat el-Islamiye el-Mu asira fi el-alem el-arabi, (Beyrut
1989), 276.

187 R. Gannusi, Da 'wa ild al-rushd, (Tunus 1982), 21.
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etti. Kendisi Islami fundemantalizmin radikal bir elestiricisi
olan Halim Bereket’e gore “din, somiirgelestirilen ve zulim
gorenlerin somiirgelestiren ve zulmedenlere kars1 kullana
geldikleri bir tahrik mekanizmasidir... Aslinda, Islimi uyanis
hakkindaki en 6nemli diislincelerden birisi, somiirgeci, bagimli
ve Dbaskict rejimler karsisinda dini hareketlerin  aktif
faaliyetleridir.”*®® Bu gozlem, Arap milliyet¢iligini (Misir ve
Suriye’deki gibi) ve Islami uyanmis1 benimsemis farkli Arap
rejimleri arasindaki ¢catismay1 kapsayacak sekilde genisletilirse
daha bir 6nem kazanir. Uyamig nokta-i nazarindan milliyetgilik
yabanc1 ve baskici bir ideolojidir.

Bundan dolay1, Islami uyams siiphesiz modern bir
fenomendir. Garip bir sekilde islami sembolleri yeni durumla
yiizlesme de kullanmayi miimkiin kilan modern sartlarin bir
riinlidiir. en iyi temsilcileri Hursid Ahmet olan birtakim
Miisliiman diisiiniirler, modern Islamciligin tecdid diye bilinen
ve “yeni veya modern olmaktan ¢ok Islam tarihinde daima
mevcut bir fenomen olarak;'® ancak tiim Isldm tarihinin bir
pargast olabilecegini iddia ederler.” Bana gore wuyanis
(resurgence) ancak tecdid, (yenileme) wslah (reform), i¢tihad ve
harakiyye (dinamizm) gibi isldmi sembolleri modern ortamda
kullandig1 ve yeniden kesfettigi oranda Islami’dir.®® Bununla

188 Halim Bereket, The Arab World, 130.

18 Hurgid Ahmed, “The Nature of the Islamic Resurgence”, der., John
Esposito, Voices of Resurgent Islam, [Tiirkgesi i¢in bkz.: “Giiglenen
islam’in Yankilari, Cev.: Erol Catalbas, (istanbul: Yénelis Yay., 1989)]
(New York 1983), 220. Ahmed, Ibrahim M. Ebu Rabii’yle ayni noktadan
bakiyor. Der., Ibrahim M. Ebu Rebii, Islamic Resurgence: Challenges,
Directions, and Future Perspectives: A Round Table with Khurshid Ahmad,
(Tampa 1994). Islamidirilis hakkinda medeniyetgi bir yaklagima sahip olan
bazi distniirler, biitiin ilkel medeniyetlerde dirilisin asil unsur oldugu
fikrindedirler. Bkz.: Enver  Abdiilmelik, “Foundations and
Fundamentalism”, Die Welt des Islams, Cilt 28, 1988, 25-37.

190 Bkz.: Fazlur Rahmen, “Revival and Reform in Islam”, der., Holt, The
Cambridge History of Islam, Cilt 2 (Cambridge 1970), 632-642 ve John
Voll, “Renewal and Reform in Islamic Histroy: Tajdid and Islah”, der.,
John Esposito, Voices of Resurgent Islam, (New York 1983), 32-47. John
Voll’un goriisleri soyle: “Cagdas Islami uyanis, yerminci yiizyihn agikar
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beraber, Islami uyanis temel olarak Bati’nin islam diinyasina
baskisina karsi gelisen toplumsal tabanli dini (sosyoreligious)
bir ~fenomen olarak algilanmahdir. fleri endiistriyel
toplumlarinin karmagik kiiltiiriiyle, kapitalist bir sistem olarak
Bati, en azindan zulmedilenlerin bir hareketi olmasi hasebiyle
uyanigin yitkselmesiyle dogrudan ilgilidir.

Islamcilik, temel sosyal endisesi oldugu icin, kurulus
doneminde sosyal adalet meselesi {izerinde yogunlasti. Bu
kitabimizin Kutub ve Fadlullah’la ilgili analiz béliimlerinde
goriilecegi lizere Arap diinyasindaki Siinni ve Sii uyanisin ikisi
icinde gegerli idi. Samir Amin’in “Kapitalist gelsime ve
emperyalist fetihlerin bizim yasamakta oldugumuz [Islami
uyanig] durumunu yarattig1 cesur gozleminden baslamak (daha)
gercekei  goriinmektedir”  seklindeki  gbzlemine katilmak
miimkiindiir. Kabul edelim veya etmeyelim, karsilastigimiz
problemler bu gelisme(ler)den kaynaklanmaktadir.®®

Diger yandan, John Voll, modern uyanisin temelleri
hakkinda daha genel bir tez ortaya atar: “Islami
fundamentalizm, dahili ya da harici gii¢ler tarafindan sokulan
temel sosyal ve kiltirel degisikliklere karsi ayirdedici bir
model olup net islami kimlik hattini sulandiracaeg1 veya tahrif
edeceginden ya da bir¢ok farkli unsurun sentezi yoluyla bu
kimligi  bulaniklagtiracagindan  korku  duyulmaktadir.”*?

durumuna O6zel bir cevaptir ve modern diinyanin bagkaldirist ve
catigsmalaribaglaminda goriilmelidir. Aynizamanda, Miisliiman toplumlarda
asirlarca siiren tarihsel yenilik tecriibesinin de bir pargasidir. Miisliiman
uyanisgilarin tedaviildeki tecriibesi onlarin da teyit ettigi mirasdan ayr
tutulamaz. Her ikisi de giinimiiziin kendine gelme c¢abasi agisindan
onemlidir ve eger mesele anlasilmak ise, higbirisi gormezlikten gelinemez.”
John Voll, “The Revivalist Hentage”, der., Yvonne Y. Haddad, The
Contemporary Islamic Revival: In A Critical Survey and Bibliography,
(New York 1991), 23.

191 S Amin, “Is There A Political Economy of Islamic Fundamentalism?”,
yazarin Delinking adli eserinden (Londra 1990), 183.

192 J. Voll, “Fundamentalism in the Sunni Arab World: Egypt and the Sudan”,
der., Martin E. Marty ve R. Scott Appleby, Fundamentalismis Observed,
(Chicago 1992), 347.
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Buradaki dikkat edilmesi gereken nokta, hem —Bati,
kapitalizm, sosyal ve ekonomik giigler gibi— dis faktorler hem
de —Iislami tecdid vb.— i¢ faktdrler bu fenomeni ortaya
¢ikarmis olup her iki faktorler diziside yine bizatihi moderndir.
Modern Arap diinyasindaki Islami uyanis, belki de
“yabancilagmis yar1 (petty) burjuva kiitlesinin ve onun proleter
uzantisinin™**® sosyal ¢ikarlarini temsil eden toplumsal tabanli
bir dini ve politik harekttir. Bununla beraber, farkli seslerin ve
goriislerin yiikselmesine yol agmis ve yasal yumusak yollarla
da olsa devrimci metodlarla da olsa halihazirdaki kiltir ve
toplumun belli bir oranimi degistirmek veya (bagkalariyla)
ikame etmek temel amacimi giitmekteydi sert bir sekilde.
Toplumsal bir hareket olarak Islami uyams devrimci idi. Zira
status gho’nun sosyal, ekonomik ve politik yapilarinda oldugu
kadar felsefi temellerinde de radikal degisiklik ve doniisiimleri
ortaya koymaya calsiyordu. Islam namina gergeklestirilen Iran
Devrimi Islam’in  20. yiizy1l Miisliiman toplumlar1 igin
devrimci bir degisim araci olabilecegini gésteren agik bir isaret
olmustur.

Islami uyanis, sosyal ve politik bir hareket olmaktan
bagka, toplumsal formasyon alani iginde sayilmasi gereken
entelektiiel ve dini bir formasyonun da parcasidir. Bir dereceye
kadar Eric Davis’in  su degerlendirmesine  katilmak
miimkiindiir: Birgok IslAmi uyams ¢alismas1 teorik ve
entelektiiel dikkat ve yonelimden (orientation) yoksun
olup”Batili veya Batili olmayan disiiniirlerin biiyikk bir
cogunlugu Islam ile politika (bilimi) arasinda somutlasmis,
indirgemeci ve nihayet ideolojik bir iligki anlagini takdim eder.
Bu teorik ¢ikmazdan kurtulmak icin kusatici bir sosyal yapi,
devlet olusumu, rekabetci ideolojiler ve kolonyalizm ve diinya
pazar1 gibi harici giiclerle Islami politik hareketlerin tarihi
bag(lamm)larinm incelenmeleri gerekir.®® Islami uyams1

193 By, Michael M. Fischer tarafindan saptanan bir noktadir; “Islam and the
Revolt of the Petit Bourgeoisie”, Daedalus, Cilt 3, Kis 1982, 101-125.

194 Eric Davis, “The Concept of Revival and the Study of Islam and Politics,
BarbaraStowasser, “The 1slamic Impulse”, (Londra 1987), 37.
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incelemek icin tiim bu kriterler gerekli olmasima ragmen, hig
kimse yeteri kadar onun teolojik ve entelektiie]l olusumunu
(formation) aydinlatamadi. Bir anlamda, radikal siyasi bir
hareket olarak Islami uyanis, normatif islam’da devrimci bir
gelenek talep ediyor.

Islamciligin temel dini kaziyelerinden biri Islami siyasi
bir sistem olmaksizin “gercek Islam™n 20. yiizyilda
uygulanamayacagidir. Bundan dolayi, 6zellikle radikal kanat
icin Islami uyamsin acikca goriilen amag Islami siyasi bir
rejimin ihdas edilmesidir. Arap diinyasinda mevcut rejimler
baglamina kars1 goriilen Islami uyams status quo’yu asmaya
cabalayan ve bu yiizden bir karsi devlet ideolojisi olarak
anlasilan ideolojik bir durumu benimsemistir. Biraz ironik olsa
da Nezih Eyubi’nin isaret ettigi gibi cogunlukla kendini dini ve
teokratik ifadelerle tanimlamaktan kaginan Arap diinyasinda,
kolonyalizm sonrast  devletleri) Islamciligi en  giiglii
silahlarindan biri olarak kullanmaya yoneldiler:

Gergekten de ¢agdas Devlet, Islam’1 kendilerinin (bir)
silah1 gibi kullanmaya bazi politik protesto giiclerini
muktedir kilan sekiilerizme sahip ¢ikar. Devlet
(“savunmac1” tepkisel bir tarzi haricinde) Islam’1
kucaklamadig1 i¢in, geleneksel Devlet’in basitge kafir
(heretic) inanglar olarak vasiflandirdigi hasimlarmi ayni
kolaylikla tavsif edemez. Politik Islam (Islamcilik) simdi
tarihi siirecini tersine dondiirmekte —muhalif hareketlerle
ilgili olan “genel” Islam’m, Devleti kendi Islam
“versiyon”unun haklilastirilmast ve teyid edilmesi gibi
daha zor bir gorevle karsi karsiya biraktigini iddia
etmektedir.*®®

Bu bakis agisindan bakinca, modern veya sekiiler devletin
temellerinin  yiikseltilmesinde Islamciligin  dnemli  higbir
katkisinin  olmadigi muhtemel sonucuna varilabilir ve
dolayistyla (Islamciligi) kendini tiim hesaplarimin basarisiz
oldugunu varsayan bir sistemi mahkum etmeye miicbir bir
durumda buldugu sdylenebilir. Politik sistemin suglanmasi

195 Nezih Ayubi, Political Islam, 5.
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modern devletin entelektiiel ¢ergevesini olusturan sekiiler
ideolojilerin  tiim  sekillerinin  reddedilmesini tamamlar.
Islameilik, bu 6zel anlamiyla, “somiirgecilik sonras1 désnemde
devlet icinde veya daha ¢ok devlete karsi alternatif siyasi bir
program olarak kullanilan Isldim liigatcesine bir bagvuru”
seklinde tanimlanabilirdi. Elbette, bu program Islam tarihi ve
kiiltiirii hakkindaki baz1 okumalara dayanmaktadir.

Islamciligim, ozellikle  Araplarin 1967 Israil
maglubiyetinin akabinde beliren, sekiiler ulus/devlet krizine bir
tepki oldugunu iddia etmek miimkiindiir.*” Philiph Khoury
onemli bir makalesinde bu tezi ayrintilartyla inceler ve “Islami
ihya (harketi)nin en iyi (sekilde) modern sekiiler devletteki
krize bir tepki olarak anlagilabilecegi sonucuna varir. Ve bu
kriz “devletin-tiikkenmesi” olarak tanimlanmalidir. Bu tepki tiim
toplumu modernlige tasiyamayan devletin yetersizligini
gosterir.’®®  Bunun ger¢eklik degeri olmasma ragmen
Islamcihigin  liderlik kadrosunun biiyiik bir boliimii Bati
egilimli olup, bunlardan bir kismi1 bu egitimlerini, durmadan
degisen bir diinyada geleneklerini dogrulamanin bir aract
olarak kullanabiliyor. Bu anlamda Islami uyanis, modernitenin
bagat bir ciiziini —yani teknoloji ve  bilimi—
oztimsemektedir.*

Bu tartismada gosterildigi iizere Islami uyanisin Islami
gelenekle ilsikisi olduk¢a karmasik olmustur. “Islami uyanis”,
en azindan bazi yonleriyle, Islami gelenekte derin kokleri

19 Prancois Burgat ve William Dowell, The Islamic Movement in North
Africa, (Austin 1993), 41.

197 yusuf Kardavi bu nazariyeyi ortaya koyar: El-Hall el-Isidmi, fariza
vezarure, (Beyrut 1989).

198 Philip S. Khoury, “Islamic Revivalism and the Crisis of the Secular State in
the Arab World: A Historical Appraisal”, der., ibrahim Ibrahim, Arab
Resources: The Transformation of a Society, (Washington, D.C. 1983),
214,

199 fslami dirilis hakkinda ayrintih bir inceleme ve ilim hakkinda bkz.: Bassam
Tibi, “The worldview of Sunni Arab Fundamentalists: Attitudes toward
Modern Science and Technology”, der., Martin E. Marty ve R. Scott
Appleby, Fundamentalisms and Society, (Chicago 1993), 73-102.
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bulunan fikir ve sembollerin bir kullanim1”?® olmasina ragmen,
modern diinya ahvaline uygun olan islami gelenek kiilliyatinin
biiyiikk bir bolimiini yegane yorum olarak takdim etti. Dini
toplumsal bir hareket olarak, modern diinya tarafindan islam’a
tevcih edilen iddialar1 agiklamaya ve agmaya gayret etti. Bunun
icin onun gelenek anlayigi anakronist veya rijit degil elastiki
idi.

Modern iddialar1 asma cabasindaki Islimi uyanis, en
azindan teorik olarak, Islami temelli bir otoritenin; modern
diinyada kapsaml1 bir Islami hukuk sistemi, hiikiimeti, egitimi
ve ahlakmin tedricen yeniden insasi anlamina gelen, Islam
timmetinin yeniden ingasi1 iizerinde durur. Modern diinyada
{immetin yeniden insas1 Islam’1n orjinal kaynaklarma bir doniis
s6z konusu ise, miimkiin goziikmektedir. Bu ¢iglik Arap
toplumlarinin sekiilerizasyon ve modernizasyona bir tepkisidir.
onceki tez Islamcilik ile milliyetgilik arasindaki iliskiye dair
6nemli bir soru meydana getirir.

Milliyetgiligin dinle olan iligkisini incelemek igin, din ile
teorik bir problem olarak milliyetgilik arasindaki iliskiyi ele
alan birka¢g 6nemli eserden biri olan Benedict Anderson’un
Imagihed Communities (Hayali Cemaatler)’ine sOyle bir goz
atmaliy1z.* Partha Chatterjee’nin deyisiyle, “Anderson
birtakim harici ve soyut kriterler ile bir ulus tammlamayi kabul
etmedigi i¢in onun kitabi milliyetgilik literatiiriine oldukca
siradig1 bir miidahaledir. O, genel kaninin tam tersine, ulusun
“tahayyiil edilen politik bir topluluk” oldugunu iddia ederek
determinist tasariyt temelinden yikmustir. Ulus, birtakim
objektif sosyal faktorler benzersiz bir sekilde terkip edilerek

200 john Voll, Renewal and Reform, 43.

201 Aym konuyla ilgili, bkz.: Mark Juergensmeyer, The New Cold War?
Religious Nationalism Confrants the Secular State (Berkeley 1993) ve
Conor Cruise O’brien, God Land: Reflections on Religion and Nationalism
(Cambridge 1988).
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iretilmis olmaktan ziyade “tasarlanmig” ve “yaratilmig” bir
seydir.”202

Mesela, din ve milliyetcilik problematigi yeterince
aydinlatilmaksizin, Seyyid Kutub’un 1950 ve 1960’lardaki dini
diistincesinin dogru bir sekilde anlagilmasi ihtimali s6z konusu
olamayacagi i¢in bu agsamada Anderson’un c¢aligmasinin
miiteakip kullanim oldukca elzemdir. Ileride goriilecegi iizere,
Islami uyamsin entelektiiel liderlerinden pek azi milliyetgilik
konusu hakkinda sistematik bir tutum takindi. Ne var ki, kabul
edilmelidir ki, somiirgecilik sonrasi Arap diinyasinda Islami
uyanigin tesekkiiliinde en 6nemli ikinci degisken milliyetgilik
olmustur. Arap milliyetgiliginin siyasi gii¢ elde ettigi siirecte,
Islami Arap uyanisinin entelektiiel tarihi de yeni epistemik bir
kuvvet kazanmistir. Seyyid Kutub’un diisiincesi bunun agik bir
gostergesidir.2®

Benedict Anderson ne sOylemektedir? Anderson,
Avrupalt  olmayan  milliyetgiliklerin  biricik ~ dogasim
kiigimseme yoluna gitmeden modern Avrupa tarihi
baglaminda kendisinin “milliyet¢ilik anomalisi” dedigi durumu
maharetle ele alir. O “Bati Avrupa’da, 18. yilizyilin yalnizca
milliyetcilik ¢aginin safak sokiisiini degil, ayn1 zamanda dini
diistince kaliplarinin  (modes) aksam karanligim1 isaret
ettigini”?* iddia eder. Bu iddianin yeni bir iddia olmamasi
onemli degildir. Onemli olan, buna ragmen milliyetciligin
“tabiat1 geregi hem smirlt hem de bagimsiz olarak tasarlanmig
—hayali bir cemaat olmasidir.”? Bu iddianin can alic1 noktast,
milliyetciligin kadim dini cemaat diizenine muhalif yeni bir

202 partha  Chatterjee, Nationalist Thought and the Colonial World: A
Derivative Discourse, (Londra 1986), 19.

208 Halim Bereket farkli bir yaklasim igindedir: “Ikinci Diinya Savasi’ni takip
eden otuz yil boyunca dini hareket cansiz devam etti ve birkag sahayla
iktifa etti. Laik milliyetgi ve sosyalist diisiince, Arap diinyasint yendi, siikiir
ki 1952 Misir Devrimi zaferi var... Bununla beraber (Arap diinyasinda)
Islami dirilis ancak 979 Iran Devrimi ile neset etti.

204 Benedict Anderson, Imagined Communities, 11.

205 A ge., 6.
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cemaat (community) icat edebilme ve ona yeni parametre ve
anlamlar verebilme yetenegidir.

Bati milliyetgilikleriyle Islam milliyetgilikleri —veya
Islam diinyasindaki milliyetgilikler— arasinda tarihi bir
uygunlugun var oldugunu farzetmek pek cahilce kagsa da, yine
de bunlar benzer ideolojik ve felsefl temelleri paylasirlar.
Jhvan’mn ilk donem liderlerinin Islami bir devletin kurulana
kadar Arap milliyet¢iligine itiraz etmedikleri iddia edilse bile,
din ve onu temsil eden her seyin, milliyetci diisiincede ancak
cevresel (peripherel) bir konumu isgal ettigine dikkat etmek
gerekir. Milliyetcilik, her bir iilkede farklilik arzeden gesitli
tarihi ve sosyal degisken ve faktorler arasindaki karmasik bir
karsilikli etkilesim siirecinden sonra bu sonuca ulasti. Yine de,
bir sey c¢ok aciktir: “Geg¢mis otpluluklarin kavramlari
igsellestiren ve kendi(leri)ni merkez [dini
topluluklar/cemaatler] olarak tahayyiil eden Hristiyanlik [ve]
Islam Ummeti gibi kutsal kaynakl kiiltiirler, kutsal bir dil ve
yazili bir metin sayesinde ekseriyetle tasavvur edilebilir
seylerdi.”?® Bundan dolay1, hem entelektiiel hem de politik bir
gii¢ olarak Arap milliyetgiliginin Islim’mn evrensel idealleriyle
uyusmayan sinirli ve bagimsiz bir politik cemaat tasavvur
edebilecegi az da olsa disiniilebilir. Sonu¢ olarak Arap
milliyetgiligi yeni tip bir entelijjansiya iretti; “Ulema”
tarafindan telaffuz edilen geleneksel diisiince kaliplarini kabul
etmeyen ve kendini “zirvesi ildhi olan kosmolojik bir
hiyerarsi”nin®’ bir pargasi olarak gérmeyen bir entelijansiya.
Bunun igindir ki, arap milliyet¢i entelijansiyasinin asagidaki
maddelerde 6zetlenmeye calisilan Isldmi uyanisin  temel
amaglart ile uyusmamasi anlasilabilir bir seydir: (1) Islami
diistincenin entelektiiel ve dini anlamda yeniden insasi, (2)
Islam toplum ve siyasasinin yeniden insasi; ve (3) Mesela,
Islam dimmetini olusturan farkli halklar arasinda bir yakinlk

206 A g.e., 12-13.
27 Ag.e., 15.
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kurmak gibi, Islami isbirligi, Islami birlik, Islami tesaniit
yaklagimi gelistirmek.2%

Anderson 3. Diinya’daki olusum dénemi milliyet¢iliginin
somiirgeci/kapitalist miidahaleye bir tepki oldugunu ileri siirer.
Kapitalizmin =~ somiirgecilik ~ zemininde 3.  Diinya’ya
yayilmasiyla birlikte birtakim kokli degisiklikler meydana
gelir: (1) Kolonilerdeki kitap endiistrisi ve gazetecilik elit
kiiltiiriin dili pahasma lokal ve yerli dildeki lehgeleri tesvik
eder, (2) misyonerler yerli entelijansiyay1r Batili terimlerle
diistinmeye aligtirmak i¢in Bat1 oryantasyonlu egitim kurumlari
kurarlar; ve (3) Bati egilimli birtakim entelijansiya milliyetgilik
bayragini tasir. Anderson’un konu hakkindaki degerlendirmesi
her yoniiyle oldukga faydalidir.

Somiirge bolgelerinde milliyetciligin  yiikselmesinde
entelijansiyanin merkezi (bir rol oynadigi) genel olarak
kabul edilir... [Onlar] bu o6nciiliik rolinii kendi ¢ift dilli
(bilingual) okur yazarliklarindan, veya daha dogrusu koru
yazarlik ve cift dilliliklerinden alirlar... Cift dillilik resmi
bir Avrupa dili vasitasiyla, en genis anlaminda modern
Bati kiiltiiriine ve ozellikle de, milliyet¢ilik modellerine,
ulus-luk ve 19. yiizyilda baska bir yerde iiretilen
ulus/devlete bir adim atma anlamina gelir.?®

Bununla beraber, Anderson Bati1 okullarinda iretilen bu
cift dilli entelijansiyanin kiiltiirel durumunu kaba bir istihza ile
ortaya koyar. “Tabir caizse, okullara ve biirolara “yerlileri”
davet eden somiirge devleti ve onlar1 adeta pansiyonlardan
(boardrooins??) ihra¢ eden somiirge kapitalizmi, bir bakima,
somiirge milliyetgiliginin ilk sozciilerinin yalmzligi demekti;

208 Bazi alimler, Bati’mn modern IslAim’in i¢ meseleleriyle ugrasip; Islami
dirilisi yeni diinya diizeni i¢in bir tehdit unsuru olarak
gormemelerigerektigini ileri siiriiyorlar. Ibrahim M. Ebu Rebii, Islamic
Resurgence, 98. Ayrica bkz.: Muhammed Kerbel, “Western Scholarship
and the Islamic Resurgence in the arab World”, American Journal of the
Islamic Social Sciences, Cilt 10 (1), Bahar 1993, 49-59 ve Jarnes Veitch,
“Muslim Activism, Islamization or Fundamentalism: Exploring the Issues”,
Islamic Studies, Cilt 32 (3), Giiz 1993, 261-278.

209 Anderson, Imagined Communities, 116.
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cift dilli entelijansiya giirbiiz yerli burjuvaziye bagl degildi.”?°
Somiirge milliyetgiligi yerel dinlere ¢ok az bir ilgi gosterdi.
Halbuki, hala Bati’dan etkilenen, milliyetgiligin ikinci nesli
dinlerine tam bir ilgi gosterdi ve hatta milliyet¢i diisiinceleri ile
dini bir dili birlestirmeye calist1.2* Somiirgecilik ile politik
olarak miicadele edebilmesine ragmen milliytegi entelijansiya,
Islamc1  entelijansiya’ya gore Batililasmanin ruhsal ve
entelektiiel etkisini sarmak i¢in yeterli degildir.

Genel olarak, Arap diinyasindaki ve &zellikle Misir’daki
Islami uyamgin yiikselisinin, milliyetgi entelijansiyanin
hayatindaki ‘“oryantasyon bunalimma” tesadiif ettigi iddia
olunabilir.?2 Her ikisi de az ¢ok —yabanci varligi ve i¢ politik
ve sosyal baglihgin olmamasi gibi— benzer konulara tepki
gdsteriyordu. Bununla beraber, Islami uyams Islam gimmetinin
uyanigint bu duruma bir gare olarak tahayyiil ederken, Arap
milliyetgiliginin daha sinirh bir tahayyiilii vardi. Islami uyanis,
siphesiz, dini ve sosyal toplulugun tedrici bir yeniden insasi
olan iéimmet diistincesinde siyasi olarak romantik bulunmustur.
Belki de bu romantizm hareketi eyleme sevkeden bir dinamo
olup, hareketin uzun yolundaki trajik tuzak ve tehlikeleri
bertaraf etmektedir.

Anderson’un teorik formiilasyonu dikkatlerimizi bir kere
daha bu boliimde daha 6nce de tartistigimiz bunalim teorisine
cekmektedir. Bazilarina gore, bunalim (crisis) Arap diinyasinda
milliyetgilik ile din arasinda herhangi bir tarihi ¢atismadan
degil, fakat Islami ideal ile gercek arasindaki kopukluktan

210 A g.e., 140.

211 Bu olguyla ilgili olarak bkz.: Charles D. Smith, “Thi ‘Crisis of Orientation’:
The Shift of Egyptianintellectuals to 1slamic Subjects in the 1930’s”,
International Journal of Middle East Studies, Cilt 4 (4), Ekim 1974, 382-
410. Ayrica bkz.: C. Ernest Dawn, “The Formation of Pan-Arab Ideology in
the Interwar Years”, International Journal of Middle East Studies, Cilt 20
(1), Subat 1988, 67-91.

212 Milliyetgilerin dini gériisii kismen caziptir. Ciinkii kolay kolay basarisizhiga
ugramayacak bir gelecek vaad ediyor: Ahlaki ve manevi hedefleri tistiindiir
ve laik milliyetgilerin materyalist vaadleri kadar ol¢iilebilir degildir. Mark
Juergensmeyer, The New Cold War, 24.
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dogdu. Onlara gore, bu kopukluk, hasta-likli bir ruhsal ve
sosyal bunalim dogurdu. Onlar, “Miisliimanlara diinyevi
basariyla ilgili ilahi vaad ile Misliimanlarin ¢agdas durumlar
arasindaki dengeye vurgu yapmaya” calisarak Islami uyanisin
gercek saikinin Islam diinyasindaki “ruhsal bunalim
dogrulandigini”?® iddia ederler. Kisaca —bu bakis agisina
gore— Islamcilik, IslAm toplumunda koklii bir sekilde yer
etmis patolojik bunalimin bir yansimasidir. Bir nalim (kriz)
teorisi, ayrica, siyasi terimlere de eklemlenmistir.

Dini  fundamentalist  hareketlerin ~ gbze  carpan
ozelliklerinden birisi de dongiisel temayiilleri, birbirini
takip eden uyku ve uyams halleridir. Dini uyanigin
tezahiirlerinin manevi, sosyal ve siyasal bunalim
donemlerine isabet ettigini gosteren raslantisal bir modelin
varlig ortadadir. Islami fundamentalizm bu tarihi modelin
istisnas1 degildir. Islam tarihi boyunca, fundamentalist
uyanis vakasi Islam devletinin mevcudiyetinin ve/veya
ahlaki biitiinliigiiniin tehdit altinda oldugu biiyiikk kargasa
donemleriyle yakindan iligkilidir.2**

Modern Arap diinyasinda milliyetgiligin yiikselmesine yol
acan buyiik tarihi dontistimler bu bunalimin yeterli bir sebebi
olarak goriilmesine ragmen yukaridaki alintida bir kere daha
bunalimin hem klasik, hem de modern Isldam tarihinin en
ayirdedici 6zelligi oldugu iddia olunur. Eger bu teori bu
sekliyle kabul edilirse, bizleri tiim insanlik tarihininbunalim
temayiilli oldugunu diisinmekten ne alikoyar? Diger kriz
teorisyenleri, modern bunalimin koklerini uzak gegmiste
aragtirmayacak kadar makuldur. Bunun yerine, onlar
Islamecilig1 cagdas Arap toplumundaki bunalimin en 6nemli
sebebi oldugu kadar bir yansimasi olarak goriirler. Sudanlt
diisiiniir Haydar Ibrahim Ali “Islami uyanisin temel olarak bir

213 Abdiilaziz Sachedina, “Activist Shi’ism in Iran, Iraq and Lebanon”, der.,
Martin e. Marty ve R. Scott Appleby, Fundamentalism Observed, (Chicago
1992), 45.

214 R. Hrair Dekmejian, Islam in Revolution: Fundamentalism in the Arab
World (Syracuse 1985), 18.
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kriz hareketi”?® ve bunun “derin psikolojik, sosyal, ekonomik,
politik ve medeniyetsel krizin bir sonucu oldugunu” yazar.
“Islamcilik ise Tunus, Cezayir ve Sudan gibi birgok Arap
toplumunda son zamanlarda goriildiigii tizere kendisini daha
karmasik ve derin krizler i¢in bir neden haline getirmektedir®
der. Baz1 Islamc1 yazarlar ise benzer argiimanlar teklif etseler
de IslAmciligin kriz agmada kendine —yeterli bir c¢aba
oldugunu iddia ederek— farkli sonuglara ulagirlar. Onlara gore,
Islameilik ¢agdas Miisliiman toplumlarin igerden parcalanma
ve otonomi ve i¢ biitliinliik kayb1 endiselerini; ve modern laik
devletin neden oldugu sosyal, siyasal, kiiltiirel ve mezhepsel
gedik ve problemleri asmak i¢in bagvurduklari son savunma
mekanizmasidir.” Cogu kez Islamcilik, tim bu catismalari
tasfiye ederek kapsayan bilingli bir girisimlidir. Dahili olarak,
bolgesel devletin bir basarisizligt oldugu kadar yabanci
hegemonyasina da bir cevaptir.”?’ Halim Barakat ise —
gerilim, somiirge ve Kkitlelerin illizyon hissinin bir ifadesi
olarak— dinin ger¢ekten devrimcei bir gii¢ olamayacagim dile
getirerek miiteakip durumu az ¢ok tekrar eder. Barakat’in
sOyledikleri cagdas Arap diinyasinin uyanis problemlerine karsi
tutumunu ¢arpict bir sekilde 6zetler.?:®

Acikgasi, pek ¢ok arap iilkesindeki bagmisiz ulus/devlet
krizi IslAmi uyanisin hi¢ de ilgisiz olmadig1 politik ve hatta
entelektiiel bir bosluk dogurmustur. Belki de uyanisin
modernlesmis unsurudur ki, bu bosluk firsatindan istifade etme
ve ulus/devlet ile yiizlesmede Islaimi uyamgin isini
kolaylastirmistir. “Islami ihyacilik (revivalism) 20. yiizyilin
baslarinda Kahire ve Sam gibi sehir merkezlerinde yasayan
Arapca konusan egitimli insanlarin ¢ogunlugunu pek

215 Haydar ibrahim Ali, Azmat el-Isidm es-siyasi, (Kazablanka 1991), 18.
26 Age., 21.

217 Salah el-Din el-Cursi, “al-Haraka al-islamiyya mustagbaluha rahin al-
tagayurrat al-jazniyya”. Abdullah el-Nafisi, al-Haraka al-islamiyya: ru’ya
mustagbaliyya (Kahire 1981), 124-125.

218 Bereket, The Arab World, 143-144.
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cezbetmemis”?*® olmasina ragmen, Hasan el-Benna ve Seyyid
Kutub dahil olmak iizere Islami Islami ihyaciligin entelektiiel
liderlerinin biiylik bir kismi bu laik ge¢misin ve gordiikleri
egitimin iiriiniiydiiler. Cagdas IslAimi uyamsin teorik
formiilasyonlarinin geleneksel diisiincedeki entelijansiya ile
smirli olmayip ¢ogu Batili egitim almis pek ¢ok meslek
sahibinin de  degisik sekillerde Thvan’m fikirlerini
benimsedigine inanmak i¢in yeterince sebep vardir.??° Bu, en
azindan, Islami uyamsa saldirgan bir entelektiiel keskinlik
verir. John L. Esposito su sozleriyle bu fikri destekler:
“Doksanlarda, islami ihyacilik, 1aik emsalleriyle ¢ogu zaman
yanyana ve ortaklasa ¢alisgan modern egitimli yeni bir simf
(islami egilimli segkinler) olusturan vasat Islim toplumunun
bir parcast olmak yerine, toplumun periferisinde kiigik ve
marjinal  organizasyonlar ile  siirlandirilmis  olarak
kalakaldi.”?® Bundan dolayr c¢agdas Arap diinyasimin
ulus/devleti kendisini, biiyiik oranda modern sartlarin bir {iriinii
olan saldirgan bir dini hareketle kavgali bulur.

Sonuclar

Denebilir ki Islami uyamsin belli bash 6zellikleri
sunlardir: (1) Modern Arap tarihinin dinamiklerine karsi
iiretilmis modern bir islami sdylemi temsil eder (2) hem siyasi
hem de dini anlamda tepkisel (anti-establishment) bir harekettir
(3) Arap milliyet¢iliginin temel onciilleriyle uyusmaz, ve (4)

219 3. Voll, “Fundamentalism in the Sunni Arab World”, 54.

220 «“fslame1  hareketlerin  kigkirticilarimin  taraftarlarimi  yalnizca  cahil
yiginlardan topladigini diisinmek yanlis olurdu. Daha 6nce isaret edildigi
gibi, Misirh Tekfir ve Hicret’in kurucusu bir miihendisti. Tunus’ta
Islamcihigin temelleri ulusal @iniversitenin miihendislik okullari, fen ve tip
fakiiltelerinde atilmistir. Bilimsel gelisme ve manevi degerlere doniis
arasindaki baglantidan siiphe edilemez.” Habib Boulares, Islam: The Fear
and the Hope, (Londra 1990), 20.

221 ], Esposito, The Islamic Threat, 23.
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Islami gelenegi devrimci bir anlama uygun diisen bir sekilde
yeniden yorumlar. Islimi uyanisin, iimmetin muhtesem
yeniden yapilanma programimi gergeklestirmekte sergilendigi
simdiye kadarki basarisizligi onu Arap diinyasinin mevcut
sekiiler rejimleriyle kafa kafaya ¢arpigma noktasina getirdi.
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UCUNCU BOLUM

. HASAN EL-BENNA
VE IHVAN’IN KURULUSU:
ENTELEKTUEL TEMELLER

Insan ancak hareketle mutmain olur. Hareket etmek,
simdi,  hakikati  doniistiirmektir. Ve  hakikati

doniistiirmek verili olant (the given) reddeder.
—Alexander Kojeve, Introduction to teh Reading of
Hegel: Lectures on The Phenomenology of Spirit
(Ithaca, N.Y. 1980) 54

Kitle hareketlerinin en cazip taraflarindan birisi
kisisel iimit igin bir bedel teklif etmesidir. Bu cazibe,
ozellikle, terakki fikrini i¢sellestirmis bir toplumda
daha fazla etkilidir. Terakkinin bidayetininde, “yarin”
biiyiik onem kazamir ve iimit edilecek hicbir seyin
olmamasindan kaynaklanan hiisran daha siddetlidir.
—Eric Hoffer, The True Believer:Thoughts on the
Nature of Mass Movements (New York 1951) 23-24

Islami uyamsmn modern Arap diinyasindaki olusum
safhasindan bahsetmek gerekirse, Ihvan’in fikirlerinin olusum
ve yayilmasinda ¢ok 6nemli rol oynamis olan ancak birkag
diisiiniir zikredilebilir. Tiim Arap ve Islam diinyasinda Thvan’in
fikriyatinin teorik temelleri ve halihazirdaki durumu iizerinde
stiregelen etkinin olusumunda biiyiik gayretleri olan dort kisi
g6ze carpar. Bunlar, kurucu Hasan el-Benna; bir avukat ve el-
Benna’nin ilk takipgilerinden birisi olan Abdiilkadir Avdah;?*2
1950°nin ilk yillarinda bir Thvan hareketine iiye olan Seyyid
Kutub ve c¢ok velund bir yazar olup ilk ¢ diisiiniiriin
oliimiinden sonra da Ihvan diisiincesini canli tutuyor olmasi

222 Bkz.: A. Q. Awda, Islam Between Ignorant Follawers and Incapable
Scholars, (Riyad 1991).
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dolayisiyla ¢okga takdir edilen bir 6gretmen olan Muhammed
Gazali’dir.22 Ozellikle, Misir’daki fiziksel ve entelektiiel
merkezinin Stesinde Ihvan’in bir yayilma alani oldugu igin
baska miihim simalar da ortaya ¢ikti. Bu baglamda, Misir’da
Yusuf el-Kardavi,?* Suriye’de Mustafa Sibai®* ve Said
Havva,?¢ Sundan’da Hasan Turabi?®’ ve Tunus’ta Rasid el-
Gannusi kayda deger sahsiyetlerdir.?2®

223

224

225

226

22

N}

228

Muhammed Gazali, muhtelif islami meseleler iizerine yetmisten fazla eser
yazmigtir. Bazi ihtilaflara yol acan eseri el-Sunna el-nebeviyye bayna ahl

Kardavi’nin baz fikirleri incelememizde ele alinmustir.

Bkz.: Mustafa Sibai, el-Isldm wa’l istirakiyya, (Kahire 1960) ve “Islamic
Socialism”. Kemal H. Karpat, Political and Social Thought in the
Contemporary Middle East (New York 1968), 6zellikle 122-126.

Bkz.: Said Havva’nin otobiyografisi, Hadhihi tayribati wa hadhihi
shahadati, (Kahire 1988) ve onun ihvan’la ilgili biiyiik caligmasi, al-
madkhal ild da’wat al-ikhwan al-muslimin, (Amman 1979). Ayrica bkz.: 1.
Wesmann, “Sa’id Hawwa: The Making of a Radical Muslim Thinker in
Modern Syria”, Middle Eastern Studies, Cilt 29 (4), Ekim 1993, 601-623.

Hasan Turabi’ye ait asagidaki calismalara bkz.: Al-Haraka al-islamiyya fi’l
Sudan [Tiirkgesi igin bkz.: “Sudan Islami Hareketi”, Cev.: Ekrem Demir,
(Istanbul: Yénelis Yay., 1994)], (Hartun 1989), “Challenging Times, but
Madinah is Our Model”, Impact International, Cilt 23 (3-4), 1993; “Islam
as a Pan-National Movement and Nation-States: An Islamic Doctrine on
Human Association”, Islamica, Cilt 1 (2), 1993. Ayrica bkz.: A. Efendi,
Turabi’s Revolution: Islam and Power in Sudan [Tirkgesi igin bkz.:
“Turabi Devrimi”, Cev.: ....., (Istanbul: ilke Yay., ....)], (Londra 1991); M.
A. Gani, “Practicality and Realismin the Islamic Movement in Sudan”,
Inquiry, (Tampa, Florida), Cilt 1 (4), Agustos 1992, 16-20; Arthur L.
Lowrie, Islam, Democracy, The State and the West: A Round Table With
Dr. Hasan Turabi, (Tampa 1993) ve 1. Riad, “Factors Contributing to the
Political Ascendancy of the Muslim Brethren in Sudan”, Arab Studies
Quarterly, Cilt 12 (3), 1990, s. 33-53.

Gannusi nin fikirlerinin harika bir incelemesi i¢in bkz.: Francois Burgat ve
William Dowell, The Islamic Movement in North Africa, (Austin 1993) ve
M. C. Dunn, Renaissance or Radicalism? Political Islam: The Case of
Tunisia’s Al-Nahda, (Washington, D.C. 1992). Ayrica bkz.: Rasid Gannusi,
The Right to Nationality Status of Non-Muslim Citizens in a Muslim Nation,
Cev.: M. El arion, (Washington, D.C. 1990) ve miiellifin “People of the
State or State of the People in the Muslim Nation-States?” Crescent
International, 19: 17, 1990.
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Bu c¢aligmada, Hasan el-Benna ve Seyyid Kutub’un
diigiinceleri ele alinacaktir. Liibnanli Sii biralim ve eylem
adami (activist) olan Muhammed Hiiseyin Fadlullah’in
diigiinceleri de ayrica analiz edilecektir. Bir yandan arap
Islamciligryla ilgili diger simalarin miitalia edilirken, bir
yandan da —daha sonra da goriilecegi {izere Thvan’in baslica
entelektiiclve ideologu— Kutub’un entelektiiel katkilarina
ozellikle dikkat ¢ekilecektir.

Bu bolim Hasan el-Benna’nin entelektiiel kariyerinin
tartistlmasiyla sinirlandirilmigtir. Ancak burada ikili bir amag
gbzetilmektedir: (1) Ozgiin veya daha ziyade muhalif bir
ideolojik hareket olugturma yo6niinde gayret sarf eden Hasan el-
Benna’nin disiincelerinin gelisim ve tekamiiliinii izlemek; ve
(2) Hasan el-Benna’nin 1949°da oldiirtilmesinin ardindan bu
karst ideolojinin Thvan iizerine etkisini incelemek. Sonuncu
amag¢ dogrultusunda, O6zellikle Seyyid Kutub ve Yusuf el-
Kardavi gibi Thvan’n sonraki entelektiiel liderleri tarafindan
yorumlanan ve gelistirilen bu kars1 ideoloji metodunun
tartigmaya acacagim.

Hasan el-Benna ve takipgileri hem inang hem de ideoloji
agisindan islam yorumlarinin dogru olduguna kani idiler. Bu
kanaatin diger bir yiizii de Islim’1 komplike bir gelenek olarak
goren hakim yorumlarin —ister sufilerin, ister ulemanin isterse
Muhammed Abduh ve Resid Riza gibi modernistlerin
(yorumlar1)— Hasan el-Benna ve ilk Thvan liderlerinin
kafalarindaki hizmetleri karsilamada yetersiz olmasi idi. Bu
sebeble, herhangi bir sekilde aklimiza Hasan el-Benna’nin
diistincelerinin nasil gelistigi fikri gelecek olursa bu kanaatlerin
olusmasina yol agan sebebler ve sartlar analiz edilmelidir.
Gelisiminin ilk safhalarinda fhvan demek Hasan el-Benna
demek oldugu i¢in karizmatik bir lider olarak Hasan el-
Benna’nin diisiincelerinin itinali bir sekilde tartisilmasi gerekir.

O Thvan’a programlarmni oldugu kadar grup &zelliklerini
de verdi. Gayret ve samimiyet asiladi. Onun cezbedici
Kisiligi harekete daima artan bir taraftar akigini sagladu.
Hasan el-Benna 6liimiinden birkag ay oncesine kadar giicii
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elinde tuttu ve teskilatin program ve politikalarini bizzat
yOnetti.??®

Hasan el-Benna’nin Muhammed Abduh ile ayni derecede
biiyiik bir disiiniir olmadig: iddiasi kabul edilebilir bir iddia
olmasina ragmen onun diigiinceleri ve kariyeri sadece Arap
diinyasindaki her tiirden sekiiler sdyleme degil ayn1 zamanda
geleneksel dini sdyleme de sahip oldugunu gosteren modern ve
tutarh bir Islami séylemin olusumuna zemin hazirladi.

Hasan el-Benna’nin diinya goriisiiniin baslica entelektiiel,
din, felsefl ve siyasi temalarim ele alip analiz ederken, Hasan
el-Benna’nin  1949’da oldiirtilmesinin  ardindan (Hasan el-
Benna diisiincesinin) gecirdigi diiniisiime 6zel bir dnem
verilecektir. Hasan el-Benna Arap Orta Dogusu’nun ve Kuzey
Afrika’nin toplum ve siyaset alanlarinda 6nemli bir rol
oynayan toplumsal —dini ve kitle— yonelimli bir hareketin
entelektiiel tohumlarmi atmistir. Muhammed A. Helefullah’a
gore, Hasan el-Benna’nin karizmasi modern Orta Dogu’daki en
biiyiik dini hareketin tek kurucusu olmasindan, isini biiyiik bir
titizlikle icra etmesinden ve “hareketin misyonunun
hedeflerinin ve metodlarinin parametrelerini sinirlandirmig”?°
olmasindan kaynaklanir. Dikkat edilirse, bugiin Miisliiman
Kardesler’in birgok Arap ulusundaki muhalif pozisyonlarina
ragmen, Misliman Kardesler Arap ve Miisliman
entelijansiyanin 6nemli bir kismu {izerinde gii¢li bir etki
meydana getirmistir.?* Genel olarak konusursak, Hasan el-
Benna’nin Islam’in 20. yiizyildaki ihyasiyla ilgili tartismaya
katkisi, kiiltiirel Batililasma ve dahili politik zayifligin etkisi
altindaki 3. Diinya’nin dini diisiince sahibi ve yiikselen orta
siifa ait bir entelektiiellerin katkisi olarak anlasilmalidir.

229 C. Harris, Nationalism and Revolution in Egypt: The Role of the Muslim
Brotherhood, (Lahey 1964), 151.

230 Muhammed A. Helefullah, “al-Sahwa al-islamiyya fi Misr”, der., ismail S.
Abdullah, al-Harakat al-islamiyya al-muasira fi’l watan al-arabi, (Beyrut
1989), 41.

Hasan el-Benna’nin yazilari ve konusmalar pek ¢ok Islam (iilkelerinin)
dillerine ¢evrilmistir.

231
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Hasan el-Benna’nin mirasin1 devam ettirenler agag1 yukari
benzer bir sosyal ve egitimsel arka pldndan gelmektedir.
Bazilar1 iistinkorii de olsa Thvan’in interwar donem
stirecindeki politik gii¢ ve etkisini arastirmak amaciyla Hasan
el-Benna’nin siyaset felsefesini tartistilar.22 Aslinda, Thvan’in
politik giicii her zaman tartismali olmustur. The Society of
Muslim Brothers (Miisliman Kardesler Cemaati) isimli
derinlikli aragtirmasi boyunca Richard mitchell’in de agik¢a
gosterdigi gibi, ehli Thvan’in politikanmin pragmatik diinyas
karsisindaki kararsizligi, ideolojik kanaatlerindeki kesinlik
derecesini gostermede kifayetsiz kalir. Bunun igindir ki, benim
buradaki amacim Thvan’in  politikadaki —amatérliigiinii
arastirmak degil Hasan el-Benna’nin ortaya koydugu diisiince
sistemini incelemektir. Zira gercekte Islami diisiincenin
merkezinde yer alan budur. Diger bir ifadeyle eger biri kimse
Ihvan’in entelektiiel tarihini yazmak istiyorsa Hasan el-
Benna’nin ugrastigi problem ve konulardan baglamalidir.

Daha 6nce de bahsedildigi {izere, Hasan el-Benna “hem
Ingiliz Emperyalizmi hem de Bati modernitesinin sekiiler ve
rasyonel bakis agist tarafindan zayif diisiirilen feodal bir
toplumda”®® dogmus bir 3. Diinya entelektiieli olarak
algilanmalidir.  Sonug¢ itibariyle Hasan el-Benna  bir
ideolog/aktivist olarak gecen tim (meslek) hayati boyunca
Bati’y1 biiyiik bir politik ve entelektiiel meydan okuma olarak
gormiistiir. O yerlesik koy-1i gegmisine dayanarak biiyiidi ve
bir sufi tarikatinin tiyesi olmaktan bagka sira dig1 dini bir egitim
almadi. Kahire’de Daru’l-Uliim’da heniiz geng bir 6grenci iken

232 Asagidakilere bkz.: A. Z. el-Abidin, “The Political Thought of Hasan el-
Benna”, Islamic Studies, Cilt 20 (2), 1981; H. Inayet, Modern Isalic
Political Movements, (Austin 1982), &zellikle Ugiincii Boliim; R. P.
Mitchell, The Society of the Muslim Brothers, Yeni Baski (New York 1993
ve A. Mouassali, “Hasan al-Banna’s Islamist Discourse on Democracy and
Shura”, Middle Eastern Studies, Cilt 30 (1), Ocak 1994.

233 Fekhi Yeken, Islamic Movement: Problems and Perspectives, (Indianapolis
1984), 20.
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o sekiiler bir egitimi tercih etti.?** Hayatmin ilk boliimiinde
ciibbesi, kusag1 ve sarigiyla efendilerin Islam’in1 temsil etti.?s
Yiizyilin baslarinda kdy kokenli bircok Masirli entelektiiel
tarafindan tartisilan baglica mesele olan®® biiyiik sehirdeki
yabancilasma kendisini Islim ve Miisliimanlarm sikintilarina
bir hal ¢aresi bulmakla gérevli addetmeye baslayan geng Hasan
el-Benna’nin 6niinde yeni ufuklar agti. O bu durumu su
sekildeagiklar:

Son savastan [I. Diinya Savasi] sonra ve bu dénem
boyunca Kahiredeydim. Entelektiiel 6zgiirliik adina ruhi
ve ideolojik ¢6ziilmede bir artis vardi. Yine Ozgiirlik
adina davraniglarda, ahlakta ve hareketlerde bir bozulma
variddi... Sevgili Misir halkinin sosyal hayatini, tevariis
etmis, savunmus, birlikte yasamis ve aligmis oldugu aziz
ve kiymetli Islamcilik ile; para, refah, prestij, gosteris,
maddi zevk, gii¢c ve propaganda araglarinin tiim bozucu ve
cliriitiicii etkileriyle kusatan siddetli Bat1 istilasi arasinda
sallanirken gordiim.”

Hasan el-Benna’nin fikirleri ele almirken bunlarin
rastgele ortaya atilmig fikirler olmayip, bilakis savas yillarinda
Misir’da dini, ekonomik, politik, sosyal ve entelektiiel sartlar
ve olaylar iizerine yapilan tartismalar baglaminda kristalize
olmus diisiinceler oldugu diisiiniilmelidir. Thvan’in Hasan el-
Benna tarafindan sekillendirilen diisiince yapisi, bir din,
medeniyet, hayat tarzi, ideoloji ve bir devlet olarak anlasilan
bir Islam goriiniisiine dayamir. Bazlari, Hasan el-Benna
tarafindan toptan kabul edilen bu diinya goriisiiniin temelci,

234 Hasan el-Benna, Mudhakarat al-da’wa wa’l da’iva, (Beyrut 1970), 38.
Hatiralar, N. M. Seyh tarafindan Memoirs of Hasan el-Banna Shaheed
olarak kismen terciime edildi, (Karagi 1982). Ingilizce cevirisi tam
olmadigindan Arapga kaynaktan faydalandim.

25 Donald M. Reid, Cario University and the Making of Modern Egypt,
(Cambridge 1990), 148.
236 Bkz.: Zahia R. Dajani, Egypt and the Crises of Islam, (New York 1990) bu

konudaki ayrintili inceleme igin.

7 H, el-Benna, Mudhakarat, Harris tarafindan almti yapilarak gevrildi,

Nationalism and Revolution, 43-44, 146.
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degismez ve tarih kurallarmin 6tesinde olduguna inanmak
egilimindedirler. Bununla beraber Hasan el-Benna’nin Islamci
soylemi savas yillarinin diizensiz olaylarina binaen ortaya
¢tkmis ve o baskin sistemle bas edebilmek i¢in bir dereceye
kadar ideolojik Islamci tutumundan feragat etmek zorunda
kalmistir. Teorik olarak konusursak, “Ihvan’in Islam’dan az
¢ok ayr1 diismiis bir olusum olarak alinamayacagi”?® iddiasi
dogru olmakla biraber, yine de Thvan bu zemindeki birtakim
sartalar cevap olarak ortaya ¢ikmig yeni bir fenomendir.
Bundan dolayi, Hasan el-Benna’nin felsefesi, zamanin Misir
toplumundaki olaylar diinyasinda biiyiikk bir tehlikeyi goze
almis bir entelektiiel oncii ve teskilatci birinin felsefesidir.
Onun temel fikirleriyle ilgili net bir izah i¢in, onun baslica
yazilari, konusmalari, hatiralar1 ve hayati ve disiinceleri
hakkinda her gegen giin ikincil bir kaynak bir kiilliyattan elde
edilmis olan asagidaki tema ve problemleri incelemenizi
tavsiye ederim.

(1) Islami diisiis ve ronesans;

(2) Batililagma, kolonyalizm ve Bati’yla karsilagma;

(3) Sosyal, ekonomik ve politik sartalar;

(4) Islam’daki okumus siif olarak ulemanm rol ve
fonksiyonu;

(5) Bir hayat ve diisiince sistemi olarak Islam.

Bu c¢aligmanin ilk boliimiinde de gosterildigi lizere bu
temalar, modern Arap entelektiie]l tarihinin omurgasin
olusturur.

ihvan’in flk Dénem Entelektiiel Tarihinin
Bir Kaynagi Olarak Hasan El-Benna’nin Hatiralan

Hasan el-Benna’nin, 1949’da 6ldiirtilmesinden birkag
sene Once yazilmig olan Mudhakarat (Hatiralar)’t hayatinin

238 Charles Wendell, ¢ev.: Five Tracts of Hasan al-Banna, 1906-1949,
(Berkeley 1978), 2.
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mahrem tarafin1 ortaya koyar ve entelektiiel ve dini gelisimi
lizerine Onemli bir 1g1k tutar. El-Benna’min Mudhakarat’s
birinci, sahis (ben) ile yazilmis olup belki de bu ydniiyle
geleneksel Islami tarjama’dan ayr1 diismektedir. Dale 1.
Eikelman’in ifadesiyle tarjama (terciime-i hal) “otorbiyografik
olsa bile genel olarak “ben”den uzaklagmayi, sembol ve atiflar
koyma istegini telkin eden Ggiincii sahis ile yazilir. Tarjama’y:
olusturan boliimler, bir secere, resmi egitim ve Kur’an ezberi
beyani, (ailenin dini egitime olan destegini de gosteren ve
genellikle yakin akrabalardan olusan) bir dgretmenler listesi,
calisilan kitap ve konular ve konuyla ilgili siir ve veziyeler
veya Ogremine katkisi olan diger seylerden se¢meleri
kapsar.”?® Hasan el-Benna diisiinceli fakat acgik bir tarzda
muzdarip bir ben’in net bir portresini gizer. Islimi olan seylere
tutku ile gayri islami olanlarina 6fke arasinda yipranan bir
ben’in.

Onun Mudhakarat’imin?® dort ayirdedici vasfi 6ne ¢ikar.
Birincisi, onun dogdugu yer olan Yukar1 Misir’daki
Mahmudiyyye’de kalpleri nostalji, baglilik ve hayattaki anlam
hisleriyle dolduran bir atmosfer vardir. El-Benna’nin
hayatindaki her seyden daha ¢ok belki de bu ortam daima onun
zihninde yogruldu ve gelenek ve otoritenin mitkemmeliyetini
sembolize etti. EI-Benna sik sik babasina ve babasinin kendisi
iizerindeki etkisine atifta bulunur. Fakat annesinden nadiren
bahseder. Dolayisiyla el-Benna’nin kendi zamaninda Misir
toplumundaki kadinin kétit durumu ile ilgilenip ilgilenmedigini
tesbit etmek zordur. Ikincisi, el-Benna Mahmudiyye’ nin dini
ortamini resmeder ve sufizmin kendi kigisel gelisimi tizerindeki

29 D, F. Eickelman, “Traditional Islamic Learning and Ideas of the Person in
the Twentieth Century”, der., Martin Kramer, Middle Eastern Lives: The
Practice of Biography and self-Narrative, (Syracuse 1991), 39.

240 Cagdas oncii Arap entelektiielleri, modern Orta Dogu’daki hayatin
karmagsikligini tasvir eden hatiralarini birakmuglardir. Bkz.: Asagidakilere:
M. Bin Nebi, Memoires d’un temoin du siecle (Cezayir 1965) ve A. el-Fasi,
al-Naqd al-dhati, (Rabat (Fas) 1979) ve Taha Hiiseyin, The Stream of Days,
¢ev.: H. Waymont, (Londra 1948).
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etkisini ayrmtili bir sekilde ele alir. Ugiincii olarak, el-Benna
kendisini etkileyen hocalarina ve okudugu kitaplara bir bolim
tahsis eder. Bu béliimde klasik Islam tarjama modelini takip
eder. Dordiincii olara, 1922’de heniiz geng bir 6grenci iken
Kahire’ye seyahatini ve biliyiik ve sekiiler bir sehir ile ilk
karsilagmasinin yarattigi soku en ince ayritilarina kadar anlatir.

El-Benna, otobiyografisinde gengliginde kendisine etkide
bulunmak i¢in ¢aba sarfeden farkli giiglerin agik bir sekilde
farkinda olup; hedeflerinde basariya ulagmak i¢in gecilmesi
gereken asamalar konusunda da nettir. Kisaca, onun
Mudhakarat’1t Hasan el-Benna’nin gengligindeki zihni yapinin
olusumu hakkinda agiklayici, dogrulayict ve aydinlatict bir gok
yonlii fonksiyon oynar.2*

Hasan el-Benna’min hayatinda sufizmin etkisi ne kadar
biiyiikti? Hasan el-Benna’nin geng¢ bir insan olarak tiim
kisiliginisekillendiren Hasafl tasavvuf ekoliindeki tasavvufi
egitim ve merbudiyeti ortadadir.*?> Bence, Hasan el-Benna’nin
net bir sosyal ve politik misyonu olan aktif bir dini ve sosyal
organizasyon kurmasi ve devam ettirmesindeki tek ve en
onemli faktér budur. Bu sufizm, gen¢ el-Benna’da mevcut olan
zihni ve ruhi temayiillere uygun olmaktan baska evde
babasindan aldig: idealist egitimin de dogal bir sonucuydu.
Sufizmin manevi/ruhi tarafi, gen¢ ustadin tarikatin biiyiik
pratik faydalarmi  ve toplumsallastirma (socialization)
stirecindeki etkilerini gormesine engel olmadi. Ona gore onu en
fazla etkileyen sey, Hasafi ekoliiniin vaazinin pratik yonii ve

241 Asagida verilen Benna’nin Mudhakarat’inda kendisini tarif edisine binaen
yazilmistir: “Gergek otobiyografi, baglantili tecriibeler boyunca zor afetle
ortilmiis bir ‘kendinin bilincinde olma 6rgiisti’diir. Otobiyografinin kendini
anlatma, kendini kesf etme, kendini vuzuha kavusturma, kendini
sekillendirme, kendini sunma ve kendini ispatlama gibi cesitli gorevleri
vardir. Biitiin bu fonksiyonlar kolayca birbirine niifuz eder, fakat hepsi
kendisinin ve tecriibesiyle iliskisinin bilincinde olanda odaklagir.” Karl J.
Weintraub, “Autobiography and Historical Consciousness”, Critical
Inquiry, Cilt 1 (4), 1974-1975, 824.

242 E|-Benna kaydediyor ki, onun tasavvuf iizerine okudugu ilk kitap, al-
Manhal al-safi fi managib Hassayn al-Hasafi idi. Mudhakarat, 16.
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bunun Isldm dininin asil ideallerini korumak ve yaymak igin
biricik gii¢ olusu idi. Heniiz 18 yasinda iken tarikate sadakat
yemini etmek, otomatik olarak onu en saygin ve egitimli
miiridlerin arasina yerlestirdi.?** Bunun iki etkisi oldu: (1) El-
Benna’yi ailesinden ve ¢ocukluk arkadaglarindan uzaklagtirma
imkani, (2) sufizm tarafindan ¢izilen hassa ve amm (havas ve
avam)?* ayirimina dayali yeni bir anlayigin olusumu. El-Benna
kendisini 6zel bir davete muhatap ve bir misyona sahip gergek
bir miimin olarak 6zel bir sinifa ait oldugunu diigiindii. Bununla
beraber, tiimiiyle kendisinin toplumsal arka plam1 ve sufi
egitimine bagl olarak siradan halkin arasimi teskin etmeyi bir
gorev addetti. Afat marsot’un dedigi gibi; kendi pozisyonu
dolayisiyla  “siradan  halkin  geleneklerinden  geldigi;
ihtiyaglarina ilgili oldugu i¢in onlarin anlayabilecegi bir
Uslipla konusabiliyordu. O demokrasi, anayasal haklar
hakkinda konugmadi veya Paris’te egitim gormiis avukatlarin
Ozentili terminolojisini kullanmadi.”?** O daima halka yoneldi.
El-Benna, kendi zamaninda Hasafi tarikati seyhi
tarafindan dile getirilen prensiplerden birisinin de islam’in
teolojik  ve entelektiiel beyanlarini (articulation)
degerlendirmek konumunda olmayan halkin &niinde ihtilafli

243 Mudhakarat’inda el-Benna tarikat seyhiyle arasinda bir konusma gegtigini
kaydediyor. Seyh soyle demistir: “Bana Oyle geliyor ki Allah senin
etrafinda birgok kalbi toplayacak ve pek ¢ok insanin ¢evrende toplanmasini
saglayacak”, Mudhakarat, 14.

244 Klasik tasavvuf risaleleri, hassa ve amm gibi kademeleri sik sik tefrik

ederler: A. R. A. el-Kasani, A glossary of Sufi Technical Terms, ¢ev.: N.
Safvet, (Londra 1991). Ebu el-Hasan el-Sazili’ye gore hassa adi verilen
insanlar1 Allah tarafindan “ser ve koklerinden uzaklagtirilmig, hayr ve
dallar1 igin gorevlendirilmiglerdir. Allah onlara tenha yerleri (halevat)
sevdirmis ve 6nlerine manevi sohbet patikasini (miinacat) agmustir. Kendini
onlara tanitmis, onlar da O’nu bilmislerdir... Onlar Allah’tan gizlenmezler,
bilakis baskalarindan O’nun yardimiyla gizlenirler. Onlar sadece O’nu bilir
ve O’ndan baskasini sevmezler.” Ibrahim Ebu Rebii, The Mystical
Teachings of al-Shadhili, Including His Life, Prayers, Letters and
Followers, ¢ev.: Elmer H. Doughas, (Albany 1993), 126.

245 Afaf Liitfi Marsot, Protest Movements and Religious Undercurrents in
Egypt: Past and Present, Occasional Papers Series, (Geogetown 1984), 5.
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teolojik ve felsefi meselelerin tartigilmamast oldugunu
kaydeder. Teolojik ve mistik tartigmalar Hasan el-Benna’nin
diizenli olarak takip ettigi “6zel oturumlarin™?*¢ konusu idi. El-
Benna, (1) tarikat tarafindan anlagilan Islam’in ahlaki ve sosyal
ideallerini yaymak ve (2) tiim Misir’da kirsal kesim ve kiigiik
kdylerde yayilmis bulunan Hristiyan misyonerlik faaliyetleriyle
miicadele etmek, seklinde iki misyonu olan Hasafi Refah
Cemaati’nin sekreteri ve aktif bir iiyesi oldu.?*” EI-Benna Refah
Cemaati’nin (Welfare Society) misyonunu Islam’in sosyal ve
esitlik¢i ideallerini yaymak igin bir miicadele sekli olarak
anladi ve toplumun sosyal refahiyla ilgilenen sosyal bir
organizasyon olan Ihvan’in ilk esaslarmi da bu sayede
sekillendirmeye c¢alist1.2#® Bununla beraber, el-Benna asla
misyonunu bdyle bir sosyal reformcu veya hatta devrimci ve
radikal kimlik ile smirlandirmadi. Bundan dolay1 o, daha
sonraki yazilarinda [hvan’1 ne yardimsever bir organizasyon ne
de bir siyasi parti olarak degil; ve fakat “bu milletin kalbine
giden yolu inga eden yeni bir ruh”?* olarak gosterdi.

Sufizmi bir ruhi egitim metodu, hayat tarzi ve diinya
goriisii saymanin yaninda, el-Benna tarihi bir gereklilik olarak
kabul etti. Islam, Arabistan’daki merkezinden yayilmaya ve
akabinde dini istek ve tutumlar tiim diinyayi tesir altina almaya
bagladiginda baz1 Miislimanlarin biyiik servet biriktirmeleri ve
bu diinyay1 ahirete tercih etmeleri dogaldi. el-Benna Islam’n
ilk dénemlerindeki hizli toplumsal doniisiimiin ve Peygamber
ve ashabmim hayatindaki sade ornekligi terk etmenin bir
sonucu olarak, bir grup dindar ve erdemli Miislimanin bu
6limli hayatin zevkleri aleyhinde vaaz etmek iizere ortaya
cikmasinin oldukca dogal oldugunu iddia eder. Ilk mistikler
(zahidler) ahlaki karakterin ingsasini ve Allah’a itaati dile

246 E|-Benna, Mudhakarat, 20.

247 Ag.e., 14-61 ve 1. M. Hiiseyni, The Moslem Brethren: The Greatest of the
Modern Islamic Movenemts, (Beyrut 1956), 3-4.

248 E|-Benna, Mudhakarat, 20.
249 Wendell, Five Tracts of Hasan al-Banna, 36.

115



HASAN EL-BENNA VE IHVAN'IN KURULUSU

getirdiler. Benim bir egitim ve davranig bilimi olarak
adlandirdigim  mistisizim, bana gére, Islim’m o6ziidiir.
Stiphesiz, mistikler bu bilimde ¢ok istiin bir alan
olusturdular.”?®

Hasan el-Benna Ihvan’i kurduktan sonra dahi temel
olarak iyi bir sufi olarak kaldi. Bu durum, ¢ok sayidaki ¢cagdas
fhvan liderlerinin sufizm hakkinda sahip olduklari olumsuz
gorisle ciddi bir sekilde tezat olusturur. Mesela, etkili bir
cagdas Thvanci yazar olan Samih A. el-Zayn “sufizmin
fenaliklar™?! dedigi seyleri ifsa etmek amaciyla bir kitap
yazd1. El-Zayn, bu kitapta, Isldam ve sufizmin birbirine zit iki
kutup oldugunu ve Islam’in fitri bir din olmasina karsin
sufizmin hem maddi hem de manevi ¢iiriimenin bir aract
oldugunu iddia eder.?s

Ihvan, politik bir hareket olarak el-Benna’nin ilk
safhadaki tasavvufi fikirlerini tardetti ve boylece modern Misir
toplumundaki popiiler sufizm karsisinda ciddi bir meydan
okumada bulunabildi. Meseld, Michall Gilsenan Thvan’mn
karakterize eden dinamik zahidligin (asceticism) popiiler
sufizmde yerinin olmadigini iddia eder. Gilsenan’a gore, el-
Benna’nin amaglar1 kusatict ve i¢ dinyayla ilgiliydi. Cagrist
sosyal ve politik sartalar imiltan gelenekselci mizacin pozitif
bir cevabii sundugu igin o amacina ulasti. Gilsenan, modern
Miisliimanlara hicbir sey sunmayan sufi tarikatlarinm, Islam’
zayiflatan bir entelektiiel ilgisizlik ve batil inang ve ameller
imajimnt stirdiirdiigi kanisindadir.??

Netice itibariyle sufizmin el-Benna’nin duygusal olgunluk
ve zihinsel yapisi lizerinde inkar edilemez bir tesiri oldu. Onun
yazilarinda veya hayatinda bu etkinin kesildigine ait higbir delil
yoktur. Misirlt  disiinir Muhammed Bayyumi’ye gore
pragmatik bir insan olan el-Benna, “erken bir yasta, sufi yola

250 El-Benna, Mudhakarat, 21-22.

1 g, el-Zeyn, al-Sufiyya fi nazar el-islam, (Beyrut 1976), 5.
%2 pge., 8.

23 M. Gilsenan, Recognizing Islam, (New York 1982), 112.
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kargt gelmistir... Hareketini bir sufi tarikati gibi organize
etmeyi reddetmis ve bunun yerine bilgi, egitim ve cihada
dayanan genel bir hareket olmasin istemistir.”?** Yine de, el-
Benna’nin erken sufi egitiminden edindigi her seyi —
otokontrol, lider veya seyhe itaat ve Islam’mn ahlaki kural ve
standartlarim ifa bakimmdan— fhvan hareketine uygulanmasi
dogrusu beklenilemez. Thvan kuruldugunda Hasan el-
Benna’nin karizmasinin hemen mistik temellerini kaybettigine
inanmak giiphesiz zordur. Bir anlamda, Filistinli 6ncii bir
diisiiniir ve Islami uyanis sempatizan1 1. M. Hiiseyni “agikgas1
Hasan el-Benna bir sufi idi ve bir sufi olarak kaldi”?®
seklindeki ifadesi dogrudur. “Fakat bu sufizmin vasitasiyla
reformu hedefleyen 6zel bir tiirii veya dahasi sufizmin tiim
yonlerini terk ederek baglandigi yalnizca bir yonii idi.”?%® Diger
bir ifadeyle, sufizm onu harekete sevk eden manevi bir saik idi.
O, nihai tahlilde, sufizmin ahlaki ve manevi amagclartyla kendi
sosyal pratigi arasinda bir ¢eligki gérmedi.

Yeni Bir Senteze Dogru

Yiizyilin déniim noktasinda, islami séylem yekpare bir
yapidan uzak olup, 1930°lara girerken Misir’da en azindan dort
egilimi kapsiyordu —Bu egilimler: (1) Ulema, (2) modernist,
(3) sekiilerlesmis Miisliman ve (4) Islam kardesligi idi.
Christina Harris bu sonuncusu i¢in “militan reaksiyoner reform

254 Muhammed Beyyumi, “The Islamic Ethic of Social Justice and the Sprit of
Modernization: An Application of Weber’s Thesis to the Relationship
between Religious Values and Social Change in Modern Egypt”,
Yayimlanmamis doktora tezi, (Philadelphia 1976), 158-159.

2% fshak Musa Hiiseyni 1904’te Kudiis’te dogdu. Onu Ingiltere ve Beyrut’a
striikleyen parlak akademik kariyerinden sonra 1991’de Kudiis’te oldii.
Miiracaat ediniz: Teysir el-Nasif, Mufakirroun falastiniyun fi’l al-qarn al-
ishrin, (Bagdat 1981) ve Hasan Salvadi, al-Doktor Ishak Musa al-Husaini,
amid al-Adab al-Arabi, (Taybeh 1991).

26 fshak M. Hiiseyni, The Moslem Brethren, 30.
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grubu” ismini kullanir—.2” O bu tanim igin su sebepleri
gosterir:

Onlarm kurucular1 “modernizmin” islam toplumunu zaten
¢ok etkilemis olduguna inandilar. Bu suretle, onlar
Isliam’m temel inan¢ ve kurumlarmin tehdit altinda
olduguna ikna edildiler. Toplumlarinin
batililastirllmasinda kendi diinyalarindaki Bati politik
ekonomik tasallutunu sugladiklari igin yabanci diismani ve
Bati karsiti oldular. Bu topluluklarin basinda 1928’de
Misir’da kurulan fhvan el-Miislimun, Miisliiman Kardesler
geliyordu. Bu hayata dini ihyact bir hareket olarak atilan
militan reaksiyoner bir reform grubu idi.”>®

fhvan’in  militan ve yabanci diismami dini bir
organizasyon seklindeki karakterizesyonu, boyle bir hareketin
ortaya ¢ikmasinin ve kurucusunun ilk donem mistik hayatinin
arkasindaki sebepler ile ugrasmada basarisizhiga yol acar.
Cagdas bir Thvan teorisyenine gore, el-Benna, Islam diinyasinin
Batr’ya olan toptan bagimlihginm farkinda idi. O “Islam’in,
felsefi bir doktrin ve kiiltiirel bir trend olmaktan uzak, hayatin
tim yonlerinde sosyal bir gelismeyiamaglayan toplumsal bir
hareket oldugunu” anladi. Diger bir ifadeyle, [el-Benna’nin
gorisiinde] mesela, toplumsal sartlara galebe galmak igin bir
care olusturabilecek biitiinciil bir Islami teori gibi Islami bir
ideoloji formiile etmek zarureti vardi.”?°

Hasan el-Benna’min liderligindeki Thvan hareketi, ilk
yillarindaki (1928-1939) olusum sathasinda, islim’in yayilma
ve korunma ihtiyaciyla ilgili olarak ve anti emperyalist
ifadelerle konustu. Belki de bu su {li¢ sebep dolayisiyla
gerekliydi. Birincisi, el-Benna kendisinin temsil ettigini iddia
ettigi kitlelere hareketini yaymak igin bir c¢esit popiiler
terminolojiye muhtagt1. Tkincisi, o aslinda hareketinin Misir

257 Christian Harris, Nationalism and Revolution, 136.

2% A.g.e., 137. Hasan el-Benna ve Cemaleddin Afgani arasindaki baglant: igin
bkz.: Francois Burgat ve William Dowell, The islamic Movement, 34-36.

29 Abdullah Nefisi, al-lkhwann al-muslimun, al-tayriba wa’l Ichata’: awraq
fi’l naqd al-zati, (Kahire 1989), 12.
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toplumunda —Ezher, sufiler ve siradan Islami gruplar gibi—
yetersiz ve gittikce zayiflayan Islami giiciin merkezilerinin
yerini aldigin1 gordii. Organizasyon agisindan el-Benna bu
gruplara faik oldugunu diislindii. Zira bunlarin kendi
misyonlarint yeterince etkili bir sekilde ifa etmediklerini
distiniiyordu. Bununla beraber entelektiiel agidan, zamaninin
Misir’inda yaygin olan diger diisiince akimlarindan daha fazla
sufizme minnettar idi. Son olarak, el-Benna kararli bir sekilde
anti enperyalistti ve sekiilerizmi gercek Islam ruhuna bir aforoz
olarak kabul ediyordu. Onun icin Islim’m modern
hastaliklarii tedavi etmede Islami kuvvetlerin bagarisizhigt
yaninda sekiiler/liberal ve Islimci modernist kuvvetlerin
yetersizligi de giin gibi ortadadir.

Simdi de asagidaki formiilasyonu ele alalim. Ele alinan
toplum modern Misir yer inemodern Hindistan olmasina
ragmen, elde edilen sonuglar konumuzu aydinlatabilir:

19. yiizy1l [Hint] entelijansiyasi aklin yeni diisiincelerini
ve rasyonaliteyi ger¢cekten menmuniyetle karsilayabilir ve
hatta  bazilar1  toplumsal adet ve davranislart
“modernlestirmeye” ¢alismak i¢in biiyiik cesaret ve atilim
gosterebilirdi. Fakat somiirge toplumunda doniigiimiin
(transformation) temel kuvvetleri yoktu... Liberalizm
olduk¢a hassas temellere dayaniyordu... Hindistan’da,
burjuvazinin  emperyalizme muhalefeti her zaman
muglakti (vurgular yazara ait).?s

Hindistan ve Misir tecriibeleri arasinda bir karsilastirma
yapmanin zor oldugu kabul edilse bile —ozellikle, ortak
koloniyal ge¢misleri ve yerli kuvvetlerin cevaplari— akla
birtakim  benzerlikler — getirmektedir. Hasan el-Benna,
modernizme tamamiyle eklemlenmesi i¢in kendisine higbir
sans verilmeyen somiirge toplumunun kati yapisindan arta
kalan Isldm modernizminin iginde bulundugu kétii durumu
anlamis olmaliydi. Dahasi, yerli laikler Misir toplumunun

20 partha Chatterjee, Nationalist Thought and the Colonial World: A
Derivative Discourse, (Londra 1986), 25.
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kiiltiirel ve dinil meselelerine bir hayli uzak olduklar igin;
Islami sdylemi somiirgecilik belasmin disinda bir ¢ikis yolu
olarak tahayyiil edemiyorlardi. El-Benna bu fikri tiikkenmislik
ve tutarsizlik ortamunda, hakim sartlarin amansiz ve atak bir
miinekkidi olarak temayiiz etti.

Islam’in yayilmasi ve korunmasi ve dini bir hayat tarzi
olarak sufizm tercihinin yanind, iki temel faktor el-Benna’nin
savas yillarindaki hayatina tesir etti: (1) Osmanli hilafetinin
1924°te Atatiirk tarafindan ilgasi, (2) genelde Misir egitimi ve
ozel olarak ise Kahire Universitesi iizerinde artan yabanci
etkisinde de tanik olundugu iizere Misir egitiminin ilerlemeci
sekiilarizasyonu.?* Bu durum, 14 asirdir Misir’in tevariis ettigi
engin Islam gelenegi ile yerli kiiltiir iizerindeki Bat1 diisiince ve
kiiltirtintin ~ siddetli ataklar1 arasinda kalan Misirli’nin
hayatindaki zitlik konusunda el-Benna’y1 teyakkuza gegirdi.?s
Hasan el-Benna, zamanla sdyle bir sonuca ulasti: Aslinda, her
seyi kusatan ruhi, toplumsal ve entelektiiel bir hastalik modern
Islam kiiltiiriiniin t koklerine islemis ve tam anlanmyla kendini
begenmislik diyebilecegimiz maraz hali Islam’in sdziim ona
koruyuculari ve temel entelijansiyasi olan ulemay etkilemisti.

Onun Mudhakarat’inda anlatilan 6zgiin bir anekdot, el-
Benna’nin  endisesinin  boyutunun, mevcut bunalimi
algilamasini ve onu éimmetin sartlarini 1slah etmeye sevk eden
hassas gorev duyguyu tasvir eder. Bir giin, sufi temayiilleri
dolayisiyla kendisine yakin hissettigi meshur bir Ezher seyhini
ziyaret eder. El-Benna, Seyh Dajavi’ye Misir toplumundaki
dini bozulma hakkinda sikayette bulunurken, seyh el-Benna’ya
en iyi tavsiyesinin beladan uzak durmak ve kendini korumak
oldugunu soyler. Duygusal el-Benna seyhin tavsiyesine uymaz
ve seyhe olan su ac1 ve agir cevabi el-Benna’nin i¢ bunalimini
ve yabancilagma hissini resmeder.

Efendim, sizden tamamiyle farkli disiiniiyorum.
Santyorum, sizin tavsiyeniz zayiflik ve tembelligin

261 E|-Benna, Mudhakarat, 49.
%2 A g.e., 50.
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sorumluluktan kagmanin bir ifadesi. Korktugunuz sey
nedir? Hiikiimet mi yoksa Ezher mi? Aldiginiz emekli
maas! sizi [rahat] evinize hapsetmis... Sizin bu milletin,
degerli zamanlarin1 kahvehanelerde tariimar eden siradan
Miislimanlarindan bir farkiniz olmamali mi? Aslinda
inanciyla parlayan bu millet saf dig1 edilmis bir giictiir. Bu
durum, ateist ve ahlaksiz giiruhun kendi diisiince ve
nesirlerini durmaksizin yaymalarini kolaylastirmaktadir.
Bu, so6z [Ezher ulemasi] kayitsizlik ve ihmalkarlik
gosterirken olmaktadir. Muhterem seyhim, eger Allah
adma hereket etmekte muvaffak olamiyorsaniz, hig
olmazsa aldigmiz maas hatirma Islim admna hereket
ediniz. Zira, eger Islam olmazsa ulema olarak siz ne
yemek i¢in yiyecek ne de harcamak igin para
bulamayacaksmiz. Bunun igin, Islam’in ¢ikarlarini
korumay1 beceremiyorsaniz bile hi¢ olmazsa kendi
cikarlarinizi korumak igin bir seyler yapin. Ahiret igin
herhangi bir ¢aba gostermeseniz bile, bu diinyada kendi
yarariniza hareket edin; yoksa hem bu diinyayr hem de
otesini kaybedeceksiniz.?

Bu anekdot, hareketin kurulusundan itibaren Ihvan’in
entelektiiel liderliginin zihnini mesgul eden konuyu —yani
ulema kurumu ile Thvan arasindaki iliskiyi— ozetler. Hasan el-
Benna, ulemaya ve temsil ettikleri ¢ikarlara (interests)
muhasim olmasina ragmen, Rifat el-Said onun ulema ile
ilsikisini asla koparmadigini iddia eder. Hatta, her ne kadar
resmi dinl kurumlar s6z konusu olunca ihtiyatli olsa da bir
lisiki gelistirme konusunda dikkatli idi. Siiphesiz onun biitiin
cabas1 ulemayr mahkum etmek igin degildi.®* Bence bu
degerlendirme eksiktir. Cilinkii Hasan el-Benna’nin §liimiinden
hemen sonra, en meshuru Seyh Muhammed el-Gazali olan bazi
taraftarlart ile {inlii Halid M. Halid tarafindan temsil edilen
sekiiler entelijansiya arasinda ortaya g¢ikan ulema smifinin
Misir toplumundaki durumu ve fonksiyonu hakkindaki sert
tartigmay1 gozden uzak tutar. htilafi atesleyen bu tartisma su

%3 A g.e., 52.
264 Rufat Said, Hasan al-Banna, kayfa wa limadha?, (Kahire 1984), 87.
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iki konu etrafinda donmektedir: (1) Thvan’in “dine doniis” ve
(2) devlet yonelimli (state oriented) bir din oturtmak igin Ihvan
tarafindan olusturulan yeni firsatt ulemanin ele gegirmesi. Bir
ruhban ve parazit sinif olarak goriilen ulema tizerindeki liberal
hiicuma kendisi de eski bir Ezherli olan Halid M. Halid
onciiliik etti. Siliphesiz, bu tartigma, Taha Hiiseyin ve Ali
Abdurrazik gibi Misir entelektiiel hayatinda liberallesen iki
Ezherli tarafindan temsil edilen iki sabik olayi1 hatirlatt1.?s
Halid, stel-relevont?? fakat ihtilafli eseri Biz Buradan
Basladik® (From Here We Stort)’da tehlikeli doktrinler ve
6liimciil prensiplere hamile olan ¢agdas Islim toplumlarinda
bir Islam ruhbanhigmin oldugunu iddia eder.®” Bu sinifin
yegdne amaci insanlarin maneviyatini ve dine olan
bagliliklarini  somirmek olmustur. Bu simuf, ayrica kendi
¢ikarlarini  dini dokrinlerle kaynastirarak dini degerlere
hiirmetsizligini ikmal etmistir... Ardindan bu koyu ve azimkar
ruhbanlik ekonomik ve toplumsal bir irticai (reactionism)
takdis ederek ve sefalet, cehalet ve illetin (hastaligin) erdem ve
faziletleri hakkinda belagatli vaazlar ederek her seyi oliimciil

zehiri ile zehirlemeye bagladi.”2
269

265 Bkz.: L. Binder, Islamic Liberalism: A Critique of Development Ideologies,
(Chicago 1988).

266 K, M. Halid, From Here We Start, cev.: Ismail Faruki, (Washington, D.C.
1953).

%7 Ag.e., 32.

%8 A ge., 32. Halid’in fikirlerini Hegel’in Phenomenology’sinden alinan su
parayla mukayese edinizz “Bu zihni kavrayis papazhigin hilesinin
kurbamdir. I¢ yiiziinii kavrarken ki yalmzhigm verdigi kiskang gurur ve
baska aptalca sonuglari icra eden bir hiledir. Ayn1 zamanda, bu papazlik,
ideal ve gergek bir kralligin, sun'i ve ham —tek bagina bir sekli olmayan ve
tutarsiz— birligi olma tavrint kabul eden ve halk yigmlarinin kotii anlayist
ile papazlarin kotii niyetlerinin iizerinde yer alan, hatta bu ikisini kendisinde
depolayan despotlukla ittifak halindedir. Papazca aldatmacanin failleri
tarafindan halk arasinda yaratilan aptallk ve kangikligin etkisiyle,
despotluk, her iki grubu da hor goérerek, bozulmamis bir idarenin avantaji
ile arzulanan, heveseleri ve kaprislerinin tatminini saglar. Kendisi su anda
i¢ ylizlinii bulanik halindedir ve bu da batil itikadla es degerlidir.” G. Hegel,

122



HASAN EL-BENNA VE IHVAN'IN KURULUSU

Halid, toplumu din esaretinden kurtarma kavramim
savunarak, Ihvan’in din/toplum ve din/devlet uygunlugu
doktrinini en azindan zimmen elestirmeye devam eder. Ona
gore kendi gorsii kagimilmazdir; zira —kadim veya modern,
ulema egilimli veya Ihvan egilimli— herhangi bir “ruhbanvari
simif” ancak sosyal adaletsizligin tecessiim etmesine ve fakir
fukaranin sémiiriilmesine hizmet eder. Ganimet, zenginlik ve
gurur pesinde kosan bir sinif rasyonalizm yerine batil inanglari,
zenginlik yerine fakirligi tesvik eder.?”® Halid su sonuca ulasir:
Dinin toplum islerine herhang ibir miidahalesi “milletin
kisiligini yok etmeye,tim halki bir zillet ve itaat gukuruna
stiriiklemeye ve bir taraftar i¢giidiisii olusturmaya gotiiriir.”?*
Bunun igindir ki, din toplumu hiirlestirici olmaktan uzaktir.
Bilékis, insanlig1 bencil, duragan ve servete gark bir anlayisin
kapris ve arzularina ram eder.

Muhammed el-Gazali tanidigi bir kisim ulemanin tipki
zayiflarin  kanlarini  emen parazitler gibi davrandigim
diistiniir.?? EI-Gazali, el-Benna’nin 6ldiiriilmesinden sadece bir
sonra Halid M. Halid’in From Here we Start (Basladigimiz

The Phenomenloogy of mind, ¢ev.: George Lichtheim, (New York 1967),
562.

Bu ifadeyi Pauline M. Rosenau’dan aldim, Post-modernism and the Social
Sciences: Insights, Inroads, and Intrusions, (Princeton 1992), 78.

Halid, From Here We Start, 33.

A.ge., 36. Pek cok milliyet¢i ve laik Arap entelektiieli stotiikonun
desteklenmesinde dini yapilanmanin rolii tizerine yorumlar yapmuslardir.
meseld, Suriyeli tarih¢i Sakir Mustafa, Arap diinyasindaki ¢agdas kiiltiirel
bunalimin sebeplerini incelerken, séyle diyor: “Ulema, somiiriilen siniflari
uysal yapacak olan degerleri ve fikirleri saglamistir. Ve feodal-burjuva
miittefikleriyle ordunun kurallari ile teslimiyet, tevekkiil ve aza kanaat etme
fikirlerini mesrulastirma fonksiyonunu da yerine getirmistir. Hadislerden
se¢ip vurguladiklart “iginizden giicii elinde bulundurana itaat ediniz”
tarzinda oOlanlaridir. bu tesirler bazi atasozlerinde de dolayli olarak
hissedilir: “Bir eli bilkemezsen, &p ve kirilmasi igin dua et”, “Annemle
evlenen amcam olur.” Sakir Mustafa, “Arab Cultural Crisis and the Impact
of the Past”, The Juresalem Quarterly, 11, bahar 1979, 46.

Muhammed Gazali, al-Islam al-muftara ‘alyhi bayna al-shuyui’yin wa’l
ra’smaliyin, (Kahire, 1952), 27.

26!
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Yerden) isimli kitabindaki sert elestirisinde Miisliimanlarin
umumi maslahatindan ziyade kendi sahsi refahlari hakkinda
endise eden pek ¢ok miiessir ulemanin bulundugunu yazar.

Su anda ulemanin miidafasini iistlenen zevat istisnasiz
kendilerinden ~ve  mensubiyetlerinden  (Islam’dan)
utanmaktadir... Tanr’’ya hizmet ile seytana hizmet bir
telakki olunamaz; cihad vazifesi de zevk i sefa pesinde
kosmakla ifa edilemez. Bu zitliklarin bir yagsam diizeninde
biraraya getirilmesi gercekten ifsad olmus bir zihni ilzam
eder. Bu zihinler, Islam zayifladikca semiren ve
Miislimanlar elem ig¢inde iken keyif sliren Ezherlilerin
olmalidir. Bu aldaticilar gergek Islami vazfelerinden
kaginmak i¢in seytani metotlar diisiinmektedirler. bunlar
adaletten ve polisten kagan hashas kagakg¢ilarindan daha
hilekar ve kurnazdirlar. Bir yanda, sadece kisisel
ibadetinin kazanciyla mutmain olan bir grup insan var.
Onlardan halki dikkate almalari ya da Islam’m sosyal
vecibelerini gozetmeleri istendiginde onlar bedbin bir
sekilde “siyaset bizim isimiz degil” cevabmi verirler...
Diger tarafta ise Muhammed bin Abdiilvahhab’a bagl
olduklarini iddia etmelerine ragmen mezhepgilik ve 6liye
ibadet askiyla tutusan baska bir grup var. Onlar sessiz bir
sekilde yasayanlara ibadet ediyor ve “Vahhabi” (Suudi
Arabistan) topraklarmin zalim ve despotlarina koyun gibi
itaat ediyorlar.... Muhammed Abduh ve Cemaleddin
mirasimin “manevi Uzantis1” olduklarini iddia etmelerine
ragmen ceplerini servetle dolduruncaya kadar makamlarini
terk etmeyen Ezherli pek ¢ok lider gérmekteyiz.?”

Sunu akildan ¢ikarmamak lazimdir ki, bu Islami i¢
miicadeleler, ilk IslAm liderliginin nesviinema buldugu
entelektiiel ortamdan etkilenen yiiksek dozda Ozelestiriyi
kapsar. Burada tanik olunan bir Miisliiman grubun digerine
kars1 olusuyla yonlendirilen sert bir elestiridir. Bazilarina gore
Ihvan’a Islam’la bagdasmayan aykiri goriisleri biraraya
getirmek pahasina diger Islami gruplarla entelektiiel ve teolojik
miinakasalardan kaginmislardir. Thvan, “zayiflayan Islam imaji

273 M. Gazali, Our Beginning in Wisdom, ¢ev.: Ismail R. Faruki (Washington,
D.C. 1953), 69-70.
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(state)” ve olarak algilanan seye karsi bir protesto ve Islam
muhafizlarini  Isldim’1  savunma ve yayma hususundaki
pasifliklerine bir cevap olarak dogdu. Ihvan’m “belirli bir
mezhebe dehali olmayip dinin saf 6ziine baglandigi”?’ tezi
fhvan’m tarihi arka planina ragmen test edilemez. ikincisi, pek
cok meseledeki Ihvan diisiincesi el-Benna’nin entelektiiel
diristliigiine ragmen onun 6liimiiyle son bulmamistir. Bilakis
yeni gelismeler el-Benna sonrasi1 donemde gerekli bir unsur idi.

El-Benna dinin kendisi ile dini kurum arasindaki ayrimi
netlestirir. Zaten son derslerinde de bu temay1 gelistirir. Bazi
yiiksek dereceli dini otoritelerin somiirgecilerle ittifak yaptig
ve bu durumun islam diinyasinda tahribata yol ag¢tig1 sonucuna
varir. O, “sOmiirgeciler” ile yapilan bu ittifakin, sadece
“onlarin iilke ve milletin rafahi {izerindeki bencil ¢ikarlarinin
ve diinyevi ihtiraslarinin”?” bir yansimasi oldugunu iddia eder.

Bu Islam inancinda degil, ulemanin diinyevi yapisindaki
catlaktir. Benna’nin Ezher’in yapisi iizerine sert elestirileri ve
Zihniyeti baslangigtan itibaren Ihvan diisiincesi ve ideolojisinin
baglica 6zelligi olmustur. Miislimanlarin hastaliklari i¢in en
gerekli ilag sunuyor olsa dahi bu durum Ezher’in faydasi
hakkinda el-Benna’nin zihninde siiphe ve tereddiite yol
agmustir. Bu itimatsizlik el-Benna ile Ezher arasinda derin bir
ucUruma sebebiyet verdi. Bunun mantiki sonuglarindan birisi
de onun c¢agdas hayatin taleplerini gerektigi sekilde
karsilayabilecek bagimsiz bir hareket kurma istegi idi.
Dolayisiyla el-Benna bagindan itibaren Ezher ve Ezher
entelijansiyasinin desteginden kaginirken, hareketi kitlelerin
destek ve sadakatini kazanma tesebbiisiinde Ezher’e paralel
geligiyordu.?’®

274 1. Hiiseyni, The maslem Brethern, 42-43.

275 Wendell, Five Tracts of Hasan al-Banna, 123. Ayrica bkz.: Muhammed
Gazali, al-Islam wa’l istibdad al-siyasi, (Kahire, 1950), 51. Gazali,
“Ezher’deki Islam, modern somiirgecilerin ileri gétiirdiigii ve destekledigi
Islam’la aynidir” diyor.

276 M. Bayyumi yanls bir iddiada bulunuyor: “Benna sadece reformlarin
destegini degil, “din adam”larmi da kazanabilirdi. O higbir zaman Ezher’e

125



HASAN EL-BENNA VE IHVAN'IN KURULUSU

El-Benna, 1927 yilinda, Siiveys Kanali tizerinde bulunan
Ismailiyye sehrine tasindi. Burada yabancilarm, o6zellikle
Ingilizlerin, gbze carpan mevcudiyeti ve Sufi ve diger farkl
dini gruplarin “gergek Islim”1 yasamalarindaki tesirsizlik, onu
once sahneden cekilmeye ardindan da dinini inziva ve uzlette
yagsamaya zorlad1.2”” Otobiyografisinde anlatildig1 iizere, onun
basgkalarindan uzak durma ve dini organizasyonlardaki g¢ok
cesitlilikten cekinme tavri ilk imamlardan imam Ebu Hamit el-
Gazali’'nin (6. 1111) tavrim hatirlatir.?® EI-Benna, aynen
Gazali gibi, endise, kargasa ve belirsizlik kadar zihinsel
sikintilar da yagamistir. Bu kosullar altinda inziva kaginilmaz
olmustu. Yine de bu siradan bir inziva degildi. Daha ziyade,
daha sonraya yonelik tedbir almak igin giinlik karmasadan
ayrilma suretinde bir inziva idi. Koriikoriine taklit, faydasiz
bilgi ve s1g tartismalar Ismailiyye’deki dini gevrenin genel
o0zelligi idi. El-Benna bir kere daha kendisine sunu soruyordu:
“Ne yap-1l-mal1? Yiikselen Isldm’1n uzun vadeli hedeflerinden
imtina etme zamani m1? El-Benna’nin ortaya koydugu cevap
zihniyet olarak radikal amagli bir hareket olan Ihvan’
kurmakti. Hakikati tim topluma yavas yavas zerkeden,
islam’1n propagandasim yapan, adil bir islam toplumu kuran ve
Islami bilgiyi yayan bir hareketti bu. El-Benna, bu hareketi
kurarken onu destekleyen, hepsi de onun sssakirdi olan,
Ismailiyye’den alt1 kisinin gelisini fevkalade bir hisle tasvir
eder.

Benim konugmalarimdan ve derslerimden etkilenmis olan
bu alti kisi, ¢ok azimkar sozler, 151k sagin gozler ve inangh
yiizlerle “sizi dinledikten sonra sdylediklerinizi uzun uzun
diigiindik ve bir hayli etkilendik” diyerek dizimizin
dibinden ayrilmadi. “Biz Islam’m kurtulusuna ve
Miisliimanlarin izzetine giden yolu bilmiyoruz. Bu tilkenin
yerli Arap ve Misliimanlar1 statii ve prestijlerinden

saldirmadi. Ciinkii onun IslAim dayanismasim ifade eden bir sembol ve
merkez olduguna inaniyordu.” Bayyumi, The Islamic Ethic, 189.

277 El-Benna, Mudhakarat, 61-67.
278 Bkz.: W. M. Watt, The Faith and Practice of al-Ghazali, (Chicago, 1982).
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mahrum Dbirakildilar.  Yabancilar onlart  kendilerinin
itaatkar hizmetgileri olarak goriiyorlar. Sahip oldugumuz
her sey, damarlarimizda akan kan, inangla 1s1ldayan
ruhmarimiz... ve ¢ocuklarimizin mahrum edildigi su
O6nemsiz para. Bizler bu iilkeye zarar veren seyleri ve
immete hizmet etmenin en iyi yollarint sizin kadar
kavrayamayiz. Allah’a kars1 vazifelerimizde i¢ huzuru
duyalim diye, sahip oldugumuz ne varsa size sunmaya
haziriz. Sizden eylem sahasinda bize rehberlik etmenizi
istiyoruz. Eminiz ki Allah’a hizmet i¢in kendini adamis ve
bu hedefe bas koymus bir topluluk muhakkak basariy1 hak
eder. Tehdit edilse bile.?

El-Benna’nin su ana kadar ki diigiinceleri, ii¢ ihtiyaci
kargilar: (1) Manevi ve dini sartlar, (2) Siyasi ve ekonomik
mahrumiyet ve (3) Teskilatlanmayla ilgili ihtiyaclar. fhvan
hareketini bu erken dénemde Ismailiyye’den baslatmanin
kesinlikle ¢ok zor olacagi ortaya cikti. El-Benna’nin hayati
boyunca dile getirdigi dahili hastalik onun hareketinin
kurulmasiyla da azalmadi. Bilakis, otobiyografisinden
ogrendigimize gére mizag olarak baskict oldugu, fhvan’m
parasim gelisigiizel harcadigr ve kendisine yakin bir halka
olusturdugu soylentileri ortaligi kaplamistir. Bu suglamalar,
bazilari meshur ulema ve hocalardan olan el-Benna’nin bas
sakirtlerince yoneltilmistir. Baz1 egilimleri ilk dénem [hvan
saflarim1 sarsan fitne tohumlar1 sagmak olarak goérmesi, el-
Benna’nin hevesini kirdi. Bununla beraber, el-Benna bazi
anahtar kavram ve pratiklerde koklii degisikliklere sebep olan
kesintisiz bir arzu ile hareketini teskilatlandirmaya giristi.

El-Benna’nin ortaya koymaya calsitigi degisikliklerden
biri de, caminin statlisiinii duragan bir ibadet mahallinden,
radikal bir doniisiim ve yenilenme mahalline; Islami bir devrim
merkezi haline getirmekti.?®® EI-Benna’nin kanaatine gore cami

279 E|-Benna, Mudhakarat, 72.

20 Cagdag Islami dirilisi gdzlemleyenlere gore, cami dirilis fikirlerinin
yayillmasi igin en etkili ortamdir. “Cami... islimec1 tezin dogmasi igin
temeldeki iskeleti, ilk kabi teskil etti. Her seyden oOnce bir koruyucu,
merminin gegecegi yolun hazirlandigt bir barinak vazfesi gordii. Sikica
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birden ¢ok fonksiyona sahiptir. Her seyden Once, orasi bir
ibadethanedir. “Bu diinyanin insanlarim &teki  diinyaya
baglar.”?* El-Benna’ya gore ibadet, insan maneviyatimin bir
yansimasi olmanin yani sira, insanlarin bildikleri {i¢ temel
hiikiimet sisteminin (koniinizm, diktatorliik ve demokrasi)
sosyal, siyasi ve ahlaki degerlerini de yansitir. El-Benna Islam
ibadeti ile bu ii¢ sistem arasinda sdyle bir baglant: kurar:

Islam ibadeti, komiinist rejimle diktatorliik ve demokratik
rejimlerin temel Ozelliklerini bilrlestiren giinliik bir
eylemsel ve sosyal organizasyondan baska bir sey
degildir... [Miimin] kisi (camiye) girdigi anda buranin
yaratilmislardan higbirisine degil sadece Tanri’ya ait
oldugunun bilincine varir; kendisinin orada bulunan
herkesle esit oldugunu bilir; burada biiyiik, kiigiik, tstiin,
diiskiin hicbir grup veya sinif yoktur... Ve miiezzin “simdi
ibadet vaktidir” diye seslendiginde, onlar imamin
arkasinda esit bir saf ve saglam bir blok olustururlar...
Diktatorliigiin temel degeri: Esitlik goriiniimii altinda
iradenin birlik ve diizenidir. Imam, mutlaka ibadetin
kurallar1 ile muhayyettir. Eger imam kiraatinde veya
hareketlerinde siircer ya da siiresince onun dogru yola
iletilmesini saglamak i¢in hatasini séylemesi vazifeleridir.
Ve imam bu telkini kabul edere, hatasini terk edip akli
selime ve hakikate donmekle yikiimlidir. Bu
demokrasinin en cazip tarafidir.?2

Diger bir ifadeyle cami el-Benna tarafindan soyut manevi
bir yer olmaktan uzak bir sekilde tamamen bu diinyanin ve
stikelr sistemlerin igine yerlestirilir.

kontrol altia alimmuis sivil bir ¢evreyle karsilastirildig: igin hepsi de daha
yikict olan konusma ve gruplar halinde olma hiirriyetine miisaade edilen
her yerde, hiikiimet yavas yavas tehlikeyi sezdi. Camilerin fazlasiyla
sembolik olan alani, hizla Islamcilar ve hiikiimetin yiizyiize geldigi baslica
yerlerden biri oldu.” Francois burgat ve William Dowell, The Islamic
movement in North Africa, 87.

281 E|-Benna, Mudhakarat, 127.
22 Hasan el-Benna, “New Renaissance”, Kemal H. Karpat, Political and
Social Thought in the Contemporary Middle fast, (New York, 1968), 121.
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Caminin ikinci fonksiyonu, yeniden ihdas edilen
dindarligin mekani olmasidir. Orada, sekiiler alan ve mekan
mevcudiyetine son verir. Cami mekani iilkenin siyasi se¢kinleri
tarafndan degil ildhi olarak korunmaktadir. El-Benna
takipgilerinin kafasina egemenlik kavramimnm nihayetinde
Allah’tan bagka kimseye ait olmadigini Ogretmeye calisir.
Nihai tahlilde laik yoneticiler gecici ve faydasizdirlar.

Ugiincii olarak, cami toplumun dindarligini tayin eden bir
kistastir. Islam nizaminin nisanesidir.

Dérdiincii  olarak, el-Benna’nin ifadesiyle “camiler
yashlar kadar gneclere de egitim hizmetleri veren popiiler
okullar, tniversiteler ve kolejlerdir.”?® Bir camii su tg
fonksiyona sahip olmalidir: (1) Halkin ibadet mahalli; (2) Bir
egitim yeri; (3) Ruhi, zihinsel ve fiziksel hastaliklar i¢in bir
hastane. Boylece el-Benna camiyi Islam itikadinin miisahhas
bir yapis1 ve Peygamberin Mekek’de telkin ettigi pek ¢ok
idealin en yiiksek noktasi olarak gordiigli zaman, Peygamberin
Medine’deki ilk tecriibelerine bagvurur. Mazlumlar igin
pedagojik bir okul olan cami, el-Benna sayesinde gen¢ Misirli
zihinlere yoOnelen sekiilerizasyon ve misyoner faaliyetlerinin
olumsuz etkilerinin yerini tutan yeni bir mihim bir gig
kazanmugtir. Yeni bir islami toplum ve devletle ilgili planlar
kuran Peygamber’den farkli olarak, el-Benna’nin vizyonu, bu
haliyle, sirf dini ve kiiltiirel sahanin Gtesine gegmemistir. Cami
kiiltiirel gelisim ve yayillma mekanidir.

El-Benna’nin Mudhakarat’inda, dilin kullanimindaki
niteliksel degisimi fark etmemek miimkiin degildir. Ilk bakista,
Islam’1n kiiltiirel muhtevasim paylasan herkesge malum az ¢ok
geleneksel bir IslAimi terminoloji kullamir, onun anahtar bir
terim olarak camiyi kullanmasi, caminin delalet ettigi anlam ve
hizmet edebilecegi sosyal ve siyasi fonksiyonlar dolayisiyla
onemlidir. Yani, fiziksel mekan —cam— ile kiiltiirel ve dini
mekanlar —kisacasi, caminin fonksiyonlar— katigtirilir. Bu
sayede, el-Benna onun yararlilhigini ispat etmek v eulema basta

33 A g.e., 128.
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olmak ftizere, baska dini gruplarin camiye atfettikleri anlamlar1
izde etmek i¢in camiyi ana kavram olarak vurgular. Terry
Eagelton’in ifadesiyle “bu kelime ‘fevkalade ideolojik bir
fenomen’ olup bizzat biling kelimelerin igsellestirilmesi yani
bir tiir ‘i¢ konugma’dir. Farkl bir sekilde ifade etmek gerekirse
biling ¢evremiz ve aramizda olan bir seyden daha az ‘igimizde’
olup tami tamina bizi yapan bir gostergeler agidir.”?* El-
Benna’nin telakkisinde cami, ige yonelik manalar ve disa
yonelik uygulama ve adetlerden olusan biiyiik bir sisteme, bir
gostergeler agina delalet eder. Ayrica el-Benna tarafindan
[sloam’m  yayilmasma ve faal bir Miisliman grubun
olusturulmasma yonelik dinamik bir odak olarak algilanan
cami, Thvan’in ilk giinlerindeki toplumsal baglamima dayanarak
anlagilmalidir. O zamanlar —belki de simdikinden farkli
olarak— Kardeslik [Thvan]fakir ve egitimsizleri cezbetti, “ilk
Miisliman Kardesler aciz Misirlilardi: En ucuz isgiler, fakir
koyliler, caresiz Ogrenciler —tiim ¢elimsiz ve siradan
siiflar.”?* Bundan dolay1 kutsal v efakirlere duygusal bir rahat
ve giivenlik saglayici bir yer olarak cami, Ihvan’in
distincelerini vaz ve telkin etmesi igin ideal bir ortamdi.
El-Benna Kahire’ye gelene kadar, sosyal ve siyasi
meseleleri 6nceleyen esnek ve genel bir Islam anlayisina dayali
mesru bir Islomi hareket olan Thvan’t kurmayr basarmist.
Kahire’nin laik ortamu tarafindan kusatilmis olmasina ragmen,
bu safhada bile sufi egilimleri asla inkitaya ugramadi. El-
Benna takipgilerini diigiincelerin dogru yayilma metotlarini
uygulamaya sevk etti. Bunun i¢indir ki, 1932°de teskilatin
Kahire’ye tasimadan onceki Ismailiyye giinlerinde her Ihvan
iiyesinin kardeslik, samimiyet, mes'uliyet, fedakarlik ve sebat
gibi birtakim sorumluluklarin altini ¢izer. Diger taraftan, on ser

284 Trry Eaglton, Ideology, (Londra, 1992), 194.

285 Harris, Nationalism and Revolution, 157. ishak M. Hiiseyni’nin ayn1 konu
tizerindeki yorumu sudur: “Miisliiman Kardesler egitimli Mislimanlarm
yakindan aldkadar oldugu anlagilmasi gii¢ dini problemlere ¢oziim
arzetmekten uzaktilar. Takipgilerinin ¢ogu ya egitimsiz ya da yar1 okumus
stniftan idi.” I. Hiiseyni, The Moslem Brethern, 107.
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(el-Mubiqatu’l-Asr) diye adlandirdig: seyleri belirler. Bunlar:
Somiirgecilik, siyasi, sahsi ve mezhebsel farklilik ve
boliinmeler; ¢ikarcilik; yabanci ortakliklar, Bati’y1 taklit, l1aik
kanunlar, ateizm ve entelektiiel kaos, asir1 arzular ve iffetsizlik
v esOylem ve tahlillerdeki bilimsel metot eksikligidir.?®

El-Benna’nin ideolojik bir metin olarak Kur’an’a bakist
19. ve ilk dénem 20. yiizyll reform hareketlerindeki
radikallikten ¢ok uzaktir. Her ikisinde de Kur’an’in her seyi
kusatan bir metin olarak anlagildigt dogrudur. Ancak, el-
Benna’da Kur’an sosyal reform ve siyasi birlik i¢in bir kistas
saglar. El-Benna, eger Kur’an siyasi temel ve ahlaki
yenilenmeyi deruhte etmeseydi, Medine tecriibesinin imkéansiz
olacagini savunur. Ona gére, Islam devletinin dagilmasi su bes
problemle baglamistir: Siyasi ve dini farkhiliklar; kisisel
isteklere ve liikse diiskiinliik; hakimiyetin Arap olmayanlara
gecmesi; tatbiki bilimlere kars1 kayitsizlik ve Miisliimanlardaki
agir1 otorite tutkusu.?’

El-Benna’min 3. Diinyacii@1 ve Bati

El-Benna’nin Bat ile ilgili gorislerini dikkatli bir sekilde
incelemek, onun Bati somiirgeciligi, Bati medeniyeti ve
Hristiyanlik arasinda ayrimlar yaptig1 baglangica gotiirir bizi.
Mudhakarat’inda Bati’y1 toptan reddeden biri olarak goriilse
de, bu tavrin onun hayatt boyunca sirdirildigi
zannedilmemelidir. Mesela, 1929’da lik donemlerdeki iki
fhvan lideriyle birlikte kaleme aldig1 bir risalede el-Benna bir
sarih edasiyla “okuyucuya temel dini egitimle ilgilendigi kadar
Batili ornekleri de takip etmesini salik verir. Risalenin
yazarlarma gore, Bati’da su demlerde ir ¢ocugun saadeti ve bir
toplumun refahi icin en biiylik ehemmiyet genellikle dini
egitime veriliyordu. Bu Batili anlayis Miislimanlara ders

286 Wendell, Five Tracts of Hasan al-Banna, 219.
27 Ag.e., 19-20.
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olmalidir.”®® Bu son bakis ac¢isina dayanarak, el-Benna
Misir’da Bati fethinin bir pargasi olmayip, Misir topragina ait
olan koklii bir Hristiyan cemaatin varligina isaret eder. Ona
gore  Avrupa Hristiyanligt Bati  disindaki  diinyay1
somiirgelestirmek  amaciyla  sekiiler = Bati  tarafindan
kullanilmistir. “Avrupa yalnizca kitleler arasindaki cahil ve
zay1f insanlarin egitiminde kullanilan pek ¢ok yontemden biri
ve fetih, kolonizasyon ve politik emellerin tahrik vesilesi
olarak Hristiyanligin1 mahfuz tuttu.”2s®

Bati medeniyeti ve sOmiirgeciligi arasinda yaptigi
ayrimda, el-Benna somiirgeciligi ebediyyen reddeder.
Medeniyete gelince, Bati’nin meydana getirdigi maddi
faydalar1 kabule hazirdir. Bu anlamda, daha oOnce atifta
bulundugu Nedvi ile aym hat iizerindedir. Hiiseyni’ye gore
[hvan’in emperyalizmi reddi dini prensiplere istinad eder.

Yabanci hakimiyetinden bagimsizligi temel ilke kabul
eden siyasi programlari, aslinda emperyalist doneme bir
tepkidir. Sayet bdyle bir diizen mevcut olmasaydi,
hareketin bu tiir bir ssiyasiegilimden uzak olmasi
mukadderdi... [Ihvan] sadece yonetimle ilgili olarak degil
dini temelde emperyalizme karsi ¢ikti. Islam’in harici
yonetim ve yabanci tahakkiimiinii hiisgdremeyecegini
benimsediler ve istisnasiz tim Islam iilkelerinin bu
y6netim altinda oldugunu gordiiler.?®®

El-Benna, misyonerlik faaliyetleri kisvesi ve somiirgecilik
altinda, Miisliman halka Batil: fikirleri ihra¢ etmenin en zararli
sonuglarinin egitim alaninda oldugunu iddia eder. Ona goére,
Batili giicler, egitim alaninda, islim’in kalbine egitim ve
bilimle ilgili okullar kurubiliyorlardz... [ki bu okullar]

28 Joannes G. Jansen, “Hasan al-Banna’s Earliest Pamphlet”, Die Welt des
Islams, cilt (32(2), 1992, 258. risale Hasan el-Benna, Ahmed sukeri ve
Hamid Askeriyye tarafindan hazirlanmistir. Muhhakarra fi’l ta’lim al-dini,
(kahire, 1929).

289 Wendell, Five Tracts of Hasan al-Banna, 26.
29 fshak M. Hiiseyni, The Moslem Brethern, 95.
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[Miislimanlarin] ogullarmin ruhlarina siiphe ve fesat
ekiyor ve kendilerini nasil kiigii gormeleri gerektigini
ogretiyordu. Din ve vatanlarini koétiillemeyi, gelenek ve
inanglarindan tecrit olunmay1 ve ancak Batili bir mengei
bulunan seylerin bu hayatta takdire sayan bir model
Sunabilecegi inanciyla Batili her seyin kutsal goriilmesi
gerektigini ogretiyordu.?*

Daha da yikici olani, egitim “yalnizca ist-siifin
¢ocuklarindan”?? miirekkep yerli bir igbirlik¢i sinif olugturmak
icin somiirgeci gii¢ler tarafindan kullanilan bir arag¢ idi. Sonug
olarak, halk dini ve sekiiler bilimler alanindaki temel egitimden
mahrum birakiliyordu. El-Benna ardindan (daha sonra fhvan’in
entelektiiel liderleri ve ozellikle Seyyid Kutub tarafindan
kullanilacak bir tema olan) zihinsel kolonizasyonun en 6nemli
sonug oldugunu iddia eder.

Zihinlere en cazip karsiliklart verildigi ve uzun dénemler
boyunca bireyler {izerinde giiglii bir entelektiiel etki
kullanmaya devam ettigi igin bu baskici ve ¢ok iyi
organize edilmis kampanya muazzam bir basariya sahipti.
Bundan dolayi, bu simdiye kadarki politik ve askeri
kampanyalardan daha tehlikeliydi.?**

El-Benna’nin bu konu hakkindaki diistincesi, ancak onun
enginlik ve entelektiiel olgunluga ulsatigt 1920 ve 30’larin
Misirindaki  entelektiiel hayatin arka planin1  gézoniinde
bulundurarak layikiyla degerlendirilebilir.

El-Benna, —onemli bir kismi Ezher mezunu olan— yerli
entelijansiyanin etkili bir boliimiiniin sekiilerlestigi ve bu
siirecte, Is1Am’m hem metne dayali hem de siyasi temellerinin
altin1 kazmaya calistiklarini fark etti. 1926’da Taha Hiiseyin,
Kur’an metnindeki izahata gelenek-dis1 (non-traditional)
elestiri metotlarina bagvurdugu Fi el-sir el-cahili kitabim
yayinladi. Bunu uzun miiddet Ezherli bir alim olarak taninan

291 Wendell, Five Tracts of Hasan al-Banna, 28.
22 A g.e., 28.
23 A g.e., 29.
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Ali Abdurrazik’in kaleminden c¢ikan bagka bir entelektiiel
rlizgar takip etti. Abdurrazik, el-Islam ve usul el hiikm isimli
kitabinda Kur’an’in dini bir yonetim kurumunu sart
kosmadigini ileri siirmekte idi.?**

El-Benna’ya gore, materyalizm en genis etkisini modern
Bati medeniyetinde gostermis ve sonug¢ olarak Bati
maneviyatin1  kisirlagtirmigti.?*  Bundan dolayi, o Bati
medeniyetini irtidat, ahlaksizlik, zina, bencillik, tefecilik ve
ahlaki ve siyasi iflas ile eslestirir. Ahlak ve siyaset agisindan
bati medeniyetinin su anda bir ifldis ve duisiisiin i¢inde
oldugunu iddia eder.

Bati medeniyetinin temelleri pargalaniyor, kurum ve
rehber ilkeleri ¢oziiliiyor. Siyasi temeleri diktatorliikler
tarafindan yok edilmekte ve ekonomik temelleri krizler
tarafindan yikilmaktadir. Toplumsal temelleri her yerde
patlak veren sapik ideolojiler ve devrimler tarafindan
cokertilirken, milyonlarca igsiz ve a¢ buna sahitlik ediyor.
Insanlar1 ise alinmas1 gereken uygun énlemler hakkinda ne
yapacagini bilmez durumda olup daha biiyiik sapkinliklara
dogru yol almakta. Meclis ve kongreleri basarisiz,
anlagmalar1  gegersiz, gelenekleri paramparga: Giigli
adamlari, pek ¢ok seyin yaninda baris ve giivenlik adetini
yikarken, ne bir ruha ne de bir etkiye sahip olmayan
(bunlarin) Milletler Cemiyeti bir fantaziden ibaret
kaliyor.2

El-Benna’nin burada kasdettigi iki diinya savasi arasinda
yiikselen totaliter hareketler ve Avrupa’nin o zamanki politik
damikligidir. Hiiseyni’ye gore, el-Benna ve ilk dénem Ihvan’i,
bilimsel, ahlaki ve dini yonleriyle yerli Bati kiiltiirii ve

294 Bkz.: L. Binder, Islamic Liberalism.

29 John Esposito islami uyamis tarihi boyunca suna dikkat edilmesi gerektigini
vurguluyor: “Batililasma ve laiklik kinaniyorken modernlesme bdyle
degildir. Bilim ve teknoloji kabul ediliyor, fakat Batili degerlerin miifuzu
ve onlara agir giiveni engellemek icin, mesafe, yon ve degisim sahasi islam
inanc1 ve degerlerine tabi kilintyor.” John Esposito, The Islamic Threat, 19.

2% Wendell, Five Tracts of Hasan al-Banna, 106.
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Avrupa’nin  digindaki saldirgan somiirgeciligi  birbirinden
ayirirlar.’

El-Benna’nin 3. Diinya milliyet¢iliginin yiikselligini
somiirge yayilmaciligina karsi1 gergek bir tepki olarak anladigi
goriliir. Ona gore, “Yakin Dogulular onurlarii kiran,
baimsizliklarini ellerinden alan hem maddi hem de manevi agir
fedakarliklar isteyen Bati isgalinin  boyundurugundan
kurtulmak gerektiginin farkina vardilar.”2® Oziinde vataniyye
(vatanseverlik) ve kavmiyye (ulusguluk) Islam’in hiikiimleriyle
catismaz. Her ikisi de Miislimanlarin Islam’1 belirli bir
bdlgenin 6tesine yaymayi gerektirir

El-Benna’nin islam anlayis1 yenilikgidir. O Islam’1 bir
topluluga ait kisir bir din veya sistem olarak degil giiglii bir
ideolojik misyon hissine sahip evrensel bir inang olarak takdim
eder. Ona gore Islam yalniz bir reform hareketi olmayip ayni
zamanda radikal bir degisim hareketidir. Asagidaki ifadeler
bunu gosterir:

Hedefimiz Islam kelimesi her neyi temsil ediyorsa ona
matuftur. Islam kavranu ¢ok genis bir anlama sahip olup,
pek ¢ok insan tarafnidan ona yiiklenilen bdylesine sig
yorumlarla layikiyla tanimlanamaz. Bizler Islam’in tiim
insan iliskilerini kusattigina ve diizenledigine; yeni
problemler ve gerekli reformlardan ¢ekinmeyecegine
inaniriz. O dini ve manevi meselelerle smirli degildir...
Bununla birlikte biz Islim kelimesini farkli bir manada
anliyoruz. Biz Islam’1 ok gneis bir anlamrda bu diinyanin
ve ahiretin tiim islerinin diizenleyicisi olarak aliriz. Bu
Islam yorumu bizim irettigimiz bir sey degildir. bu,
Kur’an caligmalarindan ve ilk Miislimanlarin takip ettigi
hayat tarzindan (siret) ¢ikarilmistir. fhvan’in  Islam
kavramiyla ifade edilenden nasil daha genis bir manaya
sahip bir disiinceyi savundugunu kavramak i¢in, Kur’an
ele alinip ruh heves (heva) ve gaye’den siyirilmalidir.

297 |, Hiiseyni, The moslem Brethern, 103.

2% Y, al-Banna, Da’watuna, (Kahire, 1943), bu alinti Franz Rosenthal
tarafindan, “The ‘Muslim Brethren” in Egypt”de ¢evrilmistir. The Muslim
World, cilt 37 (4), Ekim 1947, 284.

135



HASAN EL-BENNA VE IHVAN'IN KURULUSU

Ancak bu sayede Kur’an’mn ger¢ek anlam kavranilacak ve
Ihvan’in propaganda hedeflerinin Kur’an’inki ile bir
oldugu fark edilecektir.?®®

Islam’1 yorumlarken el-Benna’nin kendisine ve Ihvan
teskilatina tamidig1 esneklik, Islim’m temeli olan Kur’an’a
dogrudan atifta bulunmasi ile teyit edilir. El-Benna mevcut
yorumlardan tatmin olmamis ve Miisliimanlarin acinasi halleri
onu yeni yorumlar aramaya tegvik etmistir.

El-Benna, ayrica, el-Afgani, Abduh ve Riza’nin ahlaki ve
reformcu girigimleri olarak gordiiklerini agmayi tercih etmistir.
fhvan’in ideolojisi birbirine dayali ii¢ temel esas etrafinda
dénmektedir: (1) Atanmus liderlik; (2) Inanmis emekgiler ve;
(3) Kur’an ve Siinnet’le smirlandirilmis uygun bir hareket
plan.®® Bu anlayis esas olarak mevcut Misir toplumu
tarafindan tecriibe edilen ve Benna’nin da tanik oldugu zihinsel
ve kiiltiirel par¢alanmaya bir cevapti. Misliman milletler
emperyalist saldirilar, dahili ihtilaflar ve yabanci finans
cevreleri, entelektiiel anarsi ve manevi sefaletin icra ettigi
ekonomik ve sosyal adaletsizlik tarafindan yapilan saldirilara
maruz kalmislardir.* Hiiseyni’nin ifadesiyle Thvan hareketi
“selefi olan Islami hareketlerden dért noktada ayrilir: (1) Tam-
kapsamlilik; (2) Sikica kenetlenmis bir organizasyon; (3)
Popiiler temayiil ve gekicilik ve; (4) Misir’daki yerel olaylarla
etkilesim.”*? Thvan’in ideolojisi asagidaki 6zellikler tarafindan
ayrit edilir: (1) islam bu diinya ve ahiret olaylarini konu edinen,
her seyi kusatan ve kapsayan bir sistemdir; (2) Isldim’mn
temelleri hem Kur’an hem de Peygamber’in Siinneti’dir; ve (3)
Islam tiim zamanlar ve mekanlar icindir.® Iste bu yiizden

29 A g.e., 283.

300 \Wendell, Five Tracts of Hasan al-Banna, 64.
301 A g.e., 61.

302 |, Hiiseyni, The Moslem Brethern, 88.

33 H. el-Benna, Maymu’at rasa’il al-imam al-shahid Hasan al-Banna,
(Beyrut, 1981), 119-121. ingilizce Trc.: S. A. Kureysi, Selected Writings of
Hasan al-Banna Shaheed, (Karagi, 1983), 173-176.
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fhvan hareketi Islam’in hem metafiziksel hem de tarihi tiim
vechelerini deruhte eder. Benna’ya gére, Thvan (1) Bir selefi
hareketidir, ¢iinkii menbai Kur’an ve Sinnettir. (2) Siinni bir
yoldur, ¢ilinkii nebevi hayat tarzimi tatbike yonelmistir; (3)
Fazilet ve safiyete yaptigt vurgudan dolayr bir sufi
samimiyetidir; (4) Tasidig1 goriisler dolayisiyla siyasi bir
organiszasyondur; (5) Dinamik bir grup; (6) Kiiltiirel ve
bilimsel .ir yap1; (7) Ekonomik bir tesebbiis; ve (8) Toplumsal
bir kanaattir.>*

Misirli gagdas solcu bir yazar olan Rifat es-Said, el-
Benna’nin Bati saldirisinin  ve elestirisinin  “somiirgecilik
kavramiyla ilgili net bir anlayisa” dayanmadigini ve onun
somiirgecilik sorununa 6zgiin bir ¢6ziim sunmadigini iddia
eder. El-Benna’ya gore, somiirgecilik bir “Avrupali haglilar
veya Hristiyan somiirgeciligidir.”** El-Benna’nin emperyalizm
anlayis1 Lenin veya Mao’nunki kadar iyi oriilmiis ve sofistike
olmayabilir. Bununla birlikte, Islam hayati ve diisiincesinin
tim yonlerini etkileyen, ¢ok boyutlu, Batili ideolojik ve
hegemonik durum olarak sOmiirgecilik zihnini mesgul
ediyordu. En azindan tarihi anlamda el-Benna, emperyalizm ve
onun Miisliman toplumlar {izerindeki tehlikeleri hakkinda
sOyleyecek sozleri olan Afgani, Abduh ve Riza’nin etkisi
altindadir.

Miisliiman Kardeslik: Séylemden Ideolojiye

1950 ve 1960’lardaki “ideolojinin Sonu” tezinin®
Amerikan ve Avrupali savunucular1 Islim diinyasindaki her
tirden ideolojinin yaygimn etkisinden bihaberdirler. Bundan
dolayidir ki, milliyet¢ilik, marksizm ve dini uyanisin rollerini

304 al-Banna, Majmu at rasa’il, 122-123.
305 R, Said, Hasan al-Banna, 31.

306 Bkz.: Daniel Bell, The End of Ideology: On the Exhoustion of Political
Ideas in the Fifties, (New York, 1960).
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teslim edemezler. Bugiin, uluslar arasi {ine sahip neredeyse her
Batili diisiiniir, Orta Dogu, Kuzey Afrika ve Islam diinyasinin
geri kalan kisminda giiya Bati ¢ikarlarina kargi vaziyet alan
Islami fundamentalizm (ideolojisi) tehdidi hakkinda konusmayi
tercih eder. “Ideolojinin Sonu” tezinin bizim baglamimizda
fhvan’m farkli ideolojik bildirileri ve pratik dayanaklari
acisindan savunulmasi imkansiz oldugu agiktir.

1930 ve 1940’lardaki yiikselen Thvan’mn baslica ideologu
olan el-Benna yeniden yapilanma, uyams, dinamizm ve
degisim gibi debdebeli methumlara kendini adamis hiiziinlii
¢ehresine ragmen karizmatik biriydi.**” El-Benna’nin ¢agirisini
beyhude yapmadigi ve ¢ogu Miisliiman gibi toplumda yer emis
sosyal ve ahlaki bozukluklar olarak algilanan seylere cevap
verdigi, hareketin ilk donem tarihi iizerinde galisan hemen
herkes tarafindan kabul edilir. Boyle bir hareketin ortaya
¢tkmasi igin gerekli sartlar olugmustur.®® O trajik kisiligi ile
Hasan el-Benna’nin yaptiklari (mevcut) sartlari daha iyiye
doniistiirmek i¢in yeteri kadar gii¢, organizasyon ve taraftar
toparlamakti. Bununla beraber, yaratici ve atak dahi olsa bir
kisinin, yiizyillardir devam eden duraganligi degistirmek igin
yeteri kadar giicii biraraya getiremeyeceginin farkinda degildi.
Yine de Benna’nin cevabi, engin ikna kabiliyeti ve kendisini
davaya adamisiydi.

Kendisini kargi konulamaz birtakim gii¢lerin huzurunda
hissediyor ve tanimlanmamis da olsa biiylik miiphem bir

307 El-Benna’nin kisiligiyle ilgili bkz.: Cabir Rizk, Hasan al-Banna, (Mansura,
1986) ve Abbas el-Sisi, Hasan al-Banna. Mawagqif fi’l da’wa wa’l tarbiya,
(Kahire, 1982).

38 Eric Haffer’in kitle hareketlerinin yiikselisi fikri meseleyi agikliga
kavusturuyor. “Bir kitle hareketinde liderligin roliiniin ne kadar hayati
oldugunu diisinmemizin &nemi yok. S$iiphesiz lider bir hareketin
yiikselmesine imkan verecek sartlar1 yaratamaz... Hareket ve lider ortaya
¢tkmadan Once, takip ve itaat etmek i¢in istek ile mevcut durumdan siddetli
bir memnuniyetsizlik sarttir. Sartlar olgunlasmadiginda potansiyel liderin
nasil kabiliyetli oldugu ve kutsi gayesinin énemi yoktur, ne kadar giiclii
olursa olsun bir taraftar1 olmaksizin kalir.” E. Hoffer, The True Believer,
103.
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varliga derinden inaniyordu. Basarisiz olmasina ragmen, el-
Benna samimi hayatinin temellerinin altinda yatan derin
endiseyi ve kendisinin temsil ettigini iddia ettigi kitlelerin
siddetli korkularii1 emniyet, samimiyet ve anlama terciime
etmeye tesebbiis etti. Zamanin ii¢ boyutu (ge¢mis, bugiin ve
gelecek) arzulanan manaya bir yon vermede, dnemli bir rol
oynadi. Muhtesem ge¢mis ve {imitvar gelecek ugruna
bugiinden (present) daima kagilird. Ideal bir gegmise tutunmak
—ve onun bir giiven tazeleme aract olarak kullanmak—
bugiiniin zuliim ve anlamsizligina onun cevabi idi. Ciinkii
bugiin (present/simdi) isteksiz bir varligin meskeni ve imha
edilmis vevar olmayan &zlerin/kisilerin (selves) alamidir. Bir
kitle hareketi olarak Ihvan ilk ddénemlerinde mazlumlara
yoneldi. Her zaman ve her yerde mazlumlar istenilmeyen
kisiler olarak tanimlanmaktan kurtulmak isterler. Bir Kkitle
hareketi, kisisel terakkiyle ilgili bir arzuyu tatmin etmekten
ziyade, kisisel feragata bagli bir hevesi tatmin edebildigi igin
taraftar(lar) cezbeder.®® Karizmatik bir lider, muhtesem
gegmise atifta bulunarak daima gelecege {imit beslemeye
calisir. El-Benna boyle karizmatik bir liderdi. 6nceden
belirlenmis hedefleri siiphesiz cesurcaydi. Tim statiikonun
yapisini bertaraf ederek agmayi tercih etti. Boyle bir isi
gerceklestirmenin imkansizligint fark ettikge, gayretlerinde
daha fanatik ve uzlagmaz hale geldi. Bir anlamda hirslarinin
magduru —harici sartlarin giinah kegisi ve hareketinin sehidi—
oldu.

Hasan el-Benna ne tiir bir entelektiieldi? Bilgi problemini
nasil telakki ediyordu? Bakis agisi iitopikmiydi? Son olarak,
hangi sosyal ve politik ¢ikarlar: temsil ediyordu? Bu sorular,
onun ilk donem entelektiiel formasyonu ve tiim diisiince
sistemini  olusturan  anahtar  kavramlar  baglaminda
cevaplandirilmalidir.

Gen bir entelektiiel olarak el-Benna Cemaleddin Afgani,
Muhammed Abduh ve Resid Riza gibi ii¢ entelektiiel devin

309 A gee., 21.
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mesleginin baslangicinda laik bir yol sectigi icin pek ¢ok
yonden Riza’ya benzemektedir. Riza gazeteciligi, el-Benna ise
egitimi secti. Bununla beraber, Riza miitevazi bir dini ve sosyal
gecmise sahipken, el-Benna Albert Hourani’nin de asagida
tasvir ettigi lizere miiesses bir dini siniftan gelmektedir:

18. yiizyil boyunca, burada tasvir edilen ideal insan
tipindeki bariz duraganhigin saglandigi goriilmektedir:
Gelenek ve hukukta dgrenilen, seriatin smirlar1 dahilindeki
sufi diizeni gosteren, otoroteye saygili, (otoriteye) hizmet
etmeye istekli fakat mesafeli olan, liderligi sehirli zevata
veren, diizenli ve refah sehir hayatinin muhafazasindan
cikar1 olan ve tagrali giiglere karsi birtakim korku ve
kayitlari olan (bir kigi).3°

Avrupa sdmiirgeciliginin Islam topraklarma girisiyle
birlikte ideal alim imaji degismeye basladi. Miusliiman
toplumlarin bu dénemde diiga olduklar1 derin siyasi, sosyal v
ekiiltiirel degisimlerin gidisati kendisini egitimli erkek ve
kadinlarda gosterdi. Yine, Hourani’nin ifadeleriyle “Bu
donemde, sadece yeni okullardan egitim almis olanlarin degil,
ayn1 zamanda geleneksel diisiince yontemleriyle yetis-tiril-mis
olanlarin (sadece kariyerlerini farkli istikametlerde yapanlar
degil, ayn1 zamanda kendi hayatlarinin degismeye basladigini
gordiikleri yollar itibariyle) hayatlarindaki derin kargasay: fark
edebiliriz.”** Oyundaki yeni giigler geleneksel cevreye bir
hayli tesir etti ve ulema pek ¢ok alanda (adet oldugu {izre) daha
ilerlemeci bir yolun agilmasinda 6ncii oldu. Houramt bu
durumu su sekilde yorumlar: “Ideal alim tipinde bir tiir
mutasyon meydana geldi.”*? Yeni hayat (tarzinin) kasdi tercihi
“diinyasinda oldugu kadar kendi zatinda da bir kargasa
alametidir.”** Acikgasi, 6zellikle Avrupa’nin islam diinyasina
niifuzundan sonra, pek ¢ok iist diizey resmi ulemanin

310 A, Hourani, Islam in European Thought, (New York, 1991), 107.
S11 Ag.e., 109.
%12 Agee., 113.
313 Agee., 112,
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cevrelerinde meydana gelen  degisikliklere kendilerini
kapatmaya, yetmiyordu. Ayrica, Miisliiman toplumlarin
durumlarmi iyilestirmek i¢in agik Onlemlere ihtiyag vardi.
Bununla birlikte, Hasan el-Benna kendi iginde ve g¢evresinde
karmasik bir duruma maruz kaldi. O 19. yiizyilin g¢ogu
ulemasindan farkli olarak Bati fikir ve inang sistemlerine
kendisini kapamadi. Hasan el-Benna Gramsciyen anlamda
ruhban sinifina ait bir entelektiiel degildi. Dini bilgi iizerinde
tekel kurmus insanlardan, —ulema gibi**— bir siniftan da
degildi. Bundan dolayi o, toplumda belli bir sinif (yiikselen alt
ve orta tabakadan dini smif) adina sosyal fonksiyonlari icra
eden organik bir entelektiiclden bagkasi degildi. Simdiye kadar
gosterdigi iizere el-Benna, Misir’in 1930 ve 1940’11 yillarinda
toprak aristokrasisine bagli ulemadan farkli olarak, yar1 burjuva
(petit bourgeoisie) diyebilecegimiz agik surette dini bir
gecmise sahiptir.

Organik entelektiiel nedir? Meseld, Gramsci her sosyal
smifin, ekonomik, sosyal ve politik alanlarda (kendi)
fonksiyonunun homojenligini ve idrakini verne bir veya daha
fazla grup entelektiieli organik olarak kendi iginden yarattigini
iddia eder® Bundan dolayi, toplumdaki er sinifin kendi
organik entelektiili vardir. Soru sudur: Islami kardeslik bu
seviyede bir sinif olusturur mu? Siiphesiz Kur’an’1 ve cennetin
hazinelerini tavsiye etmenin yaninda, ihvan birtakim sosyal
vesiyasi ¢ikarlar i¢inde miicadele ediyordu. Onun mgdurlar
temsil iddiasini sosyal ¢ikarlari tanimliyordu. Bu anlamda el-
Benna hem bir “organik” (entelektiiel), hem de “yenilik
taraftar1 bir gelenek¢i” idi. Diger bir ifadeyle, bir ideolog ve
entelektiiel olarak el-Benna’nin durumu, savundugu —fakir ve
yiikselen orta smifa ait— sosyal c¢ikarlar tarafindan
belirlemiyordu. Diisiinceleri boslukta
baggostermiyordu.Gramsci’nin ifadesiyle, “otonom entelektiiel

314 Antonio Gramsci, The Modern Prince and Other Writings, (New York,
1957), 119-120.

315 Ag.e., 118.

141



HASAN EL-BENNA VE IHVAN'IN KURULUSU

bir tabaka gibi... bir sey yoktur. Tiim entelektiieller bir sosyal
smifa bagli olup, kendi sosyal siniflarina uygun bir goriisiin
telaffuzu fonksiyonunu icra ederler.”3

Yiikselen ve atilgan bir sosyal-dini hareket olarak
Miisliman Kardesler ilk dénemlerinde, genis Misirli kitleler
iizerinde ahlaki, sosyal ve siyasi bir hegemonyayir deneme
stireci i¢indeydi. yine de bu en olumsuz siyasi sartlarda
yapilanlardi. Ciinkii hegemonya kritik bir sekilde ideolojik
tahakkiimiinii kapsiyordu.”®” Thvan’mn miihendislik izni,
kurucu liderin karizmasim, miiesses bir Islami bakis agisin1 ve
uygun sosyal ve siyasi sartlar1 igeriyordu. Ideolojisini Misir
topraginda koklestirme cabasinda Ihvan su iki genis sosyal
tabakay1 ideolojik olarak asimile ve “feth etmede”s!® basarisiz
oldu: (1) Laiklesmis yerli siniflar; ve (2) kurumsallasmis ulema
smift. Rejim ile siyasi olarak yiizlesmesi dolayisiyla bu
basarisizik Ihvan’in yiikselisini kotii bir sekilde etkiledi.
Kisaca, Thvan misir’mn biiyiik kitlelerinin sosyal ¢ikar ve siyasi
arzularini dile getirmede basarili olmasina ragmen, pek ¢ok
dahili ve hari¢i sorunlar dolayisiyla, gegerli bir siyasi sistem
olusturmay1 basaramadi.

Ihvan’1 ideolojisi iitopik midir? Mesela, Karl Manheim
itopyay1 “realitenin meydana geldigi durumla bagdagmayan
zihin hali” olarak tarif eder. Bu uyusmazlik, tecriibe, diislince
ve pratik acisindan bdyle bir zihni halin hakikatte mevcut
olmayan hedeflere yonlendirilmesi keyfiyetiyle daima
ortadadir?*® Her ideoloji ister hakim isterse mahkum durumda
olsun kuvvetli bir iitopik hedefe sahiptir. ihvan ideolojisi
ozellikle ilk sathasinda, ciddi anlamda gii¢ durumda bulunan
bir zihin hali olarak kaginilmaz bir sekilde iitopikti. IThvan’in

316 N. Abercrombie, S. Hill ve B. S. Turner, The Dominant Ideology Thesis,
(Londra, 1985). 13.

817 Gramsci, The Modern Prince, 118.

318 Terim Gramsci tarafindan kullamlmistir. Ayrica bkz.: N. Abercrombie, s.
Hill ve B. S. Turner, The Dominant Ideology Thesis, 13.

319 Karl Mannheim, Ideology and Utopia, 192.
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hakim {itopyasi, emperyalizm, sekiilerizm ve milliyetcilikten
gelen agir saldirilarla ilgilenecek timmetin klasik ¢izgisinde
Islami bir devlet kurma diisiincesiydi. Bu diisiince —en
azindan bir kismiyla— gercek bir {itopya idi ve hala da dyledir.
Bu diisiince bu iitopik anlayista gizlense de ister milliyetgi,
ister laik hatta yari-dini olsun, statiikonun elestirisi olan
ideolojik bir diisiincedir. Ayrica, bu ideolojik durumun altinda
mevcut diizeni asmay1 ve yeni bir diizen kurmay1 amaglayan
teorik bir metot vardir. Bununla birlikte, mevcut diizeni kontrol
ve tanzim eden hakim grubun kendi ¢ikarlarini koruyabildigi
kadar, muhtelif grup —Iihvan gibi— iitopyaci durumunu
asamayacaktir. Zira mevcut durumdan memnun degildir.

Tabii ki bu iddiada yiikselen bir kitle hareketi tarafindan
anlagilan ozgiirliik mefhumuna bagli bariz bir kibir vardir.
Belki temel ve basit bir tarzin disinda el-Benna konusma ve
yazilarinda agik bir O6zgiirlik —mevcut diizenin yikilmasi
ugrunda kullanilmasi gereken kollektif ozgiirlik— kavramu
ortaya atmaz. Bu, sultasim siirdiirmek igin hakim grup
tarafindan ve bu hakim giiciin yapisimi etkilemek i¢in de ihvan
tarafindan engellenen bir 6zgiirliik tiiriidiir.

Iddiammz1 asagidaki sekilde saglamlastirabiliriz. Simdiye
dek, tarih boyunca ve su an var olan birgok Isldim yorumuna
ragmen yeni bir yaklagim getiren kurucu-liderlerin hayatinda
gelistigi sekliyle Islami uyams sdylemini vurguladik. El-
Benna’nin sdyleminin bilyllk oranda iki diinya savasi
arasindaki donemin Misir’inda sekillendigini, onun diisiince
olusumunda Bati fenomeninin ne kadar 6nemli oldugunu
gordiik. Dahasi el-Benna diigiincesi ideoloji mefhumunu
kusatacak sdylem g¢ercevesinin 6tesin egecer. Diger bir deyisle,
el-Benna’nin diinya gorisiinde ideloloji ile sdylem arasindaki
muhtemel iliski hakkinda etraflica diistinmek gerekir.32°

Ideolojik bir olusum olarak, bu sdylem zorunlu bir sekilde
onemli bir sosyal fonksiyon hizmeti yapar. Bir smif veya

320 By fikirlerin genis incelemeleri igin bkz.: D. Macdonell, Theories of
Discourse: An Introduction, (Londra, 1986).
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sosyal grubun dini, sosyal ve ekonomik ¢ikarlarini temsil eder.
Bundan dolayi, bu sdylemin sosyal fonksiyonunu kavramak
i¢in, el-Benna’nin idelolojik séyleminin {i¢ ana karakteristige
aywrabilirizz (1) Din, (2) Tarih; (3) Siyasi organizasyon.
Birbirleriyle iligkili bu ii¢ alan 3. Diinya’daki ideolojik vurguyu
kontrol ve tarif eder. Bunlar gelenek, Bati diinyasi ve kitlelerle
baglantilidir. El-Benna’min diinya goriisiiniin  gobeginde,
ozellikle Bat1 tesiri dolayisiyla modern kiiltiire galebe ¢almasi
zorunlu olan gelenek (turath) mefhumu vardir. Bu tiir bir
uygunsuzluk yiiziinden, el-Benna Islamcilik ile Bat1 arasindaki
her tiir uzlasma seklini reddeder.

Sonuglar

Basat sosyal-dini bir organizasyonun entelektiiel tarihi,
ozellikle siyasi ve organizasyonel problem ve talihsizlikler
yiiziinden ¢ikmaza girdigi zaman, liderlikle liderin —bu
ornekte Hasan el-Benna”in— fikirleri arasindaki karmagsik
etkilesim ve hareketi kusatan maddi sartlara dayanarak gelisir.

Bu durum, yeterince agik bir sekilde, gelisimi itibariyle
Ihvan’1 sekillendiren iki temel siireci agiklamaya yardimci
olacaktir.

IIki, Misir toplumunda ve siyasetinde bir etki birakmaya
cabalayan bir sosyal-dini (socio-religious) organizasyonun
entelektiiel ve eylemsel temellerini olusturmakla mesguldii. Bu
uzun ve zorlu bir siire¢ olup, hizli degisim siyasi boliinmiisliik
ve zihinsel tegvviis ortaminda yer altyordu.

Ikincisi, Hasan el-Benna’nin kariyeri bir suikaste binaen
ani bir sekilde sona erince, fikirlerinin gelistirilmesi
bagkalarina kaldi. Yine de, Hasan el-Benna’Nin yeni bir
hareket olan Ihvan iizerinde silinmez bir biraktigi kesindir.
Ancak entelektiiel yapisim1 iyice saglamlagtirdigi siiphe
gotiiriir. Thvan, el-Benna sonrasi en trajik ve en zeki
kisiliklerden birisi olan Seyyid Kutub’un katkilariyla yeni bir
entelektiiel sekil ald1.

Hasan el-Benna ve ihvan liderligi sistemlerini yeniden
insa ederlerken genel olarak Islam ve Islami diisiincelerden

144



HASAN EL-BENNA VE IHVAN'IN KURULUSU

vazgegmediler.®* Yani ihvan gelenegi Islaim’da daha genis bir
gelenek anlayist ve takdimine dayanmiyordu. Hasan el-
Benna’nin oturmus kavramlari, kabulleri ve entelektiiel
standartlar1 genel olarak Islim’dan ¢ikartilmis olmasina
ragmen bugiine kadar ¢ogu Miisliiman tarafindan bilinmeyen
yeni anlamlar tasir.*2 Kendi yolunda, Arap ve Islam
diinyasinda sokiin etmesi yiiziinden meydana gelen karmasik
bir durum fark etti ve yeni bir reaksiyon gosterdi. basit bir
Avrupa meraki ve hayranlhigi sergilemedigi gibi ordan
6grenmeye bile ¢aligmadi. Bir asir 6nce Ceberti ve Tahtavi
gibi®® —bu kitabin ilk kitabinda gorillen— Misir nahda
harekatinin onciileri Avrupa’nin elde ettigi ilerlemeye hayran
kaldilar ve ilerlemeci Avrupa fikirlerini Misir topraklarina
nakletmek i¢in ellerinden gelen her seyi yaptilar. Mesela, 19.
yiizyll disiiniiri Tahtavi stk sik  Fransa’nmin  Misirlilar
karsisindaki maddi ve Kkiiltiirel terakkisi iizerinde yorumlar
yapar. Bu gozlem nahda problematiginin kdsetasi idi: Nigin
bizler Araplar ve Mislimanlar olarak Batililar gibi
ilerleyemedik? Tahtavi Bat1 terakkisiyle (progress) 6zdeslesir
ve Misir’in ayni yolu takip etmesini {imit eder. Tahtavi’nin
Avrupa’ya biiylilenmesi gelenegin elestirel bir tarzda yenidne
degerlendirilmesine yol acar. Her seye ragmen, Islam’i
tamamiyla terk etmez. Kisacasi, o donemin diisiiniirleri “kendi
bireysel karakteristiklerini korumak isteyen arzulariyla
Avrupa’yt yakalamak isteyen iradeleri arasindaki catismayi

321 E|-Benna ve ilk Thvan liderlerinin psikolojik analizi igin bkz.: Muhammed
Mehdi, al-Sahwa al-islamiyyah: al-dawafi wa’l ‘awa’ig, (Mansurah, 1992).

322 Anlam ve tarihle ilgili ayrintili bir inceleme igin, bkz.: Robert D’Amico,
Historicism and Knowledge, (Londra, 1989), 6zellikle 1. ve 2. Boliimler.

323 Miisliimanlarin ondokuzuncu yiizyilda Bati’y1 algilamalar1 konusunda bkz.:
R. R. Tahtavi, Kitab takhlis al-ibriz fi talkhis Bariz. M. imare, Al-a 'mal al-
Kamila li-Rifa’a Rafi’ at-Tahtawi, (Beyrut, 1973). Fransizca terciimesi, A.
Louca tarafindan yapildi, L’or de Paris: Rélation de voyage, 1826-1831,
(Paris, 1988). Ayrica bkz.: S. G. Miller, Disorienting Encounters: Travels
of a Moroccan Scholar in France in 1845-1846: The Voyages of
Muhammad As-Saffar, (Bekreley, 1992).
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asamadilar.”** Istenilen esas reform askeri ve ekonomikten ¢ok
ahlaki ve kiiltiireldi. Tiim kiiltiirel etkilerden ¢ikarildigi igin
Avrupa teknolojisi kabul edilebilirdi. Hem teori hem de
pratikteki bu uzlagsmaci tutum aymi zamanda c¢agdas Arap
diislincesinin karakteriszigi idi. Bu tutum el-Benna tarafindan
tiimiiyle reddedildi. O Bati’y1r Islam’m ve Miisliimanlarin
refahina amddi ve entelektiiel bir tehlike olarak kabul etti ve
cevabi su iki eksen etrafinda toplandr: (1) Biiyiik Islami kiiltiir
ve gelenegin canli bir tutumla yeniden yorumlanmas: (2)
Bati'min islam topraklarindaki askeri, ekonomik ve politik
tecaviizlerine kars1 mukavemet.

El-Benna veya IThvan’in ne yazilarinda ne de hayatlarinda
“ortayol Islam’1”*% olarak isimlendirilenden hi¢ sapma
olmamistir. Acaba bunun anlami Ihvan’m Islam’la ilgili
mevcut diislince ve yorumlart yinelemekte midir? Daha
onceden de soOylenildigi iizere cevap “Hayir”dir. Bununla
birlikte Thvan basit iistatlar ve mukallitler demek degildir.
Burada, Ihvan’in ilkeleri hakkinda  yaptigi  derin
arastirmalardan sonra Hiiseyni’nin ulatigi sonug¢ [fhvan’in]
acikca yetersiz oldugudur. “El-Benna’nin ve istisnasiz tiim
Kardesler’in yazilarinda sayisiz [islami] ogreti vardir. Bu
Ogretiler orijinal olarak dinin kendisinden alindigi igin, bu
durumda Kardesler eskiyi ihya ettikleri ve Oliiyli dirilttikleri
i¢in kagimilmaz olarak taklitgidirler.”’s?

El-Benna ve ilk dénem Ihvan’i klasik Islam’in felsefe
gelenegini canlandirmaya asla tesebbiis etmediler. Muhammed
Abduh veya miiritlerinin reform ekolii skolastik teolojisiyle de
ilgilenmediler. Bu, ilk dénem ihvan liderliginin miitevazi
toplumsal kokenleri ve Islim’da ka¢imlmaz bir sekilde dini
arastirma temeline baglanan sosyal ve siyasi meseleler

824 S, Emin, The Arab Nation, 32.

325 Kaynak olarak, Tbrahim B. Ganim, al-Fikr al-siyasi li’l imam Hasan al-
Banna, (Kahire, 1992) ve Said Havva, al-Madkhal ild da 'wat al-ikhwan al-
muslimin, (Amman, 1979).

326 |. Hiiseyni, The Moslem Brethern, 41.
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tizerindeki vurgular ile agiklanabilir. Hareketleri mahiyeti ve
yonelim itibariyle esasen dini ve sosyal bir harekettir.

Hasan el-Benna tarafinda, Islam diinyasinda uzun yillar
sekiilarizasyonun de Facto bir durum olduguyla ilgili kesin bir
kabul vardir. Ayrica, koloniyalizm, kiiltiirel Batililag-tir-ma ve
misyoner faaliyetleri i¢inde kuvvetli bir birlik vardir. Biiyiik
Islami gelenegin —iki temel dayanagi olan Kur’an ve
Siinnet’le— teberriiz etmesi yiizyillar aldi. Bu gelenegin kalbi,
her biri farkli bir sosyal tabakaya ait olan ve farkli politik
kanaatler tastyan sayisiz Islam alimi tarafindan tekrar tekrar
tamimlandi. Islim’da ulema olarak adlandirilan dini uzmanlar
grubu, kutsal gelenek olarak goriinen kismin yorumlanmasi,
korunmasi ve aktarilmasinda geleneksel olarak ¢ok 6nemli bir
rol oynadi. Mecbur fonksiyonlar yonetim ile biitiinlesmeliydi.
Kutsal Metin otoritenin (ydnetimin) terekesi olup, politik
otorite mesruiyet ara¢ olarak sik sik bu kitabi otoriteye
baglanmaliydi. Yine de ulema diinyasi birbirinden farkli iki
soylem olanindan haberdardi: Elit ve popiiler. Kitleler kolay
kolay anlayamadigi igin sonsuz teolojik tartigmalar, serhler ve
serh yorumlar kitleleri cezbetmedi. Diger taraftan varliklarini
mesrulastirmak i¢in ulema diisiincelerini kitlelere veya popiiler
kiiltire ulastirmaliydi. Halkin popiiler kiiltiirii ile ulemanin elit
kiiltiirti arasinda ancak ince bir hat olustu.

Ulemanin elit kiltiiriiniin 6zellikle Kur’ani olan kismi
kitlelerce sindirilmeliydi. El-Benna destek ve mesruiyyet
saglamak i¢in ¢cok benzer yollar takip etti. Ulemanin etkisini ve
kitle nezdindeki cezibesini kaybettigini ve yeni bir popiiler
Islami harekete ihtiya¢ oldugunu fark etti. Kur’an ve Siinnet’e
gittikce genisleyen bir yer verdi, soyut teolojik tartisma ve
hitilaflardan nefret etti ve kur’an’da temellenen yeni bir otorite
ve giic kavrami olusturdu. El-Benna “tim Islami
gelenekotoritesinin somiirge zaferleri ve gayrimiislim giicler
tarafindan tehdit edildiginin”*?’ ve bu ulemanin bu muazzam
tehdini karsilama gorevini listlenmediginin bilincine vardi.

327 M. Gilsenan, Recognizing Islam, 217.
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Ulemanin da destegine bagvurdugu ayni popiiler gii¢lere
bagvurmaksizin el-Benna’nin ulemanin toplumdaki otoritesine
yonelttigi tehditkar meydan okuyusu akim kalir. E1-Benna yerli
entelijansiyanin tamamen sekiilerlestigini ve bu asamada
onlarin destegini tekrar Islam’a ¢ekmek icin calsimanin
imkéansiz degilse bile ¢ok zor oldugunun ispatlandigini fark
eder. Kitleler sistem tarafindan sosyal olarak hayal kirikligina
ugratildiklar1 ve kiiltiirel olarak sekiilerizasyon ve Bati
diislinceleri tarafindan kiiltiirel olarak alt edilemedikleri gibi
acik sebepler dolayisiyla, kitlelerin destegini kazanmak daha
kolaydir. El-Benna dini ve kiiltiirel seviyelerde otoriteyi ele
alacak bagimsiz, topluma dayali dini bir hareket olusturma
{imit ediyordu. Ki sonugta bu hiikiimet Islam ve kiiltiiriin bozulan
tom formlarinin yerine daha yeni, daha kuvvetli ve faal yorumlar
koyacaktir.
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DORDUNCU BOLUM

_ SEYYID KUTUB
IHVAN ONCESIi DONEM

Ozgiirliik  savasgilarmin  yazilarimin - asla  beyhude
olmayacagini  hissederim.  Ciinkii  bu  yazilar
uyusukluktan kurtarw, isteksiz goniilleri tutusturur ve
ozel bir amaci takip eden kitle-tabanl bir egilime
zemin hazirlar... Birtakim seyler yazinin tesiriyle vuku
bulmalidir.

—Seyyid Kutub, Diraset-i Islamiyye, (Kahire, 1963), 135

Ugiincii Diinyanin yerli enteljansiyasmin sémiirgecilik ve
onun neticesi olan kiiltiirel yabancilagsmaya (alienation) cevabi
nedir? Din —meseld Islom— bu cevapta nasil rol iistlenir?
Gelenek ne sekilde yeniden yorumlanir ve manipiile edilir?
Islam ile ulema ve Islam ile Thvan arasinda bir ¢izgi gekilebilir
mi? Ulema sdmiirgeciligin elinde bir arag olabilir mi? Islam ile
kapitalizm arasinda tabi bir ¢atisma var midir? siyasi ve sosyal
bir degisim ve karisiklik déneminde Islam’in anlanu nedir?

Seyyid Kutub’un 1933 ve 1952 yillar1 arasindaki fikirleri,
modern Arap entelektiiel tarihindeki Onemli ve yegane
fenomenin temsilcisi olarak ortaya koydugumuz sekle, ruhsat
verir gibi bu sorunlari kafi derecede aydinliga kavusturur.

Bu fenomen, sadece bizzat ilmi siyatele degil,
emperyalizmin etkisi altindaki egitim ve kiiltiir tezahiirleriyle,
birtakim yeni usullerle ve tiim siirece itimat edecek sekilde
yorumlanan dinin asil roliiyle mesgul olmaktadir.

Basitlestirmek igin, Seyyid Kutub’un entelektiiel hayatini
iki temel doneme ayiracagim: fhvan 6ncesi dénem ve ihvan
sonrasi dénem. Ilk dénemin baslarinda Kutup —Islam ve
Miislimanlarin entelektiiel problemleriyle ilgilenmekten uzak
bir sekilde— Islam’1 ve Arap dilini Misir zihniyetine yabanci
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olarak goriiyordu. Islami meselelere ilgisi 1940’larda daha
fazla telaffuz edilmeye basland1 ve diisiince ve sdzlerinde
biiyiik bir degisim husule geldi. Bence, Islami séylemi 1949°da
basilan Isldm’da Sosyal Adalet ile billurlasti. Thvan’in baks
acisina dogru degisimi ozellikle Islam’daki dini hiyerarsi ve
kapitalizm hakkinda yazdig1 elestirel calismasi Islam ile
Kapitalizm  Arasindaki  Miicadele kitabiyla olmak {izere
1940’larda ve 1950 baslarinda meydana geldi. Bu bdliimiin
amaci daha genis Misir kiiltiir ve toplumuyla baglantili olan
ana temalardan bazilarin1 aydinlatarak Seyyid Kutub’un ihvan
Oncesi diisiincesini analiz etmek olacaktir.

328 Seyyid Kutub’un galigmasimnin en genis bibliyografyasi asagidaki eserlerden
temin edilebilir. Muhammed H. Diyab, Sayyid Qutb: al-khitab wa’l
idiulujiyya, (Kazablanka, 1992), 201-250; Abdiilbaki M. Hiiseyin, Sayyid
Quth: Hayatuhu wa dabuhu, (Al-Mansura, 1986), 401-44; Salah el-Halidi,
Sayyid Qutb: Mina al-mila’d ild al-istishhad, (Sam, 1991), 585-592; Adnan
A. Miisellem, “The Formative Stages of Sayyid Qutb’s Intellectual Career
and his Emergence as an Islamic da’iyah, 1906-1952” doktora tezi, (Am
Arbor, 1983), 284-296. Ayrica Ahmed s. el-Musalli’nin kitap haline
getirilmis doktora tezine de bkz.: Radical Islamic Fundamentalism: The
Ideological and Poltical Discaurse of Sayyid Qutb, (Beyrut, 1992).

329 Kutub’un edebi tiir olarak pek ¢ok eseri de vardir: Muhimmat al-sha’ir fi’l
hayat wa shi’r al-jil al-hadir, [Beyrut, Tarihsiz, (ilk basimi, 1933)]. Kutub
wa shakhsiyat, [Beyrut, 1974; (ilk basimi, Kahire 1946)] ve al-Naqgd al-
adabi usuluhu wa manahajihu, (Kahire, 1947).

330 Bkz.: al-Taswir al-fanni fi’l qur’an, (Kahire, 1962) ve Mashahid al-giyama
fi'l qur’an, (Kahire, 1966).

%31 Kutub’un bu tiirdeki en ayut edici ¢alismasi al-Adala al-ijtima’iyya fi'l
islam, (Kahire, 1949). Ingilizce terciimesi John B. Hardie, Social Justice in
Islam, (New York, 1980).

332 By sahadaki en biiyiik calisma Kutub’a aittir: Ma arakat al-islam wa’l
ra 'smaliyya, (Kahire, 1974), orijinal basimi, 1951).
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333

334

33!

a

336

337

338

339

Kutub7un muazzam tefsir ¢alismast Fi Zilal'il-Kur’an’dir. 6 cilt,
(diizeltilmis baski), (Beyrut, 1974).

Kutub’un Islam ve Bati iizerine yazilar1 gesitli eserlerinde yayilmigtir: Bkz.:
The Islamic Cocept and Its Characteristics, (Khasa’is al-tasawwur al-islami
wa mugawimatuhu), (Indianapolis, 1992); Islam: The Religion of the
Future (al-mustagbal lihadha al-din), (Delhi, 1976); ve This Religion of
Islam (Hadaha al-din), (Delhi, 1974).

Cagdsa Arap toplumunda Seyyid Kutub’un diisiincelerine verilen 6nem
tizerine, Samir Emin kesin bir degerlendirme sunuyor: “Ayetullah
Humeyni’nin kasetleri; Arap televizyon istasyonlarmmm Fas’tan Korfez’e
kadar goriislerini bildirdikleri uzun egitici konusmalar; militanlar tarafindan
nakledilen dini egitim, Islamiyet etiketi altinda kitabevlerinde raflara
dizilmis sonsuz kitap ciltleri ve risaleler tistadin (S. Kutub) diisiincesine
higbir katkida bulunmadi. Ustelik mezkur calismalarin en az yarist
kayitsizliga diismeye neden oldu. Su kesin ki, bu da Islam tarihi ve Bat1 ile
ilgili boliimdiir. Islim’da adalet ve giigle alakali dogmatik béliimler, tersine
az ¢ok inangla yenidne meydana getirildi.” Samir Emin, “Is There a
Political Economy of Islamic Fundamentalism?”, Delinking, (Londra,
1990), 177. Ayrica bkz.: Samir Emin, Azmat al-mujtama’ al-‘arabi,
(Kahire, 1985); Adnan Miisellem, “Sayyid Qutb and Social Justice, 1945-
1948, Journal of Islamic Studies, cilt 4 (1), 1993, 52-70; Yvonne Haddad,
“Sayyid Qutb: Ideology of Islamic Revival”, John Esposito, Voices of
Resurgent Islam, (New York, 1983) ve Ahmed Musalli, “Sayyid Qutb: The
Ideologist of Islamic Fundamentalism”, Al-Abhath, (Beyrut Amerikan
Universitesi), cilt 38, 1990, 42-75.

E. Sivan, “Sunni Radicalism in the Middle East and the Iranian
Revolution”, International Journal of Middle East Studies, 21 (1), Subat
1989, 1.

Ayrintili bir inceleme i¢in, bkz.: Muhammed H. Diyab, Sayyid Qutb, 28-99.

Kutub, sistematik Hristiyan ilahiyat temeline sahip degildir. Bununla
birlikte ¢alismasinda Oyle unsurlar vardir ki, Paul Tillich’in muhtesem
eserini hatirlatir, Systematic Theology, 3 cilt, (Sikago, 1953-1962).

D. Macdonell, Theories of Discourse: An Introduction, (Londra, 1986), 45.
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Seyyid Kutub’un Tesekkiil Devresi: Bir Edebiyat,
Kiiltiir ve ilahiyat Elestirmeninin Tezahiirii

Seyyid Kutub’un ilk entelektiiel yonelisini ve Misir
entelektiiel yasaminda aktif bir islami rol almaya onu
yonlendiren sebepleri degerlendirmek i¢in, onun ilk edebi
mesguliyetlerini  diislinmek  sarttir.  Kutub’un gen¢  bir
elestirmen ve miiellif olacak, Islim ve gelenek karsiti tavrin,
Arapga’nin psikolojik temeli tizerine 1938’de yayimladigi iki
makaleden daha iyi hi¢bir sey anlatamaz. Burada Kutub, hem
Islam hem de Arapca karsisinda tercihini  Misircilik
hareketinden (Egyptianism) yana koyar.

Ondokuzuncu yiizyilin evrim ve ilerleme kavramlari ile
Abbas el-Akkad, Ibrahim el-Mazini ve Taha Hiiseyin’in temsil
ettigi yeni edebi ekolden etkilenerek, Kutub, modern Arap dili
ve edebiyatinda geleneksellerle modernistler arasindaki
kavgayi ele aldi.** Vardigr sonug pek ¢ok taraftariyla birlikte
geleneksel Arapga ekoliiniin, dil ve edebi ifde hakkindaki kati
goriisii dolayisiyla, modern ¢agin talepleri ve degisimlerin
hakkindan gelememektedir. Kutub’un iddiasina gore “dil,
konusanlarmin  ortammna uyum saglayabilen canli bir
organizmadir. Dil, bilimin ve fikirlerin gelismesine paraleldir,
siyaset, ekonomi ve toplumda etkilenir ve tipki diger canli
organizmalar gibi evrim geg¢irir ve biiyiir.”** Buna gore, kavga,

340 Abbas el-Akkad’in S. Kutub’un yasamimimn sekillendirici safhasi iizerine
biraktig1 etki hakkinda pek ¢ok sey yazilmistir. Bkz.: M. Ebubekir, “Sayyid
Qutb’s Interpretation of the Islamic View of Literature”, Islamic Studies,
cilt 23 (2), Yaz 1984, 57-66; Ahmed Bedevi, Sayyid Qutb, (Kahire, 1992),
9-69; Salah Halidi, Sayyid Qutb: Mina al-milad ild al-istishhad, (Sam,
1991), 93-191 ve A. Misellem, “Sayyid Qutb’s literary and Spintual
Orientation (1932-1938)”, The Muslim World, cilt 80 (3-4), Temmuz-Ekim
1990, 176-189. Kutub’un kendisi muhafazakar el-Rafi’i’ye karsi daha
liberal olan el-Akkad’m yaninda yer almigtir. 1938”de al-Risala’de yazmis
oldugu makalelerinden faydalanmak yerinde olur. Ozellikle “Bayna al-
‘Aqaad wa’l Rafi’i”, Al-Risala, say1 251, Nisan 1938, 692.

341 S, Kutub, “al-Dalalah al-nefsiyah 1i’l alfaz wa’l tarakib al-‘arabiyah”,
Sahifat Dar al- ‘Ulum, 3(3), Ocak 1938, 23.
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iki tabiatin, zihniyetin ve ifade seklinin arasindaki temel
farklarin bagka bir yansimasidir sadece.

Kutub, Arap ya da Miisliman oldugundan daha ¢ok bir
Misirh gibi konusur. Iddiasina gore, Arap dili sirf tarihi
gergeklere degil, Misir milletinin essiz tabiati, sosyal v etarihi
ihtiyaglarina da tabi olmalidir. “Arapg¢a’nin bizim ana dilimiz
olmadigint dillendirmekten ¢ekinmemeliyiz. Zira bu dil,
adetleri, gelenekleri, diisiincesi, ortami, siyasi ve ekonomik
sartlar1 bizimkinden farkli baska bir millete aittir ve ayni
sekilde iki millet birbirinden ¢ok farklidir.”**? Bu onciile
dayanarak, Misirli imajini gergeklestirmek igin, Misir halkinin
arap dili prensiplerini yerine gececek yeni bir ifade vasitasiyla
sosyal kok ve kimliklerini yeniden kesfetmeleri gerektigi iddia
edilebilir. Misircilik hareketi, dis etkilere acgiklik ve esneklikten
gecerek yeni bir ifade bulmalidir. Ve iddiasina sdyle devam
ediyor:

Kimilerinin algiladigi gibi dil ve edebiyat kavgasindan
ziyade, geleneksellerle modernistler arasindaki kavga
esasen, kendi 0zel ve genel c¢ergevesinde hayata
bakiglarina karigmayan, dil ve ifade iizerine ayri ayrn
goriislerinde giic beld birlesen iki zihniyet arasindaki
farkliliklardir. Modernist ekoliin genis duygu diinyasi,
zengin psikolojik birikimi ve mevcut kecriibesiyle
karsilastirildiginda; eski ekol duyguda s18, bilingte ilkel ve
hem psikolojik hem de tecriibi olarak pek miizehhez
sayillmayacak durumdadir.34®

Bu donemde Kutub, Misir Kkiiltiiriinde Batililasma
sorunuyla bir biitiin olarak ugragmasa da, dil, zihinsel bakis
acist ve kiiltiirel yonelis olarak modernist bir yaklasimi tercih
etmistir. Bu modernist yaklasim, Arap dili ve edebiyatinin
gerileyen gidisatina ve neticede biitin Arap ve Islam
gelenegine aykiridir.

342 pgee., 27.

343 S, Kutub, “al-Dalalah al-nafsiyah 1i’l asalib wa’l itiyahat al-hadithah”,
Sahifat dar al- ‘Ulum, 5(1), Temmuz 1938, 102.
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Kutub Arap dili ve edebiyatinin altin ¢aginin kutsiyetini
kesinlikle inanmamistir. Daha ziyade, Darvinci evrim
ekoliinden etkilenmis ve dili siirekli evrim gegiren bir
organizma olarak gérmiistiir. Kutub, en iyi Arap siirinin klasik
siir oldugu fikrinden kaginir. Kendi ifadesiyle, geleneksellerin
kanaatine gore, “ilk Islam siirinin takip ettigi cahiliye siiri en
iyisidir. Sonra Umeyye’nin, sonra Abbasilerin ve bugiiniin siiri
distintildiigiinde, onlara gore geri kalmis ve kesattir (mute’hir
ve munhat)... Dolayisiyla, onlarin fikrince, kendimizi
kaybedene kadar maziye hiirmet etmeye mecburuz.”** Bu
baglamda enteresan olan, galiba ne Kutub’un siir iizerine
gorisleri ne de genel olarak edebiyat degil, gegmis ve gegmisin
tiretken bir gen¢ ile olan alakasi hakkinda Kutub’un
diistindiikleridir. Gegmisi entelektiiel bir sorumluluk v ekabul
edilemez dini bir miras olarak gérmekten uzak olarak, bugiin
adina gegmisi reddedip, bugiiniin ve gelecegin gegmisin
sinirlart  disgindaki imkanlarla dolu odugu one siirmektedir.
Modernist bir bakis agisisan sahip omak verili ge¢cmisi inkar
etmektir. Gegmis tarihsel bir tarafsizlik ile ele alinamaz.

Estetik konusmasinda, kendini sair, elestirmen ve miiellif
olarak goren Kutub, siiri insanin i¢indeki duygular ve dis
diinyasinin en yiiksek ifadesi olarak algilar. Burada, daha sonra
Kur’an calsimalarinda tatbik ettigi baslica kavramlardan biri
olan siirde biitiinliik ve ahenk kavramlarmi kesfediyor.>*
Kutub, sairi filozoftan ftstiin gorlir ¢linkii “sair hayatin
biitiiniiyle i¢indedir, hayatin hislerini hisseder, hayatin
bilincinin bilincindedir, onunla karsilikli iletisim halinde.
Boylece hissettigini  veya hayatin  kendisi  hakkinda
tartisilmasin istediklerini tartisir.”*® Ote yandan filozof, elitist
duygu ve diislincelerini sunmaktan bagka bir sey yapmaz. Zira

344 S, Kutub, Muhimmat al-sha 'ir fi I-hayat, 23.

345 Kutub’un diigiincelerindeki uyum hakkinda bkz.: Abdurrahman Cherif-
Chergui, “El principio de armania en Sayyid Qutb”, J. M. Barral,
Orientalia Hispancia, (Leiden, Tarihsiz), 195-208.

346 S, Kutub, Muhimmat, 15.
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o, fildisi kulesinde yasayan bir entelektiieldir. Kutub’un ilk
donem diislincesindeki bu sair ve filozof siralamasi Kutub’u
mesgul eden iki meseleyi yansitir: Samimiyet (intimacy) ve
sogukluk (alienation). Sair samimiyetin, 06znel bilincin,
linguistik (dilbilimsel) miibadelenin sembolii iken, filozof
soguklugun, nesnel ve kat1 beyanatlarin ve linguistik sabitligin
semboliidiir. Diger bir ifadeyle, Kutub sairi fevkalade bir
entelektiiel, gergek bir misyonu kendini verdigi sosyal bir
mesguliyeti olan sahsiyet ve velud fikirlerin adami olacarak
tasavvur ediyor.3¥

Cocuklugunu hatirlamak veya romantik bir tabiat tasviri
yapmaktan ziyade, sair hislerini iyice arastirmali ve hayatin
zengin panaromasini nakleden bir vasita olarak bunlar1 digariya
yansitmalidir. Kendi ifadesiyle, “sair zaman, mekan ve
kendisini ¢evreleyen her seyden etkilenir... Clinkii onun hisleri
genis capta bu faktorlerden dogar.”**® Kutub, Misirli geng
sairlerin siirlerinde kasveti ifade ettiklerini 6ne siirer, kimileri
savag donemindeki Misir’in kotiimser yasam sartlarini siire
doker. Bu sairler bizzat kendilerini anlatiyorlardi ¢iinkii, “onlar
son yillardaki Misir geriliminin; siyasi, ekonomik, sosyal
sahalardaki gegis, belirsizlik ve g¢atisma ile ayirt edilen bir
donemin Ornegiydiler.”**® Bu kotimserlik, c¢elsiki  ve
yabancilagma, canli bir immetin yansimasindan baska bir sey
degildir. Bir kere dah aKutub “canli organizma” ifadesini
kullaniyor ve burada, dildeki gelisme ve insanlardaki hayat
arasindaki organik bagi goriiyor.®® Sair, milletin tamaminda
tutusan duygular1 aktarabilen istiin ve miimtaz bir varliktir.
Kutub bu asamada sairin kurtarica ve sosyal olarak sorumlu
oldugunu iddia ediyor degildir.

347 Kutub’un siir ve felsefe iizerine ilk tavr1 hakkinda etrafli bir inceleme icin
bkz.: Bedevi, Sayyid Quth, 12-16.

348 S, Kutub, Muhimmat, 91.
349 Ag.e., 91,
%0 Ag.e., 92.

155



HASAN EL-BENNA VE IHVAN'IN KURULUSU

Genel anlamda Kutub’un sair ve diisiiniir olarak tesekkiil
devresi, geleneksel kdylii ¢evresinin tizerindeki derin etkisinin
oldugu oniig-ondort yaslarina kadar uzanabilir. Kutub’un
Misirlt en {inlii otobiyografi miiellifi olan, ama, Taha Hiiseyin’i
taklit etmeye ¢alistig1 otobiyografik oykiisii Tifl min el-Karye
(Kdyden Bir Cocuk)’de bu etki en iyi sekilde tasvir edilir.!
Kutub’un elestiri yazist Nakd Miistakbel’de agikga zikrettigi
gibi, burada Hiiseyin’in edebi etkisi barizdir. Tifl min el-
Karye’deki etki sadece edebiyat ve siirde Kutub’un iislubu ve
metotunda degil, hem halihazirdaki sosyal, dini, ekonomik
sartlar1 taklit etmek, hem de kitlelere alternatif bir iimit sunmak
vasitast olan elestirisinde de goriiliir. Kutub, degerini takdir
edemeyen bir kiiltiirde elestirinin 6nemini bilmektedir. bunun
igin takip ettigi diistur, Kutub ve Sahsiyat’da da beyan ettigi
gibi, elestirinin temel fonksiyonu (vazifatii’l-nakd) once
diktigini yikmaktir. Yikim (el-hadm) lakim olan patlamalara,
kirilmalar1 ve kokten degisimleri saglar. El-hadm, eskiden
kalma atalet ile ¢evrilmis bu aptallar1 uyandirmak igin en
faydali aragtir.3

Tifl min el-Karye’de Kutub, yilizyilin ilk yirmi yilinda
Misir  kasabalarindan  birinde hayatin nasil  oldugunu
orneklendirici bir manzara g¢iziyor. Bu, sufilerin baskin rol
oynadig1 popiiler kiiltiiriin hakimiyeti ile ayirt edilen geleneksel
bir kéy hayatidir. Kutub kéyde yaygin olan geleneksel Islami
medrese ile kendisinin kayith oldugu modern okul arasindaki
egitim farklarini irdeliyor. Bilhassa, kdyii sik¢a ziyaret eden
Kabhireli 6grencilerle yaptigi anlama kiiltiirel alis-verislerden
dolay1 yeterince sansli oldugu, ilk formasyonundan bahsediyor.
Koy i¢in duydugu derin tutku ve kazlara olan &zel askini
anlatryor. Bir delikanli olarak kizlarin ve erkeklerin ayni sinifta
ders gormeleri tarataridir.

31 Bkz.: Taha Hiiseyin, An Egyptian Childhood, gev.: E. H. Oaxton, (Londra,
1932).

32 3, Kutub, Kutub wa shakhsiyat, (beyrut, 1974), 5.
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Kutub, kasabada hassaten avam dininin tatbikgilerini
elestirmektedir. Kutub’un seyhin (veya kutsal kisinin)
pratiklerine dayanan elestirisi, kasabanin etrafindakilerle
kurdugu ahenkli iligkiyi bozuyor sayilmaz. Kutub, “nadiren dus
olan”®® seyhin uygulamalarini alayla tasvir eder. Seyh banyo
yaptiktan sonra, yikandigi suyu ailesinin bereket alameti olarak
kasaba halkina dagitmasinmi isteyecektir. Seyhin manevi
bereketinin maddi 6diilleri de vardir. Pek ¢ok ziyaret¢i bereket
ve bol hediye beklentisiyle seyhin evine varir. Bununla beraber
Kutub su hususa da dikkat ¢ekiyor, seyhin evi fiziksel hastalar
icin bir hastanedir ve seyh karizmasi, popiileritesi, essiz olusu
ve bereketi ile goze carpar. Boyle bir kasaba ortaminda din ve
toplum arasindaki karsilikli etkilesim seyhin 6zel manevi
hediyeleri ile ahenkli olarak devam eder.3s

Kutub’un, seyhin araci roliini reddetmesi, daha sonra
toplumda dini kurumlarin rolii iizerine seddetli bir elestiriye
doniismiistiir. Kutub’un ¢ok onemli calismasi Me araketii’l-
Islam ve’l-Re’smaliye (Islim ve Kapitalizm Arasindaki Savas)
lizerine yaptigl analizde bunu agik¢a gosterecegim. Kutub’un
avam dinine olan tepkisi esasen, hurafeler, mitler, gaybla
gizemli baglar ve gelecegin belirsizligi  kiiltiiriindeki
rasyonaliteye kars1 bir zaferdir. Kasabadaki somiirli atmosferini
tasvir ederken, kasabayir mesken tutmus hirsizlarin %90’
onceden haber veren bir sahsiyet olan kasaba lideri veya
umdesinin roliine deginmeden gegemiyor.3®

Kutub’un kasaba seyhi ve liderini kiigiimsemesi, geng bir
adam olarak kendini verdigi genis capli bir sosyal ilgiyi
Orneklendiriyor. Daha sonra bu ilgi Misir toplumundaki
yoksullarin derdini ortaya ¢ikarmaya kendini hasretmek ve
derin bir sempatiye doniisecketir. Neticede Kutub bu bunaltici

353 S, Kutub, Tifl min al-garya, (Beyrut, Tarihsiz), 78.

%4 Modern Arap diinyasinda bereket, din ve toplum arasmdaki karmasik yapi
igin, kaynak M. Gilsenan, Recognizing Islam: Religion and Society in the
Modern Arab World, 6zellikle 4. ve 5. boliimler.

36 S, Kutub, Tifl min al-garya, 137.
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sosyal robleme ¢oziim arar ve bunu Islam’da bulur. Sosyal
farkliliklarin  pek telaffuz edilmedigi geleneksel bir koy
zemininden gelmek, tagranin sosyal ve ekonomik sikintilari
Kutub’u hayli mesgul etmektedir. Tifl min el-Karye’de,
Kutub’un kendisi kasaba halkindan ayirdigina dair bir belirti
yoktur. Kutub onlardan biridir ve onlarn derdi, onundur.
Miisellimin, kasaba sonrasi tecriibelerine dair anlatimi,
Kutub’un sadece fakirlere karsi duygularina 1s1k tutar,
“imkanlar1 kit olanlarla ilgili bu hatiralar ve &teki ¢ocukluk
tecriibeleri sonraki hayatinda da aklindan ¢ikmamis, kendisini
bu iscilerin ve onlar gibi aglik kargiliginda Nil vadisine altin
eken milyonlarin somiiriiciisii olarak gérmeye sevk etmistir.”3%

Geng bir elestirmen olarak Kutub, en azindan baglangigta
edebiyat elestirisinden daha karmasik goziiken bagka bir
elestiri alanina, yani kiiltiir ve egitim elestirisine yonelmistir.
Liberal ve Batili Arap diisiincesinin kose taslarindan biri olan
Taha Hiiseyin, Mustakbel el-Sakafe fi Misr’daki ¢ikarimlart ile
Kutub’a meydan okumustur.

Miistakbel el-Sakafe fi Misr, savag domenide yazilmis,
Misir’da daha iyi ve daha demokratik bir egitim sistemi i¢in
teorik liberal bir savunmadir.® Burada, Taha Hiiseyin, Misir
zihniyetinin Bati medeniyetine tamamen batmasini, bunun
bilimsel ve kiiltiirel katkilarini hararetle savunur. “Kanaatimize
gore; bireysel olsun, kolektif olsun maddi terakkinin kistasi
Avrupa’dan alacagimiz maddi yasama dayanmaktadir.”’s%®
Genellikle Kutub, Hiiseyin’in edebi hususiyetlerinden ve Misir
toplumunda kiiltiir ve egitimin durumuna iligkin ikna edeci
arglimanlarindan etkilenmistir. Bu donemde Kutub kendisini,
partileri ve gruplari onaylamayan miistakil bir metota sahip,
bagimsiz bir entelektiiel olarak tanimlar. Misir’in Avrupa’ya

356 Adnan Miisellem, The Formative Stages, 74.

%7 Savas déneminde Misir’daki liberal diisiincenin bir incelemesi i¢in bkz.:

Albert Hourani, Arabic Thought in the Liberal Age, (Cambridge, 1970) ve
Charles Smith, Islam and the Seareh for Social Order in Modern Egypt: A
Biography of Muhammad Husayn Haykal, (Albany, 1983).

358 Taha Hiiseyin, Mustagbal al-thaqafa fi misr, (Kahire, 1938), 31.
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cografi yakinhigt nedeniyle Misir =zihniyetinin  zaten
Batililagtigini  savunan, Hiiseyin’in ana teziyle, bu siralar
Kutub’un basi derttedir. Hiiseyin’e gore, Avrupa ile yakinlik
daima mantiklidir, zira Misirlilarin mantigi ile Avrupalilarinki
aynidir.

Hiiseyin daha da iler igiderek, bu yakinligin kadim Misir
ve Yunan medeniyetleri arasindaki ilk etkilesime dayandigini
one siirer. Kutub’a gore ise bu argiimanin iki temel sebepten
dolay1 kabul etmek zordur. Evvela Misir’daki kadim Yunan
varligi, “halkin nefret ettigi Firavunlar®® tarafindan yiiceltilen
kiiltiirel sémiirge halini almistir. Burada Kutup Ingiliz etkisi
altindaki Misir’in siyasi durumundan dem vuruyor: “Misir
genel siyasetini ve egemenligini yagmalayan sinirsiz bir
kolonicilige miisamaha gosteremez.”*® Bu yiizden Hiiseyin’in
sundugu ortak payda olan zihinsel yakinlik, Kutub tarafindan
kabul gdrmez. Ikincisi, birlik kaynagi olarak Islim’m ve
Arapga’nin roliiniin kiigiimsenmesidir. Kutub, Hiiseyin’in din,
birligin kaynagi olarak kabul etmedigini ©ne siiriiyor.
Hiiseyin’e gore, Miisliimanlar dinden ¢ok Yunan felsefesinden
etkilenmislerdir. Kutub da Yunan felsefesinin sadece Islam’mn
egitim gormiis elitlerini etkiledigini savunarak karis koyar.
Ustelik Islam “Misirlilart etkileyecek essiz bir damga siirmiis
ve diinyanin en gii¢li ruhu olan saf arap ruhunu onlara
agtlamigtir.”®** Dahasi, hem din, hem kanun, hem de medeniyet
olarak Islam, Misir toplumunun sosyal ve kiiltiirel temellerini
yeniden yapilandirmigtir.” Kur’an, idaresi altinda olan biitiin
Oteki zihniyetler gibi Misirli zihniyette de belirli bir baglamda
yer almistir, o da Kur’ani kanunlar ve Kur’ani diinya
sistemidir.”*? Daha oOnce ele aldigimiz. Arap dili tizerine
yazilmis iki makalesine tamamen zit olarak Kutub, Misir

39 Seyyid Kutub, “Naqd mustaqgbal al-tahaqgafa fi misr”, Sahifat Dar al- ‘Ulum,
cilt 4, Nisan 1939, 34.

%0 A g.e., 35
%1 Ag.e., 38
%62 Ag.e., 41,
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toplumunda liberal projenin kiiltiirel ve entelektiiel sonuglarina
karsi tetiktedir. Bu projeyi, Islam ve arapgilik hareketinin bir
kismu kadar, Misir gelecegi i¢in bir tehdit olarak gérmeye
baglar. Kutub’un diisiincesi belli bir yone c¢evrilmistir. Bir
yanda hem Arapga’yt hem Islam’1 birakirken, 6te yandan Taha
Hiiseyin’in liberal yoneligini reddetmektedir.

Hiiseyin’in fikirleri gibi fikirlerin serbest elestirisi ve
tarafsizlik  iddiasi, bu donemde Kutub’un entelektiiel
yasamindaki karmasanin belirtisidir. Hiiseyin’in =~ Misirh
mantalitenin Batililagsmasini onaylamasinin aksine, Kutup
“Misirlht zihniyetin” Bati’dan tamamiyle farkli ve mistakil
oldugunu savunma ¢abasindadir. Ustelik, Kutu, kiiltiirlii
Misirlilar tarafindan benimsenen Avrupali zihniyeti ile “bizim
doktrinlerimiz, geleneklerimiz ve bilincimiz% arasinda, Misir
toplumunda derin bir kutuplasma oldugu hiikkmiini
vermektedir.

Kutub, ¢atismanin iki temel gergekten dolayr medeniyetle
ilgli oldugunu algilamaktadir: (1) Misir zihniyetindeki Islami
etki; (2) Misir toplumunda yayilan Batili fikirler ve adetlerin
gdlgesindeki (bilhassa Ingiliz ve ) Bati koloniciligi Taha
Hiiseyin, ileri Bati’dan Avrupa egitim metotlari1 ve hatta diinya
goriisii almaya Misirlilart davet etmekten imtina etmez.

Egitim sistemi ilk, orta ve lisede uygulanan sadece Avrupa
metotlarina... dayanir. Sayet, babalarimiz ve dedelerimizin
mantalitesinin Dogulu olduguna ve temelde Avrupalilara
tezat oldugunu farzedersek, g¢ocuklarimizi son derece
farkli 6rmeliyiz. kafalraina meredeyse tam Avrupali fikir
ve dosiince kaliplar1 koymaktayiz. Atalarimiz tarafindan
kullanilmig teknikleri ihya etme adina, Avrupali sistemin
terk edilmesini cidden savunan birini tahayyiil
edemiyorum. Aslinda, Avrupalilar Orta Cag boyunca
[slam diinyasinda hakim olan metotlar1 8diing aldilar. O
halde onlar sadece bizim simdi yaptigimizi yapiyorlardi.
Bu esasen bir zaman meselesidir.®

363 ALg.e., 45.
364 T. Hiiseyin, The Future of Culture, cev.: S. Glazer, (New York, 1975), 13.
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Seyyid Kutub, Avrupa egitim sistemi ile topyekln
biitiinlesmeye karsidir. Kutub 13 y1l sonra, Hiiseyin’in toplumu
ve Misir egitimini modernlestirmeyi planlayan liberal projesini
Ingiliz koloniciligine ve Misir’a boyun egdirecek acik
vasitalarina baglar. Daha sonra Kutub, Hiiseyin’in enetelektiiel
ve liberal projisine bilyiik bir elestiri yoneltir. Kutub’un
kanaatine gore, Hiiseyin somiirgecilerin elinde bir piyon haline
gelmistir. “Ingilizler, bu adamin fransiz yanlis1 (prancophile)
egilimlerini biliyorlardi. Hiiseyin Egitim Bakani oldugunda,
Ingiliz kiiltiiriiniin tehlikede oldugunu fark ettiler ve Taha
Hiiseyin’in Ingiltere’ye davet edilmeye layik, miihim bir
miiellif olduklarin1 da, iste o zaman hatirladilar... (ingiliz)
koloniciligi, Egitim Bakanliginda gevirdigi dolaplarin ortaya
¢ikmasi hususunda son derece ihtiyatlidir.”3

Ozetle, Hiiseyin Misir toplumundaki egitim bunalimina,
tamamen Batili metotlar ve mefhumlara bagli bir ¢dziim
oneriyor. Demokrasinin yiikseltilmesi ve Misir devletinin
hakimiyeti gibi ulasilmas1 giic bir hedefe niyetlenirken
toplumun her smifi i¢in serbest temel egitimi savunuyor. Bu
liberal fikirler Kutub tarafindan ayni oranda
paylagilmamaktadir. Kutub’un Hiiseyin ile hemfikir oldugu
nokta devletin heterojen egitim sistemini bir formiil altinda
birlestirmesi ~ ve  iilkedeki  yabancilarin = misyonerlik
faaliyetlerine degil, Misir devletinin milli amaglarina hizmet
etmesi gerektigidir. Kutub, Hiiseyin’le ortak oldugu hususlarda
daha da ileri giderek, milli hedeflerin basarilmasi i¢in, Ezher’in
dini egitimin devletin kontrol etmesi ve yonlendirmesinin
yaninda, modern c¢agm taleplerini karsilayamayan fikirler
iretmesinin de engellenmesi gerektigini savunur.®® Meticede
Kutub, milli mefaati yiicelten, siniflar ve gruplar arasindaki
egitim farkini azaltan bu egitim politikalarinda Hiiseyin’le ayni
fikirdedir. bununla beraber Kutub, Misir’in kiiltiirel ve dini
kimligi hususunda Hiiseyin’den ayrilir. Kolonicilik ve kiiltiirel

365 Kutub, Ma arakat, 100-101.
366 Kutub, “Naqd mustagbal al-thaqafa”, 76.
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Batililagma meselesini Hiiseyin’den ¢ok daha ciddi ele alir.
Dolayistyla Misir'in  gelecekteki kiiltiir politikastyla ilgili
tamamen farkli bir sonuca varir.

Kutub’un fikirlerinin kiiltirel kimlik ve entelektiiel
kesinlik arayigt i¢indeki derin bir insan ruhunu yansittigi
sdylenebilir. Ote yandan Hiiseyin’in fikirlerin Batili kiiltiir ve
egitime bulanmig basarili bir halk insanimi, edebi ve
profesyonel konumunu yansitir. Daha &nemlisi, Hiiseyin’le
Kutub arasindaki park, kiiltiirel yonelisler, sosyal konumlar ve
catisan alternatifler arasindaki farktir. 6zerk bir entelektiiel farz
olunan Kutub aslinda, kitlelerin sosyal bakisi, idealleri,
geleneksel Islami egitimleri ve egilimlerine kendini adanustir.
bu baglamda, Kutub’un Islamc1 fikirlerinin dogusunu
kavramak kolay olacaktir.

Kur’an’in Sanatsal ifadesi

kutub’un 1930’lardaki fikirleri, daha Once de zikr
olundugu gibi ne yeknesak bir tavir ne de dini, sosyal ve
ideolojik meselelere tam bir teslimiyet sergiler. Daha ziyade,
Kutub Misir kiiltiiriiniin derinligini kavrama asamasindayd: ve
neticede kutuplagsma, gerilim ve sOmiirgeciligin hayal
edilenden daha gergek oldugunu kesfetmisti.

Bu karisik ve zihinleri karigtiran durum karsisinda, Kutub
1930’larin sonlarinda yeni bir entelektiiel senteze ulasarak
denge, entegrasyon ve estetik gibi kavramlari tartimaya baglar.
Bu fikirler, Kur’an estetigi iizerine yaptig1 iki ¢calismada en iyi
sekilde 6rneklenir. Genel olarak, hayatimin bu déneminde yani
1940’larin sonlarinda, sanat ugruna hitabet sanatinin Gtesine
giderek, sanatsal bir metin olarak Kur’an’in dini, sosyal ve
hatta ideolojik kullaniminit savunur.

Kutub’un ileri siirdiigline gore, eger Kur’an’in imgeleri,
sembolleri, musikisi ve sentaksi ilizerine c¢alisilirsa, Kur’an
kolayca sezilebilen manay1 verir veya manalar ag1 orer.
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Geleneksel bir kasabada, Kur’an’in epistemolojik
prensipleri ve soyut fikirlerini kavrama imkanin1 elde
edememistir. Hasil olan tek sey, kiigiik bir oglanin kalbinde
farkli ayetlerin harekete gegirdig isanat imgeleridir. “Geng ve
saf hayal diinyam”, diyor Kutub, “Kur’an ta8afindan ifade
edilen imgeleri abartmigti. Saf bir hayal olmasina ragmen beni
hareket gecirmis ve duyarhiligimi canlandirmisti. Bu imgelere
daima, bilhassa vecd ve sevk halinde iken, ¢ok deger
veriyordum.’’3%

Kutub, kasaba yasamindan ¢ok canli olarak hatirladig,
canlilik, dinamizm ve mesguluyet imgelerinin, varligin isteyici
dogasindan dolayr yetiskinliginde kayboldugunu gergegini
aciyla dillendiriyor. “Yazik! Giizelligin alametleri kayboldu,
hosluk ve hasret duygulari pek ciliz kaldi.”’*%® Kutub, Kur’an’in
iki tesiri arasinda takilip kalmustir. ilki saf, piiriizsiiz,
bozulmamis ve ahenkli iken ikincisi anlayistan mahrum,
karmasik ve boliik porgiiktii (mu’akked ve miimezzek).

Yetiskinlik ¢aginda Kutub, Kur’an’a yeni bir duyguyla
yonelir. “Tefsirlerini degil, onu okuyarak Kur’an’ina
yonelmigtim. Aziz ve giizel Kur’an’t yeniden kesfettim ve
orijinal saflig1 olmaksizin benim hosluk ve hasret imgelerimi
yeniden buldum. Kur’an’in gaye ve hedeflerini kavramay
asimdi baglamigtim,”3%°

Kutub, Islim Peygamberi’nin karizmatik sahsiyetinin
Islam’m ilk takipgilerinin hidayetinde temel etken olmasimin
yaninda, ihtida siirecinde kat'? faktoriin Kur’an oldugunu
kavunuyor. Kutub, Kureys’in iki lideri Omer Bin Hattab ve
Velid Bin Mugire 6rnegini veriyor. ilki, Kur’an’1 dinledikten
sonra hidayete ermis iken, digeri Islam’a olan nefretinde hat
etmistir. Bununla beraber, miicadeleci fitratlarina ragmen her
ikisi de, estetik ve etkileyici bir eser olan Kur’an’in cazibesine

367 Seyyid Kutub, al-Taswir al-fanni fi’l Qur’an, [Kahire, 1963; (orijinal baski,
1945)], 7.

38 Ag.e., 8.
39 A ge.
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kapilmig, biiylilenmislerdir. Kisaca, ontolojik ve varliksal
karakteristikleri di ilave edilince, Kur’an’in siimullii manevi
varligi miiminlerin de, kafirlerin de iizerinde bariz bir etki
birakmaktadir.

Kur’an, Araplara kadar sairane bir halki, derin duygular
ve hayal diinyasinin genisligi ile meshur olan insanlart nasil
etkileyebilmigtir? Miimkiin olan tek cevap, Kur’an’in gizemi,
biiyiisii ve tesirine kapilmis olduklaridir. Kutub, Islim vahyinin
baslangicinda insanlarin hidayetinin ¢esitli nedenleri oldugunu
one siirmektedir: (1) Nebevi tesir, (2) Miisliimanlarin deruhde
ettikleri sabir ve fedakarlik; (3) Mislimanlarin galibiyetleri; ve
(4) Hassaten Medine ve Medine sonrasi donemde tatbik
edilisinden sonra, seriatin hoggorii ve adaleti. ttarihi sosyal ve
dini olan bu sebeplerden higbiri, Kutub’a gore bagka bir temel
nedinin yerini tutamaz ki o da Kur’an’in sihridir. Bu gizemin
kokleri gelecek hakkindaki tahminler ve metafizige tekaddiim
eder. Bu sihir, Kur’ani nizamm iilkesinde yerini alir. Sihir
sezgisel (intvitive), hayal giicline dayanan (imaginative) ve
miibalagali ifadeler ile karakterize olur.

Kutub, tefsir tarihinin, Kur’an estetigi lizerine siimulli bir
teori sunmakta basarisiz oldugunu da savunur. Miifessirler
metnin linguistik (dilbilimsel), hukuki, fikhi, tarihi ve gramatik
manalarini enine boyuna incelemekle mesguldiiler. Bu nedenle,
Kur’an’daki sanatsal ifadeler meselesi, ilk ilim adamlari
tarafindan hakkiyle tartigilmis degildir. Kutub’un kanaatince,
sadece iki Miisliiman niifessir, Zemahseri ve Ciircani Kur’an’in
estetik manalarini aktarmaya yaklagmiglardir. Her ikisi de
Kur’an’in essizligini (i’caz) tartisgmis v eKur’an estetigi
teorisine, sistematik olmamasina ragmen, genel temeller
atmiglardir. Bununla beraber, genelde Kur’an’in temel sanatsal
Ozellikleri gizlenmis ve ifade edilmemis olarak kalmigtir.

Sanatsal temsil (artistic representation) ne demektir?
Kutub, sanatsal temsilin Kur’an’in tercih ettigi ifade metotu
oldugunu one siirmektedir. Kur’an, somut olarak tasarlanmig
bir yolla soyut, manevi bir manayi, zihnin psikolojik bir halini,
somut bir olayi, canli bir sahneyi veya insanlara ait temsilleri
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ifadelendirir. Ustelik, temsilin Kur’ani metodu, neredeyse
gercek bir kigilik vererek somut bir hayat anlayisi tasir. Bu
baglamda Kur’an zihnini psikolojik durumlarini zihinsel resim
ve manzaralarca doniistiirerek ve bu suretle insan tabiatinin
goriilmeyen ve soyut gerceklerini yiicelterek soyut fikirleri
sekillere veya hareketlere gevirir.®"

Ote yandan, Kur’ani temsil ¢ok boyutludur. O, rengin,
hareketin ve ritmin temsilidir. Pek ¢ok Kur’an ayetindeki
tasvir, diyalog ve ritmin karsilikli iliskisi, hayat ve enerji dolu
bir umumi manzara arzeder. Kutub, temel tezini ispatlamak
icin hangi ornekleri veriyor? One siirdiigiine gére, (1)
Kelimeleri somut imgelere donistiirii; (2) Soyut manlari,
zihnin psikolojik ve duygusal hallerini yiiceltir; ve 3) Tesirli
imgeler vasitasiyla farkli insan tiplerinin ve onlarm zihinlerinin
psikolojik hallerini portreler. Kutub’un Kur’an’t Kkotrinsel,
sosyal ve etie dayanan bir metin olarak incelemedigi barizdir.
Kur’ani vahyin bagka yonlerinden daha ¢ok estetik degeri ve
icinden c¢ikarilabilecek anlamlari ile ilgilenmektedir. Benim
kanaatime gore, Kutub’un Kur’an metnini estetik olarak
kullanmasi, metnin daha genel ve belki de hayal giiciiyle
ideolojik bir dokiiman olarak 1950’lere ve 1960’larda
kullanilmasina ortam hazirlammstir. Ilerideki iki boliimde
gorecegimiz  iizere, Kutub Kur’ani diinya goriisiini
(weltanschquung), ii¢ davramiglar. Metafizik, Hak Teala
(supreme Beingi) olan allah’t ele alirken, diger iki prensip
tarihte ve toplumda Islam birligine inceler. Allah’la insan
arasindaki iliski, Kur’an’in anahtar tavramalarindandir. Bu
iliskiyi bagka miithim bir boyut takip eder, yani bu sekilde
tartigmay1 amaglamamaktadir. Amaci, sanatsal yol ile Kur’an
metnini essizligini, icazim ispatlamaktadir.

Kutub, Islim’da bilginin epistemolojik temellekiyle ilgili
fazla bir sey sOylemedigi gibi, akil ve vahyin miinasebetine de
kafa yormaz. Leonard Binder’in ustaca gosterdigi dogrudur.
Buna gore 1940’larin Kutub’unun diislindigii,

370 Ag.e., 34-35.
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temellendirilmesi gereken gercek, realite veya Tanr
iizerine bilgi degil, bilingtir. Kutub bilhassa, dini, sosyal
ve tarihi meselelerin diskuruna uygun olan formun estetik
oldugunu savunanlar ile bir saftadir. Burada su fark
gozetilmelidir ki, Kutub belirli bir ¢agin kiiltiirel bilincinin
yorumcusu olacak sanatcinin roliine taifta bulunuyor
degildir. Dah aziyade Kutub ilahi bir sanat araciliiyla,
askin (transcendent) dini bir bilinci nakleden vahyin
roliinii yazmaktadir. agkin ile kastettigim, beser sartlarinda
aract olmaksizin baglanti kuran, evrensel bir gergegin
(Tanr1) nakledilmesidir. Fakat Kur’an’1 6gretmek, yalnizca
Miisliimanlarin ~ Isldim’a  karst  duygusal tavarlarim
etkilemek demek degildir. Ayrica, digtaki sosyal
tecriilbenin estetik olarak tanimlanmis icteki gergegin
tecriibesiyle uygun hale getirilmesine Miisliimanlar1 ikna
etmek anlamma da gelir. Bu sonu¢ ashinda, insani
hedeflerin 6lgiisii olarak tarihsel tecriibeyi alan varolusgu
(existential) argiimanin ziddidir.3™*

Buraya kadar goéstermek istedigim, Kutub’un hedefinin
Kur’anil bilg iteorisini tartismak degil, Kur’an ayetlerinde
mevcut olan sanatsal anlatimda odaklasmak oldugu idi.

Mesahid el-Kiyame fi’l-Kur’an’da Kutub, belirli bir
meseleyi yani Kayimet Giini’niin Kur’an tarafindan ¢izilen
sanatsal portresini tartigir. Kutub, el-Tasvir’den sonraki bu
ikinci kitabin da , Kur’an’in biiyiisiinii ilk takipgilerinin, yani
onu saf ve sade bir gekilde anlayan Araplarin hissettigi gibi,
yeniden kesfetmeyi hedefledigini belirtiyor. Kutub sunu
deklare etmektedir:

Uzun vadeli hedef, Kur’an’1 sunmak (represent), saf ve
sanatsal giizelligini ihya etmek yorum ve karmasanin
tahribinden kurtarmak ve boylece dini hedef de dahi
Kur’an’da zikrolunan diger amag¢ ve hedeflerden onu ayirt
etmektir. Dolayisiyla buradaki objektifim sadece miistakil
bir sanat elestirmeni hissinden etkilenen tamamiyle
sanatsal bir bakisa sahiptir. Sayet bu caligmanin nihayi
sonucu kutsal sanatin kutsal dinle bulugmasi olsaydi, bu

371 Leonard Binder, Islamic Liberalism: A Critique of Development Ideologies,
(Sikago, 1988), 194-195.
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benim neyitim olmazdi ve beni etkilemezdi. Daha ziyade,
bu tam Kur’an’in karakteriszigi olurdu.3"

Kutub, kadim Misirlilar, Yunallilar ve Romalilarin
yazilarinda goriinen ahiret inancinin orijinleri ve evrimini
tertismaktadir. Daha sonra bu fikrin bihlassa Hinduizm ve
Budizm’de olmak fiizere diger Dogu geleneklerinde dogusunu
irdelemeye baslar. Iddiasina gore, Hiikiim Giinii Eski Atik ve
ilk Yahudilik’te temel bir prensip olmamakla beraber, Yeni
Atik’te ve genel olarak Hristiyanlik yagsaminda hayati bir rol
oynamistir. Hristiyan teolojisi, Tanri’nin hiikiimdarligi, i¢
diinya, cennet ve cehennem gibi ayrimlari ile ugrasir. Kutub,
ahireti Islam’in ve Hristiyanlarin algilamasi arasindaki farklar
ve benzerliklerin tartisilmasi ile ilgilenmez. Bununla beraber
Arap yarimadasinda Islim’dan o6nce pek c¢ok Yahudi ve
Hristiyan bulunmasina ragmen, biitiin bir ahiret inanci pagan
Araplara yabanci oldugunu o&ne sirmektedir. Kutub’un
kaydettigine gore, Islam, kiyamet giiniiniin portresini canli bir
sekilde ¢izmis, Araplarin ahiret cennet, cehennem, mutlak
adalet ve merhamete inanmalarini saglamistir. Sonu¢ olarak
Islam, terminolojisini, kognitif (bilme ve kavramaya dair)
prensiplerini ve pratiklerini tamamen degistirmistir. Kur’an’in
yedinci asir Arabistaninda, kisisel sosyal ve ideolojik
sartlardaki uzun vadeli degisiklikleri yonlendirdigi savunan
Kutub’la hemfikirim. Ancak, suna da dikkat etmeliyiz ki, Islam
Oncesi periyod cahiliye hamaset (savasta yigitlik ve zayiflarin
korunmasi); Miiriivvet (kahramanhk ve cesaret); kerem
(misafirperverlik ve comertlik) ve hilm (tahammiil ve ahlaki
makuliyet)? gibi ahlaki meziyetlerin her tiiriiniin yiikselmesi
ile karakterize edilmekteydi. Bununla beraber bu meziyetler
metafiziksel bir doktrinden kaynaklaniyor degildi. Daha ziyade

52 Ag.e., 10.

873 Cahiliye ve Islam hususundaki su ¢alismalara bkz.: I. Goldziher, Muslim
Studies, cilt 1, (Sikago, 1966); T. Izutsu, God and Man in the Qur’an:
Semantics of the Qur’anic Weltanshauung, (Tokyo, 1964); lzutsu, Ethico-
Religious Concepts of the Qur’an, (Montrea, 1966) ve A. R. Nicholson, A
Literary History of the Arabs, (Cambridge, 1953).
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¢oliin hagin sartlari bu erdemleri yagamin idamesi i¢in temel bir
gercek haline getirmistir.

Bununla beraber, Kur’an Arap toplumunun gog¢ ve ticaret
sorunlarina ilahi bir cevap olarak temayiiz etti ve sonugta
insanlik tarihinde ilahin roliinii vurgulamis oldu. Bu zaviyeden
bakildiginda, Kur’an metafizik oldugu kadre tesekkiil etmekte
olan Islam toplumunun ihtiyaglarini karsilayacak yeni, dinamik
etik ve sosyal bir diistur igerisinide Islam 6ncesi Arabistan'n
pozitif degerlerini yeniden insa eden moral bir devrimdir.
Ustelik, yeni bir tavir i¢in yaptigi vurgu ile Islam, Islam
oncesinin  smurlt  din - mefhumunu asagidaki manalara
doniistiirmiistir: (1) Bir inang sistemi; epistemolojik bir yap1
olarak din, dinin soyutlanmasi ve teooljik karmasasini
(sophistication) tamimlayan evrensel, ideal kurallar ve
prensiplere sahip olan din; (2) T6ren ve ritiieller olan din; (3)
Millet ve {immet olarak din; ve (4) Evrensel prensip ve
kurallarin beseri terciimesi olan din. Mesela misafirperverlik bu
etik ve sosyal tercimenin merkezinde yer alir. Kutub, bu
meselelere sadece Zilal tefsirinde atifta bulunur.

Sonug olarak, Kur’an’in tarihi ve siyasi alakasini Kutub,
bir kere daha Mesahid’de tartismaz. Daha evvel zikr olundugu
iizere, mesela Kur’an’in bilgi, cognition, kelime (vocabulary)
anlayisiyla veya “tarihi, beseri bir girisim olarak nasil
iliskilendirmeli” ile ilgilenmez. Bu doénemde asil ilgisi,
Miisliiman alimler ve hukukgular tarafindan ihtiyari veya gayri
ihtiyar1 g6z ardi edilmis olan, Kur’an’mm mithim bir
karakteristigini enine boyuna incelemektir. Bununla beraber,
Kur’an lizerine son calismasinda, bilhassa Zilal’de, Kutub,
Kur’an’in epistemolojik ve ideolojik yonelislerini, yirminci
ylizy1lda Miisliimanlarin ihtiyag ve talepleri olarak gordiikleri
15181nda ele almustir.

Seyyid Kutub’un Eserlerinde Sosyal ve Dini Temeller:
1948-1952
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Islam’da Sosyal Adalet, savas déneminde Misir devletinin
sosyal, ekonomik, kiiltirel ve egitime dayali sartlart
goriilmelidir.** Bu kitabinda Kutub, sosyal kanuni ve siyasi
meselelerde gerekli tavrin teorik gergevesini ¢iziyor. Kaideye
dayanan (normative) analizi ve idealist ¢oziimlerine ragmen,
Kutub’un temel hedefi sosyo-ekonomik ve politik problemler;
“hakiki (genuine) Islam” olarak algiladigi Islam’in 1s181nda,
inceden inceye tetkik etmektir. Bu baglamda, Misir
toplumunda yaygmn bir bozulma oldugunu varsayarak, bu
duruma “gercek” Islamc1 ¢oziimii takdim eder.

Burada, Kutub’un diigiince takegorileri edebiyat ve siir
sahasindan toplum ve Islim sahasina kayar. Bu kavramsal
degisim, 1940’larin sonlarinda Kutub’un diisiincesinde yer alan
derin bir idelolojik degisimi yansitir ve koyliiler ile isgilerin
dertlerine kendisini daha da adamaya sevk eder. Mesela
William Shepard, Kutub’un bu dénemde, yazilarindaki radikal,
ideolojik degisimi saptamakta haklidir. Bununla beraber, bu
degisimin tarifinde tutarli goérinmiyor. “Seyyid Kutub
1930’lardaki  Miisliman-laik  pozisyonundan, 1940’larin
sonunda  (tabiri caizse) 1limli, radikal Islamciliga
yonelmistir.”#s “Ilimli radikal Islamcilik”tan ziyade, Kutub’un
toplumdaki fakirlerin dertlerine kendini adayisindan, bu yeni
kesfedilen sosyal, Miisliiman tavrindan bahsetmeyi tercih
ederim.

374 Seyyid Kutub’un Isldm’da Sosyal Adalet’ini tartisirken, onun al-Adalah al-
ijtima’iyya fi’l islam, (Kahire, 1949) ve John b. Hardie’nin gevirisi, Social
Justice in Islam (Washington, D.C. 1953)’a dayaniyorum. Ama gevirisi
arapga orijinali kadar itimada sayan denilemez. Kapsamli bir makalesinde
William Shepard al-Adalah’in son baskisini 1949°daki ile kargilastirtyor.
Tespiti sudur ki, son baskida bu eser ya yazarin kendisi ya da telif hakkini
elinde bulunduran tarafindan yapilan 6nemli degisikliklere maruz kalmustir.
Benim goriisiim ikinci ihtimal {izerindedir. Shepard’in iddiasina gére, “Ilk
basimdaki paragraflarin yarisindan ¢ogu bazi degismelere ugramis,
cikarilmis veya tamamuyla yerleri degistirilmistir.” William Shepard, “The
Development of the Thought of Sayyid Qutb as Reflected in Earlier and
Later Editions of ‘Social Justice in Islam’”, Die Welt Des Islams, cilt 32
(2), 1992, 202.

37 William Shepard, “The Development of the Thought of Sayyid Qutb”, 201.
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Bu yeni roliinde Kutub bir kez daha mesgul elestirmen
sapkasint takiyor, daa once incelendigi gibi diisiincesinin
ayrilmig, koplum 6zelligi tamamen kayboluyor. Hayatinin bu
evrenisned herhangi bir sosyal veya siyasi hareketin pargasi
oldugunu savunmamasina ragmen, Gramsci’dekine benzer bir
organik entelektiiel gibi temayiliz ediyor. Kutub, dinin
kurumlarima dayanan (ecclesiastic) bir entelektiiel degildir
¢linkii bu bolimde iyice izah edilecegi gibi, Misir
toplumundaki ulema siifinin gii¢ dinamikleri ve imtiyazlarina
saldirir. Diger bir ifadeyle, muazzam Islim geleneginin
kivramlar1  i¢inde  kendilerini  diiriistce  dayandirarak
kullandiklar1 giice ve gelenegin onlar tarafindan yapilan statik
yorumlarina karsidir.

Higbir partinin ve dinin organizasyonun mensubu
olmayan Kutub’un Misir toplumunda, belirli bir sosyal sinifin
menfaatlerini savundugunu sdyleyebilir miyiz? Kutu, sehir
intelijansiyast veya Misirli kdylii kitlesi lehine de konugur mu?
Otobiyografisi, Tifl min el-Karye’den 06grendigimize gore
Kutub koyli kokenli bir toplumda yetismistir. Kahire’de
Darii’l-Ulum’da aldig1 laik egitimden sonra ibel, hurafeleri,
mitleri ve halk glenekleri ile geleneksel koy kiiltiiri onu
tamamen birakmamistir. Meseld Gramsci, her sosyal simifin
organik olarak kendi icinde ona ekonomik, sosyal, siyasi
sahalarda fonksiyon bilinci ve homojenlik veren bir veya
birden fazla entelektiie]l grup yarattigini 6ne siirer.>® Bunun
icin, toplumdaki her smifin kendi organik entelektiielleri
vardir. Fakat Gramsci sunu eklemeyi ihmal etmez:

Uretim diinyasimin  hayati fonksiyonu ifa etmelerine
karsin, koyli kitle kendi “organik” entelektiiellerini
meydana getirmez. Ve baska sosyal gruplar koyli
kitlelerden entelektiiellerinin ¢ogunu alirken ve geleneksel
entelektiiellerin biiyikk ¢ogunlugu koy kokenli iken,

376 A, Gramsci, The Modern Prince and Other Writings, (New York, 1957),
118.
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geleneksel  entelektiiellerin =~ herhangi  bir  smifim
6ziimsemez.*"

Dolayisiyla, Gramsci’nin merami1 sudur, koyliiler
entelektiielleri iiretmeye muktedir olmalarina ragmen, bu
entelektiieller toplumun Obiir simiflarina zihinsel hizmetler
saglamaya son vermektedirler. Benim kanaatimce, Gramsci’nin
teorik anlayisi, orijinal de olabilir, Seyyid Kutub’un entelektiiel
formasyonuna tatbik edilmez. Ciinkii Kutub zaten kendisini
Misir toplumundaki koyliilerin sosyal ve dini kaygilariyla
tanimlamigti. Kutub’un entelektiiel 6zellikleri koylii zeminine
mukabil gelismistir ve kendisini kisisel ve ahlaki olarak kdy
toplumuyla bir tutmasi sarsilmaz bir gergektir. Bu baglamda,
koyliilerin kaygilarini dillendiren ve 1940’larin sonunda Misir
toplumunda calisan kesimin kaygilarini dile getiren organik bir
entelektiiel olarak diisiiniilebilir.

Siiphesiz Kutub, Biiyiik Islam Gelenegi®®anlayisina ve
tammlamasma dayanan teorik bir Islimlasma programi
sunmustur. Kutub, en azindan ima ile, Misir’daki geleneksel
sosyal organizasyonun —Bati’nin aksine— halkin biiyiik
¢ogunlugu arasinda varolagelen dini telakkinin bulundugu bir
toplumun iginde tezahiir ettigini savunur. Ontolojik yonelisi
noktasindan bakildiginda, karmasik kisiligi, edebi ve sosyal
zeminiyle Kutub, normatif (kaideci) ve gercek arasinda veya
bliyiik ve kiigli gelenek arasindaki uguruma miitemadiyen
képrii  kurmaya calisir. Misyonu, Islam’m anlanmi ve
sembolizmini sosyal seviyede izah etmektir. Kutub’un Islam’1
kendisini diinyadan veya tarih katmanindan asla ayri1 gérmez.
Bir fikir olarak, Hegelci anlayista Kutub’un Islam’1 kendinin
bilincindedir ve irade dinidir.3” bu, insan yagsaminin anlami ve

57 Agee., 110,

378 fslam’da “kiigiik” ve “biiyiik” gelenekler iizerine iyi bir incleme igin bkz.:
R. Antoun, Muslim Preacher in the Modern World: A Jordanian Case
Study in Comparative Prespective, (Princeton, 1989).

379 Bkz.: George W. Hegel, Lectures on the Philosophy of Religion, ¢ev.: E. B.
Speris, (Londra, 1895).
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sonuyla ilgili teolojik ve sosyal direktiflerle dolu, siiregelen bir
gelenektir. Mezkur fikir, Kutub’un diislincesindeki derin
degisikligin gostergesidir. Zira bu diisiince, bugiinkii yiicelterek
baslayan, sonra ge¢misle organik bir bag kurmaya cabalayan
bugiinii yliceltmeye doniismiis bir diisiincedir.

Su, tarihsel bir veridir ki, 6teki kiiltiirlerde oldugu gibi,
koy kiiltiiriiniin vurgulanan unsurlari, siirekli tarihi ve sosyal
degisimlere maruz kalmistir. Kutub’un giigli mesguliyet
anlayist zamanla dini diinya goriisiini (weltanschauung)
dogurmustur. Kutub’un kiiltiirel deneyiminin derinligini
hakkiyla anlamakta bize yardimci olacak bir metot, onun
tarthin  ve toplumun liizumunu tayin etme arzusunu
diisiinmektir. Kutub’un sahsi ve deruni doniisiimiiniin, Misir
toplumundaki sosyal ve ekonomik transformasyona paralel
gittigi sonucuna varmak zor degildir.

Islami sosyal adelet nedir ve bu mefhumun tatbikini
saglamak i¢in gereken sosyal ve politik sartlar nelerdir?2¢ Daha
once dikkat cekilen idealist ¢oziimler iizerine kurulmasina
ragmen Kutub’un argiimanlari, akmtidaki tarmagsik durum
kadar, gecis donemindeki karmasik bir adamin diisiincelerini
de yansitir.® Ustelik, kutub’un argiimanlart 1960’lar ve
1970’lerdeki Ihvan dénemlerinin pek ok teorik argiimana
zemin hazirlayacaktir. Siiphesiz Kutub’un Sosyal Adalet’i II.
Diinya Savast sonrasi periyod da Arap ve Miisliiman
intelijansiya kusagimi anlamli sekilde etkileyen, muazzam bir
calismadir. Sosyal ve ekonomik adalet meselelerine kendini
adayan Kutub, bir geleneksel gibi konusu ve modern diisiince
ve davranig kriterinin gegmisten kaynaklanmasi gerektigini
vurgular. Toplum ve dinde cereyan eden bunalimdan kurtulus

380 Cagdas Islamci diisiincede sosyal adalet kavrami hakkinda faydalanmak
i¢in bkz.: Hmida Ennaifer, “La pensée sociale dans les écrits musulmans
modernes” [BLA: Revue De L’Institut Des Belles Lettres Arabes, Cilt
50(160), 1987, 223-253.

31 Adnan Miisellem’in dogru tespiti: “Seyyid Kutub’da ‘Sosyal Adalet’
fikrinin ortaya ¢ikisi, ancak Misir’da hakim olan sartlar baglaminda
anlasilabilir.” A. Miisellem, “Sayyid Qutb and Social Justice”, 69-70.
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ve yol gosterici bir prensip olarak Avrupa gelenegini degil
Misir halkinin birikimi olan Islam ve Arap gelenegine geri
donmesinin elzem oldugunun altim1 ¢izer. Bu baglamda,
bugiinii ve bugiiniin problemlerini analiz etmede anahtar
kavram olan ve birkag yil 6nce tamamen goz ardi edilen
gegmise miiracaat etmis oluyor. Bu donemde kutub, ¢6ziimiin
geemiste yattigimi  degil, daha =ziyade eldeki karmasik
meselelerin iyice tahlil edilmesi i¢in gegmise taze bir bakisin
kaginilmaz oldugunu savunur. Diger bir ifadeyle Kutub,
gecmisin karmagik sekilde yeniden yapilanmasini arastirmayi,
bugiiniin sekillenmesi ve anlamli hale gelmesi i¢in bir arag
olarak iistlenmistir. Kutub, kendisinin yeni Islami ge¢mis
anlayis1 hakkinda siiphe birakmaz. “Burada, Misir’da ve bir
biitiin olarak Islam diinyasinda, yerli manevi kaynaklarimiza ve
entelektiic]l mirasimiza pek aldirtyor degiliz. Daha ziyade, dnce
yabanci prensip ve metotlari ithal etmeyi veya deniz asiri, ¢6l
Otesi adetler ve kanunlar 6diing almay1 diisiiniiyoruz.”#2 Kutub,
Misir toplumunun toptan batililasmasina ve batililagmanin
sembollerine, yani Bati koloniciligi ile esanlamli olan Ingiliz
etkisi, batililagmis intelijansiya ve misyoner okullarina karsidir.
Dolayisiyla, Sosyal Adelet’in sonunda, kiiltiirel somirgecilik
mefhumunu biitiin olarak daha dikkatli ve ciddi bir sekilde
analiz etmesi sasirtici degildir.

Kutub’un  ifadesiyle  “manevi  ve  entelektiiel
gelenegimiz’e donmek, bazilarinin iddiasinda oldugu gibi,
kisisel veya dini gurur meselesi degildir. Daha ¢ok, gegmisteki
mirasin tarihsel devami sorunu ve gegmisle bugiiniin
biitinlesmesidir. Bura da Kutub, geg¢misten herhangi bir
epistemolojik kirilma veya manevi yabancilagmanin karsisinda
durmaktadir. Geg¢mis, iman ile pratigin ahengine sahittir.
Bununla beraber, “biz Islim’in bir devlet dini oldugunu
savunuyoruz; sayet gercekten Isldm’in gardiyanlar1 ve

%82 S. Kutub, Social Justice in Islam, gev.: John B. Hardie, (New York, 1980).
Sosyal Adalet’in Arapga metni ile Ingilizce terciimesi arasinda kayda deger
farklar olmasi nedeniyle, her iki kaynag: da kullantyorum.
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misyonerleri  oldugumuzu  iddia  etmiyorsak,  biitiin
samimiyetimizle gercek Misliimanlar oldgumuzu iddia
ediyoruz. Iman, hayat iizerinde hiikiimsiiz, kendi meseleleri ile
ilintisiz ve kendi sorunlarin acare bulamaz hale getirip, tecrit
olmaya mahkum ederek, artik pratik hayatimizdan kopardik.”32
Din, sirf iman ve kurtulug degildir. Din bu diinya kaynakli
olarak anlasilmali v ecaligmalarda arastirilmalidir. Boylece
mimin imanim anlamli sosyal bir eyleme donistiirmelidir.
“Iman ile yasam arasindaki bu kopma” Islom’in nazarinda
yersizdir. Bununla beraber, bu, somut bir durumdur ve
Misir’daki ulema, maslahata kafa yoruyor sayilmaz. Bu
baglamda Kutub, goriisiinii ispatlamak icin, Islom’in temayiiz
ettigi sosyal ¢evreye atifta bulunuyor.

Islam ne imparator ne krala sadakat borcu duymayan
bagimsiz bir lilkede mesvii nema buldu. Roma
Imparatorlugu’nda (Hristiyanligin devletin resmi dini
oldugu zaman) hakim olan kanunlar ve sartlara maruz
kalmamis, gogebe bir toplumda gelisti. Bu, ilk biiylime
donemindeki bir din icin (islom) en uygun sartlar idi.
Boylece, kanunlarini ve teskilatinin temellerini inga
ederken; biling, ruh, davranig ve eyleme 6nem verirken,
herhangi bir mani olmaksizin gergek sosyal sistemini
kurabilmisgtir.3*

Islam’1n sosyal, dini ve siyasi bir sistem olarak ge¢misteki
bagimsizligi, halihazirdaki tezahiir dile tam bir zitlik igindedir.
Diger bir ifadeyle, tedaviildeki laik devletin din tizerindeki
tekeli kirtlmalidir. Islam’in giiciinii yeniden kazanmasi igin,
serbest kalmasi sarttir. Fakat, neden serbest kalmali? Burada
farkedilmesi gereken, Kutub’un en azindan kismen Ingiliz
koloniciliginden muzdarip olan ulus-devlet baglaminda
calistigidir. Bu sartlar altinda devletin 0zgiir birakilmasi,
bireyin 6zgiir birakilmasi ile es anlamlidir.

%3 Age., 2.
384 S, Kutub, al- ‘Adalah al-ijtima’iyya fi'l islam, (Kahire, 1949), 8-9.
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Islam’1in bagimsiz baslangici ile karsilastirildiginda, diger
bir diinya dini olan Hristiyanlik “Yahudiligin bir karanliga
miiptela oldugu donemde, Roma Imparatorlugu’nun gélgesinde
biliyiimiistiir. Bu arada kati ve cansiz bir ritiiel sistem, bosg v
eruhsuz bir taklit haline gelmistir. Roma Imparatorlugu’nun,
modern Avrupa hukukunun orijini olarak devam eden meshur
kanunlari, Roma halkinin kendi adetleri ve sosyal kurumlari
vardi. Hristiyanligin ydnetim veya toplum igi gii¢lii bir Roma
idaresi ve birlesmis Romalilarin kanunlar1 ve diizenlemelerinin
yerine (yenisini) koymaya ihtiyact olmadigi gibi, giicii de
yoktu.”® Kutub, Islam’in kokleri, hatta Islam’mn kendisi
karsisinda Hristiyanligin asagi konumunu gosterme amaciyla,
Hristiyanligin koklerine elestirel mantigi atfeder. Bununla
beraber, argiiman: iki evrensel gelenegin tarihsel orijinlerinin
karsilagtirrmali diisiiniilmesinden ¢ok daha siimulliidiir. Kutub,
Islam’in  halihazirdaki yapis1 ile tarihsel gecikmisligi ve
inkirazinin sebeplerine kafa yormaktadir. Hi¢ olmazsa kismen,
Bati Hristiyanliginin bugiinkii halinde cevabi bulabilir miyiz?

Kutub’un kanaatince, Islam’la Hristiyanlik arasindaki
tarihi farklara ragmen, her ikisi de ortak bir Hegelci zincire
dahil olup Allah ile insan arasindaki sahsi iliskiyi ciddiye
almaktadirlar. Bunun gibi, Hristiyanliktaki ruhban smifinin
davranis1 Islam’dakilerden farkli degildir. Sunu da vurguluyor,
“Kilise, ekonomik, sosyal ve idari hayattan kendisini tecrit
ettigi siirece, papazlar, rahipler, kardinaller ve papalar ne
muvaffakiyetlerini garanti edebilir ne de etkilerini muhafaza
edebilirler.”®® avrupa tarihinin Ronesans sonrasi donemde,
yeni laik intelijansiyanin bilimsel diisiinceleri ile kilisenin
inaglar1 arasinda siddetli bir kavag patlak verdi. Kutub’un
iddiasina gore, islam diinya igleri ve ahiret igleri tarzindaki bir
ayrima karst olmakla birlikte, Islam diinyasmin sekiiler
intelijansiyas1 ile ulema arasindaki gerilim tarihsel bir
realitedir. Bu yiizden Kutub Islam’in bir biitiin oldugu ve

35 S, Kutub, Social Justice, ¢ev.: J. Hardie, 2.
386 A.g.e., 5
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imanla amel arasinda bir ayrim bulunmadigimi hatirlatiyor.
“Islam ibadeti sadece inanglarin temeli olarka emretmez, daha
ziyade biling, hayir ve diiriistliik sinirlari iginde olduklar
siirece, ibadeti bizzat igine alan biitiin hayat aktivitelerini
hesaba katar.”®” O halde ni¢in Islam’daki bu birlik, biitiinliik,
yekpareligi bize hatirlatma geregi duyuyor? Bana 6yle geliyor
ki, bu tavir, sosyal bir kirilma, dini bir maraz ve gii¢ farkliligin
reddi, dogrudan elestirisi ve bunlara verilmis bir cevaptir.

Kutub’un savundugu goriise gore, Islaim Allah ile kul
arasinda herhangi bir papazlik veya araciligi 6ngérmez. Ve
aslinda her Miisliman Allah’a bir arac1 olmaksizin yaklagabilir.
Teori acgisindan Isldm’da dini hiyerarsi mevcut degildir.
Dolayistyla, Miisliman bir ydOnetici siyasi otoritesi ve
mesruiyetini  Kitlelerden ve Kkitlelerin menfaatlerini temsil
etmek i¢in, seriatten alir. Sonug olarak Kutub’un goriisiinde,
“zulmetme hakki olan rahipler olamayacagi gibi, otoritesini
imandan elde eden kanunlarin tasinmasindan baska bir giice
sahip idareciler de var olamaz.””®

Kutub’un zamaninda, hatta bugiiniin Misir’indaki dini
gercege gelince... Kutub’un teorik varsayimlari, dini
hiyerarsinin etrafinda odaklasan gergek durumla taban tabana
zittir.  Dinl  hiyerarsi, ekonomik baski ve adaletsizlikle
yogrulmus, fakirlerin sosyal prestij ve ekonomik gelismelerini
yagmalayan gii¢ dinamiklerinin agma diismiistiir. Islam tarihi,
diinyevi menfaatleri i¢in dini somiiren ulemalar ile doludur.
“Kilisenin devletin giiciiyle ve zenginligin giiciiyle birlestikleri
gibi ve bu suretle din araciligiyla uyusturulmus ¢alisan ve asagt
tabakay1 koruduklar1 gibi, Islam tarihinin baz1 dénemlerinde
bunun tezahiir ettigine siiphe yoktur. Fakat gercek iman ruhu,
boyle insanlan tekzip eder...”?® Kitlelerin refahin1 artirmak ve
Islam gercegini yiiceltmiye kendini adamus, farkli bir ulema
sinifi da var oldu. Bunlar “ezilenlere onderlik vererek, haklarini

%7 Age., 9.
%8 Ag.e., 11.
%9 Ag.e., 13.
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talep etmeye onlaritesvik ettiler ve zayiflar ydneticilerin
baskisina karst koydular, imtiyaz sahiplerinin inkarlarina
hiicum ettiler, zuliim ile savastilar.”*® Kutub Islam tarihinin
parlak tarafina da atifta bulunarak, gergek Islam fikrine iman
etmis, kendini adamis dini entelektiieller tarafindan
desteklenen tarihi sergiliyor.

Bu donemde Kutub’un diisiincesi, yaratict degisime
tabidir. Subjektif, ruhi durumun objektif, sosyal olanla eriyip
karigmast s6z konusudur. Bu, yazarin i¢ karmasasi ve iginde
calistigi katt sosyal c¢evreyi yansitan bir andir. Sosyal
tecriibenin bu tarz katilasmasi genellikle yaratici diisiinceyi
dogurur.

Islam’m orijinini ve hem IslAm hem Hristiyanlik tarihinde
ruhban smifin roliinii, tarihsel olarak ele aldiktan sonra Kutub,
modern Isldm toplumunda sosyal adaletin daha kesin bir
tammina  ydneliyor. Isldimci1 sosyal adalet kavraminin
tamamiyla kusatict oldugunu savunuyor. Insamin saadetinin
manevi oldugu kadar maddi boyutlarin1 da g6z Oniine aliyor.
Kutub, Isldmci sosyal adalet teorisinin temelleri olarak
asagidaki prensipleri saymaktadir.: (1) Mutlak vicdan
Ozgiirliigli; (2) Biitiin insanlarin tam esitligi; ve (3) Toplumda
kalic1 karsiliklt sorumluluk...?** Birey sosyal adaletin en yiiksek
derecedeki ornegidir. Kutub’a gore birey, giivenini beser
otoritesine degil, ilahi olana dayandirmak zorundadir. ilahi
otorite boliinemezdir. Dolayisiyla insanin bu hayatta korkacagi
higbir sey yoktur. Insan, hayatina devam ederken endiseye izin
vermemeli ve hayattaki fani seylerden irkmemelidir. Ancak
biitlin bu yiireklendirmeye ragmen, Kutub dikkatimizi insan
yagaminin 6nemli bir yoniine yani yiyecek ve siginmaya olan
maddi ihtiyaca ¢ekiyor. Ve sunu savunuyor, “bos bir karin
yiiksek sesli ifadelerin kiymetini takdir edemez. Veya sadaka
istemeye icbar edilir ve kendine olan biitiin giiveni sonsuza dek

390 Ag.e., 13.
391 Ag.e., 30.
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kaybolur.”*? Bu yiizden, Kutub’un vardig1 ana sonug, eger bir
toplumun maddi temelleri saglam degilse ve c¢ogunlugu
somiiren bir azinlik s6z konusu ise, o toplumda sosyal adalet
hakim olamaz. O halde, toplumun {iiyelerinin maddi refahini
saglamanin bir yolu karsilikli sorumluluktan gegmektedir.
Ozgiir kabul edilen birey, topluma genis capta dikkat etmelidir.
Bununla beraber, onun agisindan da toplum, fakir ve muhtag
mensuplarii beslemekle sorumludur. Iste bunun icin Islam
zekat milessesesini bireysel oldugu kadar, zenginlik karsisinda,
miisterek sosyal bir sorumluluk olarak tesis etmistir.

Kutub, sosyal sartlari, siyasi teori ve pratikten ayri
tutmamaktadir. Toplumu siimullii ve ¢6ziilmez bir biitiin olarak
gbriir. Bu nedenle Islami siyaset teorisinin, yOnetenler
cenahinda adalet, yonetilenler cenahinda baglilik temeline
dayandigin1 savunur. Oyleyse, eger ilk sart gerceklesmezse,
ikincisi de karsilanamaz. Yoneticinin ilahi veya manevi
otoritesi yoktur. Daha ziyade, sahip oldugu otorite kanuni ve
siyasidir. Yonetici “otoritesini, siirekli uyguladigi kanundan
almalidir. Miisliiman toplum artik ondan memnun olmayinca,
vazifesi sakit olmalidir. Ondan razi olunsa bile, onun tarafindan
kanunun bir sekilde ihmali, artik itaati hak etmedigi anlamina
gelir.”* flaveten, “yoneticinin bu yiizden kanun hususunda da,
zenginlik hususunda da bdyle imtiyazi olmadigr gibi,
Miisliiman umumiyetin sahip oldugunun 6tesinde ailesinin de
boyle imtiyazlar1 yoktur.”®** Bireyin ve cemiyetin saadeti
Islami sosyal adaletin kalbini teskil eder ve din ile devlet
arasindaki mevcut sogukluk bu sarta ihanettir.

Kutub’a gore, Islam, bireyin mal varligim dikkate alirken,
“adalet her zaman bireyin menfaatlerine hizmet etmekle
ilgilenmez.”** Birey, toplum adma kendi miilkiyetinin
koruyucusudur. Dolayisiyla, “en genis manada miilkiyet, her

392 Ag.e., 43.
393 ALg.e., 95.
34 Ag.e., 97.
3% Ag.e., 103-104.
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seyin yalniz gercek sahibi olan Allah’tan bir giiven olarak
emanet almis olan topluma, yalnizca topluma ait olabilen bir
haktir.”3%

Bunun igin, bireyin miilkiyete sahip olma haklarina
ragmen, cemiyetin menfaati daha yiiksektir. Kutub, umumi
miilkiyet kavraminin, Isldim’in ayirt edici nisanelerinden
oldugunu savunur. Umumi zenginlik “bireylerle sinirlanamaz,
Nebi’nin saydig1, zenginligin {i¢ yonil su, yesillik ve ategtir.”3*
Para kazanmanin diiriist yolu g¢aligmaktan geger. bunun igin
Kutub’a gére, Islam tekelcilik, tefecilik (faiz), riisvet, israf ve
diiriist olmayan ticari uygulamalara karsidir. Dahas1 Islam, liiks
seven insanlara da karst durur. Cilinkii “Kur’an liiks seven
insanlar1 bazen hirslar1 yenilerler, gligleri zail olanlar ve
comertligi kaybolanlar diye karakterize eder.”?® Liiks sadece
bireysel degil, sosyal bir serdir de. “Cemiyet, iginde mevcut
olan bu serden sorumlu tutulacaktir, ¢iinkii liiks, cemiyetteki
tam  varligi  sebebiyle bu serri kaginilmaz  olarak
yonlendirmelidir... Burada, Misir’da kaynak olarak asiri
zenginligimiz var. Bizim yine kaynak olarak cok fiziksel
canliligimiz  da var. Bizim, g¢alisma ve diisiinceyle
doldurulmamis bos zaman bollugumuz da var, bu da bir
kaynaktir. Dolayisiyla liiksii seven, genglige, serbestlige,
zenginlige sahip geng erkek ve kadinlar, kaginilmaz olarak
yoldan  ¢ikarak  viicutlarinda, zenginliklerinde ve
zamanlarindaki kaynak bolluguna fazladan kapilar artyorlar.”3*

Bu nedenle, Misir toplumunda hakim olan sosyal ve
ekonomik sartlar, gercek Islam prensiplerinden sapmaktadir.
Bu, somiriiciiliigiin, insanliktan ¢ikmanin, yabancilasmanin
hikayesidir; bu, Misir’in ¢alisan sinifinin hikayesidir.

Meseld, Amerikali ¢alisanin kendi miizik seti ve Ozel
otomobili vardir, eger yapabiliyorsa ailesiyle haftalik bir

3% A.g.e., 105.
397 A.g.e., 109.
3% Ag.e., 127.
3% Ag.e., 130.
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gezintiye ¢ikabilir veya sinemaya gider. Ve biitiin bunlar
bdyle oluyorsa, bagkanin evinin Beyazsaray olmasi, asla
likks degildir. Fakat milletin milyonlarca insani, igecek bir
damla temiz su bulamiyorsa, birkag insanin deniz
otesinden ithal edilmis viski ve evian igebilmesi, siiphe
gotiirmez ki, likstiir. En basit meskeni karsilayamayan,
yirminci yiizyilda teneke kutular ve sazdan kuliibeleri
kendine ev edinmek zorunda olan milyonlar varken,
viicutlarini drtecek bir pagavra bile bulamayanlar varken,
bir camiye yiizbinlerce gine harcanmasi veya Kabe’ nin
altinla iglenmis torensel bir ortiiyle ortiillmesi imkansiz bir
likkstiir. Ve bunun Kébe veya cami olmasi arasinda higbir
fark yoktur. Cilinkii bu yolla harcanmis parayr kazanmak
zorunda olan halktir.*®

“Gergek Islim Ruhu” dedigi kavramin tarihi temelini
arastirirken Kutub, Ebu Zerr’in protestosu, gercek Islam
ruhunun tepkilerinden biriydi. Fakat bu, kalpleri ifsat olmuslar
ile gbzden diismiistii. Ayn1 sekilde, bu protestolara bunlarin
modern karsiliklari, bugliniin sémiirii temsilcileri tarafindan
kizilmaktadir.”4%* Kutub’a gore, Ebu Zerr, {ligiincii halife Osman
tarafindan kurulan tercihi sisteme karst duruyor ve Ali
tarafindan kurulana benzeyen tam bir adalet sisteminin
taraftariydi. Muaviye iktidara geldiginde, riigvetler, hediyeler
ve bagkalarmin sadakatini satin almak i¢in halkin parasin
kullanmigti. Pek az yonetici 6zel mali ile kamu malim
birbirinden ayirmistir. Kisaca, sosyal ve siyasi ¢lirlime eski bir
hikdyedir. Kutub, bir manada bugiinkii tarihin ilk Islim’la
baglayan karmasanin dorugu oldugunu distinmektedir.
Bugiiniin Islam tarihi, kékenlerine inanmaz. Takva sahipleri,
Islam’m ilk yiizyihindaki Ebu Zerr’den simdiki yiizyilda
Kutub’a kadar daima metin oldular. O halde cogu Islam tarihi

400 Hardie’nin terciimesi, a.g.e., 132-133. (Gariptir ki, Seyyid Kutub’un bu
mithim yorumlar1 1954 sonrasi basilan Arapga metinlerden ¢ikarilmistir.)

401 A ge., 216. Ebu Zerr Gifari (6l. 652), sahabeden, tevazuu ve fakirlere olan
sevgisi ile tanmnmisti. Bkz.: Ali Seriati, On the Sociology of Islam,
(Berkeley, 1979).
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sadece idealden sapma ve ona ihanet midir?*2 islam tarihi
boyunca hasil olan yaratici gerilime ne demeli?*

Kutub’un iilkiisel vizyonu, IslAim’in nazarinda temize
cikamayan olan fakirlerin vaziyeti ile iyice bilendi. Bu nedenle
bu musibete birka¢ ¢oziim o6nerdi: (1) fakirler ve orta tabaka
kamu mallarmi elde etmelidir; (2) Islom asir1 zenginlik ve
zenginligin 6zel idaresine karsidir; (3) Vergiler gelirlere gore
6denmelidir, birinin ne kadar yoksek geliri varsa, o kadar vergi
oder; ve (4) Aileler ihtiyag, sosyal gilivence, zekatin 6denmesi
icin evrensel taahhiit ve karsilikli sorumluluk agisindan
desteklenmelidir.+

Mevcut durum ve Isldm’in manzaralarim tartisirken
Kutub, Islim’in déniim noktasinda oldugu sonucuna variyor:
“Islam’in gegmiste yasayan bir gii¢ olmasi gerektigi yeterli
degildir. Peygamber devrinde ve halifeler ¢aginda saglam ve
iyi yaplanmis bir toplum tesis etmesi de yeterli degildir. Bu
uzak zamandan beri, hayatta zihinsel, ekonomik, politik ve
sosyal, kokli degisiklikler hasil oldu. Bunlar insana dayanan
giiclerle yeryiiziinde yapilan degisikliklerdi. Sorularimiza bir
cevap vermeden Once, tiim bunlar etraflica diigliniilmelidir.”*%®

Kutub, Islam’in ilk asirlarindan beri Islam ruhundaki
kismi duraklamay1 ve politikanin toplumun dini yanim1 gélgede
biraktigini soyleyerek, Islam’in genel inkirazini
elestirmektedir. Su da bir gergek ki somiiriiciiliik ve keyfi giice
kars1 sosyal devrimler yapilmigtir, fakat bunlar asla basarili

4025 Emin, Kutub’a ve “Islamc1 fundamentalistler”in kalanina gore son ondort
asrin Isldm tarihinin “utangtan baska hicbir sey” olmadig, fikrindedir.
Emin, “Is There”, 179. Samir Emin su iddiada bulunuyor: Islamci
fundamantalistlere gore, “felsefl tartigmalar kiifiirdiir. Kur’an, felsefenin
yegane kaynagidir, Yunan felsefesinin temelini yansitmak kinanacak bir
davranis olup ‘Islam’mn aydinlanma gag1® klisesini yeniden canlandirmak
isteyen liberal Arap burjuvazisinin yurumlarina bir yerme s6z konusudur.”
A.g.e., 179.

403 “yaratict gercinlik” terimi K. zureyk’ten 6diing aliyoruz. Tensions in
Islamic Civilization, (Georgetown, 1978).

404 Kutub, Social Justice, ¢ev. J. Hardie, 221-225.
405 A g.e., 227.
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olmamistir. Kutub, Islim ruhunun 1948’de Filistin’e savasan
Miisliman Kardesler formunda uyamsindan coskuyla
bahsediyor. “Filistin’deki Yahudi gogmenlere karst yapilan son
savas, Islam ruhunun niifuzunu temayiiz ettirmistir.”*

Kutub Isldim ruhu dedigi ile Bati koloniciliginin
arasindaki uzun boylu muhalefeti tartisiyor:

Avrupali  emperyal — menfaatler  islim’in  ruhu,
emperyalizmin yayilmasma katiyetle karsidir... Bir kere
Islam manevi bir giictiir ve maddi giicii tesvik eden bir
saiktir, once kendi i¢inde bir muhalefet formundadir ve
daha tesirli bir muhalefeti tegvik eder. Bu ylizden Avrupa
emperyalizminin boyle bir dine diisman olmaktan bagka
yapacagl yoktur. Aradaki yegane fark, bu diigmanligin
seklinin her milletin emperyalist metodlar1 ve yerel
sartlarina gore degismesidir.**”

Kutub, Bati’nin kiiltiirel emperyalizmini tartigarak, liberal
intelijansiya ve bu grubun Avrupa ile yaptig1 egitim birligine
olan muhalefetini ortaya koyuyor. Buna gére Misir zihniyetini
egitim araglariyla kolonilestirirken daha karmasik bir yol
izlemistir. Ingiltere’nin hedefi “Islami yasamin, hatta Dogu
yagaminin temellerini hakir goérerek genel bir zihniyet
gergevesinin gelismesini tesvik etmektir. Bir yandan bunun
hakindan gelirken, bu zihin gerg¢evesinde yetismis bir nesil,
gelecek nesilleri ayni fikirlerle doldurmak igin okullara ve
egitim kurumlarina gitmeye hazir olacakti.”*® Kutub, Bati’nin
katkilarin1 ~ gormezlikten  gelemeyecegimizi  sdylerken,
pragmatik bir analiz ¢izgisi takip etmektedir. Zira, “ona ne haki
olabiliriz, ne de onun giiciine denk Isldim’mn ilk ¢aglarindaki
giclimiiz vardir; bizden elan daha giicli olan* Bati ile
menfaatlerimiz ¢akismaktadir.

406 A g.e., 233.
07 A g.e., 238-230.
408 A g.e., 239.
409 A g.e., 242.
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Kutub’a gore, Islim ve Bati birbirine zit, iki medeniyet
varhigidir.  Koloniciligin  tarihi midahalesi, pek ¢ok
Miisliimanin dini ve manevi refahint zedelemistir. Bu yiizden,
Miislimanlar koloniciligin duygusal, ruhsal ve entelektiiel
artiklarindan ve agina diigmekten kendilerini 6zgiir tutmakta
kararli olmaladirlar. Kutub, yeni bir kiiltiire ve egitim sistemine
dayanan alternatif bir zihin halini 6ngdren kolonicik
problemine genel bir ¢6ziim sunmaktadir. One siirdiigiine gore,
“Islami hayatin kanun ve hiikiimle ya da Islam felsefesine
dayanan sosyal bir sistem ile tkilenebilir bir ronesansi (uyanis)
olamaz.”® Dolayisiyla yegane yol “Islam’i hayat teorisiyle
bezenmis bir zihin halinin tiretilmesidir.”*

Bu yiizden, uyanisin anahtar1 egitimde, Misirlilarin
ihtiyaglarim karsilayan otantik ve yerli bir egitim felsefesinin
tiretilmesinde yatmaktadir. Kutub, burada Hiiseyin’in benzer
bir onciiliinii, yani egitimin geri kalmislik ve zihni ¢iirlimeye
kars1 garanti oldugu fikrini paylasiyorsa da pek ¢ok yonden,
Hiiseyin’den keskince farklilik arz eder. Misir ve Islam
toplumlarindaki kolonyalizmin epistemolojik ve kiiltiirel
temellerinin yok edilmesi konusuna inanmakla birlikte Kutub,
yerli ve milli kiiltiir i¢in daha saldirgan bir tavirdan yanadir.
Bu, insanoglunun basarilarindan izolasyonun bertaraf edildigi
zaman gegerlidir ve bunun igin Kutub iyice vurgular ki “insan
yasamindan tecrit olmak, bizim gayemiz degildir.”*? Batili
vaya dis kaynaklardan 6diing almak bu yiizden milli ve yerli
bagimsizlik ruhuna aykiridir. Kutub kuvvetle altimi ¢iziyor,
“Batill egitim metotlarini, talim ve miifredat sistemlerini 6diing
alirsak, bu metotlar, sistemler ve miifredatin altinda yatan
dsiince modu ve genel felsefe semasini da ister istemez
alacagiz.”#®* Kutub Miisliman okullarda Bati1 felsefesinin

40 A g.e., 249.
4“1 A g.e., 249.
42 A g.e., 250.
413 A g.e., 250.
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ogretilmesine karst degildir fakat, bu ancak genglige Islami
egitim ruhunun agilanmasindan sonra gelmelidir.

Kutub, Islami sosyal adaletin dini standartlar ile
dogrulandigint ve beseri sartlar ile zorunlu kilindigini
soylemektedir. Bu, Islami metafizigin sosyal ve ekonomik
adaletin kaynagi olmasi gerektigi anlamina gelir. “Islam’in
Tanri, evren, hayat ve insanlik kavramlarinin genel ¢izgilerini
calsimadan, Islaim’da sosyal adaletin dogasim kavrayamayiz.
Ciinkii “sosyal adalet, biitiin Islami &gretilerin dayandig
muazzam prensibin sadece bir dalidir.”** IslAm’mn ona
ogretileri temel tevhid kavramindan dogdugu i¢in, “bu evrensel
Islami kavrama ait bir bilgi, Islam’in kanunlar1 ve prensiplerini
anlamayr ve ayrintilar1 temel kurallara baglamay1
saglayacaktir. ayrica, alginin derinligi ve ilgiyle ¢alismaya da
yardim eder.”#* Kutub burada IslAm tasavvuru olarak
distindiigii kavrami kismen yeniden insa etmeye girismektedir.
Ve bunun igin, Islim’in metafizik, bilgi ve insan eylemi
temellerinin iyice tetkik edilmesine, 1950’lerin sonlarinda
deruhde ettigi vazifesine zemin hazirlamaktadir.

Kutub, Halik ile mahlik, Allah ile kul arasinda,*¢ hayatin
her evresinde isleyen ahenk prensibini goriiyor:

Temel sey, bu ortaklik, karsilikli anlayis, tanislik ve ilahi
kanun tarafindan ¢izilen hatlar boyunca ahenktir. Her kim
bu prensipten saparsa, yine ona dondirilecektir. Cilinki
ilahi kanun, bireylerin ve toplumlarin arzularma nazaran,
takip edilmeye daha c¢ok deger. Herkeste bulunan bu
karsilikli  sorumluluk evren ve evrenin yaraticisinin
amaglarina uygundur.**’

414 g Kutub, “The Bases of Social Justice in Islam”, The Criterion: Journal of
the Islamic Researh Academy, cilt 3 (4), 1969, 5.

415 Age

416 Kutub’un diisiincesindeki ahenk kavrami igin, bkz.: Abdurrahman Cherif-
Chergui, “El principio de Armonia en Sayyid Qutb”, 195-208.

417 Kutub, “The Bases”, 10.
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fslam’in ahenk prensibi fiziksel olsun, maddi, manevi
olsun, doktrinsel veya pratige dayali olsun, her g¢esit
kutuplasmaya karsidir:  “Islam tin giic ve kudretleri
birlestirmeye, manevi istiyaklar ile bedensel arzulari
meczetmeye, yonlerini ahenkli kilmaya baglamig v ebu yiizden
evreni, hayati ve insani samil bir biitiinlik teskil etmeye
baglamugtir.”#¢

Kutub’un kanaatince, islami sosyal adalet, ekonomik
adaletten daha siimulliidiir. Evvela, insan hem ruhen hem
fiziksel olarak bir biitiin olarak goriiliir; viicut ruh adina
kaginilacak bir unsur degildir. ikincisi, sosyal hayat, miisterek
sevgi ve saygiya dayanmalidir. Toplumda mutlak ve ahenkli
biitinliik ve karsilikli sorumluluk (tekafiil ictimai) mevcuttur.

Islami teori sosyal tabakalasmayi tanimaz v esiyasi
felsefesinde kisisellik inancinin karsisindadir. “Islami teoriye
gore, bireyin hirs ve tamahi ile topluma tecaviiz, adaletle
uyusmayan sosyal baskinin bir ¢esididir. Ayni sekilde, toplum
eliyle bireyin tabiati ve echliyetine tecaviiz de bir tiir
adaletsizliktir. Sadece bireye degil, topluma da adaletsizliktir
bu"’419

Sonug olarak, Sosyal Adalet, Kutub’un fhvan o6ncesi
Islami diisiincesinin teorik prensipleri ve temelerini teskil
eder.*® Bu caligma Kutub’un edebi, Kur’ani ve sosyal elestiri

48 Age., 11.
49 Age., 15.

420 Maalesef, Kutub Korfez iilkelerindeki petrol endiistrisinin korkung
yiikseligine ve onun sosyal adalet, is gocii ve dini statiiko aklilestirmesi gibi
meseleler tizerindeki etkilerine tanik olacak kadar uzun yasamadi. Oysa
bence, sosyal adalet bahsini kutub yaymustir ve ¢agdas Islami meseleler,
iliskin pok ¢ok Invan yazilarmin belkemigini bu teskil etmistir. Mesela
Kardavi, Islam iilkelerindeki genglerin asiriligimi elestirir ve bunun goze
carpan nedenlerinden birine yonelir. “Ayrica, gengler bariz sosyal
adaletsizliklere ve fakirle zengin, zorla hayatta kalan ile kumar ve kadinlara
milyonlar harcayanlar arasindaki biiyiik esitsizlige biteviye tanik oluyorlar.
Milyonlarca miisliman korumasiz kalirken milyonlara mal olan
malikaneleri goriiyorlar. Cocuklarini zor doyuran yahut yagl ve hastalarina
ilag alamayan, hald mahrum edildikleri az ile yetinen milyonlarca
Mislimanin yaninda, gizli dis hesaplarinda saklamak icin kagirilan
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iizerine ilk ¢aligmalarindan radikal bir doniigiimdiir. Kutub,
radikal Islamci bir giindemle, sosyal bir elestirmen olarak
temayliz etmistir. Misir diislincesi ve kiiltliriiniin  yerli
kaynaklar1 olarak diisiindiiklerine yani Islim’a icsel olarak
bakmis ve bugiinkii Misir toplumunun haritasini ¢ikarmustir.

Idealist ¢oziimlerle temellendirmesine ragmen, Kutub’un
analiz ¢izgisi Misir toplumundaki sosyal ve beseri ahenk fikrini
dagitir. Bu, toplum derebeyleri ile sOmiirgeciler arasinda
boliinmiis, bir yanda profesyonel din adamlari, 6te yanda
yabanct emperyalistleri igine alan bir toplumdur. Maslahatin
radikal bir elestirisi, bunun i¢in biri yerli obiirii yabanci, ikisi
de paralel ve ayni sekilde hegemonik mantalite ve gii¢lerin
elestirisini de gerekli kilar.

IslAm Diismanlari ile Miinakasa: Yerli ve Yabanci

Seyyid Kutub’un, Misir toplumunun sosyal sartlari
{izerine elestirisi, anahatlar1 verildigi iizere, Islami koklerini
ararken kendi adamis bir sosyal elestirmenin 1stirabinm
resmediyor. Kutub, idealin gergeklesmekten uzak oldugunun
ve kararlastirilmis ¢abanin Arap ve islam toplumlarmin sosyal
makuliyetini kurtarmak igin gerekli oldugunun farkindadir. Bu
nedenle Kutub, zayif kitlelerin sosyal adaletinin saglanmasi
icin gergek engel olarak gordiiglii diismanlara genel olarak
dikkat c¢ekmektedir. Bu diismanlar yerli ve yabanci olarak

servetleri duyuyorlar. Yine de petrol gelirlerini gaspedenler, Bati ile
ekonomik isbirligi politikasindan kar edenler veya biiyiik uluslar arasi
sirketlerin acentalar1 kadin ve kumar igin ziyan ettikleri senetlerinin bir
kismimi infak etselerdi, onbinleri beslemek ve barindirmak kadar
varliklarinin hakkini vermis olurlardi. Sayisiz zenginlik ve kamu mallar
giin 1s18inda gaspediliyor, riigvet ve kayirmacilik iyice yerlesiyor. Bu
soyguncular adaletten daima kagiyor, fakat nispeten Onemsiz suglar
isleyenler sert ve siddetli cezalandiriliyor. Boyle bir haksizlik toplumun
muhtelif kesimleri arasinda kiskanglik, kin ve garaz gibi keskin duygulara
neden olur.” Yusuf Kardavi, Islamic Awakening Between Rejection and
Extremism, ¢ev. A. S. Seyh Ali ve Muhammed Vasfi, (Herndon, Va. 1991),
84-85.
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smiflandirilirlar. Yerli olanlar kapitalistler, gazeteciler, siyah
derili Ingilizler (veya beyaz zihniyetli Misirlilar), politikacilar
ve dine olan sadakatlerini sefil diinyevi menfaatleri igin satan,
¢ok sayida ulema. Yabanci diismanlar ise, emperyalistler,
kapitalistler, haglilar ve misyonerler olup; tlkedeki sosyal
sartlar1 korumak i¢in ellerinden geleni yaparlar.

Bu donemde —ki 1952 oOncesi Misir’t igin en kritik
donemdir— Kutub, endise ve elestirilerini ifade etmek igin
sosyolojik kategorilere kullanmaktardir. Me areketii’l-Islim
ve'l-Re ’smailiye adli eseri, hakim olan sosyal sartlart kinama
ve ona gore, kalpsiz kapitalistler ve geleneksel ulemanin
insafsiz ittifakina kurban giden modern Misliimanlarin
musibetini teshistir. Burada, sosyal durum hakkindaki bu
caligmasinda, Sosyal Adalet’tekinden daha etkileyicidir.
“Misirht kitlelerin muzdarip oldugu sosyal sartlardaki ¢iiriime,
kesinlikle devam edemez... Bu, herkes tarafindan bilinmesi
gereken bir gergektir.”*** Fesat, tembellik, somiirii ve israf, bu
durumun belkemigini teskil eder.

Kutub’un sivil toplum mefhumu, Misir devleti ve
toplumunu kontrol eden politik, sosyal, dini ve ideolojik
giiclerin tam ziddinda durur.*? Kalkis noktasi, kitlelerin (el-
cemahir) refah1 ve kendilerinin siyasi-dini haklar1 ve
imtiyazlarim1 koruyan bir toplumu tamamlamalaridir. Kutub,
sivil toplumun derin bir bunalimda oldugunu ileri siiriiyor. Zira
sivil toplumun belkemigi olan kitlelerin herhangi bir 6zgiirlitk

421 Seyyid Kutub, Me areketii’l-Islam ve’l re smaliyye, (Kahire, 1974), 5.

422 Cagdas Thvan literatiiriinde ulema ve devlet arasindaki iliski ana temadir.
Mesela Kardavi Islamer gengligin  halihazirdaki agirilignm — temel
nedenlerinden birinin giivenilir “ulema”dan teslim alacaklari dini bir rehber
eksikligi oldugunu ileri siirer. “Liderlik ve rehberlik tevdi edilen segkin
“ulema”nin ¢ogu, onlan diledigi gibi idare eden otoritenin ellerinde sadece
piyon oldular.” Yusuf Kardavi, Islamic Awakening, 72. Miimtaz bir alim,
fhvan Muhammed Gazali bir kitabinda soyle diyor: “Islam, Islam adina
kullaniliyor... Otoriteye hizmet eden ulema, fikih mahrumu genglik ve aklh
karigik kalabalik tarafindan kullaniliyor.” Muhammed Gazali, el-Ghazw al-
thaqgafi yamtadu fi faraghina, (Amman, 1985), 8.
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oOlgiisiinii bastirmay1 amaglayan, iyi oriilmiis bir “geri ¢ekilme
koalisyonu” (coalition of regression)’na sebep olmustur.*
Temel insan haklarina ve degerlerine tereddiitsiizce zarar
veren bu “geri ¢ekilme koalisyonu” asagidaki giiglerden
miitesekkildir: (1)  Baskicilar-somiiriiciiler ~ (tugat  ve
miistagilin); (2) Profesyonel din adamlar1 (Rical ed-din el-
muhtarifin); (3) Karci yazarlar (kuttab murtazikin); ve (4)
Kiralik gazeteciler (sahafiyin ma’curin).*?* Bu ittifakin tabiatim
incelerken Kutub, din adamlari, yazarlar ve gazetecilerden
miitesekkil toplumdaki ideolojik blok ile bastakiler arasinda,
goriniirdeki sarsilmaz bagi vurguluyor. Su bir gergek ki, Joel
Beinin’in iddia ettigi gibi Kutub, ‘“kapitalizm ile Ingiliz
emperyalizmi arasindaki bagin zekice bilincindedir ve Misir’in
‘diktator yonetici sinifi’ ile emperyalizm arasindaki ittifaki da
glinyliziine ¢ikarmaktadir.”*?* Bununla birlikte, hareket noktasi,
hakim ideolojinin elestirisi ve onun baslica temsilcileri,
bilhassa resmi ulemadir. Dini hiyerarsi ve mantaliteyi tantanali
kinamasinda Kutub, dinin ve dini hiyerarsinin radikal marksist
elestirisine yaklasiyor. O donemde bu elestiri, Kutub’un
cagdas1 Misirlt radikal elestirmen Selame Musa’nin diisiincesi
ve yasamiyla en iyi sekilde temsil edilmisti. Meselda Musa,
otobiyografisinde gen¢ bir adam olarak sasirtici bir kesfe
vardigini anlatir. “Ingiliz emperyalizmi halkimizin yegane
diismani degildir. Geleneklere sikica yapigmayla karakterize
olan gerici mantalite ile siyaset, sosyal meseleler ve

428 Selame Musa, Misirli solcu gazeteci ve Kutub’un ¢agdagi, ayni goriisleri
paylasiyor. “Kendi hayatimda enerjimi harcayan ve giiclimii ziyan eden,
tahammiil etmek zorunda oldugum kotii kazalar, Misirh miirteciler ile
Ingiliz somiirgeciler arasindaki bu hususi ittifak  yiiziindendir.
Kagmamayim diye beni yavas yavas slriindiiren prangalarda tutmak ve
bazen ileriye hareket etmeyeyim diye ters oturmaya zorlamak igin
¢abalarini birlestirdiler.” Selame Musa, The Education of Selame Musa,
¢ev. L. O. Schuman, (Leiden, 1961), 186-187.

424 5 Kutub, Me areketii’I-Isiim, 6.

425 Joel beinin, “Islamic Responses to the Capitalists Penetration of the Middle
East”. Barbara F. Stowasser, bas. The Islamic Impulse, (Georgetown,
1987), 100.
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inanglardaki modern ruhtan mefret etmek gibi unsurlar halkin
oteki diigmanini teskil etmektedir ve yolu ilizerinde gelismesini
tokezleten dehsetli bir engeldir.”*?

Yukarida zikredildigi iizere Kutub, ¢ocuklugundan beri
“din adami”ndan siiphe duyuyordu. Kahire’de, tasradan ¢ok
daha karmagik bir durumla yiizyiize gelmisti. Bununla beraber,
daha ince olsa da eylemde ayni1 mekanizmay1 gordii. Kutub’un
kanaatince sehirli dindar entelektiieller, sehir hayatinin liksiinii
uzun siiredir kullantyorlar v esosyal sartlar kétiiyse bile bunu
degistirmeyi diisiinmiiyorlardi. Aslinda bu tip insanlar bu kotii
sartlarda kuvvet bulmuslardi. Kutub, hem din hem halkin
manupiilasyonu nedeniyle bu giiclii ideolojik bloga karsi
kizginlhigini gostermektedir.

Enteresandir ki, Kutub ulemaya karsi sert atagini ne
liberalizm, ne modernizm ne de sosyalizm adina degil, Islam
ve zayif kitleler adma yapiyor. Bu isi basarmak igin Islam
tarihine basvurmasina ragmen, resmi ve kurumlagmis ulemanin
kitleler {izerindeki geleneksel tutumunu zayiflatmayr ve
toplumdaki geri ¢ekilme koalisyonunu kirmayi amaglayan karsi
ideolojik ve dini hareketi desteklemis ve bununla aktif olarak
mesgul olmustur. Kutub ulemayi gii¢lii bulur ¢ilinkii (1) Kutsal
metnin koruyucu ve emanetgisi olmuslardir; (2) Belli bash
Islam geleneklerinin muhafizi ve yorumcusu seklindeki essiz
konullarindan otorite ve mesruiyet ¢ikarmiglardir; ve (3) yanlis
anlamis veya hareketmemis olmakla beraber, kitleler gibi
yoneticilerden gelen saygidan da hoslanmiglardir.*?

426 Selame Musa, The Educatino, 33.

427 {lging bir ekte, “The Men of Learning and Authority”, Michael Gilsenan
modern Arap diinyasinda “ulema”nin ildhiyatgr fonksiyonu ile sosyal
pozisyonunu inceliyor ve Kutub’la benzer sonuglara variyor. Gilsenan,
Kur’an’in metafiziki, tarihi ve sembolik degerlerinden otiirii “ulema”nin
onun savunuculari olduklarini ileri siirliyor. Onun ifadesiyle, “Kitap, bir
hakimiyet vasitasi v ebagkalarimi dislamak veya onlarin girisini
diizenlemenin bir yolu olur. Bagkalarinin yanlis bizim hakli oldugumuzu
gostermek igin kullanilabilir. Ustelik, bizim hakli olma hakkimiz vardr,
onlarin yoktur! Biliyoruz. Boylece vahiy kontrol edilir ve potansiyel bir
kontrol sekli haline gelir.” Michael Gilsenan, Recognizing Islam: Religion
and Society in the Modern Arab World, 31.
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Miisellimin 6ne siirdiigii dogrudur, “Kutub, Misir’daki
dini hiyerarsiye karst gerekli Islami durusu benimsemekten
ziyade, bu (sosyal agidan kabul edilemez) sartlara lakayt
kaldiklar i¢in saldirmaktadir.”*® Fakat su da aym derecede
dogrudur ki Kutub bu hiyerarsisin, bu ¢ekilmez hali stirdiirmek
icin daha biiyiik bir dolap veya entrikanin bir pargast oldugunu
diistinmektedir. Kutub”n kanaatince profesyonel din adamlari
Islam’mn gergek ruhunu temsil etmez, ¢iinkii “(islam’1n ruhunu)
seytana ve en ucuz fiyati 6deyenlere satmislardir™*? ve ¢iinkii
tipki parazit gibi, Misir halkinin ¢ogunlugunu teskil eden
“kotiriim, sefil insan artiklari”nda (el-hutam el-ademi el-
miisevvere ve’l-zelil) yasarlar. “Insanin itibarini azaltan ve
insan haklarin1  yerlebir eden mevcut sosyal sartlan
sorguluyorum... Yalin ayak, ¢iplak, a¢, koylii milyonlarin,
bagirsaklarin1 kurtlar yiyen, gozlerini sinek sokan, kanlarim
boceklerin  emdigi varliklarin seref ve insan haklarindan
hoslandigin1 s6ylemeye kim cesaret edebilir?”+°

Kutub’un evvel emirdeki sosyal meselesi koyliilerin ve
is¢ilerin sartlarinin iyilesmesi olmasina ragmen, fakirleri ortak
mahrumiyet ve 1stirab1 paylasan muhtelif zeminlerin bir pargasi
olarak gormekterdir. Buna gore fakirler agagidaki tabakalara
ayrilir: (1) Koyliler; (2) Calisan ¢ocuklar; (3) Hizmetgiler ve
kapicilar; (4) Yaslilar; ve (5) Dilenciler.®** Daha once de
zikredildigi tizere, Tifl min el-Karye’de fakirlerin vaziyetine
kendini adamisti. Bu karari o dénemde, toplumun diisiik
kademelerini isgal eden, sosyal olarak sakincali pek ¢ok unsuru
dahil etmeye kadar varmistir. Kutub, “bozuk sosyal durum”u

428 Miisellem, Seyyid Kutub, 214.

429 g Kutub, Me areketii’I-Isiim, 6.

40 Age., 10

431 Joel Beinin suna dikkati gekiyor, “Kutub’un Misir yénetici sinifi, kurumlar
ve emperyalizmle ittifakiyla ilgili analizi, su anda Misir’da yaygin ve
popiiler olan marksist analizin bu sorunlara yaklasimiyla oldukga
benzerdir.” Beinin, Islamic Responses, 101. Yukaridaki cimle, Kutub’un
Misir toplumunda fakirlere dini ve sosyal teminat vaadi ile yonetici
tabakaya kars1 elestirel tutumu 1s18inda anlasilmalidir.
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(el-vaki el-ictimai el-mariz) Orta Cag feodalizmine ve ona eslik
eden sefil ¢ogunluk ile elit azinlik arasindaki sosyal ve
ekonomik kutuplasmaya benzetir. Dini degerlerin muhafiz1
olarak ulema bu sartlart protesto edecek hicbir sey
yapmamaktadir. Daha ziyade, “yiiksek tabakadan ulemanin
saygideger ve miibarek bir giiruhu, degerlerin kaybi ve
ahlaksizh@m  yayilmasina yas tutarak uzun vederin
uykularindan uyanirlar”? ve “fasist sosyal somiiriiler veya
Islam’in idare iizerine 1srar1 veya zenginlik veya dayanilmaz
sosyal bosluklar {izerine tek kelime bile etmezler.”* imtiyazli
dini ve sosyal konumlarindan dolay1 din adamlari, Kitleleri ve
popiiler kiiltiirii etkileme ve somiirgecilerde dahil statiikoyu
kuvvetle destekleme seklindeki geleneksel fonksiyonlarini terk
edemezler.* Kutub, bu etkinin ger¢ek Islam ruhuyla ilgili
yanlis bir tablo ¢izdigini savunuyor.

Din adamlari, (islam’in) gercek imajini temsil etmeye
Allah’in en uzak kullaridir. Egitimleri, davraniglart ve
goriintiileri gergek din suretini tagimaz. Bu ger¢ek din
imajinin yerini dinin tabiatim gérmezlikten gelis ve isgal
giinlerinden kalma egitim sistemi almgtir.*%®

Giglii elitle yaptiklar: ittifakin yaninda Ezher ulemast
cagm taleplerinikargilamayan gerici egitim politikalarini
siirdiirmektedirler. “Islami bilgi temelleri, émiirlerinin en iyi
yillarini yutarak, gencligi 6ldiirmeye ve aykiri tavirlar ile abes
polemiklere av olmus dgrencilerin mezun etmeye son veren
Ezher’deki serhler ve serhin serhleri etrafinda donmez... Adalet

432 5 Kutub, Me areketii’I-Isldm, 14.
4B Age., 16.

434 Yaklasik otuz yil sonra saygin bir alim ve ihvan’dan meshur bir fikir adam,
modern islam’in teminatinda, benzer diisiinceleri aksettirir. “islam71n izin
verilmis tek sekli, dervisler ve profesyonel din tacirleri tarafindan tutulan,
gerileme ve ¢okme devirlerindeki ‘Islam’; her firsati kutlayan, despot
yoneticileri destekleyen ve onlarin saghgma duact olan bir ‘Islam’dir. o,
tanrisal bir tayin edilmeye dayanan ve inangta se¢cim sansi barikmayan bir
“Islam’dir.” Yusuf Kardavi, Isalmic Awakening, 92.

435 5 Kutub, Me ‘areketii’l-Islam, 63.
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ve el-Seldm el-Alemi’yi yazarken, serhlere donme ihtiyact
duymaydim; ¢iinkii Islam’in orijinal kaynaklari, bu iki kitabi
yazmamda bana yeterince yardimei olan Kur’an, Siinnet, siret
ve tarihte bulunuyordu.”*%

Bir yanda Ezher’in sikici egitim metotlar1 ile abes dini
polemikler arasinda 6biir yanda somiirgecilik ve Batililasma
arasindaki iligki nedir? Soru, Kutub’un Me’areket’te
gelistirdigi entelektiiel problematigin kalbindedir. Cevap ise
tarih, teoloji, siyaset ve uluslar arast iligkiler sahalarinda
duruyor. Amerika, Ingiltere ve Fransa’dan miirekkep
somiirgeci blok, modern Islam toplumlarma samil olan
somiirgeciligin  sorumlusudur. Miislimanlar uluslar arast
meselelerdeki periferi statiisiinii ¢oktandir kabullendiler ve
bunun i¢in onurlu ve bagimsiz bir toplumdan “menfaat
bolgeleri ve koloniler (miista’merat ve menatik niifiiz).”*%
Cagdas somiirgeciler ve kapitalistler zamanin haglilaridirlar.
Islam’1, kendi menfaatlerini tehlikeye atan tek evrensel din
olarak goriiyorlar. Ciinkii Islam “dinamik ve etkin bir dindir
(din mutaharrik ve zahif).”*® [slam’in somiirgecilik ve
kafadarlarina biiyiik bir tehdit teskil etme kudretine tetikte olan
somiirgeciler, “diigmanimi  yenmek igin dilini anlamak
zorundasin” sloganini benimsediler. Bunun i¢in Kutub’a gore,
somiirgeciler

ne bizim saf ve iyi kalpli intelijansiyamiz kadar [Islam
tarihinin gerceklerinden] bihaberdirler ne de bizim parlak
idarecilerimiz kadar budaladirlar. Somiirgeciliklerini,
konolileri olan insanlarin kaynaklari ve temelleri {izerine
yaptiklart siimullii ve detayli ¢alsimalarina dayandirirlar.
Baglica gayeleri ise [kurallaria karsi] direnis tohumlarini
imha etmek... Oryantalizm de bu temel iizerinde tezahiir
etmistir. Oryantalizm, emperyalizme bilimsel nokta-i
nazardan yardim etmek ve onun kdoklerini [yerel] akli
zemine (turba akliye) indirmek i¢in temayiiz etmistir.

46 Ag.e., 85.
47 Ag.e., 53.
48 Ag.e., 95.
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Yazik ki biz oryantalistlere aptalca tapryor ve safca,
bilginin ve Ogrenmenin kesisleri olduklarint ve [hagli]
kokenlerinden uzaklastiklarini diigtiniiyoruz.*®

Oryantalistler ve diger yabanci diismanlari parmakla
gostermek nispeten kolaydir. Bununla beraber, diisiinceleri ve
ruhlar1 beyaz efendiler tarafindan imal edilmis ve somiiriilmiis,
somiirgecilerin egitim emellerini tatmin etmek ig¢in Egitim
Bakanliginda yetismis, siyah derili Ingilizlere (el-Ingiliz el-
sumur) gelindiginde mesele daha yildirici hale doniigiyor.*°
Kutub’un kanaatince, Taha Hiiseyin ve liberal projesi, buna
istisna tegkil etmez.

Daha 6nce de goriildiigii izere, Kutub somiirgeciligin iki
formunu birbirinden ayirir: Siyasi/askeri ve manevi/entelektiel.
Ve ikincisinin daha mahvedici ve kalict oldugunu diistindiigii
de barizdir.** Oryantalizm ve onun yerli hayranlarina ilaveten,
din adamlar1 da Kutub tarafindan bilerek veya bilmeyerek
Misir’in  entelektiiel ortamini kolelestirmekte ittifak etmis
olarak goriiliir. Buna gore, “profesyonel din adamlart ¢ok iyi
farkindalar ki feodal ve kapitalist toplumlardaki temel bir
vazifeyi yerine getiriyorlar. Zira bu devlet merkezli vazefe
mahrum, somiiriilmiis ve ¢alisan kitleleri kandirma ve sarhos
etmeleri gerektigini sart kosar ve onlara destek araglarini
verir.”*? Bu din adamlar isgal gii¢lerince lretilen ve beslenen
yerli camprador® burjuvazi baglaminda, vazifelerini ifa ederler.
Kutub kitlelere Islam bayragini yiikseltmek ve bu sémiirge
smifina kargi yiikselmeyi tembih ediyor.

Gergek Islam ruhunun zirvesinin ¢alsima oldugunu
savundugu Sosyal Adalet’te Kutub’un aldig1 pozisyon zamanla
farkhilasir.  Islam’la  Kapitalizmin ~ Savagi'nda, diiriist s

4¥ Ag.e., 98.
4“0 Ag.e., 99.
“41Ag.e., 99.
442 A g.e., 106.

© Comprador: Uzak Dogu’da yabanci firmalar hesabina g¢alisan yerli
acenta—en.
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sergileyenlere yeterli iicret verilmedigi ve hala riisvet, zimmete
gecirme, hirsizlik ve somiiriiden kagindilarmi ifade ederek,
“lilkede ¢aliganlarin agliktan 6lmeye dogru gittiklerini”#* iddia
ediyor.

Kutub, 1952 devriminden oOnce Misir’daki sosyal
sorunlari soyle siraliyor: (1) Mal vevarlik dagilimindaki
esitsizlik; (2) Is ve maas sorunlari; (3) Firsat yoklugu; ve (4) Is
yerlerindeki riigvet ve disiik iretim. Bir dereceye kadar Kutub,
Marx’1in artik ¢ikarma ve hegemonya konusundaki fikirlerini
paylagmaktadir. Ve asagdaki gozlemleri yapiyor: (1) Sehir,
kirsal kesimden o6nde gelmektedir; ve (2) Ureticilerin —
koyliiler ve iggiler— hayat prosediirii fiziksel giigle degil, agik,
mabhir kontrol mekanizmalari, bilhassa din ve kanun tarafindan
idare ediliyor. Asagidaki ciimle, Kutub’un bazi fikirlerini
Ozetleyebilir.

Feodalitenintersine, burjuvali gii¢ tarzinda kapitalistler
gibi tiretici olmayanlarin, licretli isgiler gibi ireticiler
tizerindeki hakimiyeti ve artik degerin degerlendirilmesi,
iireticilerin hayat prosediirleri tizerindeki fiziksel giic ile
degil, tretim araglar1 ve iriindeki varlik haklarryla
korunan galigma prosediirii tizerindeki tam kontrol ile ve
kisisel olmayan pazarin islemesiyle temin edilir.**

Kutub, yonetici smiflar tarafindan kurulan karmasik
mekanizmast sirasinda  Misir  tpolumundaki  énemli  bir
meseleyle ugrasiyor. Diger bir ifadeyle hegemonya kavrami ve
Misirlilarin bilhassa fakir koylillerin iizerindeki zararl etkileri
tartigmasina temas ediyor.

Somiiri  Misirinda  denenen giic  sekilleri, Kutub
elestirisinin merkezini teskil ediyor. Kutub, bunlarin koyliilere
kars1 oynanan oyunda bariz ve mahir olanlarin bir karigimi
olduklarin1 iddia ederken alttan alma tavrim1 benimsiyor:

“3 Age., 17.

44 P Chatteryee, “More on Modes of Power and the Peasantry”, Selected
Subaltern Studies, bas. Ranajit Guha ve Gayatri Spivak, (New York, 1988),
359.
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“Toplumun biitiin yapilar iizerinde burjuva hegemonyasinin
kurulmasi, feodal kurumlarin, feodal mefhumlarin ve otorite
sembollerinin ilgasim ¢ok da gerektirmez. Ciinkii, ashinda
bunlar hakim bir ‘gii¢ deneme sekli’nin i¢ine dahil edilip buna
mal edilebilir.”#* Gergekten koyliilerin yaninda yer alip,
onlarin meselelerini  dillendiren, schirli bir Miisliiman
entelektiiel olarak Kutub, kesinlikle nadir bir insandi.

Akide ve Ozgiirliik

Islam’la Kapitalizmin Savasi, Kutub’un Ihvan hareketine
ideolojik teslimiyetine zemin hazirlar. Islim ve Evrensel
Baris’ta, Thvan diisiincesine teslimiyet asikardir ve Kutub akide
ve yasam doktrini olarak Islim mefhumunu gelistirmeye
baslar. Ona gore akidenin fonksiyonu, degisim ve bunalim
anlarinda dini inacin muhafazasidir. Kutub’un akide anlayist,
onceki poetik teorisi ve bu teorinin sairin yasamindaki roliiniin
seklini alir. Kutub’a gore, akide, edilgen beseri adanmis ve
hedefe yonelmis varliklara doniistiiren, boyle batini gizli bir
giicli olan devrimei bir metottur. Akidenin hem tarihi, hem
tarih Otesi Ozellikleri ve melekesi vardir. “Ancak dini inang
(akide) insanin kadir-i mutlak Allah ile iletisim kurmasin
saglayabilir ve ancak iman, aciz bir insana, zenginlik ve
baskinin bile onu bdyle sarsamayacar giic ve destegi
bahgeder."#¢ Kutub, kitlelerin 6zgiirlikk¢li giice olan itimatini,
toplumdaki sosyal adaletsizlikle miicadelenin tek aract olan
ilahi giice dogrudan itimat ve bunun yeniden ele gegirilmesi
seklinde degistiriyor, “Dini inang insana evrenin gizli ve asikar
giicleriyle yakin bir dostluk saglar. Iiman onu kendisine giiven
ile donatarak ve Allah’in yardimma dayanmay1 ihsan ederek
faniligini dayanilir kilar.”*” Akide hayatin motorudur ve

445 Ag.e., 388.
446 Kutub, Islam and Universal Peace, 1.
“r pge., 2.
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gercek bir Mislimanin yirminci yiizyilda ugruna hayat

stirecegi tek gizli giigtiir.
Biitiin Miisliiman {ilkelerde oldugu gibi iilkemizde de,
farkli problemler ve handikaplar ile karsilastyoruz. igten,
bu problemler sosyal, ekonomik ve ahlaki problemler
suretinde iken, disaridan uluslar arasi karmasa manzarasi
cizmektedirler. Fakat bu problemlerle yiizlestigimizde
kendimizi enerji, basiret, rehberlik ve gayeler boslugunda
buluruz. Aslinda gii¢lerimizi biraraya getirmeye yardim
edebilecek bir inanca asir1 ihtiyacimiz vardir. Bizim,
hayat1 ve hayatin sorunlarin1 gogiisleyecek, birlesmis bir
ideolojiye (akide), yerli ve yabanci diismanlarimiza karsi
giictimiizii tahkim edecek bir ideolojiye ihtiyacimiz
vardir.*®

Akide ve mutlak adalet Kutub i¢in uyumlu kavramlardir.
Ikisi de IslAm toplumunun saadetini temin etmek icin garanti
edilmis birgok sarta zemin hazirlarlar. Kutub’un kanaatince
mutlak adalet, “[adam kayirmanin] {izerinde bir biitiinselligi ve
maddi etkiye delalet eder.”*® Islam Hukuku, uygulanabilir
oldukca, asagidaki haklar1 garanti etmelidir: (1) Hayatin
muhafazas;; (2) Seref ve mal (giivenligi); (3) Evin
dokunulmazhig, ve (4) Kisisel 6zgiirliik.**°

Daha once de zikredildigi gibi, sosyal adaletin baglica
amaglarindan biri, sosyal baris ve ahengin devamlilifi igin
hayati olan sosyal esitligi (tevazun ictimai) saglamaktir. Biitiin
garantiler ve giivenlikler, siirekli bir sosyal esitligin
gerceklesmesinin aracidir. Bu esitlik Islami siyasi sistemde,
kanunlarinda, hukuk yapisinda ve sosyal giivenlik sisteminde
hemen goze c¢arpar. Bununla beraber servetin ekonomik
dagiliminda, en bariz tezahiir eder.*>

Sosyal adaletin bir sonucu olarak sosyal esitlige ancak
asagidaki prensipler karsilanirsa vasil olunur. (1) Servet azinlik

“8 Age., 3.

4“9 Ag.e., 55.
40 A g.e., 57-60.
1 Ag.e., 61.
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tarafindan kontrol edilmeyip, toplumun farkli gruplari arasinda
miitedavil oldugu zaman. Kutub, zenginlerin iizerindeki
vergileri, fakirlerin lehine toplamak suretiyle bu prensibi
uygulamanin Islam devletinin vazifesi oldugunu savunuyor. (2)
Devletin zenginlerin parasini alip topluma harcamak igin hakk1
olmasi vasitastyla maslahat-1 amme prensibi. (3) Ihtiyat tedbiri
prensibi (mebde sad el-zeral) Islam devletinin riisveti 5nlemek
ve toplumun genel refahinin artirtlmasi igin gerekli tedbirleri
alma hakki vardir. (4) Faiz yasagi. (5) Tekelcilik yasagi. (6)
Halk kaynaklarinin millilestirilmesi. (7) Israf ve liiksiin
engellenmesi. (8) Istifciligin yasaklanmasi (tahrim el-kanz). (9)
mesru miilkiyet ve (10) Zekat prensibi.*?

Kutub, Ma’rahat’ta sundugu hukuki tartiymaya devam
ediyor:

Kapitalist toplumlarda, siradan insanin parlementoya bir
aday segmehakki ¢ok smirlt bir 6zgiirliiktiir. Segmen
yasamin geregleri kapitalist adayin elinde oldukga, fikrini
ifade  etmekte  Ozglir olmadigmm  bilincindedir.
Se¢menlerin temsilcilerini segerken mutlak ozgiirliige
sahip olduklarin1 farzetsek bile —ki bu imkéansizdir—
parlemento muayyen bir smiftan gelen formasyonuna
binaen, hakikaten siradan adamui temsil eden unsurlari
benimsemeyecektir.  Dolayisiyla, onun  kanunlari
kapitalistlerin menfaatinden yana olmalidir.*®

Kutub’a gore, insanin vicdan ve duygulari belli bir
kanunla fakat vyasami ve aktiviteleri bir bagkasiyla
yonetiliyorsa, iki kanun farkli tasavvurlardan biri insan
tasavvuru, oteki Allah’in vahyinden hasil oluyorsa, boyle bir
birey sizofren gibi 1zdirap ¢ekecektir. Vicdani duygular ile
aktif, maddi gergeklerinin ¢atismasinin sonuglarina kolay bir av
olacak ve sonunda endise ve saskinliga maglap olacaktir.

Kutub, Bat1 medeniyeti ve kiiltiiriiniin elestirisi olan Batili
yazilar1 yansitir. Brtrand Russell Bati toplumunun biiyiik bir

42 A g.e., 61-67.
43 Ag.e., 68-69.
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elestirmeni olarak taninir. Kutub, beyaz adamin rolii
konusunda Russell ile hemfikirdir. “Gergekten su bir gercektir
ki, Batilimin istiin oldugu ¢ag sona ermistir, ¢iinkii Bati
medeniyeti kendi amaglarina hizmet ederek iflas etmistir. Bati
insanogluna artik higbir sey sunamaz, acizdir ve insana ne yeni
ufuklara dogru onderlik yapabilir ne de mevcut manazdan onu
kurtarabilir. Bir medeniyetin varligi tamamiyla, insanligin
sosyal hastaliklarina careler bulmak ve saadet ile refah igin
yeni Umit kapilari agmak suretiyle insanogluna sunduklarina
dayandig1 i¢in, Bati medeniyeti stoklarini tiiketmis ve hitkmii
verilmistir.”**

Bat1 zihniyetini yorumlarken Kutub, komiinizm ve
kapitalizm arasinda pek fark gormez:

Komiinizm, Bati medeniyetinin ileri siirdiigii hayata
materyalist bakisin dogal bir uzantisidir. Bu bakis agisi
Romalilardan beri, Amerika ve Avrupa medeniyeti ile
karakterize edilir ve onyedinci yiizyilda ingiliz filozof sir
Francis Bacon tarafindan ortaya atilan deneysel bilim
prensibinin tezahiirlii ile yogunlagmistir. Bacon, duyular
yoluyla elde edilen pratik deneyimlerle ispatlananin
digindaki higbir seye inanmayi reddediyordu. Halen
Bati’da hakim olan diisiince tarziyla komiinist diisiince
tarz1 arasinda, disiincenin kendi dogasi agisindan bir fark
yoktur. Yalniz yayilhimi ve diisiinme metotunda farklilik
arz eder. Hayata materyalist bakis agisiyla bakmak,
komiinizmde Bati medeniyetinde de aynidir. Amerika’da
bu bakis agis1 bireyin kendi servetini sarfetme ve isletme
mutlak 6zgiirliigiine dayanan bir form alirken, Ingiltere’de
boyle bir harcama ve kullanma, biiylik kamu hizmet
kurumlarmin millilestirilmesi sonucu, hayli smirhdir.
Rusya’da ise devlet her seye sahiptir ve birey, Ozel
kaynaklarini sarfetme ve isletme giiciinden tamamiyla
mahrumdur.*

44 Seyyid Kutub, “The Ideological Bankruptcy of Europe and the Future
Prospects of Islam I”, The Voice of Islam, c. 12(1), Ekim 1963, 5.

5 Age., 11.
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Moden diinyanin, laiklik ve batililasma da dahil,
tehditlerini tartisirken, Kutub s6yle diyor:

Bu gergekten ¢ok miihim bir vazifedir ve Islam liderleri
Miisliiman diinyayr bunun i¢in hazirlamali ve techiz
etmelidir. Bununla beraber Msiiliimanlar insanoglunun
ciplak metafiziksel fikirleri ve teorileri kolayca
aragtiramayacagini, zihinlerine iyice yerlestirmelidirler.
Bu, realist ve pratik bir diistur ve hayat nizami gerektirir.
Ve ona sunulan her teori, pratik hayat sahasindaki
uygulamalar elde etmek i¢in ispatlanan menfaatlere gore
degerlendirilecektir. Bu, sosyal ideolojilere hiikiim
vermenin kistasidir ve gayrimiislim diinyanin Islam
ideolojisini degerlendirme kistas1 da olacaktir. Iste bunun
icin faziletlerini ve inanglarinin saglam vasfini tesirli bir
sekilde c¢izerek boyle bir hayati yoOnlendirmek
Miisliimanlarin mukaddes vazifesidir. Islim diinyasindaki
sosyal diizeni, Islam &gretilerinin pratik yorumu olarak
kendini sunmahdir. Oyle ki, gayrimiislim diinya
entelektiiel ve manevi didismelerine gergekten bir ¢iksi
yolu aramaya koyuldugunda tatbik safhasindaki gergek
Islam ideolojisinin giizellik ve biiyiisiine kapilmaktan
kendini alamasin.*®

Kutub’un kanaatine gore, Islim hem zihin hem ruh igin
bir oOzgiirlik hareketi olarak yeniden kesfedilmistir ve
kesfedilmelidir.

ihvan’a ideolojik Baghhk

1951 ile 1953 arasinda Dirasat Islamiye’de yazilan bir
dizi makale ile, Kutub’un Miisliman Kardesler hareketine
ideolojik baglilig1, kabul edilmis bir gercek haline geldi. Artik,
siyasi olarak kaypak bir toplumda uzun bir siyasi miicadele
gelengi olan, kabul edilmis sosyal din ibir hareketi
savunuyordu.

46 Ag.e., 69.
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1950’lerin baglarindaki Misir toplumu zeminine ve bu
periyodun sosyal ve siyasi karmasasina ragmen Kutub’un
fikirleri devrim, 6zgiirlilk, Amerikanlasma, Arap milliyet¢iligi
ve Islam etrafinda doner. Sosyal adalet kavramlarim iyice
isleyerek Kutub, Islom’1 insan hayatinin manevi, sosyal,
ekonomik, askeri ve edebi alanlarinda uzun vadeli hamleleri
yonlendiren “biiyiik bir 6zgiirliik devrimi” (savra tahririye
kiibra) olarak algilar.*’ Islam Kkitleleri ateizm, dini asirihik
(fanaticism), 1rki veetnik ayrim, sosyal ve ekonomik somiirii ve
siyasi imtiyazlardan 6zgiir kilmaya adanmistir. Bununla
beraber, kitle bilincini uyandirmak ve kitleleri, kendileri ve
kendilerinin baskici sartlariarasindaki kaginilmaz catismaya
yiikseltmek, bizzat Seyyid Kutub gibi bilingli entelektiiellerin
vazifesidir. Kutub Islam’1, basitce, muhalif ve baskici sartlarla
ylizlesme metotu olarak tanimlar. Gergek bir Misliiman
dogusu, insanlik tarihinin en hayati onlarinda yerini alir.
Gergekten bir Miisliiman adaletsizlikle savasmak i¢in 6zel bir
misyonla yetkili kilinmustir.

Kendini Misliiman olarak telakki edip, farkli zuliim
tirleriyle savagsmayan veya mazlumlarin haklarmi
savunmayan veya diktatdrlere ragmen haykirmayanlar ya
hatali, ya ikiyiizli ya da Islam’in hiikiimlerinden
bihaberdirler.*8

Kutub, Islim’1 modern hayatin biitiin pasif ve rahatci
(puietsit) tezahiirlerine karst duran, devrimci, dini bir sistem
olarak goriir. Bir kere Islam insanin kalbine temas eder.
Islam’in duygular, algilar ve tasavvurlarda biiyiik degisimlere
sebep oldugu kabul edilir.

Ayrica Kutub, Miisliman siyasi liderlerin egitim ve
hukuk alaninda Islam’1 kismen ve béliik pérciik uygulama
girisimlerini de elestiriyor. Bu elestirisini, Islim’m kendi
yekpareligi i¢cinde uygulanmasi gereken tam ve boliinmez bir
biitin oldugu &nciisiine dayandirir. Ve Islam’in  temel

457 Seyyid Kutub, Dirasat Islamiyye, (Kahire, 1967), 11.
48 Ag.e., 31.
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meselelere gelince gbéz ardi edilirken, sudan meselelerde
danigilmayi reddettigini savunur.

Islam, tabiat1, hayat anlayisi ve uygulama araglar ile Batilh
veya bugiiniin diinyasinda denenmis sistemlerden farkl
olan tam bir sosyal sistemdir. Elbette islam, bugiiniin
toplumlarmin mevcut problemlerinin olusumunda katkist
yoktur. Bu problemler, modern diinyada denenmis
sistemlerin bozuk tabiatmn ve Islam’1 gercek hayat
ortamindan kovmanin bir sonucudur.*®

Genelde oldugu gibi, Seyyed Kutub’un Hristiyanlik ve
Bati lizerine Onceki elestirisi, Amerikanlagsma, bunun
sembolleri ve Islam iilkelerindeki entelektiiel miittefikleri ile
simrll  kalmustir.  “Amerikanlasnms  Islim” adli  etkileyici
makalesinde Kutub, Orta Dogu’daki komiinist tehdit ile
miicadele etme geregine binaen Islam’1 ve Miisliimanlar1 sdzde
desteklemesi dolayisiyla Amerika’yr suclar. Aslinda Islam
bizatihi Islim’a muhalif degildir. Bununla beraber besledigi
Islam tipi hadim olandir.

Amerikalilar ve onlarm Orta Asya’daki miittefikleri
emperyalizm ve zulme mukavemet eden bir Islam’1
reddedip, sadece komiinizme mukavemet eden Islam’t
tercih ederler. Islam idaresini ne arzular, ne de miisamaha
gosterirler. Ciinkii Islam idare etmeye basladiginda
insanlara yeniden sekil verecek ve otoriteyi derunde etmek
ve somiirgecileri kovmaya hazirlanmanin [legal] bir gérev
(fariza) oldugunu onlara 6gretecek.4°

Kutub, “Amerikanlagsmis Miisliimanlar’in toplumdaki en
hassas bolgeleri kontrol ettiklerini ve kararlarmin Islam
diinyasinin  gelecek istikametini  etkiledigini savunuyor.
“Amerikanlasmis  Mislimanlar”  emperyalist efendilerine
biiytik kiigiik herhangi bir hizmet vermeye hazirdirlar.

Kutub’un kanaatine, en zararli “Amerikanlagmig
Miisliimanlar”, emperyalizmin kendi konumlarina hamlettigi

0 Ag.e., 87.
460 A g.e., 119.
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ehemmiyetin bilincinde olan belirli meshur Misirli yazarlar,
gazeteciler ve profesyonel din adamlari olarak tezahiir etmesler
ve bunun igin Islam’a diisman fikirleri onaylamislardir. Kutub,
Misir gazetelerinde Islam’la ilgili bir siirii 1af donmekte
oldugunu ileri siirer.

Dini meselelerin tartigmalar1 Islam’la ilgili biraz sevgi ve
hakkinda bilg isergilememis gazetelerin pek ¢ok sayfasini
istila eder. Bir kismi Amerikalilara ait olan yaymevleri
Islam’in haftalik yaymnlarin konusu olmasi gerektigini
aniden  farkeder. ilaveten, miifttefikler lehine
propagandalari ile tanman pek ¢ok inli yazar. islam
iizerine yazmaya doner... Ve profesyonel din adamlar
kucak dolusu para, prestij ve otorite kazanir.*s*

Sonug olarak bu insanlarin gézde konular1 ekonomik ve
sosyal adalet meselelerin etrafinda degil, yalnizca komiinizm
ve sosyalizmle savasima araglart etrafinda doner. Bu din
alimleri her yil Amerikan kurumlarinin sponsoru oldugu
konferanslara davet edilip, orada donuk meseleleri tekrarlar ve
yeni olumsuzluklar uyandirirlar. “Gebeligi 6nleyici haplar,
meclise giren kadinlar veya abdestin bozulmasini gerektiren
sartlar gibi meselelerde Islam’in fikhi goriisiini almak caizdir.
Fakat sosyal ve ekonomik sartlarimiz, finansal sistemimizle
ilgil meselelerde, Islim’a asla danisilmaz.”“? Dini, is ve
ticaretin bir sekli (el-miitacirun bi’l-din) olarak telakki edenler
tipki havada sénen kopiik gibidirler.*s® Kisaca, Kutub su kiyici
sonuca variyor, Isldm igeriden istila edilmektedir ve saflarin
netlesmesi ve Islam dosyas1 igin vakit ok gegtir.

Kutub’un bu 6nemli gozlemi belki de iyi niyetlerle, pek
cok Islame1 yazar tarafindan bile goz ardi edilmektedir. Fuad
Zekeriyya**, Mahmud Emin el-Alim*s ve Halim Bereket*®

461 A g.e., 120.
%2 A ge.
463 Ag.e., 123.

464 bu galisma igin Sekizinci Béliim’e bakimiz.
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gibi sol kesimdeki pek ¢ok arap yazar, Kutub’un bu &nemli
yazisina atifta bulunmaksizin, gayri ihtiyari, ayni jargonu
mesela Amerikanlagmis Is1am’1 kullantyorlar.

Meseld Halim Bereket hayli ses getiren The Arab World
adli ¢aligmasinda, modern Arap diinyasinda “otoriter devlet”
adm1 verdigi mesruiyet kaynagi olarak dinin fnoksiyonunun
altin1 ¢izer. Bereket’in One siirdiigiine gore, bilhassa Korfez
bolgesindeki yonetici aileler, zenginlik, giic, din ve ordu
desteginden miirekkep karmasik bir kontrol mekanizmasina
bagvururlar ve “milliyet¢i ve ilerici giiglere karsi karst giig
olarak Islam’t kullanan bir Amerikan-Suudi Stratejisi”
vardir.*” Kutub’un da yerinde tespitiyle, sorun arap
milliyetgiliginin veya soldaki gii¢lerin mesruiyetini sarsmak
i¢in Isldm’1 kulanan bir Amerikan-Suudi senaryosundan daha
vahimdir. Kutub, iyice altin1 ¢iziyor ki diisman igeridedir ve
Miislimanlarin  sahsiyeti, yurdu ve diinyasinin mahvin
saglamak i¢in, Amerikan parasi ve prestijiyle devamli
beslenmektedir.

“The Principles of the Frer World” (Ozgiir Diinyanin
Prensipleri) baslikli diger 6nemli bir makalesinde Kutub, Bati
diinyasinin 6zgiirliikk ve esitlige odaklandig: iddialarina siddetle
tepki gosterir. “Ozgiir diinya Ingiliz, Fransiz ve Amerikali
somiirgecilerin, zaman, insanlik ve Ozgirligin ilerlemesine
kars1 savasan emperyalist bloku [el-kutla el-isti’mariye]
tanimlamak igin kullandiklari bir isimdir sadece.”*® Kutub’un
goriisiine gore, agagdakiler 6zgiir dilnya denen seyi ayirt edici
kilan karakteristiklerdir: (1) Diinyadaki, bilhassa Kuzey Afrika
ve Vietnam’daki ger¢ek Ozgiirligii 6ldirmek; (2) Siyah
insanlari medenilestirme adina Afrika’da cinayetler islemek;
(3) Milletleri yerlerinden etmek ve Filistin 6rneginde oldugu

465 Mahmud Emin el-Alim, el-Ve’y ve’l ve'yii’l-mefkud fi’l-fikrii’l-arabi el-
muastr, (Kahire, 1986), 6zellikle 2. Bolim.

466 Bkz.: H. Bereket, The Arab World, dzellikle 1. Bolim.
467 ALg.e., 160.
468 Kutub, Dirasat Islamiyye, 159.
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gibi daimi siginaklar olusturmak; ve (4) Yerli halkin zihinlerini
kontrol etmek i¢in milyonlarca dolar dokmek.*®° Kutub, tim bu
karakteristiklerin kendi tayin etti§ imisyonu medenilestirme ve
aydimnlatma olan, Ozgiir Diinya’dan beklenecegini &ne siirer.
Herhalde beklenmeyecek olan, “milletlerimiz, hiikiimetlerimiz,
ditinlirlerimiz, yazarlarimiz, sairlerimiz, cemiyetlerimiz ve
organizasyonlarimizin” emperyalist diinyanin gizli ve asikar
faaliyetleri ve tehlikeleriyle ugrasarak gosterdikleri nihal
sessizliktir.#® Ugiincii Diinyanin yerli halkin1 bekleyen en
tehlikeli sey Bati diinyasinin beyin yikama ve zihin kontroli
girisimidir.

Ozgiir Diinya sirli zaman dilimleri disinda tanklar ve

tiifeklerle savagmaz. Daha ziyade bize karsi kalemler ve

dil ile bir savag siidiiriir... Ayrica iilkemizdeki en hassas

merkezleri kontrol etmek ugruna kurdugu, yasattigi ve

destekledigi [cOmert] toplumlar ve organizasyonlar

araciligiyla, bize karsi savagir.*”*

Kutub, analizinde bir adim daha atiyor ve “entelektiiel ve
manevi somiirgecilik [istimar fikri ve ruhi]”#? kavramini
geligtiriyor. Somiirgecilik iki tiirlidiir: Gizli ve agikar.
Entelektiiel, manevi ya da gizli somiirgecilik, insanlarin
ruhlarini ve zihinlerini uyusturur ve onlar1 sadik kdleler haline
getirir. Devrim, somiirgecili§in elzem bir sonucudur.
“Somiirgecilige karst kutsal savas bugiin, milletlerin birinci
manevi ve entelektiiel somiirgecilikten azad etmeyi ve
duyularimizi uyusturan bu sistemleri yok etmeyi sart kilar ve
ortak menfaatler ve prensipler ile bagl bu somiirgeci gruplarla
uzlagsma sonucuna varacak herhangi dil, kalem, toplum ve
gruba karst da dikkatli olmak ldzimdir.”#® Emperyalizmden

469 A g.e., 159-160.
470 A g.e., 160-161.
41 Ag.e., 161,
42 pgee., 162.
4% Ag.e., 162-163.
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kurtulmanin en iyi yolu igimizdeki imajin1 ve “duygularimizin
icindeki” artiklarimi yok etmektir.*

Kutub, 1949-1950’de {iilkedeki aragtirma gezisinin
ardindan, oncii bir diinya gilicii olarak Amerika Birlesik
Devletleri’nin  konumunun farkina varir. Burada Bati
Avrupa’nin solmakta olan emperyalizmi ile Amerika gibi yeni
bir giiciin potansiyel tehlikesi arasindaki farki ayirt etmeye
baglar. Bu yeni duruma iligkin Kutub 1951°de, Risale’sinde
The America | Have Seen (Gordigim Amerika) adli bir dizi
makele yazar.#s Kutub, Amerika ile durmadan ireten ve
duygusal, sithhi ve manevi saglamligi olsa bile siradan
insanlarin biitiin Umitlerini 6giiten muazzam bir makineyi
karsilagtirir. Ve su sonuca varir ki Amerikali duygular ve
sosyal davranis acisindan ilkeldir ve bu ilkellik Amerikaliy1
cinsel, fiziksel ve 6teki maddi arzularini tatmin yarisinin igine
atar.*®

Kutub, Misliiman diinyada gelismekte olan amerikan
giiclinii tasvire giderek, “beyaz adam ilk dismanimizdir”+”
sonucuna varir. Ktuub, beyaz adamin bizi son haddine kadar
sOmiirdiigiinii, somiirgeci ve onun sayisiz ‘“‘entelektiiel
kolesi2nin  medenilesmeden bahsetmesinin adalete haraket
oldugunu beyan ediyor.*”®

Kutub, ge¢mise bakildiginda, modern Misliiman
entelijansiydan fazla tevecciih gérmemis Uciincii Diinya’daki
biiyiik bir entelektiiel emperyalizm mefhumuna isaret ediyor.
Bu yiizden bu meseleyi Kutub’un disiincesinde aramak v

474 S, Kutub, “Adiivviina el-evvel: el-raculii’l-ebyed”. S. Kutub, Eyyuhe’l-
arab: istaykizu ve ihdaru, (Amman, 1990), 208.

475 Bkz.: S. Kutub, el-Risale, cilt 2 (957), 5 Kasim 1951, 1245-1247; ve cilt 2
(959), 19 Kasim 1951, 1301-1306. bu makaleler yeniden basilmistir: Salah
D. Halidi, Amerika mina’l-dahil biminzar Seyyid Kutub, (Cidde, 1986), 97-
114.

476 Halidi, a.g.e., 99.

477 Kutub, “Adiivviina el-evvel: el-raciilii’l-ebyed”, el-Risale, cilt 2 (1009), 3
Kasim 1952, 1217. Ayrica, Halidi, 135.

478 Halidi, 137.

205



HASAN EL-BENNA VE IHVAN'IN KURULUSU

ebilhassa 1950’lerde ve 1960’lardaki yazilarinda nasil
gelistigini 6rmek yerinde olur.

Dirasat Islamiye’de Kutub, 1952 devriminin arefesinde
Misir toplumunun karsilastigi milliyetci meselelere hayli
duyarhdir. bu meselelerden biri Islim ve Arap milliyetciligi
arasindaki tam baglantidir. Kutub, Arap milliyetciliginde el-
Benna’nin tavrini tekrarlar.

[Emperyalizme olan] kavgamizda bizi baglayan tek bayrak
Islam bayragidir. Icimizden bazilari, Arap milliyetciligi
bayragmi, Islim’inkine tercih ediyorlar... Eger amaglari
sirf daha gnesi bir topluluk elde etmekse giiclerin gegici
tanzimine itiraz etmiyorum. Arap milliyetciligi ile Islam
arasinda, birincisinin [[slam devleti kurulmasi] yolunda bir
adim oldugunu algiladigimiz siirece, ciddi bir ¢elsiki
yoktur. Biitin Arap iilkesi, Islim vatanmin bir
pargasidir.*™

Emperyalizmin yaygin etkisi altinda da goriildiigii gibi,
Kutub yazar ve elestirmen olarak, kendi meslegine dahil olan
fakat emperyalist fikirleri benimseyen yazarlara karsi da sert
bir elestiri gelistirir. Onlar1 “ahlaken gevsek yazarlar... Vatan
hainleri [havana] ve paral askerler olarak isimlendiri.*°

Kutub, somiiriilenlerin farkli dini ve kiiltiirel gleneeklere
ait genis bir insan haritasi oldugunun altin1 ¢iziyor.
Somiirgecilik, bu farkli milletlerin 06zgiirlik siirecini
engellemek igin giliglerini tanzim eder. Fakat simdi
somiirgecilik Islam’a ve islam topraklarma bir siiredir 6zel bir
dikkat sarfediyor. Somiirgecilik, islam akidesinin i¢ giiciinii

4% Ag.e., 163-164. Hasan el-Benna, onun tarafindadir ve biitiin Arap
milliyetciligi ve Islim meselesini halleder. Soyle diyor; “Miisliiman
Kardesler uyanisi aramayi gerektiren ilk adim olan milliyetlerini
reddetmiyorlar. Onlar, birinin kendi milleti i¢in ¢aligmasinda bir zarar
gormiiyorlar... Ustelik, uyanism icap ettigi bir adim olan Arap birligini
biitiin kalpleriyle destekliyorlar. Miisliman Kardesler’in nihai hedefi tiim
Islam diinyasim kapsayan bir Islam Birligi icin ¢aligmaktir.” Muhammed
imare’den alindi, “El-Vataniyye ve’l-Islim”, Mecelletii’l-Arabi, Aralik
1983, 76.

480 A g.e., 169-170.
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[el-kuvve el-kamine fi’l-akide el-Islamiye] v ebu giiciin her tiir
yabanci emperyalizmine arz ettigi tehlikeyi bir an olsun goz
ard1 etmez.”*%

Kutub, akide methumunun su karakterlerini siraliyor: (1)
islam’1n asil ruhudur. Ktuub Islam’1 “Korku veren bir 6zgiirliik
giici” [el-Islaim kuvve tahririye ha’ile] olarak tanimliyor.2
Eger akide bir toplumda yenidne uyandirilirsa, 6zgiirlik onun
kagmilmaz sonucu olacaktir. (2) akide, istiinliik (isti’la),
azamet (i’tizaz) ve biyiikliiktiir (kibriya). Bu yilizden akide
hem kolelige hem de koriikoriine bagliliga karsidir. (3) Akide,
Islam diinyasinm tam biitiinliigii 6nciiliine dayamr. Kapitalist
ve komiinist diismanlara kars 1evrensel Islam kavramim
muhafaza etmeye ¢alisir.®®® Seyyid Kutub’un akide kavrami,
Islam’in mefafiziksel énciillerine dayamr ve pek cok yénden
Ibn Haldun’un evrensel asabiye kavramina benzer. Ktub’un
Miisliman toplumdaki tarihi ve entelektiiel somiirgecilik
zeminine karsi akide kavramim gelsitirmesi dikkate degerdir.
Akide Misir toplumunu kusatan birgok dis sartlara muhalif
olarak tezahiir eder. Bu yiizden nihal hedef, bu sartlar1 izole
etmek, asmak ve yenileriyle degistirmektir.

Onceki tartisma, modern Orta Dogu’da Islamciligin yazili
tarihindeki temel bir problemi &rnekliyor: Hegemonya ve
somiirgecilik projesi. Bilhassa 1882 ve 1982 arasinda modern
Misir tarihindeki somiirgeci hareket sadece Misir toplumunun
alt yapisinin modernlesmesiyle degil, dini sinfin manevi
hizmetleriyle de takviye edilmistir. Diger bir ifadeyle,
hegemonya hem zorlamahem riza ile giivence altina alinmistir.
Kutub’un Misir toplumundaki dini sinifi elestirmesinin, tepki
gdsterdigi daha genis bir zemine yani Ingiliz hegemonyasina
karst oldugu da kavranmalidir. Bu hegemonya, bir kismi ulema
simifinin kat pek ¢ok tarafindan tahakkuk eder.

481 A g.e., 170.
@82 A ge.
483 Age
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Hegemonya ve hakimlik, somiirgecilik mekanizmasinin
iki anahtar unsurudur. Antanio Gramsci, Partha Chatteryee ve
Ranajik Guha’nin  da bariz olarak gosterdigi  gibi,
hegemonyanin tamamlanmasi igin hakimiyetin teminati agik
uysal araclar ile saglanmalidir.*®* Diger bir ifadeyle, somiirgeci
planin Miisliiman bir toplumdaki nihal basariy1 saglamak i¢in
ulemanin veya bir kisim ulemanin aktif katiliminin garanti
edilmesi gerekir. Bu manada, “Hegemonya... ideolojik
hakimiyetle elestirel olarak ilgilenir. Bununla beraber riza ve
zorlama arasindaki denge, hegemonyanin tatbikinde, tarihi
olarak degisir. Genel olarak, rizanin yonetilmesi zayifladikca,
devletin yapmasi gereken baski artar.” Daha sonra
girecegimiz gibi, benzer bir hegemonya Ornegi Arap
milliyetciligi baglaminda da yer almigtir. Ulema tayin edilmis
ve zorlama devlet tarafindan uygulanmugtir,

Kutub’un anladig1 sekilde, somiirgeci hegemonyanin
kalbinde dini bilgi ile gii¢ arasindaki iliski yatar.”®” Kutub’un
bu formulasyonla sorunu vardir, ¢iinkii (1) Ulemanin
tammladig1 dini sthhat (quthenticity), metafizik ve Islam’in
mutlak degerlerine tekabiil ederken, Kutub tarafindan dinin
siyasilestirilmesi olarak tanimlanir. Ortadoks Islam, statiikoyu
mesrulastiran bir alet haline gelir. (2) Islam’1n itici giicii, daha
once atifta bulunulan dinamik akidedir. Akide manevi oldugu
kadar Islam’in pratik uygulamasi anlamina da gelir. Akide,
somiirgecilikle uyum halinde degil, ona muhalif olarak gelisen
bir harekettir.

484 Ozellikle bkz.: Ranajit Guha, “Discipline and Punish” Subaltern Studies I11:
Writings on South Asian History and Society, bas. P. Chatterjee ve G.
Pandey, (Yeni Delhi, 1992), 69.

485 N, Abercrombie, S. Hill, B. Turner, The Dominant Ideology Thesis,
(Londra, 1985), 12.

486 Bunun iizerinde kapsamli bir inceleme bkz.: I. M. Ebu Rebi, “discourse,
Power and Ideology in Modern Islamic Revivalist Thoutht: Seyyid Kutub”,
The Muslim World, c. 81 (3-4), Temmuz-Ekim 1991, 6zellikle 293-298.

487 Bkz.: L. Althusser, Essays on Idelology, (Londra, 1984).
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488 Hem Kur’an, hem de islam tarihinde timmet kavrami igin bkz.: Abdullah
Ahsen, Ummah or Nation? Identity Crisis in Contemporary Muslim
Society, (Leicester, 1992), 6zellikle 1. Bolim.
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