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GĠRĠġ 

Yakın geçmiĢte önemli siyasal ve toplumsal olayların dikkat çekecek kadarı 

Ġslam veya Müslümanlar ile iliĢkili bir tartıĢmaya konu olmuĢtur. Örneğin Ġran Ġslam 

devrimi, Filistin sorunu ve Arap-Ġsrail anlaĢmazlığı, Sovyet-Afgan savaĢı, Rus-Çeçen 

savaĢı, Sırbistan‟ın dağılmasının ardından ortaya çıkan iç savaĢ ve Bosna konusu, 

ABD‟nin Afganistan ve Irak‟a saldırması, çeĢitli ülkelerde ortaya çıkan Ġslam ile 

iliĢkili hareketler ve bunlarla iliĢkilendirilen iç karıĢıklıklar, bombalamalar, suikastlar 

ve intihar eylemleri gibi pek çok olaya bu listede yer verilebilir. 

Gelinen nokta ise çoğunlukla çatıĢma, Ģiddet ve savaĢ ile anılan bir din ve o 

dinin mensupları Ģeklinde bir tablodur. Bu imaja karĢı önemli bir çoğunluk ise 

Ġslam‟ın terörle ve Ģiddetle ilgisi olmadığı, olamayacağı iddiasındadır. Kısaca bir 

yanda çatıĢmacı El Kaide, Hizbullah gibi örgütler, diğer yanda bunların eylemlerini 

yargılayanların oluĢturduğu, Ġslam‟a dair geniĢ bir yaklaĢım yelpazesi vardır. 

Literatüre bakıldığında ise Ġslam adına hareket eden örgütlerin ve bunların 

ideolojilerinin radikal Ġslam, militan Ġslam, Köktendincilik, siyasal Ġslam, Ġslamcılık 

gibi kavramlar ekseninde tartıĢıldığı görülür. Yüzeysel bakıldığında, sömürüye ve 

saldırıya maruz kaldıkları gerekçesiyle, çatıĢmacı yaklaĢımları benimseyenlerin 

hedefinin Ġslam‟ın “düĢmanı” olarak gördükleri Batılı güçler olduğu söylenebilir. 

Bunun yanında Ģiddet eksenli tepki ve mücadele biçimlerinin benimsenmesini tek 

baĢına bu nedene bağlamak doğru olmaz. Bunun mümkün oluĢunu sağlayan 

karmaĢık koĢulların irdelenmesi gerekir. 

Ayrıca söyleme bakıldığında, Batı karĢıtlığının yanında Müslümanlar 

arasında karĢıtlıklar ve çatıĢmalar olduğu görülür. Ġslam içinde “radikal” olarak 
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adlandırılanlar yalnızca Batıyla değil, esasında Müslüman olan önemli bir çoğunluk 

ile de anlaĢmazlık içindedirler. Bu anlaĢmazlık ilk bakıĢta çoğunluğu oluĢturanların, 

dini yaĢama biçimlerine ve algılamalarına yönelik bir eleĢtirellik gibi görünür. 

Ayrıca bu eleĢtirel konum da sabit ve homojen bir söylem üretmez; üstelik 

çoğunluğun yanında yer alan, kendinden olmayan her yaklaĢımı dıĢlayıcı bir 

konumdur. Kısaca Müslümanlar arasında pek çok karĢıtlık ve anlaĢmazlık vardır. 

Ancak Müslümanlar arasındaki bu durum günümüze özgü değildir, karĢıtlıklar ve 

çatıĢmaların tarihsel köklerine dek izini sürmek mümkündür. TartıĢmaların 

tarihselliği ve bunların arka planındaki motive edici unsurlar irdelendiğinde iktidar 

ve çıkar iliĢkileri dikkat çeker. GeçmiĢten bu güne Müslümanlar arasında ortaya 

çıkan ayrıĢmaların önemli bölümü, yönetim sorunuyla ilgili çatıĢmalardan beslenir; 

çatıĢmalar çoğunlukla politik vurgular içerir ve politik vurgularla belirlenir. Söyleme 

bakıldığında “radikal” Ġslam olarak adlandırılanın, toplumsal ve siyasal iktidar 

talebiyle ilgisi açıkça görülür. Bu bağlamda radikal Ġslam, geleneksel Ġslam ile 

karĢıtlığı tarihsel olarak iktidar iliĢkileri ve stratejileri bağlamında çözümlenebilecek 

bir olgu olarak ele alınabilir. 

Ġslam içinde yapılan tartıĢmalara bakıldığında geleneksel olan çerçevenin 

içinden geliĢmesine rağmen, radikal vurgularıyla kendine özgü bir marjinalliğin 

taĢıyıcısı olan bir Ġslam anlayıĢının geliĢmekte olduğu görülür. Geleneksel Ġslam 

söylemi ile karĢıtlık içinde yapılanan radikal Ġslam söyleminin marjinalliği, özellikle 

beden algıları ve politikaları çerçevesinde, bu politikaların Ģiddet ile iliĢkisi içinde 

görünür hale gelir. Radikallik beden ve Ģiddet üzerinden kurulup, bedenin tüketilmesi 

Ġslamcı hedeflerin aracı haline gelmektedir. Buna bağlı olarak çalıĢmada, 

Nietzsche‟ci bir vurguyla iktidar istencinin yönelimi ve buna bağlı olarak ortaya 
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çıkan hıncın çilecilikle iliĢki içinde olduğu, bazı beden politikalarının çileciliğin 

iĢleyiĢ stratejisi olarak iĢlevselleĢtirildiği savından hareketle, geleneksel Ġslam ile 

radikal Ġslam söylemlerinin beden üzerinde politika üretme biçimleri, beden üzerinde 

kurdukları iktidarın mekanizmaları ve stratejileri, beden politikalarında görünür hale 

gelen gerilim ve karĢıtlıkları sorgulanacaktır. Bu çalıĢmada öncelikle geleneksel ve 

radikal Ġslam arasındaki gerilim ve karĢıtlığın biçimleri ortaya konulmaktadır. 

Geleneksel ve radikal Ġslam arasındaki ayrımın nereden ve nasıl kurulduğu 

sorgulanarak bu ayrımın kapsam ve niteliği belirginleĢtirilmektedir. Radikal Ġslam‟ın 

beden politikaları ve Ģiddet üzerinden kurulan bir karĢıtlıkla geleneksel Ġslam‟a karĢı 

nasıl kurulduğu, meĢruiyetini nasıl sağladığı, nerelerde ve niçin beden üzerinden 

politika ürettiği ve neden radikalliğini beden üzerinden kurduğu sorularının 

yanıtlanması amaçlanmaktadır. Ayrıca dinsel iktidarın beden üzerinde iĢleyiĢinde 

çileciliğin rolü ve iktidarın beden üzerinden tanımlanmasının radikal Ġslam‟ın 

mümkün oluĢundaki etkisini sorgulamak amaçlanmıĢtır. Radikal Ġslam‟ın olabilirlik 

koĢullarının, hem içeriden nasıl belirlendiği hem de “episteme” içinde ortaya çıkan 

belli tarihsel kırılmalarla olan iliĢkisi sorgulanmaktadır. 

“Radikal” Ġslam olgusu Ġslam dininin homojen bir söyleme sahip olmadığının 

bir göstergesidir. YaklaĢık 1,5 milyar insanın Müslüman olarak nitelendirildiği 

dünyada, Ġslam dininin bir kutsal kitabı olmasına karĢın Ġslam‟ın anlaĢılma ve buna 

bağlı olarak yaĢanma biçimleri çeĢitlilik gösterir. ÇeĢitlenmeyi ortaya çıkaran farklar, 

çoğu zaman yalnızca yaĢayanları ilgilendirmekle birlikte, bu farklar her türlü Ģiddete 

onay veren anlayıĢlara kaynaklık ettiğinde, bu durumun sorgulanması önemli 

olmaktadır. Ġslam dininin, intihar saldırıları, masumların öldürülmesi gibi Ģiddet 

olaylarını onaylayan radikal yorumunun mümkün oluĢunu sağlayan koĢulların 
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sorgulanması; Ģiddet yoluyla bedenin tüketilmesinin Ġslami bir söylem içinde nasıl 

meĢru kabul edilebildiğinin gösterilmesi ve Ġslam dininin siyasallaĢma süreci içinde 

nasıl ve ne koĢullarda Ģiddetin kendine bir yer bulabildiğini anlamak bakımından da 

önemlidir. 

 Ancak bu noktada radikalliğin ve Ģiddet eylemlerinin yalnızca “terör” 

bağlamında ele alınmasının kısıtlayıcı, sığlaĢtırıcı olduğunun altı çizilmelidir. 

“Radikal” Ġslam olgusu ile ilgili çalıĢmalara bakıldığında, konunun özellikle 

ülkemizde büyük çoğunlukla terör terminolojisinin belirlediği bir çerçevede ele 

alındığı görülür. Bu yaklaĢımla ancak terörün nedenleri ve buna yönelik çözüm 

önerileri tartıĢmaya açılabilmektedir ki bu radikalliğin kendisine yapılan bir 

nitelemedir. Bunun yanında baĢka bir tartıĢma ekseni olarak radikal Ġslam söylemi, 

laik/anti-laik karĢıtlığının belirlediği bir sınır içinde ele alınır. Bu yaklaĢımda ise 

olguya dair tartıĢma yine dar bir çerçeveye sıkıĢıp kalmaktadır. Daha önce yapılan 

çalıĢmalara bakıldığında, “radikal” Ġslam olgusunun, siyasal Ġslam kavramı ile 

birlikte ele alındığı da görülmektedir. Bu çalıĢmalarda siyasal Ġslam genel olarak, 

dini referanslara gönderme yapılarak siyasal iktidarın elde edilmesi biçiminde ele 

alınır. Kısaca, dini hedeflere ulaĢılabilmesi için siyasetin “bir araç olarak” 

kullanıldığının altı çizilir. Siyaseti, Ġslam ile iliĢkisi bakımından bir araca indirgeyen 

bu yaklaĢımın, sahip olduğu dar “siyaset” kavrayıĢı nedeniyle sorgulanmaya muhtaç 

olduğu söylenmelidir. 

Radikal Ġslam olgusunun geleneksel Ġslam söyleminin olabilir kıldığı ama bu 

söylem ile karĢıtlık içinde kurulmuĢ bir söylemsel oluĢum olarak ele alınması; hem 

radikal Ġslam söyleminin, söylemsel olan ve olmayan kurucu unsurlarını ayrıĢtırarak 
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açıklamak, hem de bu söyleme içkin siyaset kavrayıĢının sınırlarını iliĢkisel bir 

perspektifle ortaya koyabilmek olanağını sağlar. Bunun yanında Ġslam‟ın toplum 

projesinin beden politikalarıyla iliĢkisini sorgulayabilmek bakımından çok daha 

verimli bir araĢtırma ve tartıĢma zemini sunar. 

Foucault‟nun arkeolojik yönteminin kullanıldığı bu çalıĢmada geleneksel ve 

radikal Ġslam arasındaki ayrımı hangi gerilimlerin belirlediği ve karĢıtlığın hangi 

konular üzerinden, nasıl kurulduğu ortaya konulmaktadır. “Episteme” içinde hangi 

kırılmaların radikallikle iliĢki içinde olduğu gösterilmeye çalıĢılmaktadır. Ġlk bakıĢta 

bu tür bir çalıĢmanın çok geniĢ bir materyal analizi gerektireceği, belli sınırlamalara 

gidilmesinin zorunlu olduğu düĢünülebilir. Bu nedenle belli bir grubun veya kiĢinin 

eserleri çalıĢma materyali olarak benimsenebilirdi. Ancak, arkeolojik yöntem bu 

sorunu aĢmaya elveriĢlidir. Arkeolojik çözümleme, bir söylemin sınırlarının 

belirlenmesine olanak tanıyan bir yöntemdir. Arkeolojik çözümleme ile çalıĢmayı 

belli bir grup ya da kiĢiyle sınırlama zorunluluğu olmadan, bunun yanında materyalin 

tamamını da elden geçirmeyi gerektirmeyen bir analiz mümkün olmuĢtur. 

Kullanılan yöntem söyleme tam olarak nelerin dâhil olduğunu belirleyebilme 

olanağı sağladığından, doğrudan Ġslam söylemi içinde yer almayan felsefi veya 

siyasal söylemlerin Radikal Ġslam söylemi ile iliĢkilerini tanımlayabilmek ve böylece 

olgu ile ilgili olarak terör ve laiklik tartıĢmalarının dıĢında farklı değerlendirmeler 

yapılabilmek mümkün olmaktadır. ÇalıĢmada Foucaultcu bir yaklaĢımın gerektirdiği 

biçimde, geleneksel/radikal Ġslam karĢıtlığının söylemsel inĢasına içkin iktidar 

iliĢkilerinin, iktidar mekanizmalarının ve stratejilerinin analizi de hedeflenmektedir. 

Foucault‟nun yaklaĢımı doğrultusunda geleneksel ve radikal Ġslam‟ın söylemsel 
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karĢıtlığı, bedene yönelen ve beden üzerine kurulu güç iliĢkileri üzerinden 

çözümlenmektedir. 

Ayrıca bu çalıĢmada, radikal Ġslam kavramı ele alınırken, dinle iliĢkilendirilen 

hedeflere ulaĢmak için siyasetin kullanıldığı savı reddedilmemekle birlikte, bazı 

siyasal veya felsefi söylemlerin kendi dinamikleri ile toplumu hareke geçiremediği 

göz önünde bulundurularak, siyasal hedeflerin elde edilmesinde dinsel motivasyonun 

kullanıldığı durumların varlığına iĢaret edilmiĢtir. 

ÇalıĢmada öncelikle Marx sonrası ideoloji kuramlarının geliĢimine özellikle 

akılcılık eleĢtirileri ile katkı sağlayan Nietzsche‟nin, toplumsal olanın 

çözümlenmesinde önemli bir açılım sağlayan iktidar istenci kavramından yola 

çıkılmıĢtır. YaĢamın amacını iktidar için istenç olarak gören Nietzsche‟nin düĢüncesi 

çerçevesinden bakıldığında, yaĢamdaki her Ģeyin kaynağı iktidarda bulunabilir ve 

iktidar ile iliĢkili olarak ele alınabilir. Ancak “iktidar istenci” olumsuz bir kavram 

değildir, yaĢamın üretilmesi anlamında olumlu bir içerikle tanımlanır. Nietzsche‟nin 

bu yaklaĢımının Foucault‟nun iktidarı merkezsizleĢtirerek toplumsal yüzeye 

yaygınlaĢtıran,  her yerdeki iliĢkilerden türeten bir kavramsallaĢtırma ile ele almasına 

dayanak oluĢturduğu söylenebilir. Foucault‟nun iktidar kavrayıĢının Nietzsche‟nin 

„iktidar istenci” kavramına bu Ģekilde bağlanıĢı, bu çalıĢmada denenen 

geleneksel/radikal Ġslam karĢıtlığının beden politikaları açısından analizinin her iki 

düĢünürün kavramlarını birlikte kullanma çabasını haklılaĢtıracağı düĢünülmektedir. 

Bu doğrultuda söylemde iktidar istencinin yönelimleri belirlenerek, hınç, çilecilik, 

özne ve beden politikaları arasında bağ kurulmaktadır. 
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Bilindiği üzere Foucault‟nun iktidar kuramı, geleneksel iktidar 

yaklaĢımlarından önemli ölçüde ayrılmaktadır. Geleneksel iktidar yaklaĢımlarında, 

iktidar çoğunlukla yöneten/yönetilen ikiliği içinde hukuksal terimlerle ele alınır ve 

bu iliĢkide yaptırımın belirleyiciliği özellikle vurgulanır. Yöneten/yönetilen ikiliğinin 

taraflarını, iktidarın kaynaklarını ve biçimlerini tanımlama ve açıklamada gelenek 

içinde farklar olsa da iktidar sorunuyla ilgili temel çerçevelendirme bu yöndedir
1
. 

Foucault, iktidar analizini, temsil tematiği olarak adlandırdığı, toplumdaki iktidar 

iliĢkilerinin, hükümran iktidarın büyük iktidarın bir uzantısı, yansıması olarak kabul 

eden anlayıĢtan kurtarmak gerektiğini vurgular. Foucault temsil tematiği önermesini, 

karmaĢık iktidar mekanizmalarını ve bunların özelliklerini ve çeĢitliliklerini analize 

dâhil etmediği için yetersiz bulur (Foucault, 2003: 111). Foucault, iktidar analizinde 

tüm toplumsal gövdeyi ele alır. Ġktidarı merkezsiz bir Ģekilde tasarlar. Ġktidarın her 

yerde olmasının nedeni her Ģeyi kapsaması değil, her noktadan, her türlü iliĢkiden 

türeyerek gelmesidir. (Foucault, 2003a: 72). Foucault iktidarı kazanılmıĢ ve 

saklanması gereken bir ayrıcalık, mülkiyet olarak değil, stratejik konumların bütünsel 

bir sonucu olarak kabul eder. Egemenlik etkilerinin sahiplenmeye değil, taktik, 

düzenleme ve manevralara bağlanması gerektiğini söyler. Kısaca iktidar elde 

tutulmaz, icra edilir (2000: 64). Ġktidarın bu niteliğinin gereği olarak özne, iktidar 

                                                 
1
 Örneğin Weber iktidarı yasal iktidar, iĢlevsel iktidar ve karizmatik iktidar olarak ayrımlar. Yasal 

iktidar geleneğe dayanır. Hanedanların iktidarı yasal iktidar örneğidir. ĠĢlevsel iktidar yasa tarafından 

tanınan ayrıcalıklar ve sınırlarla belirlenir. ĠĢlevsel iktidara göre iktidar belli zaman için sorumluluğu 

üstlenen memurların elindedir. Buna göre generallerin iktidarı, Ģöhretlerine değil, bazı iĢleri ve bazı 

görevleri yapıyor olmalarına ve yasanın getirdiği ayrıcalıkları kullanıyor olmalarına bağlıdır. 

Karizmatik iktidar ise liderin kiĢiliğine bağlıdır. Gücünü halkın saygınlığını kazanarak elde eder ve 

sınırı yoktur. Bu iktidar ayrımında karizmatik lider toplum için önder olarak görülür (Caillois,1996: 

80). Marksizm ise iktidarı, alt yapının üst yapıyı belirlemesi çerçevesinde kurar. Basitçe ifade edilirse 

egemen sınıf üretim araçlarına sahip olduğu için egemendir ve bu sahipliğini kendisine bu egemenliği 

veren iliĢkileri yeniden üretecek tarzda kullanır. Böylece iktidarını, toplumsal iliĢkileri yeniden 

üreterek sürdürür. Bu yaklaĢımlarda iktidar yöneten/yönetilen karĢıtlığı kurularak sahiplik iliĢkisi 

içinde tasarımlanır. Ġktidar sahip olunabilen bir Ģeydir ve ona sahip olan tıpkı bir araç gibi 

gerektiğinde kullanır. 
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iliĢkileri içerisinde bulunur. Foucault‟ya göre iktidar bedenleri çalıĢtırarak insanların 

davranıĢlarına nüfuz eder (2003: 49).  Böylece toplumsal yaĢama her düzeyde etki 

eder. 

Foucault yaptığı bir çok çalıĢmada iktidarın bireyler üzerinde uygulanıĢını 

ortaya koymuĢ ve  öznenin söylem içinde kurulduğu süreci açıklamaya çalıĢmıĢtır. 

Ġktidarın uygulanmasında ve iktidarın iĢleyiĢinde söylem, özneleri belli stratejik 

konumlara yerleĢtirir. Foucault‟ ya göre özne, ancak bir söylemi gerçekleĢtirdiğinde 

çeĢitli statüleri kazanabilir, çeĢitli yerleri iĢgal edebilir ve çeĢitli durumları alabilir 

(Foucault, 1999: 75). BaĢka bir deyiĢle söylem özne tarafından üretilmez, özne 

söylem içinde bireylerce iĢgal edilebilecek konumdur. Foucault‟nun yaklaĢımında 

dikkat çeken bir nokta da öznenin ideoloji tarafından oluĢturulmadığıdır. Özne 

iktidar tarafından bilinci aracılığı ile değil bedeni aracılığı ile Ģekillendirilir. Bu 

noktada ideoloji ve söylem kavramsallaĢtırmasında dikkatlerin beden üzerine 

çekilmesi Foucault‟nun önemli bir katkısını oluĢturur. Ġktidarın beden üzerinden 

iĢlemesi, beden politikalarındaki farklılıkların analizine önem kazandırır. Ġktidar ve 

beden arasındaki bu önemli vurgu nedeniyle, bizim çalıĢmamızda beden üzerine 

üretilen politikalar önem kazanmaktadır. 

Burada sözü edilmesi gereken bir diğer kavram ise söylemdir. Foucault‟nun 

benimsediği söylem kavramının anlaĢılabilmesi için önce ideoloji kavramı üzerinde 

durulmalıdır. Ġdeoloji kavramının farklı anlamları ve kullanımları olsa da, farklı 

düĢünce ve değerlerle ilgili bir kavram olduğunu belirtmek gerekir
2
. Son dönemlerde 

                                                 
2
 Marksist gelenekte ideolojinin, bir yanlıĢ bilinç olarak tanımlandığı erken dönemden günümüze dek, 

ideolojinin maddiliğinin vurgulandığı, sınıf temelli olmayan toplumsal çatıĢmaların açıklanmaya 

çalıĢıldığı, hegemonyanın rızaya dayalı olarak nasıl tesis edildiği gibi konular ideoloji kavramı ile ele 

alınmıĢtır. 
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ise çeĢitli nedenlerle ideoloji kavrayıĢı ile iĢaret edilen olguya yönelik açıklamalarda 

söylem kavramının merkeze alındığı görülür. Özellikle “yapısalcılık sonrası” ideoloji 

eleĢtirisi alternatif bir teorik çerçeve olarak söylem kavramı üzerinde durur (Barrett, 

2002: 138). Ġdeoloji kavramına yönelik eleĢtiriler ve ortaya atılan sorunların 

aĢılmasında ideoloji kuramlarına psikanaliz ve dilbilim alanında yapılan çalıĢmaların 

eklemlenmesi önemli katkı sağlamıĢtır.  

Toplumsal pratiklerin çözümlenmesinde söylem kavramı üzerine 

odaklanılmasında dilbilimin önermeleri etkili olmuĢtur. Dilbiliminde Saussure‟ün 

katkılarıyla dil, birey tarafından yaratılmayan, bireyin dıĢında bir yapı olarak 

görülmeye baĢlanmıĢtır. Ġnsanın simgenin köken noktası olarak değil, simge 

tarafından inĢa edilen birey olarak değerlendirildiği bu anlayıĢ, dilin belirleyiciliğine 

dair bir vurguyu içerir. Böylece toplumsal olanın çözümlenmesinde önemli bir 

farklılık oluĢturur. Toplumsal bütünlüğü meydana getiren bütün pratiklerin dil içinde 

var olduğu kabul edilerek dil toplumsal bireyin inĢa edildiği yer olarak kabul 

edilmiĢtir (Coward ve Ellis, 1985: 10). Dil anlamların Ģeffaf aktarıcısı bir araç olarak 

değil, anlamın inĢa edildiği toplumsal bir pratik olarak ele alınmaya baĢlamıĢtır. 

Dilin toplumsal olduğunun kabul edilmesi ile birlikte anlamın da toplumsal bir 

oluĢum olduğu kabul edilmiĢtir. Dilin kuĢaklar arasında aktarıldığının altı çizilerek 

sonraki kuĢakların bilinci, geçmiĢten aktarılan ve kullanmak zorunda oldukları dil 

içinde tanıdıkları üzerinde durulmuĢtur. Ġnsanların bilince ilk olarak ana dillerinde 

vardıkları vurgulanmıĢtır. Böylece insanın anadilinde bilince varırken tarihsel süreçte 

toplumda oluĢmuĢ ve dilde temsil edilen toplumsal iliĢkilerin, toplumun örgütlenme 

tarzının, değer yargılarının da bilincine vardığı kabul edilmiĢtir. 
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 Ġdeoloji çözümlemelerinde toplumsal olan ve zihinsel olan arasındaki 

dolayım dil olduğu için, dilsel pratiklerin incelenmesinin gerekliliği düĢünülmüĢtür. 

Dilsel pratikler üzerine yapılan çalıĢmalarda toplumda var olan iktidar 

mücadelelerinin dilsel pratikler üzerinde devam ettiğine dair düĢünceler ileri 

sürülmüĢtür. Örneğin dilin çok anlamlılığını vurgulayan Voloshinov farklı eğilimleri 

olan toplumsal çıkarların aynı gösterge topluluğunu kullandığını, böylece 

göstergenin tek vurgulu hale getirilmek için sınıf mücadelesinin alanına dönüĢtüğünü 

belirtir (Voloshinov, 2001: 66). Tüm bunlardan sonra söylemin incelenmesi ile 

birlikte bağlamın önemi anlaĢılarak bağlam ve anlam arasındaki iliĢkinin ortaya 

çıkartılmaya çalıĢıldığı ve anlam akıĢı olarak görülen söylemde anlamların nasıl 

sabitlendiği veya değiĢtiği sorunlarının tartıĢılmaya baĢlandığı söylenebilir. 

Foucault‟nun ideoloji kuramlarına katkısı da, dilbilim çalıĢmalarının sağladığı 

açılım içinde anlaĢılabilir. Kültürel çalıĢmaların yaslandığı kuramsal dayanaklar 

arsında gösterilen Foucault, temel ve üst yapıdan bağımsız bir biçimde ortaya çıkıyor 

görünen iktidarın açıklanabilmesi için söylemin analiz edilmesi gerektiğini söyler 

(Akt., Steeves, 1999: 156). Foucault‟ya göre söylem öznelerin, iktidar iliĢkilerinde, 

stratejik konumlar içinde yerleĢtiği, belli bir düzeyde dilbilimsel olguların ve bir 

baĢka düzeyde polemik ve stratejik olguların düzenli bir toplamıdır (Foucault, 2000a: 

165). Foucault‟nun söylem kavrayıĢında ideoloji olumsuz bir Ģekilde tanımlanmaz. 

Olumlu, üretken bir kavram olarak görülüp yeniden yorumlanır. Bilgi ile birlikte var 

olan ideolojinin olumlu ya da olumsuz oluĢu kullanım tarzı ile iliĢkilendirilir (Sholle, 

1999: 278). Foucault hakikat iddialarıyla olan iliĢkisi, hümanist bir özne anlayıĢına 

dayanması ve Marksizm‟de yetersiz bulduğu determinist temel ve üst yapı modelini 

aĢamamıĢ olması nedeniyle ideoloji kavramını kullanmayı reddeder. Hakikat sayılan 
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bir Ģeyin karĢısında durduğu için ideoloji kavramını yararlı bulmaz (Foucault, 1980: 

118). 

Foucault‟nun söylem kavramı bağlamla ilgili bir kavramdır. Dil ve bağlam 

arasında bir sınır koyarken bağlama yönelik bir vurgu yapar. Dil çözümlemelerinde 

tikel bir bildirimin hangi kurallara göre yapıldığı ve sonuç olarak benzer öteki 

bildirimlerin hangi kurallara göre yapılacağını sorgular. Söylemin olaylarının 

betimlenmesi ise daha çok bu tikel bildirimin ortaya çıkıĢının nasıl olduğu sorusuna 

odaklanır. Söylem kavramı, söylenen Ģeyin kendi tarihi ve var oluĢ koĢulları bulunan 

bir ağa nasıl uyduğunu anlamayı sağlar. Çözümlemesinde yazılı ve sözlü ifadelerden 

oluĢan söylemsel alanın betimlenmesi gerektiğinden söz eder. (Barrett, 2002: 140, 

141). Foucault‟nun söylem kavrayıĢında bildirimin önemli bir unsur olduğu kabul 

edilir. Ancak bildirime tam olarak neyin girdiği, üzerinde tartıĢılan bir konudur. ġu 

kadarı söylenebilir ki bildirim ile anlatmak istediği, basitçe mantıkçıların önerme 

veya gramercilerin cümle olarak belirginleĢtirdikleri ya da çözümlemecilerin söz 

edimi (speech act) olarak adlandırdıkları değildir. Foucault bunların her birini çeĢitli 

nedenlerle bildirimi karĢılamak için yetersiz bulur. Bildirim iĢaretlerin özüne aittir. 

Ondan hareketle, çözümleme ya da sezgi yoluyla, sözlü ya da yazılı eylem 

türlerinden hangilerinin onların oluĢumu tarafından gerçekleĢtirilmiĢ bulunacağına, 

bildirim olacaklarına, “anlam olup olmadıklarına”, birbirini izleyecekleri ya da üst 

üste konulacakları kurallara karar verebileceğimiz bir varoluĢ fonksiyonu olarak 

görür. Bildirim herhangi bir sözdizimi veya semboller serisinden, kendisine anlam 

atfedilebilecek bir cümle ya da doğruluk değeri alabilecek önerme meydana getirir 

(Foucault, 1999: 105-113). Bu doğrultuda Foucault söylemsel oluĢum olarak 
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betimlenenin tam anlamıyla bildirim grupları olduğunu belirtir (Foucault, 1999: 149). 

Bir bakıma bildirimler söylemin temel birimleri olarak görülebilir. 

Foucault söylem alanındaki bildirim ve bu bildirimler arasındaki mümkün 

iliĢkileri betimler (Foucault, 1999: 46). Bu durum, hangi bildirimlerin söylemsel 

oluĢum anlamına gelebileceği sorununu çözmeye yönelik bir giriĢimdir. Foucault‟ya 

göre birbirinden farklı biçimlerin içinde, zamanın içinde dağılmıĢ halde bulunan 

bildirimler aynı nesneye bağlanabiliyorsa bir birlik oluĢturur. (Foucault, 1999: 47). 

Birçok bildirim arasında benzer bir dağılma sistemi betimlenen durumda yani 

nesneler, bildirim tipleri, kavramlar, tematik seçimler arasında bir düzen 

tanımlanabiliyorsa söylemsel bir oluĢumdan söz edilebilir (Foucault, 1999: 55). 

Foucault‟ya göre söylemler, iĢaretlerin bütünü değildir. Söylemeler Ģeyleri 

göstermek için bu iĢaretleri kullanırlar. Ancak yaptıkları bunun ötesindedir. 

Kendilerinden söz ettikleri nesneleri sistematik bir biçimde oluĢturan uygulamalardır. 

(Foucault, 1999: 68). 

Davidson tarafından yapılan bir dönemleĢtirmeye göre Foucault‟nun 

çalıĢmalarının tümü dikkate alındığında üç büyük çözümleme alanı göze çarpar. 

“Bilgi sistemlerinin” arkeoloji, “iktidar biçimlerinin” soykütüğü, “kendi kendisiyle 

iliĢkinin” de etik ile çözümlendiği metodolojisinin belirgin iki sözcüğü “arkeoloji” ve 

“soykütüğü”dür (Akt., Urhan, 2000: 10). Bu anlatılanlar çerçevesinde dinler bir bilgi 

sistemi olarak ele alındığında, Foucault‟nun metodolojisi dinsel bir iktidarın beden 

üzerindeki iĢleyiĢini göstermek için elveriĢlidir. 

Foucault‟nun önerdiği söylem yaklaĢımında, “episteme” önemli bir 

kavramdır. Episteme herhangi bir verili tarihsel dönemde söyleyebileceğimiz ve 



18 

 

kavrayabileceğimiz Ģeylerin sınırı oluĢturan kategorilerin belirli bir organizasyonu 

olarak görülebilir (Eagleton, 1996: 195). “Episteme”, söylemin mümkün oluĢ 

koĢulları ile ilgili bir kavramdır. Söylemi mümkün kılan olası epistemik dönemler 

üzerinde düĢünmek gereklidir. Farklı epistemik dönemler bilginin farklı olarak 

düzenlenmesinin mümkün olacağı koĢullara gönderme yapar. Bu çalıĢmanın 

materyali değerlendirildiğinde epistemik dönemlerle “hakikat tanımlarının” aldığı 

biçimlerin iliĢkilendirilmesi mümkündür. 

Ġslam düĢüncesi göz önüne alındığında bazı gerilimli konu veya kavramlara 

iliĢkin tartıĢmaların fıkıh, hadis gibi bazı din bilimlerinin çizdiği çerçeve içinde 

yapıldığı görülmektedir. Ġslam düĢüncesinde üzerinde önemli tartıĢmaların olduğu 

kavramlara yönelik anlamlandırmalara bakıldığında bunlarla ilgili bazı farkların 

içinde bulunulan dönemle ve bazı koĢullarla ilgili olduğu söylenebilir. Örneğin 

Ġslam‟ın Moğol tehlikesinin belirgin biçimde hissedildiği dönemlerdeki bazı 

yorumları ile büyük Ġslam devletlerinin himayesinde yaĢanılan dönemlerde 

tanımlanan sorunlar ve bunlara dair öneriler birbirinden farklılık göstermektedir. 

Buna paralel olarak Batı sömürgeciliğinin yoğun olarak hissedildiği 20‟inci yüzyılın 

erken dönemlerinde Ġslam içinde ortaya çıkan düĢünce sistemleriyle ile ulus devletler 

biçiminde bağımsızlıkların kazanıldığı dönemlerde biçimlenen Ġslami düĢünce 

arasında önemli farklar bulunabilmektedir. Yine Emeviler ve Abbasiler döneminde 

felsefi konularla ilgili farklı tercihler benimsenmiĢtir. Bunlardan anlaĢılacağı üzere 

Foucault‟nun tanımladığı biçimi ile farklı epistemik dönemler bilginin alabileceği 

biçimlerle iliĢkilidir. 
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ÇalıĢmada temel varsayımımız Radikal Ġslam söyleminin Geleneksel Ġslam 

söylemi ile bulunulan dönemin mümkün kıldığı koĢullara göre karĢıtlık içinde 

belirlendiği ve söylemde üretilen hakikat sonuçlarıyla meĢruiyetinin sağlandığıdır. 

Siyasal ve toplumsal hedeflerle beden üzerinde iĢleyen ve beden üzerinde kurulan 

dinsel iktidarın; söylemsel alanda Ģehitlik ve cihat gibi gerçeklik biçimleri ürettiği, 

kiĢilerin bedenlerini tüketen özneler olarak oluĢturuldukları bir mücadele biçimi 

tanımladığı, bu çerçevede „Radikalliği‟ mümkün kıldığı düĢünülmektedir. 

Bilindiği gibi Foucault‟nun söylem kavrayıĢında söylemsel olan ve söylemsel 

olmayan ayrımı bulunmaktadır. Bu ayrımın bir sonucu olarak, bir söylemsel 

oluĢumdaki nesneler ve kavramlar arasındaki bağa iĢaret eden söylem içi bağımlılık, 

farklı söylemler arasındaki iliĢkilere vurgu yapan söylemler arası bağımlılık ve 

söylemsel ve söylemsel olmayan dönüĢümler arasındaki bağımlılığı gösteren söylem 

dıĢı bağımlılık olmak üzere üç tür bağımlılık belirler (Akt., Barrett, 2002: 144). 

ÇalıĢmada bu bağımlılık türleri dikkate alınmak suretiyle analiz düzlemleri 

oluĢturulmuĢ, araĢtırma materyali belirlenirken öncelikle literatürde radikal Ġslamcı 

olarak adlandırılan Hizbullah, El Kaide gibi örgütlerin söylemleri değerlendirmeye 

alınmıĢtır. Bu örgütlerin düĢünsel alt yapısının oluĢumunda önemli etkisi olduğu 

düĢünülen Ġbni Teymiye, Abdülvehhab, Abdullah Azzam gibi kimselerin eserleri 

veya faaliyetleri incelenmiĢtir. “Genç Birikim” dergisi, “Kur‟ani Mücahede” dergisi, 

“Hak Söz” dergisi gibi yayınlardan yararlanılmıĢtır. Örgütlerin önde gelen 

teorisyenleri ve pratiğin içinde bulunanların ortaya koydukları eserler ve dergiler 

çalıĢmanın kapsamına dâhil edilmiĢtir. Bunun yanında siyasal Ġslam açısından 

önemli isimler arasında yer alan ve Radikal Ġslamcı oluĢumların düĢüncelerine değer 

verdiği bilinen Seyyid Kutup, Mevdudi, Hasan el Benna gibi teorisyenlerin eserleri 
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de çalıĢmanın materyali arasında yer almıĢtır. Bunların yanında tartıĢılan önemli 

konularda yazılan eserler ve ileri sürülen fikirlerden gerilimli konuların ve ayrımların 

belirlenebilmesi amacıyla yararlanılmıĢtır. 

Ġlk bölümde anlatıldığı üzere çalıĢmada “radikallik” ve “geleneksellik” 

karĢıtlık içinde olsalar da aynı çerçeve içinde bulunduklarından ve aralarında salınım, 

geçiĢlilik ve geçirgenlik olduğundan herhangi bir düĢünür ya da gruba doğrudan 

“radikal” veya “geleneksel” nitelendirmesi yapılmamıĢtır. Bu ayrımın kendisi bir 

meĢrulaĢtırma biçimi olarak iĢlemektedir ve toplumsal iktidar iliĢkileri çerçevesinde 

ortaya çıkmaktadır.   Sözünü ettiğimiz salınıma, geçiĢliliğe ve geçirgenliğe uygun 

olarak koĢullara göre “radikal” kabul edilen davranıĢ ve düĢünceler ve bunların 

karĢısında yer alan fikirler ekseninde söylemsel bir ayrıĢmanın izinden gidilmiĢtir. 

Bu durum çalıĢmada referans olarak alınan Ġslami düĢünür veya teorisyenlerin hem 

“radikal” olarak nitelenen,  hem de “geleneksel” çerçeve içinde kalan fikirlerinin 

birlikte analiz içinde kullanılmasını açıklar. 

Radikal Ġslam söyleminin sınırlarını belirlemek için Foucault‟nun tanımladığı 

anlamı ile bildirim tanımına uyan, fetvalar, diğer dini referanslar, teorisyenlerin 

görüĢleri, felsefi ve ahlaki önermeler, örgüt içi idari önlemler, broĢürler, bildiriler 

gibi araĢtırma nesnelerine baĢvurarak “bildirim” alanı tespit edilmiĢtir. 

FarklılaĢmanın ve radikalleĢmenin hatlarının çizilebilmesi için özellikle ayrımlara 

neden olan fıkhi, siyasi ve itikadi bazı temel konular üzerinde gerilimli hatlar 

belirlenmiĢtir. Bu bildirim alanının sınırlarını belirlemek için öncelikle cihat, Ģehitlik, 

taut, zulüm, nifak, sabır, hicret gibi öncelikle tartıĢmalı konu ve kavramlarla ilgili 

materyal üzerine odaklanılmıĢtır. Bunlar aynı zamanda “radikal” ve “geleneksel” 
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Ġslam arasında var olan gerilimin ve ayrımlaĢmanın belirgin olarak görüldüğü 

kavramlardır. 

Belirtilen çerçevede çalıĢmanın birinci bölümünde ilk olarak radikal Ġslam‟ın 

sınırları belirlenmektedir. Literatür taraması yapıldığında Ġslam dini kaynaklı 

toplumsal hareketler üzerine odaklanan çalıĢmalar ve güncel tartıĢmalarda olgunun, 

köktendincilik, radikal dincilik, radikal Ġslam, Ġslamcılık ve siyasal Ġslam gibi 

kavramlarla ele alındığı görülür. Bu kavramsallaĢtırmalarla tanımlanan çerçeveye 

uymayan veya çerçevenin dıĢında bırakılan çoğunluk ise “ılımlı”, “geleneksel” gibi 

sıfatlarla nitelendirilmektedir. Bu bölümde sözü edilen bu kavramlara yüklenen 

anlamların genel görünümüne ve kavramların kim/kimler tarafından hangi anlamlarla 

iliĢkili olarak kullanıldığına bakılarak,  belli iktidar iliĢkilerini onaylayan ve yeniden 

üreten kullanımlar görünür hale getirilmektedir. Yapılan ayrımların özde bir ayrım 

olup olmadığı ve bu grupların girdikleri mücadelelerin temeli, farklılık vurgularından 

yola çıkılarak tartıĢılmıĢtır. Esasen “geleneksel” ve “radikal” olarak adlandırılanın 

aynı çerçeve içinde bulundukları, aralarında salınım, geçiĢlilik ve geçirgenlik olduğu 

vurgulanmaktadır. Geleneksellik/radikallik karĢıtlığı çerçevesine yerleĢen verili 

ayrımlar yapıldığı, bu ayrımların iktidar tarafından belirlendiği, ayrımların bir iktidar 

stratejisi olarak iĢlev gördüğü belirtilmektedir. Ġslam içinde ortaya çıkan düĢünce ve 

hareketlerin adlandırılmasında belli vurguların öne çıkartılmasıyla herhangi bir 

hareketin hangi kapsam içinde bırakılacağının belirlenmesine dair bilginin 

üretilmesinde iktidar iliĢkilerinin iĢlevi ortaya konulmaktadır. Bunun yanında 

Müslümanlar arasında günümüzde var olan çatıĢma ve gerilimlerin özsel değil 

tarihsel oldukları kabul edilmektedir. Tarihsellik vurgusuyla, farklı dönemlerde 

ortaya çıkan iktidar iliĢkilerinin özgül toplamları ile Ġslam‟a özgü sorunsal alanları 
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arasındaki bağıntıya yoğunlaĢılmaktadır. Bu çerçevede, örneğin liderlik sorunu ile 

Müslümanlar arasında yaĢanan gerilim ve çatıĢmalar analiz edilmektedir. Tarih 

boyunca Peygamberin vefatından itibaren Müslümanların liderinin kim olacağı 

sorunu önemli çatıĢmalara kaynaklık etmiĢtir. Bunun yanında egemen konumda 

bulunan ve muhalefette kalanlar arasında sürekli olarak bir gerilim olmuĢtur. Farklı 

gruplar arasında yaĢanan çatıĢma ve gerilimlerin tarihsel olarak izlerini sürmek 

mümkündür. ĠĢte bu nedenle bu bölümde tarihsel süreç içinde ortak bir çerçeveyi 

referans gösteren farklı gruplardan ve aralarındaki çatıĢmalardan hareketle 

“radikallik”, “ılımlılık” veya “geleneksellik” ayrımlarının salınımlı, geçiĢli ve 

geçirgen karakteri gösterilmeye çalıĢılmaktadır. 

Ġkinci bölümde ise, “geleneksel/radikal” ikiliği ekseninde birbirlerine karĢı 

konumlandırılan söylemsel oluĢumların hakikat tanımları, vurguladıkları temalar ve 

önerdikleri öznellik tarzları üzerinde durulmaktadır. Söylemlerin aralarındaki 

çatıĢma eksenini görünür kılan hakikat rejimleri analiz edilmekte, bu rejimlerin 

hakikat tanımlarının imlediği doğruluk değerlerinin siyasal ve toplumsal sonuçlarına 

dikkat çekilmektedir. Söylemde vurgulanan ve radikal Ġslam söylemine imkân veren 

bağlamın unsurları olan temalar hakikat tanımlarıyla iliĢkili olarak ortaya çıkar. Bu 

çerçevede ise beden politikaları belirir ve öznellikler buna uygun olarak kurulur. Bu 

bölümde hakikat tanımları ve temalardan, öznenin kuruluĢu ve beden politikaları ile 

yakın iliĢki içinde olanlara odaklanılmaktadır “Ġtaat”, “Ġman” ve “Amel” iliĢkisine 

dair tartıĢmalar hakikat tanımları olarak değerlendirilmiĢtir. Bu bağlam içinde olmak 

koĢuluyla, iktidar istenci ve iktidar istencinin siyasal iktidar hedefi, mazlumluk, 

çilecilik ve hınç temaları açımlanmakta, hakikat tanımları ve söz konusu bu temalar 

üzerinden söylemlerin öznellik inĢaları tartıĢılmaktadır. 
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Üçüncü bölümde, geleneksel/radikal Ġslam ikiliği ekseninde karĢıtlık içinde 

kurgulanan Ġslami pratikler içindeki iktidar iliĢkilerine bağlı farklı beden tasavvurları 

ve beden politikaları çözümlenmektedir. Söylemsel alanda özne üzerinde kurulan 

tahakkümün aracı zihin değil bedenlerdir. Bu nedenle bedenin güç iliĢkilerinin uzamı 

olarak özel önemi vardır. Toplumsal yaĢamda, üzerinden iĢletilen iktidar 

mücadeleleri nedeniyle insan bedeni farklı iktidarların egemenlik oluĢturmaya 

çalıĢtığı bir çatıĢma alanı haline gelmiĢtir. Beden toplumsal mücadelenin 

sürdürüldüğü bir alan, bir uzamdır. Bu bölümde, Ġslam içinde ve onun üzerinden 

yaĢanan toplumsal mücadele, çilecilik ve hıncın beden politikalarının 

belirlenmesindeki iĢlevi bağlamında çözümlenmektedir. 

Beden üzerinde iĢleyen iktidarın iĢleyiĢini analiz edebilmek için Ġslami 

hareketlerin yöntemler, ritüeller ve eylemlerden oluĢan beden politikaları, bedeni 

disipline edici mekanizmalar olarak ele alınmaktadır. Bu metotların baĢında denetim 

gelmektedir. Denetimin yanında, bedensel disiplin sağlamada özdenetim önemli bir 

mekanizma olarak iĢlev gördüğünden özdenetim üzerinde özellikle durulmaktadır. 

DıĢsal denetimi sağlayan gündelik yaĢama dair davranıĢ ve tutumlarla, kılık ve 

kıyafetle ilgili beden politikaları irdelenmektedir. Bunların yanında ibadet ile ilgili 

ritüellere dair ortaya konan politikalara da bedeni disipline edici iĢlevleri açısından 

değinilmektedir. Cinsellik politikaları ve bu bağlamda kadın bedeninin denetimi ile 

toplumsal denetim arasındaki iliĢki kurularak, Ġslami söylemlerin bu konudaki farklı 

yaklaĢımları incelenmektedir. Disiplin ve gözetlemenin iĢe yaramadığı durumlarda 

cezalandırma gibi normalleĢtirici yaptırımlar devreye girdiğinden, normalleĢtirmeyi 

sağlayan hukuk ve bu bağlamda bedene yönelen cezalar, bedeni disipline edici 

mekanizma olarak ele alınmaktadır. Son olarak bu bölümde, birer mücadele biçimi 
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olan cihat ve hicret belli beden politikaları ile içten iliĢkileri bağlamında bedeni 

disipline edici mekanizmalar olarak analiz edilmektedir. 
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BÖLÜM 1: “RADĠKAL” ĠSLAM’IN KAVRAMSAL ÇERÇEVESĠ 

VE ĠKTĠDAR ĠLĠġKĠLERĠ 

 

1. “Radikal” Ġslam Kavramının Çerçevesi 

Bütün dinler inancın yanında bireysel ve toplumsal yaĢamın pek çok alanı ile 

ilgili düzenlemeler, emirler ve yasaklar içerir. Buna bağlı olarak geçmiĢte ve 

günümüzde toplumsal yaĢama ve yapıya yönelik din kaynaklı eleĢtiriler olmuĢtur. Bu 

eleĢtiriler kimi zaman siyasal sistemleri dönüĢtürmeyi hedefleyen ve toplumsal 

yaĢama müdahale etme amacı taĢıyan hareketleri beslemiĢtir. YaĢanan olaylar, 

amaçlarına ulaĢmak için hemen her din ile iliĢkili olarak Ģiddete baĢvuranlar 

olduğunu gösterir. Bu nedenle Ģiddetin bir yöntem olarak yaygın kullanımını, tek 

baĢına herhangi bir inancın öğretileri ile açıklamaya çalıĢmak yetersizdir. Bu 

doğrultuda spesifik olarak Ġslam dini ile iliĢkili ortaya çıkan oluĢumların Ģiddet 

eğilimleri de yalnızca inanç öğretileri ile açıklanamaz. BaĢka bir deyiĢle dikkat çeken 

Ģiddet eylemleri belli bir dini inanç ya da siyasal düĢünceye özgü değildir. Örneğin 

1995 yılında Tokyo metrosuna yapılan sarin gazı saldırısı, eski Ġsrail baĢbakanı 

Nobel BarıĢ ödülü sahibi Ġzak Rabin‟in fanatik bir Musevi tarafından öldürülmesi
3
, 

Hindu fanatiklerin eylemleri inanç bağlantılı Ģiddet eylemlerinden yalnızca bir 

                                                 
3
 8 Kasım 1995 tarihli New York Times‟ta yer alan habere göre; “AĢırı dinci Musevi Yigal Amir, Ġzak 

Rabin‟i öldürdükten sonra polise: Tanrı‟dan aldığım emir doğrultusunda hareket ettim‟ Ģeklinde ifade 

vermiĢtir” (Akt., Küçükcan, 2007: 146). 
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kaçıdır. Amerikan Hıristiyan Yurtseverler Örgütü üyelerinin eylemleri
4
, 11 Eylül 

2001‟ de El Kaide tarafından gerçekleĢtirilen saldırılar baĢka çarpıcı örneklerdir. 

Söylemlerindeki siyasal vurgular ve önemli Ģiddet eylemlerine karıĢmaları bu 

tür gruplara olan ilgiyi arttırmıĢ, akademik çalıĢmaların konusu haline getirmiĢtir. Bu 

tür çalıĢmalarda din kaynaklı toplumsal hareketleri adlandırmada yaygın olarak 

köktendincilik kavramı kullanıldığı görülür. Köktendincilik yakın zamanda ortaya 

çıkmıĢ bir kavramdır
5
. Ġlk kez 20. yüzyılın baĢlarında Hıristiyanlık içinde 

Protestanları adlandırmak amacıyla kullanılan bu sözcüğün kapsamı zamanla diğer 

dinler içinde geliĢen hareketleri içine alacak biçimde geniĢlemiĢtir. Köktendincilik 

teriminin kullanımında mecazi bir geniĢleme vardır. Bu terimin aĢırı milliyetçi 

biçimler, belli dinsel toplumsal hareketler, özellikle Ġslami hareketler, aĢırı ideolojik 

diğer ifade formlarını ifade etmeye baĢlayacak biçimde geniĢlediği görülür. Sözcük, 

aralığı giderek geniĢleyen fikirleri ve davranıĢları anlatmak için seçilen bir metafor 

haline gelmiĢtir. Amerikan Hıristiyanlığının belli biçimi için kullanılırken Ġsrail 

liderine yapılan suikast, Sih Ģiddeti, Kuzey Ġrlanda‟da bombalı saldırılar, Dünya 

                                                 
4
 Aum ġinrikyo (Aleph) adlı dini terör örgütü önce Japonya‟da, sonra da Dünya‟da hâkimiyeti 

hedefler. 20 Mart 1995 tarihinde Tokyo metrosunda kimyasal sinir gazı olan sarin ile yaptıkları 

eylemde 12 kiĢi hayatını kaybetmiĢ, 6000‟den fazla kiĢi yaralanmıĢtır. Amerikan Hıristiyan 

Yurtseverler örgütü üyelerinin 1995 yılında Oklahama City‟de Federal Ofis binasına 

gerçekleĢtirdikleri saldırıda 168 kiĢi ölmüĢtür. 25 ġubat 1994 tarihinde aĢırı dinci Musevi Baruk 

Goldstein Ramazan ayında Ġbrahim Mescidinde Cuma namazı kılanlara saldırmıĢ, 29 kiĢiyi öldürüp 

150 civarında kiĢiyi yaralamıĢtır. 

5
 Köktendincilik kavram olarak Latince temel, esas gibi anlamlara gelen “fundament” kelimesinden 

gelir. Sözcük olarak ilk kez 20. yüzyılın baĢlarında Hıristiyanlık içinde geliĢen Ġncil‟e sıkı sıkıya bağlı 

olan, Ġncil‟in kelimesi kelimesine okunması gerektiğine inanan, modern yorumlara karĢı olan, dine 

sonradan girdiği söylenen ritüelleri reddeden, Ġncil‟e dayalı dünya düzeni kurma amacı taĢıyan 

Protestanlar için kullanılmıĢtır. (Özkan, 2002: 9-16). Köktendincilik kısaca „belirli ilkelerin, içeriği 

sorgulanmadan karĢı çıkılamaz ve üstün bir otoritesi olan temel „hakikatler‟ olarak tanındığı bir 

düĢünce biçimi‟ Ģeklinde tanımlanmaktadır (Heywood, 2006: 89). 
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Ticaret Merkezi ve kürtaj kliniklerinin bombalanması tek bir temanın türevleri olarak 

aynı baĢlık altında yer almaktadır (Nagata, 2001: 481). 

Köktendinciliğin yanında özellikle Ġslam dini kaynaklı toplumsal hareketler 

üzerine odaklanan çalıĢmalar ve güncel tartıĢmalarda, radikal dincilik, radikal Ġslam, 

Ġslamcılık, siyasal Ġslam, militan Ġslam gibi kavramlar kullanıldığı görülür. Bu 

kavramsallaĢtırmalarla tanımlanan çerçeveye uymayan veya bu çerçevenin dıĢında 

bırakılan çoğunluk ise „ılımlı‟, “geleneksel” gibi sıfatlarla nitelendirilir. 

KavramsallaĢtırmada, Ġslam dini içinde ortaya çıkan toplumsal gruplar,  dinin 

“özüne” ve “doğru” yorumuna dönme düĢüncesi taĢıdıklarından “köktendinci” olarak 

adlandırılır
6
. Bir baĢka kavram olan siyasal Ġslam sözcüğü ise, dinin ideoloji gibi 

tasarlanması ve dini hedeflere siyasi araçlarla ulaĢılmaya çalıĢılmasıyla iliĢkili olarak 

kullanılır
7
. Din ve siyaset iliĢkisinin ele alınıĢ biçimi bu kavramın kullanım tarzları 

üzerinde etkilidir. Siyasal Ġslam tanımlamasının yeğleniĢinde yalnızca Ġslam‟ın 

dıĢından bir belirlenim yoktur. Ġçeriden Müslümanlar arasında yerleĢik siyaset 

                                                 
6
 “M. Fischer, Ġslam Cumhuriyetinin Pehlevi yönetiminin yerini almasını, Kano‟daki altın çağın 

geleceğine inananların baĢkaldırısı, Papa‟ya yapılan suikast giriĢimini, Mısır‟daki Ġhvan-ı Müslim‟in 

faaliyetlerini, Sedat‟ın suikastla öldürülmesini, Kâbe‟nin Suudi karĢıtı muhaliflerce ele geçirilmesini 

Ġslamcı Fundamentalizmin göstergeleri olarak sıralamaktadır” (Sayyid, 2000: 23).  

7
 “Siyasal Ġslam, dini, kendine ait bir toplumsal, siyasal, ekonomik modeli bulunan, belirgin bir devlet 

yapısı öngörüp belli bir hukuka sahip özel bir sistem olarak telakki eden anlayıĢın adıdır… Siyasal 

Ġslam, Ġslam‟ı bir itikat ve inanç olmanın ötesinde sosyal, siyasal ve ekonomik bir sistem olarak 

algılayan anlayıĢ biçimine tekabül etmektedir. Siyasetin her Ģeye muktedir bir doğası olduğu kabul 

edilir” (ĠĢcan, 2002: 2). “Benim anlayıĢıma göre, bir Ġslamcı Müslüman kimliğini siyasi pratiğinin 

merkezine koyan birisidir. Yani Ġslamcılar, siyasi hedeflerini düĢünürken Ġslami metaforlar dilini 

kullanan ve siyasi geleceklerini Ġslam‟da gören insanlardır” (Sayyid, 2000: 37). “Ben Ġslamcıları, 

kendi siyasal projelerini anlatmak için, Ġslami metaforlar kullananlar olarak tanımlıyorum” (Sayyid, 

2000: 202) “Humeyni: „bu molla siyasidir. Peygamberde siyasi bir kiĢiydi. Kötü propaganda (din 

adamlarının politika dıĢı kalması gerektiği) emperyalizmin ajanları tarafından sizi politikadan uzak 

tutmak, toplumun iĢlerine karıĢmanızı, hain hükümetler ve onların milliyetçilik ve Ġslam karĢıtı 

politikalarına karĢı mücadele vermenizi engellemek için yayıldı” (Akt, Moin, 2005: 152)  
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kavrayıĢları ve tasarımları bu tarz bir tanımlamayı destekler. Siyaset kavrayıĢlarında 

belli bir radikallikten söz edilebilir. 

Sözün özü: Ġslam temelde siyasettir. Müslüman din adamı da, temelde 

siyasetçidir (ġinnavi, 1998: 11), 

Biz Ģunu söylüyoruz. Ġslam siyasal bir din ve dini bir siyasettir. Dini 

siyaset ve siyasal din olmaksızın; Ġslam denilen Ģey ruhsuz bir beden… 

Emperyalizmin, Siyonizm‟in ve sosyalizmin kazanç kaynağı haline gelir 

(ġinnavi, 1998: 39). 

Bu tür ifadelerde görüldüğü gibi siyaset Ġslamiyet için merkezi bir sorun 

olarak ele alınır. Din ve siyaset iç içe tanımlanır ve birbirinin yerine geçer. Azzam‟ın  

“dinde siyaset yoktur yahut siyasette din yoktur diyen âlim dahi olsa Ġslam dininden 

çıkan biridir” (Azzam, 1996: 526) ifadesinde din ve siyaset özdeĢliği yaklaĢımı açık 

seçik görülür. Böyle bir yaklaĢımda siyaset ve din iliĢkisinde belli bir düĢüncenin 

dıĢında konumlanmak inanç açısından „dinden çıkmak‟ gibi çok ağır bir ithamla 

karĢılanır. Bunların yanında Nebhani‟nin “Ġslam Nizamı” adlı kitabında yer alan 

“Ġslam bütün hayat iĢlerini düzenleyen bir ideolojidir” (Nebhani, Tarihsiz: 92). “ġu 

an dünyaya yüzümüzü çevirsek yeryüzünde ancak üç ideoloji buluruz: kapitalizm, 

sosyalizm ve üçüncü Ġslamiyet” (Nebhani, Tarihsiz, 36) gibi sözlerde, din açıkça 

mevcut ideolojileri dıĢlayan bir ideoloji olarak ele alınır ve onlara alternatif bir 

ideoloji olarak sunulur. Yine çalıĢmalarda özellikle yakın zamanda radikal Ġslam ve 

militan Ġslam sözcüğü Ģiddet kullanmaktan çekinmeyen ve terör ile iliĢkilendirilen 

hareketler için yaygın olarak kullanılmaktadır. 

Genel olarak yukarıdaki Ģekilde tanımlanabilen bu kavramların hangi grup ya 

da hareketlere referans olduğu tamamen kaotik bir durumdur. Bu kaotik durum 
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birkaç nedenden kaynaklanır. Öncelikle tercih edilen kavramlar zaman içinde 

koĢullara göre değiĢkenlik gösterir. Örneğin Ġran Ġslam devriminin gerçekleĢtiği 

1980‟li yıllarda bu ülkede yönetim din temelli bir düĢünce ekseninde ĢekillenmiĢtir. 

Buna paralel bir Ģekilde Ġslam içinde geliĢen toplumsal hareketlerin yaygın olarak 

siyasal Ġslam çerçevesi içinde ele alındığı söylenebilir. 2000‟li yıllarda ise 

kamuoyunda 11 Eylül olayları olarak bilinen eylemler nedeniyle Ġslam dini kaynaklı 

hareketlerin, terör ile iliĢkili bir Ģekilde, radikal Ġslam veya Militan Ġslam gibi 

kavramların belirlediği bir çerçevede tanımlanması yaygınlaĢmıĢtır. Bu örnekler 

Ġslam ile iliĢkili hareketlerin adlandırılmasında küresel koĢullara göre bir belirlenim 

olduğunu gösterir. 

Ġkinci olarak ise bu sözcüklerin geliĢi güzel ve birbiri yerine kullanılması 

kavram karmaĢasını artırır. Aynı gruplar farklı yazarlarca, militan Ġslam, radikal 

Ġslam veya köktendinci olarak adlandırılır. Bunun yanında radikal Ġslam, siyasal 

Ġslam veya köktendincilik arasında vurgu farkları olduğunu gösteren tanımlamalara 

rastlanır. Bu çalıĢmanın ise hangi hareketin nasıl adlandırılması gerektiğine dair bir 

“doğruluk” iddiası yoktur. Bu adlandırma karmaĢası çalıĢma için toplumsal iktidar 

iliĢkileriyle bağlantılı olduğu için önemlidir. Bunun yanında toplumsal gruplara 

iliĢkin, belirgin vurgu farkları Ġslam içinde geliĢen hareketler arasındaki ayrımın 

düzeyini sorgulamaya ve ayrımın temel bir ayrım olup olmadığını tartıĢmaya olanak 

vermektedir. 

Ġslam dini içinde geliĢen hareketleri tanımlama çabalarında üç yaklaĢım 

dikkat çekmektedir. Ġlk olarak Ġslam‟ı referans gösteren hareketler ile çoğunluğu 



30 

 

oluĢturan diğer Müslümanlar arasında kesin bir ayrım yapılır
8
. Önemli olan 

çoğunlukla bunlar arasında ayrımı vurgulamak olduğundan Ġslam referanslı 

hareketler arasında belirgin bir ayrım yapılmadan köktendincilik, siyasal Ġslam, 

Ġslamcılık ve radikal Ġslam gibi sözcükler birbirinin yerine kullanılır
9
. Bu yaklaĢımda 

çoğunluk ile arasında çizgi çekilen hareketlerin tehdit algısı ile ele alındığı görülür. 

Ġkinci yaklaĢımda ise hareketlerin Ģiddet, siyasal yöntemler veya baĢvuru 

kaynaklarına iliĢkin farklı vurguları öne çıkartılarak tanımlanmaya çalıĢıldığı 

görülür. Bu yaklaĢımda tehdit algısı daha da küçültülerek belli gruplara dikkat 

                                                 
8
 Örneğin Ali Khan Ġslamcı terörizmi tartıĢırken kullandığı kızgın bir toplumun intikamcı üyeleri 

kavramının yalnızca Müslümanları kapsamadığını eĢit bir Ģekilde Tibetli, Sih ve diğer toplumlarda 

geçerli olduğunu vurgulayarak bunlarla çoğunluk arasında kesin bir ayrım yapar (2006: 3). 

9
 Bu yaklaĢıma örnek olarak Ģu çalıĢmalar gösterilebilir: Dökmeciyan Arap dünyasında 

köktendinciliği ele aldığı çalıĢmasında Arap ülkelerindeki dini hareketlerin neredeyse tamamını 

köktendincilik olarak adlandırır. Hariciler ve ġiilerden baĢlayarak köktenciliği, iktidardakilere karĢı 

bir muhalefet ideolojisi olarak tanımlar (2003). Batılı bir araĢtırmacı olan Bernard Lewis ise siyasi 

hedefleri olan HaĢhaĢileri radikal bir tarikat olarak adlandırmaktadır (2007). Lewis, radikal 

Ġslamcıların tek çözüm olarak, gerçek Müslümanlığın hayat tarzına dönüĢ yapılması gerektiği ve hain 

yönetimleri yıkmak gerektiği düĢüncesinde olduklarını belirterek radikal Ġslam ve köktendinciliği aynı 

anlamda kullanmaktadır (2003: 32). Benzer bir tespit Ġbrahim Kalın tarafından da yapılır, Kalın‟a göre 

Fundamentalizm ve Radikal Ġslam terörle eĢit sayılmaktadır. Lewis çalıĢmalarında „Ġslam 

fundamentalizmi‟ni terörizm ile eĢit saymaktadır (2007: 255).  

 Türkiye‟ de radikal Ġslami hareketlerin incelendiği bir çalıĢmada ise Hizbullah, El Kaide, Ġbda- C gibi 

terör örgütleri radikal Ġslam kavramı ile ifade edilir (Demirel, 2005). Batılı bir baĢka araĢtırmacı olan 

Barry Rubin Ġslamcı hareketleri, Siyasal Ġslam, Ġslamcılık ve radikal Ġslam gibi kavramları kullanarak 

tartıĢır (2002). Benzer Ģekilde Emmanuel Sivan radikal Ġslam, Ġslamcılık ve köktendincilik arasında 

bir ayrıma gitmemektedir (2002). Mısır daki radikal Ġslamcı hareketleri inceleyen çalıĢmasında Devid 

Zeidan benzer Ģekilde bu hareketlerin tamamını tehdit algısı ile ele alır (2002). Bir baĢka çalıĢmada ise 

köktendincilik kavramı ile Ġslam devleti kurmayı hedefleyen, genellikle muhalefette olan modern 

siyasal hareketler ve fikirler adlandırılmaktadır (Akt. Atacan, 1993: 25). Marc Ferro da benzer Ģekilde 

bir ayrıma gitmeden konuyu tartıĢır (Ferro, 2008). ġerif Mardin ise Osmanlı Devletinde 18‟inci 

yüzyılın sonlarından itibaren gittikçe güçlenen, yakın zamanda ise Pakistan ve Mısır‟da belirgin 

olarak ortaya çıkan hareketleri daha genel bir çerçevede Ġslamcı hareketler olarak tanımlamaktadır 

(Mardin, 2003: 9). 

Mary-Jane Deeb “Militant Islam and the Politics of Redemption” baĢlıklı makalesinde militan 

Ġslam‟ın 1980 ve 1990‟larda Orta Doğu‟da büyük bir siyasi güç olarak ortaya çıktığını ve Ģiddet 

kullanmaya hazır ve mevcut siyasi kurumlara meydan okuyan karakteristiği olduğunu belirtir. 

Makalesinde Cezayir, Tunus, Libya, Lübnan, Batı ġeria ve Gazze‟de politik güç olarak ortaya çıkan 

Ġslami hareketleri militan Ġslam olarak ele alır. (Müslüman KardeĢler, Hizb-u Tahrir, Libya NFSL, 

Ġslami Eğilim Hareketi (MTI), Ġslamcı Cihad Filistin, Hamas) (Deeb, 1992: 52-65). 
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çekilir
10

. Özellikle 11 Eylül saldırıları olarak adlandırılan olaydan sonra Ģiddet 

vurgusu öne çıkartılarak El kaide örgütü gibi örgütler ile diğerleri arasında belirgin 

bir ayrım yapılmıĢtır. Bu ayrım çizgisinin Batılılardan çok Müslümanlar tarafından 

çekilmesi daha dikkat çekidir. Ġslam ve terör arasında kurulan iliĢkiye gösterilen bir 

tepki olarak bu ayrımın belirginleĢtiği görülür. ġu örneklerde bu durum açık bir 

Ģekilde görülmektedir: 

Masum insanlara karĢı terör ve Ģiddetin Ġslam‟la ilintilendirilmesi 

kesinlikle teolojik ve hukuki bir dayanağa sahip değildir (ġentürk, 2007: 

66). 

Günümüzde bazı medya kuruluĢları, Ġslam ve terör arasında bir bağ varmıĢ 

gibi göstermeye çalıĢıyor. ġiddete bulaĢan birçok insan olduğu halde, 

sadece suçlu Müslüman olduğu zaman dini ön plana çıkarılıyor (ġentürk, 

2007: 65).  

Ġslami terör, Ġslamcı Ģiddet ve benzeri etiketler, hiçbir Ģekilde ne terörü, ne 

terörü çağrıĢtıracak en ufak bir hareketi ne Ģiddeti ve ne de haksızlığı 

kesinlikle benimsemeyen, Ģiddetle reddeden bir dine yakıĢtırılamaz (Sırım, 

2007: 102). 

                                                 
10

 Hareketleri adlandırırken bunlar arasında kesin ayrım olduğunu vurgulayan çalıĢmalara örnek 

olarak Ģunlar gösterilebilir: Robin Wright Köktendincilik ve Ġslamcılık arasında ayrım yaparak 

köktendinciliğin kutsal kitabın yorumuna pasif bir sadakat göstermeyi öngördüğünü ve sosyal düzen 

değiĢikliğini savunmadığını belirtir. Ġslamcılığın ise sosyal düzeni yeniden kurabilmek amacı 

taĢıdığını belirtir (Akt. Abootalebi, 2002: 188). Oliver Roy ise El Kaide ve Hizbu Tahrir gibi örgütleri 

yeni radikaller olarak tanımlar ve bunlarla Ġslamcılar arasında önemli farklılıklar olduğunu iddia eder 

(Roy, 2003: 125-170). Çoğunluk ile bazı gruplar arasında çizgi çekilen yaklaĢımlara bir baĢka örnekte 

Ġslam temelinde Ģekillenen hareketlerin çeĢitliliği belirtilerek, bir ucunda mevcut siyasal ve ekonomik 

yapıyla bütünleĢmiĢ ve onu dönüĢtürmeyi hedeflemeyen, diğer ucunda ise mevcut yapıları devrim 

yoluyla radikal bir biçimde dönüĢtürmeyi hedefleyen hareketlerin olduğu geniĢ bir yelpazeden söz 

edilir (Atacan, 1993: 26). Vahhabilik, El Kaide ve Evanjelizm gibi belli gruplar üzerine odaklanan ve 

bunların belirleyici özellikleri üzerinde durulan bir çalıĢma için bknz: Karaca, 2005 „Evanjelizm ve 

Vahhabilik‟, Ġstanbul: Nokta Kitap. Hamas ve El Kaide örgütlerinin aynı kategoride tanımlamanın 

yanlıĢ olduğuna iliĢkin bir çalıĢma için bknz: Doyran, 2008 „Bir DireniĢ Hareketi Olarak: Hamas‟, 

Ankara: Elips Kitap 
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Bunun gibi özellikle Ġslam ve terör ya da Ġslam ve Ģiddet olayları arasında 

iliĢki kurulmasına gösterilen tepkiyi ifade eden pek çok anlatım örnek 

gösterilebilir
11

.  

Üçüncü olarak ise tüm bu kavramlar ve ayrımlar reddedilerek Ġslam‟ın 

çeĢitlilik içermediği, tek olduğu iddia edilmektedir. Bu reddediĢin ardında Ġslam‟ın 

çeĢitliliğinin ve “siyasal Ġslam” ve benzeri kavramların batılı Ġslam araĢtırmacılarının 

ortaya attıkları iddialar ve kavramlar olduğu düĢüncesi bulunmaktadır. Ġleri sürülen 

ayrıĢtırmaların Ġslam dünyasını bölmeyi amaçladığına iĢaret edilmektedir. 

“Geleneksel Ġslam”, “folk Ġslam”, “ılımlı Ġslam”, “kültürel Ġslam” gibi kavramlar 

Batı medeniyetinin varlığını tehdit etmeyen kavramsallaĢtırmalar olarak 

tanımlanmaktadır
12

. 

Tüm bu anlatılanlardan sonra günümüzde yönetimde olanların genelde 

onayladığı ve çoğunluğun benimsediği Ġslam anlayıĢının geleneksel Ġslam olarak 

adlandırılabileceği söylenebilir. Bu anlayıĢın çizdiği çerçeveye uymadığı düĢünülen 

yaklaĢım ve düĢünceler ise Ġslam‟ın radikal yorumu olarak dıĢarıda bırakılmaktadır. 

Peygamberin vefatından kısa bir süre sonra ortaya çıkan Harici düĢünce, Selefi 

olarak adlandırılan anlayıĢ, zaman içerisinde ortaya çıkan Vahhabilik ve Karmati 
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 “SavaĢ halinde düĢmana karĢı bile bu yasakları (rehine öldürmek, fiilen savaĢa iĢtirak etmemiĢ 

kiĢileri öldürmek, iĢkence, savaĢ esirlerin kalkan yapmak) çiğneyen Müslüman günah iĢliyor 

demektir.  ġu halde terör Ġslam‟da hiçbir amaç için meĢru araç olamaz” (Karaman, 2007: 23). “Bu 

coğrafyada yaĢayan insanlar Müslüman olmasaydılar aynı Ģartlarda aynı tepkiler yine oluĢur, terör 

örgütleri yine ortaya çıkardı” (Aktan, 2004: 39). 

12
 ġubat 2003 tarihli İktibas dergisinde yer alan bir yazıda olduğu gibi siyasal Ġslam kavramı, Ġslam'ın 

siyasi iktidar talebini dile getirmenin bir ifadesi olarak görülür. Kuran‟a referans yapılarak Allah‟ın 

mutlak iktidarı ile insanların siyasal iktidarı birbirine karıĢtırılarak Ġslam‟ın iktidarı hedeflediğini 

açıklığı belirtilmekte ve Kuran var oldukça bu talebin ayakta kalacağının altı çizilir. Bu anlayıĢta sözü 

dinlenecek, itaat edilecek tek varlık olan Allah‟tan baĢka hiçbir güç ya da iktidar sahici olmadığından 

reddedilmelidir. Bu anlayıĢ imanın özeti olarak ele alındığından siyasal iktidar sorunu iman sorunu ile 

özdeĢleĢtirilir. Bu yaklaĢımda Ġslam‟ın tek ve bütün olduğu, özünde siyasal olduğu, bu nedenle 

kategorize etmenin gereksiz olduğu düĢüncesi ileri sürülür. (İktibas, 2003) 
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hareketi, yakın zamanda ortaya çıkan ve eylemlerinde Ġslam dinini referans gösteren 

örgütler, yukarıda belirtildiği Ģekilde “Radikal Ġslam” kapsamında 

değerlendirilmektedir. Radikal Ġslam‟a dâhil edilen düĢünce ve hareketlerin Ģiddet 

yanlısı oldukları, öze dönüĢçülük sergiledikleri, içe kapanık, akılcılığa mesafeli, 

yoruma sıcak bakmayan, dıĢlayıcı yaklaĢımlar sergiledikleri ileri sürülmektedir. 

Bunun yanında Ġslam‟ın özünü anlamadıkları ve sapkın oldukları belirtilmektedir. 

Buna karĢı, geleneksel çerçevenin dıĢında bırakılan radikallikle iliĢkilendirilen 

söylemde ise kendilerinden olmayanlar en genel Ģekliyle dinden çıkmıĢ iĢbirlikçiler 

olarak tanımlanmaktadır. Aralarındaki iktidar mücadelelerine uygun bir Ģekilde 

geleneksel olarak adlandırılan ve egemen durumda olan yaklaĢımda açık bir Ģekilde 

düzenin devamlılığı ve ıslahı savunulur. Yönetimin dıĢında kalanlar ise devrimci bir 

karakter ortaya koyarlar. 

Ġslam içinde ortaya çıkan düĢünce ve hareketlerin adlandırılmasında yukarıda 

sözünü ettiğimiz karmaĢık durum iktidar iliĢkilerinin etkisi ile ortaya çıkar. Bir 

olgunun anlamlandırıldığı çerçevenin belirlenmesi ve ona dair üretilen bilgi, iktidar 

iliĢkilerinden bağımsız değildir. Zira bilgi, iktidarla iç içe girmiĢ bir kavramdır. 

Birinin varlığı diğerinin varlığına neden olduğu için bilgi ve iktidarı birbirinden ayrı 

düĢünmemek gerekir. Foucault iktidar ve bilginin birbirini doğrudan içerdiğini, 

iktidar iliĢkilerinin daima bağlantılı bir bilgi alanı oluĢturarak var olduğunu ve iktidar 

iliĢkilerini varsaymayan ve oluĢturmayan bir bilgi ya da bilgi alanı var olamayacağını 

belirtir (Foucault, 2000: 65). Ayrıca iktidarın iĢleyiĢinin bilgi nesneleri yarattığından, 

enformasyon biriktirdiğinden ve bu bilgiyi kullandığından söz eder (Foucault, 2003: 

35). Herhangi bir hareketin veya düĢüncenin önceleri güçlü olanlar tarafından 

olumsuz Ģekilde nitelenmesinin zaman içinde değiĢmesi bu sayede mümkün 
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olmaktadır. Ġktidar ve çıkar iliĢkileri olguya dair üretilen bilgiyi yönlendirmektedir. 

Örneğin SSCB‟nin Afganistan‟ı iĢgali sırasında El Kaide üyeleri ABD‟nin müttefiki 

konumundayken günümüzde en tehlikeli teröristler olarak nitelendirilmektedir. 11 

Eylül‟de ABD‟ye yapılan saldırıdan sonra verilen tepkiler ve bu ilk tepkilerin zaman 

içinde değiĢimi iktidar iliĢkilerinin etkisiyle gerçekleĢmiĢtir. Örneğin ABD 

tarafından terörle mücadele konseptinin belirlediği mücadele önceleri “haçlı seferi” 

olarak adlandırılmıĢtır. Ancak bu yakıĢtırma çıkar iliĢkileri zedelendiği için sonradan 

değiĢime uğramıĢ ve kırılma yaĢanmıĢtır. BaĢta ABD olmak üzere Batılılarca 

özellikle Ortadoğu‟da ve Müslümanların yaĢadığı diğer ülkelerle iliĢkilerin 

zedelenmesinden çekinilmesi bu yaklaĢımın terk edilmesinde etkili olmuĢtur. 

Müslüman büyük çoğunluk ile eylemi gerçekleĢtiren ve bunlara sempati duyanlar 

arasında belirgin bir ayrım yapılmıĢtır. Buna paralel bir Ģekilde Müslümanlar 

tarafından bu eyleme karĢı ilk baĢlarda net karĢı duruĢ sergilenmezken, dinlerinin 

Ģiddet yanlısı olarak algılanması ve kendilerinin Ģiddet taraftarı olarak görülmeleri 

rahatsızlığa neden olmuĢtur. Bu konuda “Kur‟ani Mücahede” dergisinde yer alan Ģu 

ifadelerin benzerlerine sıkça rastlanmaktadır:  

Bu gün Ġslam adına ortaya çıktığını iddia eden birçok grup… Saldırgan bir 

tutum takınarak kimi yerleri tahrip etmektedir. Ġslam adına eylem adını 

verdikleri bu tür hareketlere, Kuran ve sünnette hiçbir Ģekilde 

rastlanmamaktadır… Bu tür eylemleri gören ve Ġslam‟ı bilmeyen kimseler, 

hem Ġslam‟dan uzaklaĢmakta hem de Ġslam‟a düĢman olmaktadır (Kur‟ani 

Mücahede, 1996, 2 (4): 5). 

Müslümanların çoğunluğu, kendileri ile bu eylemi yapanlar arasında belirgin 

bir çizgi çekerler. Zira onların da sosyal iliĢkileri de tehdit altında kalmaktadır. 

Çoğunluk ile bu gruplar arasında çizgi çekerek ayrımı belirginleĢtirmek, hatta 
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bunların tamamen farklı olduğu vurgusu yapmak mevcut iliĢkilerinin olumlu bir 

Ģekilde sürdürülmesini sağlayan bir yaklaĢımdır. Bu yaklaĢım doğrultusunda Fuller, 

11 Eylül olaylarını değerlendirirken sadece terörizm üzerine odaklanarak terörle 

hiçbir ilgileri olmayan Ġslamcıların ezici çoğunluğunu ihmal ederek neredeyse konu 

dıĢı bırakmanın ve onları Batılı siyasal söylemle damgalamanın hata olacağını 

belirtir. Fuller bu olayları bir avuç aĢırı radikalin baĢvurduğu Ģiddet olarak 

tanımlayıp, Müslümanlara kendi toplumlarında bulunan radikal unsurları gözetleme 

ve kontrol etme sorumluluğu yüklediğini söyler (2005: 153). 

Ġktidar iliĢkilerinin belirleyiciliği açısından, benzer Ģekilde herhangi bir 

Ġslami grup siyasi talepler dile getirdiğinde daha dikkat çekici hale gelmektedir. Bu 

günün “iyi” olarak görülen bir yaklaĢımı gelecekte “kötü” olarak görülüp “radikal” 

ya da “terörist” olarak adlandırılabilir. Benzer olarak dini referansları olan herhangi 

bir siyasal hareketin zaman içinde onaylandığı ve olumlandığı örneklere rastlamak 

mümkündür. ġiddet, siyasal talepler veya özcülük gibi vurguları içerip içermemenin 

ötesinde bunların “iyi” ya da “kötü” olarak ele alınmalarını iktidar ve çıkar iliĢkileri 

yönlendirir. Bir kez olumsuz olarak belirlenen bir çerçeveye neyin dâhil edileceği ya 

da neyin bunun dıĢında kalacağı bu doğrultuda ortaya çıkar. Foucault, asıl sorunun 

hakiki ya da sahte olana dair bir belirleme yapmak olmadığını, önemli olanın hakiki 

ya da sahte olmayan söylemler içinde tarihsel olarak hangi hakikat sonuçlarının 

üretildiği üzerinde durulması gerektiğine dikkat çeker (Foucault, 1980: 118). Bu 

nedenle hangi düĢünce ve hareketin niçin radikal Ġslamcı, siyasal Ġslamcı, 

köktendinci ya da geleneksel olduğu ile ilgili bir belirleme yapmaya çalıĢmak yerine, 

hareketlerin kim tarafından ne Ģekilde adlandırıldığı ve bunun sonuçları üzerinde 

durmak iktidar iliĢkilerini sorgulamak bakımından önemlidir. Ġktidar iliĢkilerinin 
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sorgulanması ise var olan karĢıtlıkları ve bunların düzeyinin görünür kılınmasını 

sağlayacaktır. 

Ġslam içinde geliĢen hareketleri inceleyen çalıĢmalara bakıldığında bunlar 

arasında farklılıklar olduğu belirtilse bile bu durumun tamamen farklı bir konum ve 

referans çerçevesinden kaynaklandığı ileri sürülmez. BaĢka bir deyiĢle Ġslam dini 

içinde ortaya çıkan toplumsal oluĢumlar hangi sözcükle nitelenirse nitelensin 

(mezhepler, tarikatlar, cemaatler, örgütler, siyasal hareketler) ortak bir çerçeve içinde 

bulunur. Bunların çoğu birbirleriyle derin ayrımlar içermezler. Örneğin Hanefilik, 

ġafilik, Hanbelilik ve Malikilik gibi mezhepler arasında önemli bir fark yoktur. 

Tarikatlar ve cemaatler kendilerine özgü yaĢam pratikleriyle ve toplumsal 

örgütlenmeleriyle birbirleriyle inanç öğretileri açısından önemli çeliĢkiler içermezler 

ve bu konuda çoğunlukla birbirleriyle çatıĢma halinde değildirler. Aralarında 

karĢıtlıklar olan ve çeliĢkili yaklaĢımlar benimseyen hareketlerin farklılaĢma 

düzeylerinin temel bir ayrım içermediği görülür. Örneğin sonraki bölümde 

değinilecek olan ġiilik ve Sünnilik arasında tarihsel olarak var olan gerilim veya 

Vahhabiliğin bunlara göre durumları farklı bir inanç çerçevesinden kaynaklanmaz. 

Temel çerçeveyi tek metin olan Kutsal kitap ve Peygamberin sözleri olan hadisler 

oluĢturur. Hareketlerin büyük çoğunluğu tezlerini bu temellere dayandırır. Konuyla 

ilgili olarak Bernard Lewis, Peygamberin doğum yeri olan Mekke‟de pagan 

oligarĢisine muhalif olarak yaĢadığı yıllar ile Mekke‟den Medine‟ye hicret ettikten 

sonra bir devletin baĢı olarak yaĢadığı yılların, birisi otoriter ve sükûnet isteyen, 

diğeri radikal ve eylemci olmak üzere, her iki geleneğe esin kaynağı olduğunu 

belirtir (2003: 23). 
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Ayrımların temeli ortak çerçeveye ve baĢvuru kaynaklarına dair değiĢik 

yorumların benimsenmesiyle iliĢkilidir. Ancak bu durum nedeniyle aralarında derin 

uçurum olduğu düĢünülmemelidir. Bunun yanında bu yorum farklılığı belli ve sınırlı 

konular üzerinde ortaya çıkmasına rağmen önemli sosyal ve siyasal sonuçlara neden 

olduğundan dikkat çeker. 

Ġslam dini içinde geliĢen toplumsal hareketlerin ortak bir çerçeve içinde 

bulunmaları salınıma, geçiĢliliğe ve geçirgenliğe olanak vermektedir. Bu sayede belli 

düĢünce ve davranıĢları nedeniyle radikal olarak adlandırılan bir kimsenin bu 

iliĢkilendirmeyle bağdaĢmayan yaklaĢımlar benimsemesi mümkün olur. Örneğin 

günümüzde özellikle Cihat adı altında yapılan eylemler söz konusu olduğunda adı 

gündeme gelen ve El Kaide‟nin ideoloğu kabul edilen Azzam‟ın aĢağıya alıntılanan 

düĢüncesini sivillerin ve çocukların öldürülmesini onaylayan bir anlayıĢla 

bağdaĢtırmak koyla değildir: 

Namaz kılan, oruç tutan bir adamı elinde bıçakla; müĢriklerin veya 

Hıristiyanların veya Yahudi ya da Mecusilerin çocuklarından birisini 

tutmuĢ boğazlamak istediğini görsen, senin Ģer‟ an o çocuğu koruman farz 

değil midir? Evet, çocuğu kurtarman ve onu koruman senin üzerine farzdır. 

Bu tür Ģeylerin Ġslam‟dan ayrı düĢünülmesi mümkün değildir (1996: 62). 

Bir baĢka örnek Azzam‟ın savaĢ ganimetinden kendisine çok az pay 

verildiğini düĢünen bir Ģair için peygamberin tutumunu anlatırken ki ifadeleridir: 

… buyurdu ki „gidin bu adamın dilini kesin „Bu günkü yeni ortaya çıkan 

müçtehitlerimiz olsa gider Abbas‟a (Ģair) der ki: Uzat dilini de keseyim.‟ 

Gidip Abbas‟a para verip susturdular. Rasulullah iĢte onun dilini böyle 

kesmiĢti.  O zamandaki insanlar Arapçayı anlıyorlardı. Bizler gibi 

değillerdi (1996: 115). 
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Bu iki örnekte görüldüğü üzere ortak bir çerçeve olduğu için aynı kiĢi 

yorumları veya tutumlarıyla, radikal ile radikal olmayan nitelemeleri arasında gidip 

gelebilir. 

GeçiĢlilik ve salınım, “iyi” veya “kötü” olarak adlandırılanın zaman ve 

koĢullara göre değiĢkenlik göstermesine olanak vermektedir. Hangi yorumun „iyi‟ 

veya „kötü‟ olarak kabul edileceği yaĢanan zaman ve koĢullarla iliĢkili olarak belirir. 

Cihadın ne olduğu, günümüzde nasıl yapılması gerektiği soruları bu durumu 

örnekler. GeçmiĢte çoğunluk tarafından benimsenen cihat anlayıĢı zamanla iktidar 

iliĢkilerine ve koĢullara uygun bir Ģekilde radikallik çerçevesi içinde kalabilir. 

“Cihat” konusunda ileri sürülen düĢüncelerin değiĢkenlik göstermesi ve zaman içinde 

farklı anlayıĢların benimsenmesi, salınmanın varlığını destekler niteliktedir. Bu 

nedenle hareketler arasında hatları kesin bir ayrım yapmaya çalıĢmak yerine bunlar 

arasında geçiĢlilik ve salınım olduğunun belirlenmesi önem kazanır. 

Ġslam içinde aynı temelden hareket eden ancak iktidar iliĢkileri nedeniyle 

karĢıtlık içinde kurulan yaklaĢımlar bulunur. Bunlar arasında toplumsal ve siyasal 

iktidar iliĢkilerinin belirlediği bir ayrıĢma düzeyinden söz edilebilir. Ġslam kaynaklı 

düĢünce ve hareketlerin aralarında süregelen iktidar mücadeleleri aynı söylem içinde 

iĢleyen stratejilerle sürdürülür. Foucault‟ ya göre;  

Bir yanda iktidar söylemi, karĢısında da ona karĢı çıkan bir söylem yoktur. 

Söylemler güç iliĢkileri alanında birer taktik öğe ya da bloktur. Aynı 

strateji içinde farklı söylemler hatta karĢıt söylemler bulunabilir (2003a: 

78). 

Bu bağlamda Ġslam ile iliĢkili olarak birbirinden bağımsız ve muhalif 

veya birbiriyle çeliĢkili geleneksel ve radikal iki söylem dünyası ayrıĢtırmaya 
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çalıĢmak anlamsızdır. Ancak aynı söylem dünyasında yer alan öğeler üzerinden 

ayrıĢma düzeyi belirginleĢtirilebilir. Söylem içinde aynı olgulara yapılan farklı 

vurguların ortaya çıkartılması ayrıĢma düzeyini ve aralarındaki iktidar iliĢkilerini 

görünür hale getirir. Örneğin “Genç Birikim” dergisi‟nde medeniyetler arası 

diyalog ile ilgili yer alan “medeniyetler arası diyalog: bu da batı medeniyetinin 

dünyaya hâkim olmasının baĢka bir versiyonudur. Yıllardır tezgâhlanmaktadır. 

Dinler arası diyalogla baĢlayıp buraya kadar gelinmiĢtir… Diyaloglarda güçlü 

olan kazanır” (Genç Birikim, 2002, 5 (43): 5) benzeri ifadeler “hoĢgörü” ve 

„diyalog‟ faaliyetleri yapan gruplara yönelik eleĢtirilerdir. Benzer bir eleĢtiriyi 

“Kur‟ ani Mücahede” dergisi‟nden örneklendirmek de mümkündür
13

. 

Yine aralarındaki mücadelenin bir göstergesi olarak aynı dergide 

Aczimendiler‟in tutuklanması nedeniyle yer verilen „RP‟liler saf, katıksız demokrat 

ve müĢriktirler (1997, 2(6): 25) ifadesi dikkat çekicidir. Aynı dergide daha da ileri 

gidilerek sandık baĢına gidip oy veren bir insanın da Müslüman olduğunun iddia 

edilemeyeceğinden söz edilmektedir
14

. Parti, dernek ve vakıf kurarak davet yapanlar 

ile camilerde görev yapan vaizlerin, müftülerin hareketlerinin Ģirke bulaĢmıĢ olduğu 

                                                 
13

 “…baĢ belam sıfatlı Ģahıs, o toplanan paraları, o kandırılmıĢ insanların inançlarına küfretmeyi 

meslek edinen, Yahudi, komünist bozması çalgıcı, sokak bozması düĢükler ve Ġslam düĢmanı 

Kemalist, demokrat ve cümle münafık ve kâfirlere rezalet yuvalarının balo salonlarında gayri Ġslami 

Ģekilde bir Ģekilde harcayarak „hoĢgörü‟ fotoğrafları çektirmektedir” (“Belamların OluĢturdukları 

Gündem”, Kur‟ani Mücahede, 1996, 2 (2): 30). 

14
 “Demokratik bir mezhep olan RP veya ANAP ya da MHP, hiçbir zaman Ġslam olduğunu iddia 

edemez. Bu tür partilere üye olanların Müslümanlık iddiaları da mensup oldukları partilerin Ġslam‟lık 

iddiası gibidir ve geçersizdir. Ġslam bir sistem, bir idare Ģekli, bir dindir. Aynı Ģekilde Demokrasi de 

bir sistem, bir idare Ģekli ve bir dindir… Demokrasinin devamı ve üstünlüğü için sandık baĢına gidip 

(isterse attığı oy geçersiz olsun) oy kullanan bir insan, ondan sonra camiye gidip namaz kılarak 

Müslüman olduğunu iddia edebilir mi? Elbette Hayır”  Kur‟ani Mücahede, 1995, 1(1): 8) 
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belirtilmektedir
15

. Bu tür anlatımlara bakıldığında tatmin edici dinsel gerekçeler 

olmaksızın yapılan ithamlar, karĢıtlığın temelinin teolojik olmadığını gösterir. Özetle 

yaklaĢımlar arasındaki, yani çoğunluğun benimsediği anlayıĢ ile muhalefette kalan 

düĢünce ve hareketler arasındaki karĢıtlık temelde dinsel inanç konularıyla ilgili 

olmayıp, iktidar iliĢkileriyle ilgilidir. Ancak bir meĢruiyet stratejisi olarak, iktidar 

talepleri ve buna bağlı siyasal hedefler dinsel bir çerçevede ortaya çıkar. ÇatıĢma 

durumlarında taraflar kendi çıkarlarına yarayacak Ģekilde ortak çerçeveden referans 

gösterirler. Örneğin Ġran – Irak savaĢında her iki taraf davalarının haklılığını, ortak 

çerçeveyi oluĢturan Ġslam kaynaklarına dayandırarak ileri sürmüĢler ve savaĢı cihat 

olarak adlandırmıĢlardır. 

Buraya kadar anlatılanlar, farklı yaklaĢımların beden politikaları açısından da 

geçerlidir. Beden, Ġslam içinde ortaya çıkan oluĢumlar arasında yaĢanan gerilimin 

görüldüğü bir alandır ve bedene dair farklı politikalar yürütülmektedir. Farklı beden 

politikaları aracılığı ile iĢletilen mücadelede,  beden bir iktidar ve tahakküm aracı, 

aynı zamanda iktidarın uygulandığı bir alan haline gelmektedir. Foucault iktidarın 

iĢleyiĢi ile ilgili olarak, yalnızca devlet aygıtı sorununa, yönetici sınıf, hegemonik 

kaslar sorununa gönderme yapmaz, bireylerin gündelik davranıĢlarında, bedenlerine 

varıncaya kadar üzerlerinde iĢleyen, iktidarlar dizisinden söz eder. Foucault‟ ya göre 

Ġktidar bedeni çalıĢtırır, davranıĢa nüfuz eder, arzu ve zevkle iç içe girer (Foucault, 

2003: 48-49). Bu nedenle Ġslam içinde uygulanan farklı beden politikaları üzerinde 

durulması önem kazanır.  

                                                 
15

 “Bugün tağutun belirlediği ilkelere göre parti, dernek ve vakıf kurarak davet yaptıklarını 

zannedenler ile tasavvufun ölçülerine göre hareket edenler ve iĢgal edilmiĢ mescitlerde ve camilerde 

tağutun temsilciğini yapan namaz memuru, vaiz ve müftülerin hareketleri Ģirke bulanmıĢ hareketler 

olduğu için hiç biri Allah (CC) adına değildir” (Kur‟ani Mücahede, 1996, 2 (2): 7). 
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Özetlersek Ġslam içinde ortaya çıkan grupların kendi aralarında karĢıtlıklar 

içermekle beraber ortak bir çerçeveyi referans gösterdiklerini, kendi içinde salınım 

ve aralarında geçiĢliliğin olduğunu, ortaya konan ayrımların bir strateji olduğunu 

düĢündüğümüzden, çalıĢmamızda belli bir grubu radikal olarak adlandırmaktan 

kaçındık. Ancak söylemde radikallikle iliĢkilendirilen unsurları ayrıĢtırarak bir 

değerlendirme yaptık. ġunu belirtmek gerekir ki günümüzde var olan karĢıtlıkları ve 

mücadeleleri doğru okuyabilmek, doğasını anlayabilmek bunları tarihsellikleri ve 

bağlamlarıyla birlikte değerlendirmekle mümkündür. Çünkü Ġslam içinde yaĢanan 

iktidar mücadeleleri günümüze özgü değildir, tarihte bu mücadelelerin izlerini 

sürmek mümkündür. Peygamberin vefatından itibaren Müslümanların liderinin kim 

olacağına iliĢkin siyasal iktidar sorunu önemli çatıĢmaların nedeni olmuĢtur. Egemen 

konumda bulunanlarla muhalefette kalanlar arasında gerilim yaĢanmıĢtır. Siyasal 

iktidar sorununun Ġslam içinde merkezi bir sorun olarak formüle edilmesi, geçmiĢte 

olduğu gibi günümüzde de din ve iktidar iliĢkisine yaĢamsal önem atfedilmesini 

sağlar. Bu yüzden bir sonraki bölümde Ġslam içinde yaĢanan çatıĢmaların 

tarihselliğinden, geçmiĢ ile günümüz arasındaki iliĢkiyi kurabilmek için önemli 

iktidar mücadelelerinden ve bunlarla iliĢkili olarak ortaya çıkan toplumsal 

hareketlerden söz edeceğiz. 
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2. Ġktidar Mücadeleleri ve “Radikal” Ġslam’ın Tarihsel Görünümü 

 2.1.Ġktidar Mücadelelerinin Tarihselliği 

Önceki bölümde yaklaĢımları inanca dair temel konularda derin çeliĢkiler 

içermese de, Müslümanların homojen bir toplum oluĢturmadığı, aralarında toplumsal 

iktidar mücadeleleri olduğu belirtilmiĢti. Müslümanlar arasında da muhalif hareket 

ve söylemler her zaman için var olmuĢtur. Foucaultcu bakıĢ açısıyla topluma ve 

tarihe bakıldığında ortak inancı paylaĢmanın güç mücadelelerini tamamen bertaraf 

edemediği söylenebilir. Çünkü iktidar iliĢkileri her türlü iliĢkiden türer ve her iktidar 

iliĢkisi aynı zamanda bir direniĢ çağrısı içerir. Ġnsanlar arasında iliĢki olan yerde 

iktidar iliĢkisi vardır ve her iktidar iliĢkisinde bir direniĢ bulunur. Bu çerçeveden 

bakılarak iktidar iliĢkileri her zaman için tarihin akıĢında etkili olmuĢtur denebilir. 

Ġktidar iliĢkilerini toplumsal sınıf ya da toplumsal grupların diğerleri 

üzerindeki egemenliğini sağlayan iç içe geçmiĢ güç iliĢkileri olarak gören 

Foucault‟ya göre toplumda binlerce iktidar iliĢkisi ve sonuç olarak güç iliĢkileri 

bulunur. Bu nedenle toplumda küçük çatıĢmalar, baĢka bir deyiĢle mikro mücadeleler 

vardır. Bu çatıĢmaların her zaman tersine dönmesi mümkündür (Foucault, 2003: 162-

177). Bu analiz Ġslam toplumları için de yapılabilir. Bu toplumlarda da bir dönem 

güçlü olanların zamanla zayıfladıkları, etkilerinin azaldığı olmuĢtur. Ġktidar 

mücadeleleri doğrultusunda çatıĢmalar yaĢanmıĢ, yönetimler değiĢmiĢtir. Ġslam 

toplumları açısından ilginç olan konum ise siyasal iktidar talebine yönelenlerin 

genellikle meĢruiyetlerini dinsel çerçeve içinde kurmalarıdır. Bu tasarım yaĢanan 

çatıĢmaların temelinde yer alan toplumsal iktidar iliĢkilerinin gözden kaçmasına 

neden olur. Toplumsal yaĢamda sürekli olarak çatıĢan söylemler ve muhalif 



43 

 

söylemler bulunur. Bu doğrultuda Foucault‟da tamamen muzaffer olan, tahakkümü 

sınırlandırılamayan iktidar iliĢkilerinin olmayacağı görüĢündedir. Ona göre iktidar 

iliĢkileri kaçınılmaz olarak direniĢe yol açar, her an direniĢ çağrısı yapar (Foucault, 

2003: 162-177). Bu düĢünceleri ile Foucault iktidar iliĢkilerinin analizinde dikkatleri 

direnme kavramı üzerine çeker. Direnme odakları, iktidar iliĢkilerinde önemli iĢleve 

sahiptir. Ġktidar iliĢkilerinin özelliği gereği, bu sayede süreç içinde, yönetime 

gelmeleri ya da düĢüncelerinin toplumda geçerli olması mümkündür. 

Özelde Ġslam toplumuna bakıldığında, iktidar iliĢkilerinde direnenler yalnızca 

baĢka dinlere mensup olanlar değildir. Özellikle Peygamberin vefatından sonra 

Müslümanlar arasında toplumsal muhalefetin belirginleĢtiği söylenebilir. Toplumda 

ortaya çıkan bölünmelerin önemi nedeniyle bu durumu ifade etmek için bölücülük, 

bozgunculuk anlamlarına gelen “fitne” kavramı kullanılmaktadır. Ġslam‟ın erken 

dönemlerinden itibaren bazı toplumsal gerilimler yaĢanmıĢtır. Belli zamana veya 

döneme özgü olmayan bu ayrımların dayanakları tarihsel süreç içinde taĢınıp, farklı 

zamanlarda iktidar iliĢkilerinde görünür hale gelmektedir. Bu nedenle Ġslam 

toplumunda günümüze aitmiĢ gibi görünen mücadele ve karĢıtlıkların tarihsel 

kökenlerine bakılmalıdır. 

Ortaya çıkıĢından günümüze kadar Ġslam toplumunda yaĢanan önemli 

çatıĢmaların kaynağını yönetim sorunu oluĢturur. Peygamber‟in vefatından itibaren 

Müslümanların liderliğini kimin yapacağı konusu en önemli uzlaĢmazlıkların ekseni 

durumundadır. Halife seçiminde ortaya çıkan fikir ayrılıkları günümüze kadar 

süregelen çatıĢmalarla iliĢkili olduğu için önemlidir. Bu tartıĢmalar ekseninde ileri 

sürülen düĢünceler toplumsal grupların ve önemli muhalefet hareketlerinin 

oluĢumunu ĢekillendirmiĢtir. 
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Ġlk halifenin belirlenmesi sorunu ciddi fikir ayrılıklarına neden olmuĢtur. 

Ancak, yaĢanan tüm çeliĢkilerin temelinde tek baĢına bu sorunun olduğu 

düĢünülmemelidir. Bu sorun toplumda var olan karmaĢık iktidar ve çıkar iliĢkilerinin 

görünür hale geldiği bir olay olarak ele alınabilir. BaĢka bir deyiĢle halifelik 

tartıĢmaları anlaĢmazlıkların temeli değil, geçmiĢle bağlantısı bulunan farklı iktidar 

taleplerin sonucu olarak okunabilir. YaĢanan tartıĢmalarla, Ġslam dininin çıkıĢından 

önce bölgede yaĢanan iktidar mücadeleleri ve toplumsal yapı arasında iliĢki 

kurulabileceği göz ardı edilmemelidir. Bu nedenle bu bölümün izleyen kısımlarında 

bölgenin Ġslam‟ın ortaya çıkıĢından önceki toplumsal yapısı ve iktidar mücadeleleri 

üzerinde durulmaktadır.  

Bunun yanında Peygamber hayattayken hiçbir fikir ayrılığı yaĢanmadığı da 

düĢünülmemelidir. Ġslam dininin ortaya çıkıĢından sonra Peygamberin iktidar 

arzularını denetlemek ve geçmiĢten gelen anlaĢmazlıkları çözmek için izlediği 

politikalar geçmiĢten gelen ayrımları kontrol veya bertaraf etmeye yöneliktir. Ġslam 

içinde bugün var olan farklılıkların kökleri hakkında aydınlatıcı olması nedeniyle 

Peygamber döneminde izlenen politikalara dair bir tarihsel arka plan bilgisi gerekli 

görülmektedir. Bu bölümün izleyen kısımlarında bu arka plan bilgisine de yer 

verilmektedir. Bunun ardından Peygamberin vefatından sonra halifelik ve yönetim 

sorunu çerçevesinde belirginleĢen toplumsal çatıĢmalar ve buna bağlı olarak ortaya 

çıkan düĢünce ve gruplar konu edilmektedir. Bu gruplar değerlendirilirken, doğuĢ 

koĢullarına, girdikleri mücadelelere ve hangi konularda ayrıldıklarına genel olarak 

ayrımların doğası hakkında fikir vermesi amacıyla bakılmaktadır. Ancak burada 

hedeflenen Ġslam içinde ortaya çıkan tüm bölünmeleri ayrıntılı olarak ortaya koyacak 

bir tarih çalıĢması yapmak değildir. Yalnızca Müslümanlar arasında günümüzde var 



45 

 

olan karĢıtlıkların tarihsel kökenlerini ortaya koyabilmek amacıyla tarihte ortaya 

çıkan belli baĢlı ayrımlara ve çatıĢma eksenlerine göndermeler yapmakla 

yetinilmektedir. 

 

 2.2. Ġslam’ın Ortaya ÇıkıĢından Önce Arabistan 

Ġslam‟ın ortaya çıkıĢından önce bölgede yaĢanan iktidar iliĢkilerinin 

görünümünü belirginleĢtirmek için bölgenin, siyasal ve ekonomik durumuna, 

toplumsal yapısına, inanç mozaiğine bakılmalıdır. Ġslamiyet öncesi Arabistan 

yarımadasında, siyasal yapı güçlü merkezi bir otoriteden yoksundur. Bölge eski 

devirlerden itibaren kendi baĢına buyruk, dıĢ dünya ile iliĢkileri sınırlı, geleneklerine 

sıkı biçimde bağlı, genelde yoksul bedevi kabilelerinin hareket alanı olmuĢtur
16

. 

Özelde Ġslam‟ın ortaya çıktığı yer olan Mekke tarihine bakıldığında kabileler 

arasında çatıĢmalar ve kan davalarının yaĢandığı, zaman zaman Ģehrin yönetiminin 

kabileler arasında el değiĢtirdiği görülmektedir
17

. Özellikle Kâbe‟nin inĢasından 

                                                 

16
Arabistan‟da Ġslamiyet öncesinde kabileler dıĢ dünya ile bağlantısı zayıf bir Ģekilde monoton 

dünyalarına kapanık olarak yaĢamlarını sürdürmüĢlerdir. Bu dünyanın en yüksek cazibesi ganimet 

elde etmek, manevi değeri ise kabilenin töresi olmuĢtur (Boer, 2004: 21). Hıristiyanlığın doğuĢundan 

sonra Ġslam Devleti‟nin güçlü bir Ģekilde ortaya çıkıĢına kadarki zamanda sırayla dönemin güçlü 

devletleri olan Pers-Roma ve sonrasında Bizans-Pers rekabeti bölgede etkili olmuĢtur. IV. ve VI. 

yüzyıllar arasında bu devletlerin ilgisinin azalması nedeniyle ticaret yollarının değiĢmesi, teĢvik 

yardımlarının sona ermesi, Arabistan‟ı karanlık bir döneme itmiĢ, bedevileĢme ve yoksullaĢma 

yaygınlaĢmıĢtır (Lewis, 2007: 49-56). 

Özel olarak, Mekke tarihine bakıldığında, bu bölgeye ilk olarak Amalika adı verilen bir kabilenin 

yerleĢtiği görülür.  Daha sonra Güney Arabistan kökenli Cürhüm kabilesinin yerleĢtiği Mekke‟de, bu 

dönemde Ġbrahim peygamber Kâbe‟yi inĢa etmiĢtir. Hac ibadeti Ġbrahim peygamber zamanında 

baĢlamıĢtır. Kâbe‟nin idaresini ve bakımını sırasıyla Ġbrahim Peygamber, Ġsmail ve onun oğlu Nabit 

bizzat üstlenmiĢtir. Nabit‟ten sonra Cürhümlüler Kâbe‟nin idaresini üslenerek Mekke‟ye egemen 

olmuĢlardır. Ancak bir süre sonra Kâbe‟nin idaresi Yemen‟den gelen Huzaa kabilesi ve onlarla 

birleĢen Abdümenat kabilesi tarafından ele geçirilmiĢtir (M.S.207). Bunların Mekke‟deki egemenliği 

yaklaĢık iki yüzyıl sürmüĢ ve bu sırada puta tapıcılık baĢlamıĢtır. Huzaalılar‟dan sonra Ģehrin 

egemenliği Ġslam Peygamberinin de mensubu olduğu KureyĢ kabilesine geçmiĢtir (Sarıçam, 2005: 10-
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sonra dinsel açıdan önemi artan ve hac amacıyla ziyaret edilen Mekke‟nin ticaret 

açısından hareketlendiği düĢünülür. Kâbe‟nin bakımının üstlenilmesi ve hacıların 

ihtiyaçlarının giderilmesinin Ģehrin önemli görevlerinden bir haline geldiği ve bu iĢi 

yürütenlere ekonomik kazanç ve statü sağladığı söylenir. Bu nedenle sözü edilen 

iĢlerin kim tarafından yürütüleceği önemli bir konudur. Çözüm olarak Mekke‟nin 

yönetimi önde gelen kabileler arasında paylaĢılarak ekonomik kazanç ve statülerin 

dağılımı sağlanmıĢtır. Ancak bölgede kabileler arasında sık sık çatıĢmalar ve buna 

bağlı kan davaları yaĢandığı bilinir. Kısaca Mekke ve çevresi kabilelerin söz sahibi 

olmak istediği, savaĢ ve çatıĢmaların yaĢandığı siyasal birlikten uzak bir 

görünümdedir
18

. 

Kabile yaĢam biçiminde akrabalık bağları yüksektir. Bireysel sorumluluk 

anlayıĢı geliĢmediğinden, bir kimsenin kusuru olduğunda mensubu olduğu kabile 

sorumlu kabul edilirdi. Bu anlayıĢ ve otorite eksikliği sık sık anlaĢmazlıklara ve kan 

davalarına neden olmuĢtur. Böyle bir ortamda Peygamberin izlediği siyasi 

stratejilerle kabileler arasında düzeni sağladığı görülür. Yaptığı evlilikler bu 

stratejilerden biridir. EĢlerinin her birinin farklı kabilelerden olması Arapların pek 

                                                                                                                                          
12). Ġslamiyet‟in ortaya çıktığı sıralarda Mekke‟nin yönetimini elinde bulunduran kabileler Ģunlardan 

oluĢmaktaydı: HaĢim, Ümeyye, Nevfel, Muttalib, Zühre, Abdüddar, Esed, Teym, Mahzum, Adi ve 

Sehm. Bu sırada Medine‟de ise aralarında anlaĢmazlık ve çatıĢmalar bulunan Evs ve Hazrec kabileleri 

Yahudiler ile birlikte yaĢamaktaydı (Sarıçam, 2005: 12-14). Bu konuda Bakınız Apak, Adem (2001). 

“Ġslâm Öncesi Dönemde Mekke Ġdare Sistemi ve Siyasetinin OluĢumu.” Uludağ Üniversitesi İlâhiyat 

Fakültesi Cilt: 10. Sayı: (1): 177-194.  

Ġslam Peygamberi 571 yılında Mekke‟de KureyĢ aĢiretinde dünyaya gelmiĢtir. Mekke‟de oturan 

KureyĢ kabilesinin HaĢimoğulları koluna mensuptur. Annesi ise KureyĢ kabilesinin Zühre oğulları 

koluna mensuptur. O yıllarda bölge birkaç kervan yolunun geçtiği bir yerdir. VI. yüzyılda Roma ile 

persler arsında çıkan savaĢ kısa süreliğine olsa da Mekke‟deki ticareti hareketlendirmiĢtir (Lewis, 

2007: 66). 

18
 Yönetimde egemen olan kabileler; HaĢimoğulları, Muttaliboğulları, Teymoğulları, Zühreoğulları, 

Adioğulları, Harisbin Fihroğulları Muhalefette olan kabilleler: AbdiĢemsoğulları, Nevfoğulları, 

Esedoğulları, Amiroğulları, Tarafsız kabileler ise Mahzumoğulları, Sehmoğulları, Cumahoğulları, 

Abdüddaroğulları‟ Ģeklinde sıralanır (Cabiri, 1997: 158). 
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çoğu ile yakınlık kurmasına olanak sağlamıĢtır
19

. Bunun yanında kabileler arasındaki 

uyuĢmazlıkların çözümünde onları yapılacak iĢlere dâhil ederek, oluĢacak 

muhalefetin önüne geçmesi bir diğer stratejidir
20

. Yakınındakiler arasında 

oluĢturduğu iĢ ve ticaret ortaklıkları da menfaat birliğine neden olarak çatıĢmaları 

önleyici iĢlev görmüĢtür
21

. 

Bölge dinsel açıdan ise karmaĢık bir yapıdadır. Pagan inanıĢı ve Mecusiliğin 

yaygın olduğu, bunun yanında Hıristiyanlık, Musevilik ve Hanifilik
22

 gibi tek tanrılı 

dinlere inananların bulunduğu görülür. Ġslam dininin doğuĢundan önce kabileler 

arasında yaĢanan iktidar ve çıkar mücadelelerini ayrıntılı bir Ģekilde ortaya koyarak 

hangi kabileler arsında ne tür sorunlar nedeniyle düĢmanlıklar olduğunu belirlemek 

bu çalıĢmanın kapsamı dıĢındadır. Ancak Ġslamiyet‟in doğuĢundan sonra, kabileler 

arasında önceden yaĢanan mücadelelerin tamamen kaybolmadığını ve farklı 

görünümlerde daha sonra tekrar su yüzüne çıktığını söylemek yeterlidir. 

Peygamberin vefatından sonra liderin kim olacağı konusunda ortaya çıkan tartıĢmalar 

bu durumla iliĢkilendirilebilir. Peygamberden önceki toplumsal yapıda kabile 

merkezli çıkar iliĢkileri tamamen ortadan kaybolmayıp yeni toplumsal yapıya 

devredilmiĢtir. Kabilelerden bazı kimseler yönetimde kendi kabilelerinden veya 

                                                 
19

 Örneğin eĢlerinden Ümmü Seleme aracılığı ile Mahzumoğulları ile, Ümm-ü Habîbe ile evliliği 

nedeniyle Emevîler ile, Zeynep Bint-i CahĢ vasıtasıyla HaĢimilerle yakınlık kurmuĢtur. EĢlerinden 

Safiyye binti Huyey ise Yahudi bir kabileye mensuptur. 

20
 Ġslam kaynaklarında yaygın olarak anlatılan Ģu olay bu durumu örnekler. Henüz peygamber 

olmadan önce Kâbe‟nin tamiri gerekmiĢ ancak tamir iĢleminden sonra Hacerü‟l-Esved adı verilen 

taĢın yerleĢtirilmesi kabileler arasında anlaĢmazlığa neden olmuĢtur. Her kabile bu Ģerefin kendisine 

ait olmasını istemiĢtir. Bu konun çözümü için hakem tayin edilen Peygamber büyük bir bez istemiĢ ve 

bütün kabilelerin ileri gelenlerini bezin bir ucundan tutturarak taĢın yerine götürülmesini sağlayarak 

anlaĢmazlığı çözüp çatıĢmayı önlenmiĢtir. 

21
 Peygamberin Medine‟ye hicret ettiğinde Ensar (Medine halkı) ve Muhacir‟den (Mekke‟den göç 

edenler) birer kiĢiyi yaptıkları iĢlerde ortak ilan edip ekonomik çıkar birlikteliği sağladığı görülür. 

22
 Tek tanrılı bir inanıĢ olan Haniflik Ġbrahim Peygamberin inanıĢlarını benimseyenlere verilen addır. 
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müttefik oldukları kabilelerden kimselerin söz sahibi olmasını istemiĢlerdir. Ġslam‟ın 

ortaya çıkıĢı toplumsal yapıyı tamamen dönüĢtürmemiĢ, kabilecilik tamamen ortadan 

kaybolmamıĢtır. Mekke‟nin yönetiminde önemli ve saygın görevleri olan kabilelerin 

görevleri Ġslam‟ın ortaya çıkıĢından sonrada devam etmiĢtir. Bu durumun kabilelerin 

yönetime olan taleplerini desteklediği söylenebilir.
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 2.3. Ġslam Peygamberi’nin Vefatından Sonra Ġktidar Mücadeleleri 

Peygamberin vefatından sonra halifenin kim olacağı tartıĢmaları günümüze 

kadar etkileri devam eden bölünmelere neden olmuĢtur. Peygamber kendisinden 

sonra Müslümanların liderinin kim olacağını açıkça belirtmediğinden lider seçiminde 

farklı öneriler ileri sürülmüĢtür. TartıĢmalarda kabilelerde kendi düĢünceleri yönünde 

birinin halife seçilmesi için çaba harcayanlar olduğu söylenebilir. TartıĢmalarda 

halifenin hicretin yapıldığı yer olan Medineliler arasından olması gerektiğini 

düĢünenler olduğu gibi, Mekkeliler arasından ve KureyĢ kabilesinden seçilmesi 

gerektiğini ileri sürenler olmuĢtur. Bunun yanında halife olacak kiĢinin peygamberin 

soyundan birinin olması gerektiği düĢüncesi de savunulmuĢtur
23

. 

Üçüncü halife olan Osman‟ın öldürülmesinin ardından halife olan Ali‟nin 

döneminde gerilim artmıĢ ve iç savaĢ yaĢanmıĢtır. Ali'nin hilafetini kabul etmeyenler 

davalarının Osman'ın intikamını almak olduğunu iddia etmiĢlerdir. Diğer yandan 

Ali'yi Osman‟ı öldürenleri korumak ve cezalandırmamakla suçlamıĢlardır. 

Temelinde yöneticinin kim olacağı, baĢka bir deyiĢle yönetim sorunu olan savaĢ ve 

çatıĢmalarda taraflar arasında inanç konuları önceleri ikinci plandadır. Ancak zaman 

içinde inanca dair farklı vurguların eklemlenip ayrımları derinleĢtirdiği ve 

bölünmeleri arttırdığı görülür. 

                                                 
23

 Bu tartıĢmalar arasında ilk halife Ebu Bekir olmuĢtur. Ondan sonra sırasıyla Ömer, Osman ve Ali 

halifelik görevi üstlenmiĢtir. 
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Mücadelelerde KureyĢ kabilesinin Emevi koluna mensup Muaviye ve aynı 

kabilenin HaĢimi koluna mensup Ali arasında Cemal ve Sıffın
24

 savaĢları önemli bir 

dönüm noktası olmuĢtur. Sıffın savaĢı sırasında yaĢanan „Hakem olayında‟
25

 önemli 

bir muhalefet olan Harici hareket ortaya çıkmıĢtır. Hariciler hakeme müracaat 

ettikleri için küfre girdiğini ileri sürerek hem KureyĢ kabilesinin HaĢimi kolundan 

gelen Ali‟ye hem de Emevi kolundan gelen Muaviye‟ye baĢkaldırmıĢ ve onların 

halifeliğini kabul etmemiĢlerdir. Ali'ye hakeme gidilmesi konusunda baskı yapan bu 

grup, daha sonra öneriyi kabul ettiği için hata yaptığını ve günah iĢlediğini ileri 

sürerek Ali‟yi de Ģiddetli biçimde eleĢtirmiĢ ve küfre girdiği iddiasında 

bulunmuĢtur
26

. O‟na „küfre girdiğini kabul et ve tövbe et yoksa ölene kadar seninle 

savaĢırız‟ Ģeklinde düĢüncelerini dile getiren Hariciler olarak adlandırılan bu grup 

Ali'nin halifeliğini kabul etmeyerek ordusundan ayrılmıĢ ve içlerinden Abdullah b. 

Vehb'i halife seçmiĢlerdir. Hakeme gitmeyi kabul edenleri kâfir gördükleri için halife 

olma niteliklerini kaybettiğini söyleyerek kendi liderlerini seçmiĢlerdir. Hariciler ile 

Ġslam‟ın egemeni durumunda bulunanlar arasında yıllarca süren Ģiddetli çatıĢmalar 

yaĢanmıĢtır.
 
Daha sonraları iç çekiĢmeler nedeniyle içlerinde birçok bölünme geçiren 

Haricilerin bastırılması kanlı bir Ģekilde gerçekleĢmiĢtir. 

                                                 
24

 Halife Osman'ın öldürülmesinden sonra Ali Halife olmuĢtur. Ancak bir grup Osman‟ın 

öldürülmesinden Ali taraftarlarını sorumlu tuttuklarından ona biat etmemiĢtir. 656 yılında Ali‟nin 

kendine biat etmeyenleri „Cemal olayı‟ olarak bilinen savaĢta yenmiĢtir. Ali‟nin hilafetine muhalefet 

eden Muaviye ve taraftarları Suriye bölgesinde kalmıĢtır. Ali, Muaviye ve taraftarlarının kendisine 

tekrar biat etmesini istemiĢ, ancak bu talebi kabul edilmemiĢtir. Sıffın savaĢı Ali ile Suriye Valisi 

Muaviye arasında M.S. 657 yılında Sıffın'da gerçekleĢmiĢtir. 

25
 Sıffın savaĢı sırasında yaĢanan ve Hakem olayı olarak bilinen olayda Muaviye ordusunda yer 

alanlar savaĢı kaybetmek üzereyken "Ġstediğimiz, aramızda Allah'ın kitabını hakem kılmaktır” diyerek 

her iki taraftan birer hakem seçilmesini ve onlardan Allah'ın kitabına uygun bir karar vereceklerine 

dair söz alıp tarafların onların vereceği karara uymalarını istemiĢtir. 

26
 Hakem olayından sonra bu olay Hariciler için bir ölçü olmuĢtur. Kendilerinin de hakemi kabul 

ederek kâfir olduklarını ancak sonra tövbe ettiklerini beyan etmiĢledir. Hariciler Ali‟yi ve Muaviye‟yi 

kâfir kabul ettiklerinden onların öldürülmeleri gerektiğini düĢünmüĢlerdir (Akyol, 2000: 15). Hariciler 

Ali, Muaviye ve Muaviye‟ nin hakemi Amr Ġbn'ül As'ı öldürmeye niyetlenmiĢler ve 661 yılında Ali‟yi 

öldürmüĢlerdir. Daha sonra gelen halifelerle de savaĢmıĢlardır. 
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Sosyal ve kültürel özelliklerine bakıldığında Haricilerin büyük çoğunluğunun 

çölde bedevi bir yaĢam tarzı sürüdüğü görülmektedir. Ġslam öncesi dönemde KureyĢ 

otoritesine karĢı olduğu bilinen Haricilerin en azından bir bölümünün Ġslam‟ın ortaya 

çıkıĢından sonra da yönetimin KureyĢ Kabilesinde olmasına soğuk yaklaĢtıkları bu 

yaklaĢımın halifelik tartıĢmalarında gün yüzüne çıktığı söylenebilir.  

Hariciler Ġslam‟ın temel esaslarıyla ilgili konularda diğer Müslümanlarla aynı 

çerçeveyi paylaĢan bir muhalefet hareketidir. Ancak inanç ile ilgili ortaya koydukları 

yorumları siyasal amaçlarıyla iliĢkili sonuçlar doğuracak Ģekilde farklılaĢmıĢtır. 

Hariciler yöneticinin kim olacağı sorununda savlarını dinsel argümanlarla 

doğrulamaya çalıĢarak kendileri gibi düĢünmeyenleri büyük günah iĢlemekle 

suçlamıĢlardır. Büyük günah iĢlemeyi ise dinden çıkma olarak tanımlayarak, diğer 

Müslümanları „tekfir‟ etmiĢlerdir. Bu durum kendileri gibi düĢünmeyenlere karĢı 

yürüttükleri mücadelede meĢruiyet stratejisi olarak iĢlev gördüğü söylenebilir. 

Tarihsel süreçte yaĢanan çatıĢmalarda bu stratejiye baĢka gruplar tarafından da 

sıklıkla baĢvurulduğu görülür. Tekfir siyasi ve toplumsal sonuçları olan bir konudur. 

Yöneticilerin, bir grubun veya bir kiĢinin küfre girdiğine hükmettikten sonra sırada o 

devleti ya da kiĢileri öyle ya da böyle ortadan kaldırmaya giriĢmek vardır. Daha önce 

söz edildiği üzere Ali hilafeti sırasında Hariciler tarafından öldürülmüĢtür. 

Haricilerin dinden çıkmıĢ saydıkları kimselerin mal ve canlarını helal kabul 

etmeleri, onlara yönelik cinayet ve Ģiddet hareketlerine, mallarını yağmalamalarına 

„haklı gerekçe‟ oluĢturmuĢtur. Haricilerin iktidar ve çıkar mücadeleleri ile iliĢkili 

olarak Müslümanlara karĢı Ģiddet hareketlerine giriĢtikleri ancak diğer dinlere 

mensup olanlara karĢı bir düĢmanlıkları olmadıkları söylenir. 
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Haricilerin kendilerinden olmayanı tekfir etmelerine karĢın Ġslam‟ın 

egemenleri tarafından sapkın, Ģiddet yanlısı ve isyankâr gruplar olarak 

adlandırılmıĢlardır. Onların Ģiddet yanlısı bedeviler olduklarını vurgulayan anlatımlar 

bu duruma örnek gösterilebilir
27

. 

 2.4. ġii Muhalefeti ve HaĢhaĢiler 

Ġslam‟da, halifelik tartıĢmaları nedeniyle Hariciliğin yanında Sünni ve ġii 

ayrımı ortaya çıkmıĢtır. Peygamberin halefinin, onun yeğeni ve damadı olan Ali‟nin 

hakkı olduğunu iddia edenlerle, buna karĢı olanlar arasında daha önce sözünü 

ettiğimiz Sıffın savaĢı gerçekleĢmiĢtir. Osman‟dan sonra halife olan Ali‟nin liderliği 

661 yılında Hariciler tarafından öldürülene kadar sürmüĢtür. Ali‟den sonra 

Muaviye‟nin halife olmasıyla halifelik onun soyundan gelen Emeviler‟e geçerek 

yaklaĢık yüzyıl kadar sürmüĢtür. Muaviye‟den sonra halife olan Yezid döneminde 

hutbelerin sonunda Ali'nin kötülendiği, Emeviler‟in buna benzer tavırlarının 

toplumun bir kesimince tepkiyle karĢılandığı söylenmektedir. Emeviler'in 

milliyetçilik düĢüncesine benzer bu tür hareketleri, Arap olmayanlara karĢı baskıcı 

tutumları onlara karĢı toplumsal muhalefetin artmasında kuĢkusuz etkili olmuĢtur. 

Ali taraftarları ise onun soyundan gelenlerin halife seçilmesi ve halifeliği 

Emeviler‟den almak için mücadelelerini sürdürmüĢleridir. 
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 Sahabe Abdullah ve eĢinin öldürülmesi olayı buna örnek bir anlatımdır. Sahabe Abdullah bin 

Habbab ve hamile eĢi bir yolculuk sırasında Hariciler ile karĢılaĢır. Hariciler ona Ali ve hakem olayı 

hakkındaki düĢüncelerini sorarlar. Oda cevap olarak, „Ali Allah‟ı sizden daha iyi bilir ve dinindeki 

günahtan sakınması sizden daha çoktur, görüĢü de sizden daha açıktır‟ der. Bunun üzerine Hariciler, 

“sen havaya uyuyor ve kiĢileri yaptıkları iĢleri (amelleri) ile değil, adları ile tanıyorsun, seni 

görülmedik bir biçimde öldüreceğiz” der ve her ikisinin ellerinden bağlayarak öldürmek üzere bir 

hurmalığa götürürler. O sırada yanlarından geçen bir Hıristiyan‟a ait domuzu içlerinden birisi öldürür. 

Bu olay üzerine „sen yeryüzünde fesat yapıyorsun‟ diyerek üzerine giderler. Domuzu öldüren Harici 

bedelini sahibine ödeyeceğini ve onu tazmin edeceğine yemin ederek canını kurtarır. Bu olaylar 

sonrasında Hariciler Abdullah‟ı, hamile eĢini ve kafilede bulunan diğer dört kadını vahĢice 

öldürmüĢlerdir (Akt. Akyol, 2000: 14-16). 
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Emeviler‟den sonra yönetime Abbasiler geçmiĢtir. Emeviler ve Abbasiler 

arasında yaĢanan siyasal iktidar mücadelesinde toplumsal bölünme had safhaya 

çıkmıĢtır. Camilerde ayrı minberler hazırlanmıĢ her grup kendi imamı ve hatibiyle 

namazı ayrı kılmıĢtır (Mevdudi, 2003: 231). Emeviler ve Abbasiler arasında yaĢanan 

çatıĢmada iki tarafın kendi siyasal konumunu meĢrulaĢtıracak bir felsefi anlayıĢı 

vurgulamıĢ olması dikkat çekicidir. Kader konusu üzerine yapılan tartıĢmalarda 

Emevi siyaseti Cebriye
28

 anlayıĢını benimsemiĢtir. ġii ve Hariciler, Emevi 

yöneticilerini iĢledikleri günahlardan ötürü tekfir edince, yönetimde bulunan resmi 

Emevi görüĢü Cebriye öğretisiyle karĢı propaganda yaparak kendisini savunmaya 

çalıĢmıĢtır (ġeriati, 2003: 38). Bu anlayıĢ doğrultusunda kader cebir (zor) olarak 

anlaĢılıp, insandaki irade özgürlüğü reddedilmiĢ, olan ve olacak olduğu gibi kabul 

edilmiĢtir. Bu anlayıĢın kiĢinin eylemlerinde her türlü sorumluluktan ve eleĢtiriden 

alıkoyacak Ģekilde siyasal bir iĢlevi olmuĢtur. Bu iĢleve dikkat çeken Ali ġeriati bu 

anlayıĢı “Yezid gibi mücrimlerin cürümleri–sorumluluk kaldırılarak- silinmek 

istendiği, bir yandan da bu düĢüncenin insanları zulmü bir yazgı olarak 

kabullenmeye sevk edeceğinden” eleĢtirir  (ġeriati, 2003: 34). Emeviler döneminde 

cebriye yaklaĢımına karĢı insanın fiillerinden sorumlu olduğunu ileri süren ve 

muhalif görüĢ olan mutezile görüĢü Abbasiler döneminde benimsenmiĢtir. Bu 

anlatılanlar iktidar ve bilgi iliĢkisine ve bilginin iktidar iliĢkileri doğrultusunda biçim 

alıĢına da örnek oluĢturur niteliktedir. 

Emeviler döneminde adam kayırma, halka kötü davranılması gibi haksız 

uygulamaların ve Emevi-HaĢimi çekiĢmesinin ġii muhalefetini derinleĢtirdiği 

söylenir. Hilafet çatıĢmaları sırasında yaĢanan kanlı olaylar ise düĢmanlığı 

                                                 
28

 Mürcie görüĢüne göre iman olduktan sonra günahın zarar vermeyeceği, küfür halinde ise iyi 

amellerin yarar sağlamayacağı düĢünülür. 
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arttırmıĢtır. Özellikle Kerbela olayından
29

 sonra, Sünni ve ġii ayrımı trajik bir hal 

almıĢtır
30

. Ali taraftarlarının (ġiilerin) muhalefeti ilk yıllarda siyasal bir konuyken 

tarihsel süreçte zaman zaman dinsel öğretilerin eklemlendiği bir mücadele biçimine 

dönüĢmüĢtür. 

ġiilik içinde geliĢen Ġsmaililik (Bâtınilik)
31

 ve bu doktrini benimseyen 

HaĢhaĢiler
32

 tarihte önemli muhalefet hareketlerdir. HaĢhaĢiler‟in bağlı olduğu 

Bâtınilik
33

 inanıĢı Sünni yaklaĢımla önemli felsefi farklılıklar içerir. Tarihsel olaylara 

                                                 
29

 Cemal vakası ve Sıffın savaĢından sonra 680 yılında Irak‟ta Kerbela adı verilen yerde Ali ve 

Peygamberin kızı Fatma‟nın çocukları olan Hasan ve Hüseyin Emeviler tarafından öldürülmüĢtür. Bu 

olayda bir tek Hüseyin‟in oğlu Zeynelabidin hayatta kalmıĢtır. 685 yılında ise Kufe‟de Muhtar bir 

ayaklanma baĢlatarak Ali‟nin oğullarından biri olan Muhammed bin Hanefiye‟yi Müslümanların lideri 

olarak imam ilan etmiĢtir. 700 yılında Hanefiye öldürülmüĢse de hareketi devam etmiĢtir. 

Taraftarlarından bazıları imamlığın onun oğluna geçtiği bir kısmı ise onun ölmediğini ve gizlendiğini 

ve bir gün kurtarıcı (mehdi) olarak geleceği düĢüncesini benimsemiĢtir. Hilafet mücadelesinde 8. 

yüzyılda Emeviler‟in devrilmesiyle hilafet bir süreliğine yine Ali‟nin soyundan gelen Abbasilere 

geçmiĢtir. 

30
 Ġslam‟da ortaya çıkan mezhepler siyasî mezhepler, itikadî mezhepler ve fıkhî mezhepler olarak 

kollara ayrılmaktadır. Ġnanç esasları bakımından ise Siyasî mezhepler ġiilik, Haricilik ve Sünnilik 

olarak üç kategoriye ayrılmaktadır. Mezhepler arasındaki farklar hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. Ebu 

Mansur Abdülkaahir El Bağdadi (1991), Mezhepler Arasındaki Farklar, çev. Ethem Ruhi Fığlalı, 

Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları. 

31
 ġii taraftarları arasında en keskin ayrıĢma, Ali‟den sonra altıncı imam olan Cafer es Sadık‟ın 765 

yılında ölümüyle gerçekleĢmiĢtir. Cafer en büyük oğlu Ġsmail‟i mirasından reddettiği için ġiiler 

yedinci imam olarak küçük kardeĢi Musa Kazım‟ı tanımıĢtır ve imamlık on ikinci imam‟a kadar onun 

soyundan gelenlerde kalmıĢtır. Diğer bir grup ise Ġsmail‟in ve onun soyunun izinden gitmiĢ ve bunlar 

„Ġsmaililer‟ (Bâtıniler) olarak tanınmıĢtır (Lewis, 2007a: 38). 

32
 HaĢhaĢiler, ġii mezhebi içinde Cafer‟in ölümünden sonra ortaya çıkan Ġsmaililer‟e mensup bir 

tarikattır. Ancak onlar Ġsmaililer içinde Mustansır Billah‟ın oğlu Nizar ve onun soyundan gelenlerin 

imamlığını savunarak Fatımilerden ayrılmıĢlardır. Fatımilerin Ġmamı Mustansır Billah 1094 yılında 

ölünce veziri imamın büyük oğlu Nizar‟ı öldürüp yerine küçük oğlu Müstali‟yi imam ilan etmiĢtir. 

Böylece Fatımilik doğuda Nizari ve batıda Müstali Ģeklinde iki kola ayrılmıĢtır. Hasan Sabbah 

imamlığın Nizar‟ın Haricilerin merkez kalesi olan Alamut kalesinde doğan çocuğuna geçtiği iddiasını 

savunmuĢtur.  

HaĢhaĢiler Peygambere kadar uzandığı varsayılan bir imamet zincirinde Cafer‟den sonra gelen oğlu 

Ġsmail‟in takipçisi olarak bilinen „Ġsmaili‟ (Bâtıni) mezhebine mensupturlar. On iki Ġmam inanıĢında 

Peygamberden sonra halifenin onunla kan bağı olan kimselerden seçilmesi gerektiği inanıĢı vardır. Bu 

zinciri oluĢturan kan bağı ise Peygamberin kızı Fatıma ile evli Ali ve onun çocukları Hasan, Hüseyin 

ve Hüseyin‟in oğlu Zeynelabidin Ģeklinde devam etmektedir. 

33
 HaĢhaĢilerin bağlı olduğu Bâtınilikte (Ġsmaililik) zahir ve batın ayrımı önemli sonuçları olan bir 

kavramsallaĢtırmadır. „Zahir‟ Kuran‟da geçen açık anlamları ifade eder. Ġmam‟ın ortaya çıkarttığı 

gizli anlamlar ise „batın‟ olarak adlandırılır  (Hodgson, 1955: 10).  Bu anlayıĢ nedeniyle Ġsmaililer 
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bakıldığında HaĢhaĢiler‟in
34

 siyasal amacının kendi öğretilerinin Ġslam‟da egemen 

olması ve öğretilerine uygun bir kimsenin Müslümanların önderliğini yapmasıdır. Bu 

gurubun ortaya çıktığı dönem olan 11. yüzyılda Müslümanlar arasında ġii mezhebini 

benimsemiĢ Fatımiler
35

 ve Sünni Selçuklular arasında iktidar mücadelesi 

bulunmaktadır
36

. Bu doğrultuda HaĢhaĢiler‟in ilk büyük baĢarısı 1092 yılında 

gerçekleĢtirdikleri, muhalifi oldukları Sünni Anadolu Selçuklu Devleti‟nin veziri 

Nizamülmülk suikastıdır. HaĢhaĢiler‟in Haçlılara karĢı kayda değer bir eylemlerinin 

olmayıĢı, hedeflerinin Ġslam‟ın egemeni durumunda bulunanlar olması Ġslam içinde 

yaĢanan iktidar mücadelesinin bir göstergesidir. Bu mücadele doğrultusunda 

Selçuklularda HaĢhaĢiler‟e ve onların öğretilerine savaĢ açmıĢtır
37

. Nizamülmülk 

                                                                                                                                          
tamamen sınırlı bir grup tarafından bilinen dinsel imajları açığa çıkartmaktadırlar. Onlar için her Ģey 

yoruma bağlıdır. Kuran yorumlanmadan kelime olarak hiçbir anlam ifade etmez. Din yalnızca dıĢsal 

görünenleri değil içsel anlamları da içerir. Yalnızca imam onu açığa çıkartmaya muktedirdir (Von 

Hammer-Prugstall, 1968: 30). Batını anlamak için bütün dini kuralları yorumlamak gereklidir. 

Ġsmaililere göre kutsal kitaplar ve dini kurallar peygambere göre değiĢirler. Bâtıni anlamlar ise asla 

değiĢmeyen gerçeklerdir. Bu nedenle „batın‟, „zahire‟ göre üstündür. Zahir öze kavuĢmak için 

kırılması gereken bir kabuk olarak metaforlaĢtırılır. Bu ise ancak bir imam tarafından 

gerçekleĢtirilecek yorumla mümkün görülmektedir. (Öz, 1988: 128). Yorum, batını zahirden çıkarmak 

ve köke inmek olarak tanımlanır. Bâtıni yorumun amacı hakikati açığa çıkarmak için gizli olanı 

görünür kılmaktır. Yorum dıĢ görünüĢten gizlenen düĢüncelere doğru yapılan bir yolculuktur. 

Zahirden (görünürden) batına geçiĢ, Ģeriattan hakikate ve görünüĢten hakiki gerçekliğe doğru bir 

geçiĢtir. Peygamberin getirdiği kitabın lafzından gerçek anlamına, sembolden sembolize edilenin 

kendisine geçiĢ yapılmaktadır (Akt. Atıcı, 2005: 157). 

34
 Günümüzde araĢtırmacılar tarafından siyasi hedeflerini ortadan kaldıran ilk organize olmuĢ terör 

örgütü olarak anılmaktadırlar. Halen Hindistan, Suriye ve Ġran‟ da bir grup insanın HaĢhaĢiler‟in bağlı 

olduğu Ġsmaili tarikatı inanıĢlarına bağlı olarak yaĢadıkları bilinmektedir (Lewis, 2007a:). 

35
 Fatımi devleti 909-1171 yılları arasında etkin olmuĢ en önemli ġii Devletidir. Kuzey Afrika, Mısır 

ve Suriye‟de egemenliğini tesis eden Fatımi Devleti Ġsmaili mezhebinin savunuculuğunu yapmıĢ ve 

yayılmasını sağlamıĢtır. 

36
 Hasan Sabbah 11. yüzyılın ortalarında on iki imam ġiiliği‟nin önemli merkezlerinden olan Rey‟de 

doğmuĢtur. Onun doğduğu yıllarda ġii doktrini Müslüman Asya‟da egemen düĢünceydi. Suriye 

ġiiliğin Ġsmaili (Bâtıni) mezhebini benimsemiĢ olan Fatımilerin elindeydi. Diğer ġii hanedanlığı ise 

Ġran‟ı kontrol etmekteydi. Selçuklular ise Sünni Müslümanlığı temsil etmekte ve kalan bölgeyi kontrol 

etmekteydi (Maallouf, 1984: 98-100). Hasan Sabbah, Fatımilerin Bâtıni anlayıĢını sürdürmüĢ ve 13 

yüzyılda Moğollar tarafından ortada kaldırılana dek takipçileri bu anlayıĢın yaygınlaĢtırılması için 

çaba sarf etmiĢlerdir. 

37
 Sünni ve ġii mücadelesinin bir sonucu olarak, Ġsmaililiğin etkisi altında olan HaĢhaĢiler ile ilgili pek 

çok olumsuz anlatımla rastlamak mümkündür. Örneğin Lewis HaĢhaĢiler‟in, katı görünümlü bir 

ahlakın ve inanıĢın maskesi arkasına sığınarak, hükümdarları hançerlerinin ucunda oynatan katiller 
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döneminde Anadolu‟da açılan medreseler bu çerçevede değerlendirilebilir. Bu 

medreselerin, verilen eğitim ile Bâtıni felsefi düĢüncelerinin etkisini önlemeye 

yönelik iĢlev gördüğü iddia edilebilir.
38

                                                                                                                                          
grubu, ruhani ve dünyevi iktidarın merkezi olarak gördükleri halifeliği yıkana dek savaĢan ve dünyaya 

korku salmıĢ bir güç merkezi olarak görüldüklerini belirtir (Lewis, 2007a: 18). 
38

 Bu Konuda Bakınız. Köymen, Mehmet Altay (1983). Selçuklu Veziri Nizamü‟l-Mülk ve Tarihi 

Rolü, M.K 1977.ve Atıcı, AyĢe (2005). „Büyük Selçuklu İmparatorluğu‟nda Bâtıni Hareket: Hasan 

Sabbah ile ilk Halefleri ve İran Nizari İsmailileri‟, Ankara: YayınlanmamıĢ Yüksek Lisans Tezi. 151. 
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2.5. Selefi – Vahabi DüĢünce ve Terör Örgütleri 

Daha önce Ġslam içinde ortaya çıkan belli baĢlı ayrımlar olan Haricilikten ve 

ġiilik içinde ortaya çıkan Bâtınilik ve HaĢhaĢiler‟den siyasal iktidar mücadeleleri 

ekseninde bahsedilmiĢti. Bu gruplar bulundukları dönemde Ġslam‟ın egemeni 

olanlarla karĢıtlık içindedirler. Ancak Ġslam toplumlarında iktidar mücadeleleri ve bu 

doğrultuda geliĢen muhalefet hareketleri bu örneklerle sınırlı değildir. Günümüzde, 

geçmiĢte olduğu gibi Müslümanlar arasında iktidar mücadeleleri yaĢanmaktadır. Bu 

mücadeleyle iliĢkili olarak radikallikle iliĢkilendirilen düĢünce ve hareketler arasında 

Selefi-Vahabi düĢünce dikkat çeker. Yakın zamanda ortaya çıkan ve Dünyada etkili 

örgütler olarak görülen ġii Hizbullah ve Sünni El Kaide örgütleri bu düĢünceyle 

etkileĢim içindedir. Bu durum Selefilik
39

 ve Vahabi düĢünceye ayrı bir önem 

kazandırır. 

Selefiliğin günümüzdeki Ģeklinin ortaya çıkıĢı Sünniliğin dört büyük 

mezhebinden biri olan Hanbeliliğin kurucusu Ahmet bin Hanbel
40

 ile iliĢkilendirilir. 

                                                 
39

 Selef kelime olarak sahabeler, tabiin, tebe-i tabiin ve salih zatların kastedildiği „önce gelenler‟ 

anlamına gelmektedir. Teorik olarak Selefi düĢüncede kısaca bunların yaĢantılarının örnek alınması 

amaçlanır. Bu yaklaĢımın kökleri esasen 13. yüzyılda yaĢayan Ġbni Teymiye‟ye dayandırılmaktadır. 

Hanbeli mezhebinin büyük imamları tarafından tartıĢılmakla birlikte günümüzde Selefiler, 

görüĢlerinin Ahmet bin Hanbel‟e dayandığını iddia ederler (Demirel, 2004: 44). 

40
 Selefilerin Ahmet bin Hanbel‟in düĢünceleri ile kendi yaklaĢımları arasında iliĢki kurmalarının 

nedeninin, dinin yorumlanmasında Kuran ve hadislere verdiği önem olduğu söylenebilir.  

Ġlim adamlarının görüĢlerini, kendi çağlarına ait sorunların çözümüne yönelik gördüğü için, bu 

görüĢlerin sonraki kuĢakları yanlıĢ yönlendirebileceğine inanmaktadır. Dini inanç ile ilgili konularda 

akli nazarı reddeden Hanbel bu konuda yalnızca nakle baĢvurulması gerektiğini savunur (Ebu Zehra, 

2006: 478-479). Dinin yorumlanmasında Kuran ve Sünneti referans kabul ederek bir çeĢit yorum olan 

fetva verilmesinde sakınca görmeyen Hanbel, fetvaları bizzat kendisi vererek bunların yazılmasını ve 

nakledilmesini yasaklamıĢtır (Akt., Öztürk, 2008: 95.96).  
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Daha sonra ise Ġbni Teymiye
41

, Hanbel‟in görüĢlerine yeni bir yorum getirerek 

Selefiliğin Ģekillenmesinde etkili bir isim olmuĢtur. Dinin sahabeler zamanında 

yaĢandığı gibi yaĢanmasını amaçladığı ileri sürülen Selefi düĢüncenin 

belirginleĢmesi, 13. Yüzyılda Moğol saldırısına maruz kalan, siyasi belirsizliğin, 

istikrarsızlığın ve Ģiddetin hüküm sürdüğü bir ortamda Ġbni Teymiye
42

 tarafından 

gerçekleĢtirilmiĢtir. Moğol saldırıları karĢısında baĢarısız kalınması o güne dek 

düĢmanlarına karĢı askeri, siyasi ve ekonomik açıdan üstünlük kuran Müslümanların 

alıĢık olmadıkları bir durumdur. Teymiye‟nin yenilgilerin nedeni olarak 

Müslümanların dinlerini gereği gibi yaĢamamaları olarak görmesi, çözüm olarak 

selef‟in yaĢamının örnek alınmasını ileri sürmesine neden olmuĢtur
43

. Selef‟in örnek 

alınması ise Kuran ve sünnetin onların anladığı Ģekliyle anlaĢılması ve dinin onların 

yaĢadığı Ģekliyle yaĢanması olarak tanımlanmıĢtır. 

Vahabilik 18. yüzyılda Osmanlı Devleti‟nin egemenliği altında bulunan 

topraklarda Abdülvahab‟ın Selefiliği yeniden yorumlaması ile ortaya çıkmıĢtır
44

. 

Selefi anlayıĢa düĢünsel alanda yeni bir katkı yapmayan Abdülvahab, Teymiye'nin 

Selefilik anlayıĢını yeni pratik açılımlarla teoriden pratiğe geçirmiĢtir (Ebu 

                                                 
41

 Günümüzde Teymiye, Vahabiliğin kurucusu Abdülvahhab,  El kaide‟nin ideoloğu kabul edilen 

Azzam gibi isimlerin yanında Seyyid Kutub, Muhammed el-Farac, Mevdudi gibi önemli Ġslam 

düĢünürlerini etkilemiĢ olması nedeniyle önemlidir. Bu iliĢki nedeniyle Teymiye radikal Sünni 

Ġslam‟ın fikir babası olarak görülmektedir (Whelan, 2006: 59). Teymiye‟nin özellikle cihat 

konusundaki yaklaĢımları, günümüzde radikallikle iliĢkilendirilen gruplar için önemli referans 

kaynağı olarak kullanılmasına neden olmaktadır. Ġbni Teymiye 13.yüzyılda hem bir din bilgini hem de 

Moğollara karĢı savaĢan aktivist bir karakterdir. ġam‟ saldıran Moğollara karĢı savaĢa bizzat asker 

olarak katılmıĢtır. 

42
 Müslümanların Moğol saldırılarının hedefi olduğu bu dönemde Teymiye, onlara karĢı cihat ilan 

etmiĢtir. Daha sonraları ise Müslüman olduklarını söyleyen Tatarlara karĢı cihat ilan etmiĢtir (ĠĢcan, 

2006: 44). 

43
 Benzer bir değerlendirme için bkz. Burke, Jason (2004). „El Kaide, Terörün Gölgesi‟, Çev. Ebru 

Kılıç, Ġstanbul: Everest Yayınları 

44
 Katı bir anlayıĢ olan Vahabilikte Peygamber döneminde olmadığı düĢünülen her Ģey bidat olarak 

kabul edilir. 
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Zehra‟dan Akt., Öztürk, 2008: 109). Vahabiliğin ortaya çıktığı dönemde bölgede 

siyasal istikrarsızlık hüküm sürmekteydi. Vahabilik bugün Suudi Arabistan olarak 

adlandırılan topraklarda Osmanlı Devletine karĢı baĢlatılan isyan hareketinde motive 

edici düĢünsel bir güç olarak iĢlev görmüĢtür. Suudi Krallığının kuruluĢunda 

bedevilerin din duygusuyla kontrol altına alınmasında ve yerleĢik hayata geçmeye 

zorlanmalarında Vahabiliğin yadsınamaz bir etkisi vardır. Abdülvahab fikirlerini ve 

otoritesini kabul etmeyen kabilelere karĢı “cihat” harekâtları baĢlatmıĢtır 

(Büyükkara, 2010: 23). Vahabilik yoluyla savaĢçı, fanatik, ancak ganimetten fazla 

pay istemeyen bedeviler harekete geçirilmiĢtir (Büyükkara, 2010: 76). Her geçen gün 

gücünü yitiren Osmanlı Devleti‟nden ayrılmak isteyen Vahabiler‟in yürüttüğü silahlı 

mücadelenin ardından bu günkü Suudi Arabistan‟ın kuruluĢu gerçekleĢmiĢtir
45

. 

Suudi Arabistan‟ın kuruluĢunda Vahabiler‟in Osmanlı Devleti‟ne karĢı Ġngilizler ile 

iĢbirliği yaptıkları bilenmektedir
46

. 

 Günümüzde ise Abdullah Azzam
47

 Selefi–Vahhabi düĢüncenin etkin 

olmasında öne çıkan isimdir. Hizbullah ve El Kaide‟nin teorisyeni konumunda olan 

Azzam‟ın eserlerinde Teymiye‟nin Selefi anlayıĢının izleri görülür.
48

 Azzam 

                                                 
45

 BaĢta dini bir akım olarak ortaya çıkan Vahabilik günümüzde Suudi Arabistan Krallığı‟nın resmi 

mezhebi durumundadır. 

46
 “Ġbn Suud Hıristiyanlarla ilgili bir toplantıda Hıristiyanlarla ilgili bazı Kur‟an ayetlerini okumuĢ, 

sonra da Philby‟e dönerek kendisini kuzeni saydığını, zira Hıristiyanların Ġshak peygamber, Arapların 

da Ġshak‟ın kardeĢi Ġsmail peygamberin evladından olduklarını, Türklerin ise Tatar kökenli evladı 

iblisten olduklarını ifade etmiĢtir” (Büyükkara, 2010: 48). 

47
 Azzam‟ın siyasal faaliyetlerinde Mısır merkezli faaliyet gösteren Müslüman KardeĢler örgütüne üye 

olması önemli bir baĢlangıç oluĢturur. Bir süre Filistin Müslüman KardeĢler Örgütü‟nün liderliğini 

yapan Azzam‟ın 1948 yılında Ġsrail Devleti‟nin kurulmasından sonra Ġsrail‟e karĢı silahlı direniĢe 

geçen Hamas örgütünün kurucularından olduğu iddia edilmektedir (Whelan, 2006: 75). 

48
 Burke Azzam‟ın cihat konusundaki yorumlarında Teymiye ve Abdülvahab‟ın etkisi olduğu 

düĢüncesindedir. (Burke, 2004: 42). Esposito‟ya göre “Ladin‟in dini inancının ve tarih duygusunun 

önemli bir parçası olan Vahabi tarihi ve paradigması, sonraki hayatında ilham kaynağı ve baĢvuracağı 

bir mirastı” (Esposito, 2003: 7). 
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tarafından yayınlanan yazılar ve verilen dersler radikal olarak adlandırılan gruplar 

için önemli referans kaynağı durumundadır. Örneğin Ġstanbul‟da gerçekleĢtirilen 

saldırılarının planlayıcısı olduğu iddiasıyla yakalanan bir El Kaide üyesi Selefi-

Vahabi düĢünceyi benimsediklerini açıkça ifade etmektedirler. Bu Ģahıs ifadesinde 

“Ben elimden geldiği kadarı ile bu büyük zatları örnek alıyor ve Selefilik akidesini 

yerine getirmeye çalıĢıyorum…” (Demirel, 2004: 276) demektedir. Selefi-Vahabi 

yaklaĢımın Ģekillendirdiği El Kaide örgütünün lideri, öldürülmeden önce Usame bin 

Laden olsa da, örgütün kurulmasında ve teorik çerçevenin oluĢumunda Azzam‟ın 

önemli bir etkisi vardır. Azzam‟ın daha El Kaide kurulmadan önce 1987‟de böyle bir 

örgütün kurulması gerektiğini düĢündüğü söylenebilir
49

. El Kaide örgütü
50

 Azzam‟ın 

fikirlerin yönlendirmesiyle 1988 yılında kurulmuĢtur. 

Bu örgütün kurulmasında Sovyetler Birliği‟nin Afganistan‟ı iĢgal etmesinin 

ardından iĢgale direniĢ gösterilmesi önemli bir rol oynamıĢtır. ÇeĢitli ülkelerden çok 

sayıda Müslüman direniĢe katılmak için Afganistan‟a gitmiĢtir
51

. Sovyetlere karĢı 

giriĢilen savaĢtan ABD‟nin yardımlarıyla baĢarılı çıkan bu grupların savaĢtan sonra 

                                                 
49

 Azzam‟ın bu gerekliliği ortaya koyan bir yaklaĢımı Ģu Ģekildedir “Her ilkenin, kendisini ileriye 

taĢıyacak, ağır görevler üstlenip büyük fedakârlıklara katlanacak bir muhafıza gereksinimi vardır. 

Dünyevi ya da ilahi bir tek ideoloji yoktur ki, zafere ulaĢmak için sahip olduklarının hepsinden 

vazgeçecek bir muhafıza gereksinim duymasın. O, bu sarp, sonu gelmez, zorlu yolda bayrağı en önde 

taĢır, ta ki gerçek hayatta amacına ulaĢana dek. Allah onun bunu baĢarmasını ve kendini göstermesini 

buyurmuĢtur. Bu muhafız, beklenen, özlenen toplumun güçlü temelini oluĢturur” (Burke, 2004: 10-

11). 

50
 Bu örgütün ortaya çıkıĢında Ladin ve Azzam‟ın Afganistan‟ı iĢgal eden Sovyetler Birliği‟ne karĢı 

savaĢan gönüllülere yapılan yardımları organize etme faaliyetlerinin temel oluĢturduğu düĢünülür. 

Laden 1988 yılında Azzam‟dan ayrılarak El Kaide örgütünü kurmuĢtur. 11 Eylül 2001‟de ABD‟nin 

Newyork Ģehrinde ikiz kuleler olarak bilinen binalara gerçekleĢtirilen saldırıdan sorumlu tutulan El 

Kaide 15 – 20 Kasım 2003 tarihleri arasında Ġstanbul‟da gerçekleĢtirdiği intihar saldırılarıyla dikkat 

çekmiĢtir. EL Kaide 15 Kasım 2003 tarihinde Ġstanbul‟da bulunan iki Musevi Sinagoguna ve 20 

Kasım 2003 tarihinde Ġstanbul Levent‟te bulunan Ġngiliz HSBC Bank ve Beyoğlu‟nda bulunan Ġngiliz 

Konsolosluğuna karĢı, bomba yüklü araçlarla eĢ zamanlı olarak intihar saldırıları gerçekleĢtirmekten 

sorumlu tutulmaktadır. Bu eylemlerde 53 kiĢi yaĢamını yitirmiĢ ve yüzlerce kiĢi de yaralanmıĢtır 

51
 1982 ile 1992 yılları arasında, Ortadoğu, Kuzey ve Doğu Afrika, Orta Asya ve Uzakdoğu‟da ki 43 

Müslüman ülkeden yaklaĢık 35 bin Müslümanın Afgan savaĢçılarına katıldıkları, sayıları 100 bini 

aĢan Afgan savaĢçının Pakistan‟da ve Afgan sınırı yakınında kurulan medreselerde eğitim alarak 

cihada katıldıkları düĢünülmektedir. 
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yeni düĢmanlar ve hedefler belirledikleri görülür. Müslümanların birlikte 

yaĢayabilecekleri bir Ġslam devleti kurulabileceği inancının bulunduğu söylenebilir. 

Bu inanç doğrultusunda El Kaide‟nin düĢman tanımlaması, Müslüman ülkelerin 

yönetimlerini ve yöneticilerini de kapsayacak Ģekilde geniĢlemiĢtir. Azzam‟ın zaman 

zaman Ģiddet yanlısı düĢünceler ileri sürdüğü görülmektedir:  

SavaĢa iĢtirak etmedikleri müddetçe, güçsüz olduklarından dolayı ne 

kadınların ne çocukların ne de ruhbanların kastî olarak öldürülmelerine 

gerek yoktur. Ancak, müĢriklere karıĢırlarsa öldürülürler, çünkü onları 

müĢrik savaĢçıların arasında tek tek ayırt etmek mümkün değildir, bundan 

dolayı zayıfları vurmak kast edilmeksizin müĢriklere ateĢ açılır (Azzam, 

1997: 15) demektedir. 

BaĢka bir konuĢmasında ise; 

Müslüman âlimleri, liderleri, gençleri ve askerleri ABD Ģeytanının 

ordularına ve Ģeytanın iĢbirlikçilerine saldırılar düzenlemeye; bunların 

arkalarındaki güçleri ortaya çıkarmaya ve onlara unutamayacakları bir ders 

vermeye çağırıyoruz, der. 

Azzam‟ın çok daha sert düĢünceleri örneklendirilebilir
52

. “Yeryüzünde 

ilahlık taslayan tağutlara sadece zürriyetlerinin öldürülmesi, ağaçların kesilmesi, 

binaların yıkılmasıyla ulaĢabilmek mümkünse bunda beis yoktur, çünkü bu, bizim 

için hedef olmayan ve istenmeyen bir Ģeye zorunlu bırakılmamızdandır” 

düĢüncesinde olduğu gibi “metaforik” sözcükler kullanılması Ģiddetin yönelimini 

son derece belirsiz hale getirmektedir. “Tağut”a yüklenen anlamdaki belirsizlik 

geniĢ bir düĢman tanımını imler. Çıkarlar ters düĢtüğünde “Tağut” olarak 

                                                 
52

 “MüĢriklere ya da müĢriklerin dıĢındaki kâfirlere faydası dokunan herkes, yaĢlı da olsa, rahip de 

olsa veya savaĢa katılmaya muktedir olmasa da öldürülür” (Azzam, 1997: 9-30). “Hıristiyan ve 

Yahudilerle tokalaĢmak caiz değildir… Bir Amerikalının yüzüne gülümseyerek bakmak caiz değildir” 

(Azzam, 1996: 484). 
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adlandırabilecek herhangi bir düĢman anlatımda sözü edilen hedefi haline 

gelmektedir. 

Tarihsel olarak El Kaide‟den daha önce ortaya çıkan Hizbullah üzerinde 

durulabilecek önemli bir diğer örgüttür. Ġran‟da gerçekleĢtirilen Ġslam devriminin 

ardından Filistin – Ġsrail arasında yaĢanan çatıĢmalara destek amacıyla Ġran desteği 

ile kurulan Hizbullah bir zamanlar en tehlikeli örgüt olarak ilan edilmiĢtir. Ġsrail‟in 

kuruluĢu için iĢgal ettiği Arap toprakları bölgede süren çatıĢmaların temel nedenidir. 

Esasen Yahudi - Müslüman karĢıtlığından çok Arap - Ġsrail toprak anlaĢmazlığı 

çatıĢmanın önemli eksenini oluĢturur.  

Türkiye‟de ise Hizbullah örgütü 1984 yılında gerçekleĢtirdiği bir soygunla 

adından söz ettirmiĢtir. Kendi içinde ikiye bölünen örgütte Ģiddetli iç çatıĢmalar 

yaĢanmıĢtır
53

. Örgüt siyasal hedef olarak Ġslami esaslara dayalı bir Ģeriat devleti 

kurma amacındadır
54

. Ancak dini temellerle hareket ettiği iddiasında bulunan 

Hizbullah‟ta örgüt içi iktidar mücadeleleri dinsel kaygıların önüne geçmiĢtir. Ġran‟a 

ve ġii öğretiye yakınlığı ile bilinen örgütün Ġran desteği aldığı bilinmektedir. 

Bununla birlikte Ġran‟ın bu örgüt aracılığı ile Müslümanların yaĢadığı ülkelerde 

                                                 

53
 Türkiye‟ de faaliyet gösteren Hizbullah önce Vasat ve Hicret grupları ile faaliyete baĢlamıĢ, örgüt 

içinde silahlı mücadelenin zamanı konusunda fikir ayrılığı yaĢanmasından sonra Menzil ve Ġlim olmak 

üzere iki gruba ayrılmıĢtır. 17 Ocak 2000 tarihinde Ġstanbul‟da lideri ve üst düzey yöneticileri ele 

geçirilene kadar pek çok kanlı eylem gerçekleĢtirmiĢtir. 

54
 Hizbullah‟a karĢı olan herkesi hizbulĢeytan (Ģeytanlar topluluğu) olarak görmektedirler. Buna örnek 

olarak; "Bugün yeryüzünü Ģirk, küfür, zulüm ve isyan zulümatıyla karartan, insanlığı beĢerî düzenlerin 

"esaret" zincirine vurarak kendilerine kul ve köle edinen tağuti güçler, Ġslâmi hayattaki fıtrî nizamı, 

intizamı, insicamı, huzuru ve ahengi bozan cani anarĢistlerdir. ĠĢte; Hizbullahi Müslüman'ın Ġlâhî 

misyonu, bu HizbuĢĢeytan'a karĢı, Hizbullah cephesini oluĢturarak o habis ve anarĢist güçleri hizaya 

getirmek, yani yeryüzündeki egemenliklerini yıkarak etkinliklerine son vermek ve Allah'ın nizamını, 

yeniden yeryüzünün tümüne hâkim kılmak için seferber olmak ve o uğurda bütün gücüyle 

çalıĢmaktır" (Davet Dergisi, 1990, (2): 5), (Akt., Türkoğlu: 2006) 
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etkisini arttırdığından söz edilebilir. Örneğin Ġlim grubuna üye bir kiĢinin sözlerinde 

Ģu ifadeler yer almaktadır.  

…bize Ġran'dan ötürü menzil grubunun itirazları vardı. Onlar Ġran Ġslam 

Cumhuriyeti'ni 'Müslümanların Medine‟si, Humeyni'yi de tüm 

Müslümanların bağlanması farz olan 'imamı' olarak kabul ederlerdi. Bizi 

pasifist bulurlardı... Ġran doğrultusunda hareket eden Hizbullah örgütüne 

derin bir sempati beslerlerdi (Metiner, 2008: 332-333). 

Hizbullah‟ta örgütün içinde yer almayanlar ile örgüte yardım etmeyenler ve 

düĢüncelerini benimsemeyenlerin Hizbullah‟ın karĢısında olduğu düĢüncesi 

egemendir (Çağlar, 1996: 134). 

Bunların yanında literatürde adından sıklıkla söz edilen Mısır‟da ortaya çıkan 

Ġhvanı Müslim‟in (Müslüman kardeĢler) kurucusu Hasan El Benna ve 

teorisyenlerinden Seyyid Kutup ile Pakistan‟da Cemaati Ġslam‟ın kurucusu Mevdudi 

üzerinde durulması gereken önemli düĢünce ve pratik adamlarıdır. Ġhvanı Müslim 

önceleri sömürgecilere karĢı bağımsızlık mücadelesi vermiĢ daha sonraları ülke 

içinde siyasal iktidar mücadelelerinde etkin rol oynamıĢtır. Bu yazarların fikirleri 

baĢta Arap ülkelerinde olmak üzere Türkiye‟de de etkili olmuĢtur. Bunlarla ilgili 

olarak Mehmet Zeki ĠĢcan Ģu değerlendirmeyi yapar. 

Ġhvanın Ġslam‟ın bir ideoloji olarak anlaĢılmasında büyük rolü vardır. Ancak 

Ġslam‟ın siyasi, hukuki, toplumsal bir sistem ve ideoloji olarak sistematize 

edilmesi, Mevdudi eliyle gerçekleĢmiĢtir… Kaleme aldığı eserler siyasal 

Ġslam‟ın belli baĢlı fikri kaynaklarını oluĢturmuĢtur. Seyyid Kutup, 

Mevdudi‟nin fikirlerini Mısır‟da ihvan teĢkilatı içinde temsil etmiĢtir. „Yoldaki 

ĠĢaretler‟ adlı kitabı devrimci siyasal Ġslam‟ın anayasası haline gelmiĢtir 

(ĠĢcan, 2002: 10). 
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Pek çok araĢtırmacı tarafından bu kiĢilerin Ġslam ile iliĢkili toplumsal 

hareketlerde etkisi dile getirilir. Söylem alanının önemli öğeleri bu kiĢilerin 

düĢünceleriyle etkileĢim içindedir. 

Tarihin değiĢik dönemlerinde Ġslam içinde ortaya çıkan muhalefet 

hareketlerine bakıldığında, bunların genelde Ġslam‟ın düĢmanı olarak görülen diğer 

din mensuplarıyla değil Ġslam‟ın egemeni konumunda bulunanlarla, yani yönetimde 

olanlarla karĢıtlık içinde olduğu görülür. Kısaca hatırlanacak olursa Haricilerin 

muhalefeti baĢta Ali olmak üzere halifelere ve onların ardından Ġslam devletini 

yönetenlere karĢı bir mücadele Ģeklindedir. Yine sözünü ettiğimiz Selçuklu devlet 

adamlarına suikastlarıyla ünlenen HaĢhaĢiler‟in haçlılarla önemli bir mücadelesi ve 

onlara karĢı ciddi eylemleri bilinmemektedir. Yakın zamanda ortaya çıkan örgütlerde 

görülen batı karĢıtlığını Ġsrail-Arap çatıĢması desteklemektedir. Örneğin Hizbullah‟ın 

doğuĢunda Ġsrail‟in Arap topraklarını iĢgal etmesinin önemli bir rolü vardır. Ġsrail 

düĢmanlığı bu devleti desteklediğini düĢündükleri her devlete yönelen bir 

düĢmanlığa neden olmaktadır. Bunun yanında bulundukları ülkelerin yönetiminde 

olanları batı ile müttefik görmeleri batı karĢıtlığına kaynaklık etmektedir. 

Müslümanlar arasında yaĢanan iktidar mücadelelerinde, iliĢkinin diğer 

tarafında olanların, yani egemen olmayan yukarıda sözünü ettiğimiz grupların, 

siyasal memnuniyetsizlikleri, haksızlığa ve zulme uğradıkları düĢünceleri nedeniyle 

hınç duygusuyla motive olmaları mücadele biçimlerini etkilemektedir. Kendilerini 

zulme uğramıĢ mağdurlar olarak görmeleri ve yoksunluk düĢünceleri çileci bir 

anlayıĢı besler. Bu durum Ġslam‟ın egemenleriyle ortak bir çerçevede bulunmalarına 

rağmen meĢruiyet stratejilerinde ve beden politikalarında farklılaĢmaya neden 

olmaktadır. Toplumsal iktidar mücadelelerinin uzantısı olarak, aynı olguların farklı 
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kavramsallaĢtırıldığı, ortak kavramlara farklı anlamlandırmalar yapıldığı görülür. 

Ġleride değinileceği üzere bir mücadele pratiğinin benimsenmesi ya da 

benimsenmemesine bağlı olarak „intihar eylemi‟ ya da „feda eylemi‟ olarak 

adlandırılması bu bağlamda mümkün olmaktadır.
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BÖLÜM 2: HAKĠKAT TANIMLARI, VURGULANAN TEMALAR 

VE ÖZNELLĠK TASARIMLARI 

1. Hakikat Tanımları ve Hakikat Tanımlarındaki Kırılmalar 

 1.1.“Episteme” ve “Hakikat” 

Bu bölümde, çatıĢmalı konuları ve ayrımları etkileyen farklı değer yargıları 

üzerinde durulmaktadır. “Doğru” ve “yanlıĢı” belirleyen değerlere gönderme yapan 

hakikat tanımlarındaki farklılıkların önemli sosyal ve siyasal sonuçları bulunur. 

Bunun yanında söylemde vurgulanan temalar radikal Ġslam söylemine imkân veren 

bağlamın unsurları olan hakikat tanımlarıyla iliĢkili olarak ortaya çıkar. Hakikat 

tanımları ve temaların belirlediği bağlamda, beden politikaları belirir ve özne buna 

uygun olarak kurulur. Bu nedenle bu bölümde hakikat tanımları ve temalardan, 

öznenin kuruluĢu ve beden politikaları ile yakın iliĢki içinde olanlara 

odaklanılmaktadır. Hakikat tanımları, temalar, öznellik tasarımları ve beden 

politikaları arasındaki iliĢki ve etkileĢim tartıĢılmaktadır. 

Yukarıda sözü edilen hakikat tanımlarının neler olduğundan söz edilmeden 

önce, ilk olarak “episteme” ve „hakikat‟ kavramlarından ne anlaĢıldığı üzerinde 

durulmalıdır. Bilindiği üzere Foucault ideolojiye olumsuz bir anlam yüklemez. Onu 

olumlu ve üretken bir kavram olarak ele alır. Bilgi ile birlikte var olan ideolojinin 

olumlu ya da olumsuz oluĢunu kullanım tarzına bağlar (Sholle, 1999: 278). Bunun 

yanında „hakikat‟ sayılması gereken bir Ģeyin fiilen karĢısında durduğu için ideoloji 

kavramını yararlanılması güç bir kavram olarak niteler. Bu anlayıĢın bilimsel ya da 

hakikat denilen bir kategori ile bu kategoriye girmeyen arasında bir sınır çekme 
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amacı taĢıdığını düĢünür. Asıl sorunun hakiki ya da sahte olana dair bir belirleme 

yapmak olmadığını, önemli olanın hakiki ya da sahte olmayan söylemler içinde 

tarihsel olarak hangi hakikat sonuçlarının üretildiğini görmek olduğunu düĢünür 

(Foucault, 1980: 118). Bu yaklaĢımda bir söylem içinde üretilen hakikat sonuçlarının 

açığa çıkartılması önem kazanır. Çünkü hakikat tanımları olarak adlandırdığımız 

“doğru” ya da “yanlıĢ”a dair üretilen bilgi iktidar iliĢkilerinden bağımsız değildir. 

Foucault söylem içinde üretilen bilginin ortaya çıkıĢında belirleyici çerçeveyi ise 

“episteme” olarak adlandırır. Eagleton‟ın yaklaĢımı ile ele alınacak olursa  

“episteme” herhangi bir verili tarihsel dönemde söylenebilecek ve kavranabilecek 

olanların sınırını oluĢturan kategorilerin belirli bir organizasyonu olarak 

tanımlanabilir (Eagleton, 1996: 195). Foucault “episteme” ile ilgili olarak Ģu 

açıklamada bulunur; 

“Episteme” ile, gerçekte, bilgikuramsal biçimlere, bilimlere, muhtemelen 

biçimsel yapılara kavuĢmuĢ sistemlere yer veren söylemsel uygulamaları, 

belirli bir çağda, birleĢtirebilen iliĢkiler bütünü; bu söylemsel oluĢumların 

her birinde, bilgikuramsallaĢmaya, bilimselliğe biçimsel yapılara 

indirgenmeye geçiĢlerin, kendisine göre kurulduğu ve iĢlediği biçim; aynı 

zamanın içine girebilen, birbirlerine bağlanabilen, ya da zamanın içinde 

dengelenebilen bu eĢiklerin dağılımı; birbirine yakın fakat birbirinden ayrı 

söylemsel uygulamalardan doğdukları ölçüde bilgikuramsal biçimler ya da 

bilimler arasında var olabilen yanal iliĢkiler kastedilir (1999: 245). 

Episteme belirli bir dönemde bir bilgi alanını sınırlayan, bu alanın 

nesnelerinin varlık biçimini tanımlayan ve doğru olarak bilenen Ģeyler üzerine 

insanların söylem geliĢtirdiği koĢulları düzenleyen tarihsel a priori, dünya hakkında 

bir vizyon, her bir bilgiye aynı postülatları empoze edecek olan bir tarih dilimi, aklın 
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genel bir evresi, bir çağın insanlarının kendisinden kaçıp kurtulamayacağı belirli bir 

düĢünce yapısı olarak düĢünülebilir (Akt: Urhan:46). 

Bu tanımdan da göz önünde bulundurularak “Episteme”, herhangi bir 

dönemde bilgi olarak adlandırılanı ve bu bilginin alacağı biçimi belirleyen, bu 

doğrultuda “doğru” ve “yanlıĢ”a göndermede bulunan hakikat tanımları olan 

yargıları tanımlayan ve bunların düzenlendiği koĢulları oluĢturan tarihsel bir dönem 

olarak tasarlanabilir. “Episteme”, herhangi bir söylemin mümkün oluĢunu sağlayan 

koĢullar ile ilgili olduğundan, farklı epistemik dönemler bilginin farklı 

düzenlenmesini sağlar. Epistemik dönemlerin düzenlemesine uygun olarak da 

“hakikat” tanımları belirmektedir. Bu bağlamda dinsel bir çerçevenin belirlediği 

“Episteme” içinde bilginin düzenleniĢine bağlı olarak belli hakikat tanımlardan söz 

edilebilir. 

Foucault‟nun yaklaĢımında “Episteme” içinde tanımlanan ve “Hakikat” 

olarak adlandırılan, keĢfedilmesi ve kabul edilmesi gereken bir değer olarak 

görülmemektedir. “Hakikat” olarak tanımlanan doğru ile yanlıĢın ayrılmasını 

sağlayan ve iktidarın etkili olmasına yarayan kurallar bütünüdür (Akt. Keskin, 1999: 

18). Foucault Hakikati, doğru kabul edilecek olanı her an ve herkesin dile getirmesini 

sağlayan prosedürler bütünü olarak tanımlar (Foucault, 2003: 177). Bu doğrultuda 

beliren hakikat doğru ile yanlıĢ olarak adlandırılanın ne olacağında, yapılması veya 

uzak durulması gereken davranıĢların belirlenmesinde etkili olmakta ve sınırları 

belirlemektedir. 

Dinsel bir çerçevenin yönlendirdiği önermeler olarak hakikat tanımları ise 

yaĢama dair doğru ve yanlıĢ olarak adlandırılanlar arasında bir ayrım yapılmasında 
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iĢlevsel olmaktadırlar. Bu durumun önemli toplumsal sonuçları bulunur. HoĢ 

karĢılanan veya karĢılanmayanın dinsel bir çerçeve içinde “hakikat” olarak 

tanımlanması ile topluma müdahale pratikleri harekete geçirilmiĢ olur. Radikal Ġslam 

söyleminde belirlenen hakikat tanımları, beden politikaları ile iliĢkilileri kurularak 

ele alındığında, iktidarın birey üzerinde ve bireyin bedeni dolayımı ile toplum 

üzerinde iĢleyiĢi görünür hale gelir. “Geleneksel Ġslami Episteme” içinde radikallikle 

kırılmaları önemli siyasal ve toplumsal sonuçlar doğuran değerlerden en 

önemlilerinden birisi “itaat” ile ilgili olan değerdir. 

 

 1.2.“Ġtaat” 

Daha öncede söz edildiği üzere Ġslam peygamberinin vefatından sonra 

Müslümanların liderinin kim olacağı konusu önemli tartıĢmalara neden olmuĢtur. Ġlk 

dört halifeden sonra yönetim Ģeklinin saltanat olarak yerleĢtiği ve tartıĢmaların 

yönetim biçimine değil yöneticinin kim olacağı üzerinde geliĢtiği unutulmamalıdır. 

BaĢka bir deyiĢle dört halifeden sonra bu tartıĢmalarda, yaĢanan çağdan farklı bir 

vizyonla yönetime dair özgün bir yaklaĢım geliĢtirildiği söylenemez. Yönetim biçimi 

sorunu üzerinde pek düĢünüldüğü söylenemez. Dönemin geçerli yönetim biçimleri 

verili kabul edilir ve pek eleĢtirilmez. Bu biçimler üzerinde sorun çerçevelenir. 

Örneğin yönetimin kimin hakkı olduğu ve mevcut yöneticinin yönetim tarzının dini 

referanslara uygunluğu üzerinde durulmuĢtur. Kısaca tartıĢmalar yönetim biçimine 

değil, yöneticiye iliĢkindir. 
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Ġslam toplumlarında yönetici olan kiĢinin ve yönetilenlerin adlandırılmaları 

farklılıklar göstermektedir, “imam”, “halife”, “Ģah”, “padiĢah”, “sultan” gibi adların 

kullanıldığı görülmektedir. Biz bu çalıĢmada genel bir kategori olarak hepsini 

kapsadığını düĢünerek toplumunun liderliğini yapan, toplumu yöneten ve bu 

bağlamda kendisine uyulan, itaat edilen kimseleri kast etmek için “yönetici” ve 

bunun yanında “yönetilen” sözcüklerini kullanmayı tercih ettik. 

Liderin meĢruiyeti sorunu çerçevesinde geliĢen tartıĢmalarda, liderliğe geliĢ 

biçimi, liderin taĢıması gereken özellikler ve liderliğini icra ediĢ biçimi ana 

temalardır. Yönetici meĢru kabul edilmiĢse sorun bulunmamaktadır. Ancak meĢruiyet 

sağlanmadığı durumlarda toplumun yöneticiye karĢı tavrının nasıl olması gerektiği 

“itaat”e dair değer yargısı ekseninde bir tartıĢmaya dönüĢür. “Ġtaat”
55

 olarak 

adlandırılan değerin kapsamına iliĢkin yaklaĢım farklılıkları siyasal/toplumsal 

pratiklerde görünür hale gelir. 

Ancak hangi durumlarda hükümdarın meĢru kabul edileceği hangi 

durumlarda meĢruiyetini kaybetmiĢ olacağı üzerinde tam bir uzlaĢma bulunmaz. 

MeĢruluk, yöneticinin yönetime geliĢ tarzı ve gereken niteliklere sahip olması ile ilgi 

bir konudur. Öngörülen usullere uygun yönetime gelmeyenlere “gasıp” denir. 

Yönetimde adil olmayanlar ise “zalim” olarak adlandırılır. Ancak kimin “gasıp” veya 

“zalim” olduğu çatıĢmaların taraflarına göre değiĢiklik gösterir. Bunun yanında 

yöneticiler için öngörülen meĢruiyet ve adalet ilkeleri de önemli değiĢikliklere 

uğramıĢtır. Yönetici olabilme nitelikleri ve yöneticiliğe geliĢin tarzına iliĢkin Ģartlar, 

                                                 
55

 Burada „Ġtaat‟ kulların Allah‟ın emir ve yasaklarına karĢı davranıĢları ile ilgili bir çerçevede 

tartıĢılmamaktadır. Yöneten/yönetilen iliĢkisinde beliren bir değer olarak ele alınmaktadır. 
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zamanla koĢullara göre yalnızca Müslüman olmaya ve iktidara gelecek kadar güçlü 

olmaya indirgendiği olmuĢtur. Bazı düĢünürler daha da ileri giderek Müslüman 

olmasa bile, Müslümanların, dinlerini gereği gibi yaĢamasına izin veren ancak kendi 

Müslüman olmayan yöneticinin meĢruiyet sahibi sayılması gerektiğini 

savunmuĢlardır (Lewis, 2007b: 149). 

Yönetici/yönetilen iliĢkilerinin düzenlenmesinde belirleyici bir çerçeve olarak 

görülen “itaat”in kaynağı olarak “Kuran” ve “Hadis” referans gösterilir. Ġtaat konusu 

Kuran‟da Nisa suresinin 59. Ayetinde; “Ey Ġman edenler! Allah‟a itaat edin; 

Peygambere ve sizden olan ül‟ül emre de itaat edin” Ģeklinde geçmektedir. Bu konu, 

itaat‟in inanca yani kiĢinin manevi yaĢamına ait dinsel konuları kapsadığı veya belli 

koĢullarda siyasal yöneticiye itaatin de bu kapsamda anlaĢılması gerektiği Ģeklinde 

yorumlanabilmektedir. Bu yorumlar nedeniyle birbirinden önemli ölçüde farklı 

sonuçları olan yaklaĢımların mümkün oluĢundan söz edilebilir. Bu konuyla ilgili 

olarak Lewis meĢru otoriteye itaat görevinin yalnızca siyasal bir uygunluk 

olmadığını, dinsel bir yönünün bulunduğunu, bu nedenle itaatsizliğin suç olmanın 

yanında günah olarak görüldüğü değerlendirmesini yapar (Lewis, 2007b: 137). 

Ġmam ġafi, Hasan Basri ve Gazali gibi etkili Ġslam düĢünürlerinin iktidarın 

meĢruiyeti ve itaat konusundaki fikirleri çoğunluk anlayıĢını örnekler niteliktedir. 

Çoğunluk yaklaĢımında “itaat” gerekli ve olumlu bir Ģekilde ele alınır. Tasavvuf yönü 

ağır basan özellikle ehli-sünnet anlayıĢının önderleri arasında yer alan Hasan Basri 

yaĢadığı dönemde yöneticilerin “zalimliklerine” karĢı mücadele vermiĢtir. Ancak 

mücadelesinde Ģiddete baĢvurmamıĢ, iç savaĢlara katılmamıĢ, muhalefetinde insan 

faktörünü öne çıkartarak tevbe ile kalplerin dönüĢümünü sağlamayı hedef edinmiĢtir. 
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ġiddete karĢı bir tavır sergilemiĢ, asayiĢ ve düzenin korunmasını salık vermiĢtir. 

YaĢadığı yıllar olan Emeviler döneminde idarecilere adaletli olmayı önermiĢ,  

idarecilerin zulmüne karĢı isyan etmek isteyenlere ise itaati tavsiye etmiĢtir. Ġtaat 

konusunda ancak idarecilerin Allah‟a isyanı emrettikleri zaman onlara karĢı itaat 

edilmeyeceğin söylemiĢtir. (Akt., Uyanık, 1998: 29-53-62). 

Önemli bir baĢka Ġslam düĢünürü Gazali‟de benzer Ģekilde görüĢler ileri 

sürmüĢtür. Örneğin Gazali adalet, haya ve müsamaha duygusunu yitirmiĢ devlet 

baĢkanının uzaklaĢtırılması ciddi problemlere yol açacak olursa itaatin gerekli 

olduğunu söylemektedir. Konuyla ilgili olarak bir saray inĢa edeceğim diye bir Ģehrin 

harap edilemeyeceği Ģeklinde benzetmede bulunmaktadır. Bir baĢka örnek olarak, 

Gazali “Adalet devletin ömrünü uzatır. Adil olmak Ģartıyla, kâfir de olsa devlet 

devam eder; fakat zalim olan devlet yaĢayamaz” Ģeklinde konuya yaklaĢır (Akt. 

Korkmaz, 1995: 41-46). Gazali yukarıda sözü edilen “itaat”e iliĢkin ayeti Ģöyle 

yorumlamaktadır: “Allah‟a, Peygamberlere ve kendi idarecilerinize itaat ediniz. O 

halde, Allah‟ın kendisine iman nasip ettiği herkes, idarecisine itaat etmek zorundadır.  

Zira her insan idareciliğin ve devlet baĢkanlığının, dilediği kimselere Allah 

tarafından verildiğini bilmesi gerekir.” Kuran‟da geçen bu ifade ile ilgili olarak Ġmam 

ġafi buradaki itaatin kayıtsız, Ģartsız ve sınırsız olmadığını, karĢılıklı hak ve hukukun 

göz önünde bulundurulacağı sınırlı bir itaat olduğunu düĢünür (Akt. Korkmaz, 1995: 

107). 

Gazali‟nin “itaatsizliğe itaat yoktur”, “emirlerinizden biri Allah‟a itaatsizlik 

sayılacak bir Ģey yapmanızı emrederse, ona itaat etmeyeceksiniz” Ģeklindeki 

ifadelerine ve Ebu Bekir‟in “Bize, biz Allah‟a ve O‟nun peygamberine itaat ettiğimiz 
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sürece itaat edeceksiniz. Biz Allah‟a ve Peygamberine itaat etmezsek, sizden itaat 

talep edemeyiz” Ģeklindeki sözlerine dayanarak vardığı sonuç “Ġmama itaat zorunlu, 

ama sadece Allah‟a itaat içindeyken; Allah‟a itaatsizlik içindeyken değil” Ģeklindedir. 

El Kaide‟nin ideoloğu kabul edilen Abdullah Azzam, “Ġbni RüĢd diyor ki 

müminlerin idarecisi olan imama itaat gereklidir. Ġmam Ģahsi günahlarından dolayı 

fasık olsa, imama itaat günah iĢlemeyi emretmediği sürece gereklidir” (Azzam, 1996: 

383) Ģeklinde ifadesiyle benzer düĢünceyi paylaĢmaktadır. 

Gazali Müslüman toplumunun imamsız kalmaması gerektiği düĢüncesindedir. 

Gazali‟ye göre “dini düzen ancak dünya düzeni ile gerçekleĢir. Dünya düzeni ise 

kendine itaat edilen imamla kurulur” (Akt., Macit, 2000: 129). Allah‟a itaatsizliği 

emretmediği sürece yöneticiye itaat edilmesi gerektiği düĢüncesi düzensizlik 

kaygısını ile iliĢkilendirilebilir. Bu durum Gazali‟nin düĢüncelerinde açık bir Ģekilde 

görülür. Devlet baĢkanını her türlü meĢruiyetin kaynağı olarak görür (Akt., Korkmaz, 

1995: 109). Gazali bu konu ilgili olarak hükümdarların ölümü veya değiĢmesi 

hallerinde bile çatıĢmalar nedeniyle ülkenin yoksullaĢtığını kıtlığa düĢtüğünü belirtir. 

Yine imametin batıl olduğunun kabulü halinde hayatın tümüyle duracağı, nikahların 

sahih olmayacağını söyler (Akt., Macit, 2000: 92-94). Zorunluluğun yasaklanmıĢ 

Ģeyleri meĢru kılacağından bahsederek düĢüncesini Ģu Ģekilde ortaya koyar; 

…baĢa imam diye geçecek niteliklere sahip biri bulunamadığı için imametin 

günümüzde öldüğünü söyleyecek olanlara… Sormamız gerekecek. Hangisi 

uygun olacaktır? Kadıların yetkilerinin kaldırıldığını ve bütün yetkilerin 

geçersiz sayıldığını ilan etmek mi? Evliliklerin yasal birer evlilik olarak 

yapılmasına olanak sağlamayarak halkın bütün bütüne günah içinde 

yaĢamasına sebep olmak mı? Yoksa fiilen bir imamlığın var olduğunu, bu 

sayede resmi iĢlemlerin ve edimlerin geçerli olduğunu beyan etmek, fiili 
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koĢulların ve yaĢadığımız günlerin zaruretine uygun davranmak mı? (Akt., 

Lewis, 2007b 153: Gazali) 

 

Benzer anlayıĢı yansıtan bir anlatım olarak Ģu örnek gösterilebilir; „Ġslam‟da 

aslolan sulh, sükun, nizam ve adalettir. Bunlar, ancak gerçek bir devletin varlığı ile 

kaimdir. (Mısırlıoğlu, 1993: 25). Bu ve benzeri düĢünceler “en kötü yönetim 

yönetimsizlikten iyidir” Ģeklinde de özetlenebilir. 

Yöneticinin meĢruiyeti ve buna bağlı olarak “itaatin” sınırları konusunun en 

önemli siyasal sonucu, bu konumun elde edilmesinde veya yöneticinin meĢru 

olmadığı durumlarda ona karĢı muhalefette Ģiddetin kullanılmasının mümkün olup 

olmadığıdır. Yukarıda anlatıldığı üzere çoğunluk yaklaĢımında muhalefet kabul 

edilmekte ancak isyan hoĢ karĢılanmamaktadır. ġiddet içeren baĢkaldırı hareketleri 

“fitne” olarak adlandırılarak olumsuz bir anlam yüklenmektedir. Zorlayıcı ve istisnai 

durumların varlığı kabul edilerek, Ģartları haiz olmayan birinin yöneticiliğinin geçerli 

kabul edilmesi gerektiği düĢünülmektedir. Beğenilmeyen iktidara karĢı devrimci 

değil ıslahatçı bir yaklaĢım benimsenmesi salık verilmektedir. Açık bir Ģekilde 

devamlılık ve var olan düzenin ıslahı savunulmaktadır. EleĢtiri sitemin bütününe 

değil, bireysel haksızlıklara karĢı yapılmaktadır. Ġsyan, direniĢ devrim, ihtilal, 

baĢkaldırı gibi sistemi Ģiddet kullanarak değiĢtirmeye yönelen hareketler 

reddedilmektedir.  

Yöneten/yönetilen iliĢkisinde etkili olan “itaat” değer yargısının, azınlıkta 

olan gruplar için olağan anlamı grup içi kontrolün sağlanmasına yönelik 

iĢlevselliğidir. Bu gruplarda “Ġtaat”in dinsel çağrıĢımları statükonun devamını 
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destekler niteliktedir. Azzam‟ın Ģu ifadelerinde gündelik yaĢamın alelade pratikleri 

merkezi dinsel sorun biçiminde ele alınır. Azzam ifadelerinde; 

Mesela emiriniz size diyecek olursa ki; ıĢıklar söndürüldükten sonra artık 

konuĢmak yasak, buna rağmen sizler konuĢacak olursanız, sizin günahınız 

yatsının sünnetini terk etmenizden daha fazla olur. Çünkü emire itaat farzdır. 

O‟na isyan haramdır. Sünnet ise terk edilmesi halinde ceza gerekmeyen bir 

ibadettir (Azzam, 1996: 479).  

Burada ortaya konan „itaat‟ kavrayıĢı basit davranıĢlarda bile yönetici kabul 

edilen kimseyi sorgulamayı dinsel sınırlılıklarla kısıtlar ve eleĢtirelliği günahkârlığa 

eĢdeğer tutar. Emir olarak, devlet yöneticisi gibi az sayıda kimsenin yerine grubun 

görevlendirdiği çok sayıda kiĢi ya da kiĢilerin görülmesi, toplumsal denetimi 

yaĢamın kılcallarına kadar indirir. Grubun atadığı yetkilinin denetim yetkisini 

olabildiğince etkin hale getirir.  

Azzam‟ın, “Ben gençlerin bekâr olarak Batı‟da okumalarının haram olduğunu 

söylüyorum, ancak evli iseler müstesna. Evli olarak bulunmadığı sürece Batı‟da 

Müslümanların okumaları haramdır. Bunu fetva olarak benden tebliğ ediniz” (1996: 

56), sözlerinde ileri düzeyde bedenin kontrolü söz konusudur. Burada bedene belli 

bir coğrafyanın yasaklanması söz konusudur. Batıda okumayı haram kabul eden bir 

fetva niteliğinde olan bu anlatım, meĢruiyetini dinsel çerçeveden alan çok önemli bir 

yasaklama içerir. 

Hasan El Benna‟nın Risaleler adlı eserinin 4‟üncü cildinde yer alan, “itaatten 

maksat verilen emre boyun eğmek ve onu Ģartlar ne olursa olsun yerine getirmektir. 

Zor durumlarda da, normal hallerde de geri durmamak, isteyerek veya istemeyerek 
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verilen vazifeyi ifa etmektir” (Benna, 69) Ģeklindeki sözleri “itaat”in sorgusuz 

teslimiyet içeren anlamını görünür kılmaktadır. 

Önemli iĢlevi nedeniyle itaatle ilgili bir konu olan “biat”in marjinal gruplar 

için özel önemi vardır. Bu gruplarda Zaman zaman biat ritüelleri yapıldığı görülür. 

Örneğin Hizb-ut Tahrir örgütüne katılırken “Ġslam‟ın emin bekçisi olacağıma, Hizb-

ut Tahrir‟in benimsemiĢ olduğu fikirleri ve görüĢleri benimseyerek gayesi olan 

Ġslam‟i hayatı tekrar baĢlatmak için gayret sarf edeceğime Allah‟ Ģahit tutarak yemin 

ederim” (Demirel, 2005: 57) Ģeklinde biat edilmektedir. 

“Ġtaat” dinlerin doğası gereği inananlar için bir gerekliliktir. Her din kendi 

öğretilerine inanılmasını talep eder, emir ve yasaklara itaat edilmesini bekler. Ġleriki 

bölümde özdenetim mekanizmaları olarak sözü edilen “günah”, “sevap” konuları 

itaatin/itaatsizliğin anlaĢılma biçimine bağlı sonuçlarıyla ilgilidir. Ġtaat “doğru”, 

„yanlıĢ‟a iliĢkin davranıĢ biçimlerinin yapılması ya da bunlardan kaçınılmasında 

motive edici olmaktadır. Ancak itaat olgusunun Azzam‟ın anlatımında görüldüğü 

Ģekilde ele alınması toplumsal denetimi mümkün hale getirmektedir. “Doğru”, ya da 

“yanlıĢ” önermeye uyulmasının ötesinde bir durumun olduğu bu yaklaĢımda anlam 

yerinden edilir. Söylenenin ötesine geçilir ve neyin söylendiği değil, söylenen Ģeyi 

kimin söylediği önem kazanır. Azzam‟a ait yukarıda verilen örnekte “emir” 

kendinden menkul olarak yapılması gereken doğruyu temsil eden kiĢi konumundadır. 

Aynı “emir” yukarıdaki örnekte konuĢulmamasını değil de konuĢulmasını emretse 

gene itaat gereklidir. Bu durumda buna itaat edilmemesi de haram kabul edilmelidir. 

Bu ise “haram” ve “helal”e dair belirsizlik içerir. Anlama dair bu tür yerinden 

etmeler toplumsal denetimin mümkün oluĢunu ve otoritenin yerleĢmesini sağlayan 
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bir bağlam sunar. “Ġtaat"in bu Ģekilde anlaĢılması öznenin belli biçimde 

oluĢturulmasında hem içsel hem de dıĢsal kontrolü mümkün hale getirmektedir. 

 

1.3. “Ġman” ve “Amel” 

Müslümanların Ġslam dinine olan inancının temelini oluĢturan “iman”ın 

kapsamına dair ileri sürülen yaklaĢımların siyasal ve sosyal açıdan önemli sonuçları 

olduğu söylenebilir. Ġmanın kapsamının ne olduğu tartıĢmalarında amelin 

(davranıĢın) imanın bir cüzü (parçası) olup olmadığı, baĢka bir deyiĢle amelin imana 

dâhil olup olmadığı konusu ele alınır. 

Çoğunluğun kabulüne göre Ġslam‟da, bir insanda görünüĢte iman‟ın var 

olduğunun kabulü için altı tane Ģart aranır. “Ġmanın Ģartları” olarak bilinen bu Ģartlar; 

“Allah‟ın varlığına ve birliğine inanmak”, “meleklere inanmak”, “kitaplara 

inanmak”, “peygamberlere inanmak”, “ahiret gününe inanmak”, “kadere, hayır ve 

Ģerrin Allah‟tan geldiğine inanmak” tır. Bunun yanında beĢ tanede Ġslam‟ın Ģartı 

bulunur. Bunlarsa “Ģehadet getirmek”, “namaz kılmak”, “oruç tutmak”, “zekat 

vermek”, “hacca gitmek” tir. Görüleceği üzere imana dair Ģartlar inançla ilgili iken 

Ġslam‟a dair Ģartlar daha çok dinsel pratiklere, diğer bir deyiĢle amele yöneliktir. 

Yukarıda sözü edilen “imanın Ģartları” ve “Ġslam‟ın Ģartları” konusunda genel 

bir uzlaĢma bulunur. Ancak amelin, imanın kapsamında olup olmadığı üzerinde 

görüĢ farklılıkları vardır. Genel olarak Ġslam dininin dil ile kabul edilip kalp ile 

onaylanması “iman” olarak kabul edilir. Ġman, Ġnançla (itikad) ilgilidir ve aksine 

ihtimal vermeyecek Ģekilde inanmak anlamına gelir. Ġman “Allah tarafından 
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(Peygamber'e haber verildiği) kesin olarak bilinen hususların doğru olduğuna içten 

ve yürekten” inanmak Ģeklinde de tanımlanabilir. Bu çerçevede çoğunluğun 

kabulüne göre, “Allah‟a ve peygamberine inanan, Peygamberin, Allah tarafından 

haber verdiği her Ģeyin doğru olduğunu yürekten tasdik eden ve bu imanını dili ile de 

söyleyen kimse” Mümin olarak adlandırılır. “Ġslam‟ın iman esaslarını kabul etmeyen, 

yani Allah‟a ve peygamberine inanmayan kimse” ise „kâfir‟ olarak nitelenir (ġentürk 

ve Yazıcı, 2007: 27). 

Ġslam‟da amel ise genel olarak bir Müslüman‟ın dinin emirlerini yerine 

getirerek ve yasaklarından kaçınarak inancını yaĢaması olarak tanımlanır. KuĢkusuz 

iman ve amel arasında sıkı bir iliĢki bulunur. Ancak ikisi bir tutulmaz ve iman 

amelden önce gelir (Dikmen, 2004: 25). Ġmanın amel ile iliĢkisi ise Ģu Ģekilde 

tanımlanmaktadır. Ġnanan bir kimsenin iman ile amaçladığı sonucu elde edebilmesi 

için onu amel ile desteklemesi gerektiği düĢünülür. Bunun yanında amelin kusursuz, 

eksiksiz, arızasız olması vurgulanır. Böyle olmaması halinde iman ile amaçlanan 

dünyevi ve uhrevi sonuçların elde edilemeyeceğinden söz edilir. Ancak bu Ģekilde 

olmaması imansızlık olarak görülmez. Bu durumda dinin yalnızca inanç düzeyinde 

kaldığı bunun ise sakıncalı olduğu belirtilir. Sağlam bir inancın sağlanabilmesi için 

inancın amel ile desteklenmesi gerektiği, amel ve buna bağlı olarak ibadetin önemi 

belirtilir. 

Diğer bir açıdan geleneksel öğretide iman ile ölenin cennetle 

ödüllendirileceği söylenir. Amel, imanın bir parçası olarak görülmediğinden kalbinde 

zerre kadar imanı olan herkesin bunun karĢılığını ödül olarak alacağı, yapılmayan ya 

da eksik yapılan amelin ise ahrette sorgu ve hesapla ilgili olacağına inanılır. Amel ile 
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iman arasındaki iliĢkide amelin imanı arttıracağı düĢünülür. Ġmanın artması ise iman 

edilecek konularda derin bilgi sahibi olmak, inanca bağlılığın ve hassasiyetin 

derinleĢmesi Ģeklinde anlaĢılır. Kısaca çoğunluk anlayıĢında ilk ve temel olan 

imandır, amel ise onu desteklemektedir. Ġman ve amel ayrılmaz parçalar olarak 

görülür ancak iman ve amelin bütünlüğü savunulmaz. 

Ġman ve amel iliĢkisine dair yukarıda belirtilen yaklaĢıma karĢın, iman ve 

amelin ayrı olmadığı, ikisini bir bütün olarak ele almak gerektiği Ģeklinde yaklaĢım 

bulunur.  Bu anlayıĢta iman dini dil ile kabul edip, kalp ile onaylamak ve organlar ile 

amel olarak tanımlanır. Kısaca amelin imana dâhil olduğu kabul edilir. Böylece 

amelle imanın görünür hale gelmesi beklenir:  

Ġman ile amel birbirine bağlıdır, bağımlıdır... Ġmanı amelle belgelemek her 

Müslüman‟ın görevidir. Bu iĢ dinini direği adı altında bazı kulluk görevlerine 

sarılarak dini ayinselleĢtirmekle olmaz, ümmet kurmaya götüren adımlar 

atmakla olur (Hüseyin, 1993: 160). 

Amelin nihai gayesi ümmetin kurulmasıdır. Bütün bireysel amellerin nihai 

hedefi ümmetin vücuda getirilmesi, inĢa edilmesidir. Eğer hedef bu değilse, 

böyle bir hedef yoksa o Müslüman, Müslüman değildir… (Hüseyin, 1993: 

144).  

Yukarıdaki ifadelerde görüldüğü üzere imanın amelle belgelenmesi 

gerekmektedir. Ancak bu belgeleme için ibadetler yeterli görülmeyip siyasal ve 

toplumsal hedeflere doğru adımlar atılması vurgulanır. Amelle iman bir görülür, 

bunun yanında amel olarak “ümmet kurmaya götüren adımlar”, tanımlanır. 

El Kaide üyelerinin söyleminde de amel ile iman arasında çoğu kez ayrım 

yapılmadığı görülür. Bir kimsenin iman etmiĢ sayılması için bu durumu ameliyle 
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göstermiĢ olması gerekir (Akt., Öztürk, 2008: 85). Buna paralel olarak rivayete 

dayalı dini zihniyette iman ve amel bir bütün olarak görüldüğünden, selefi düĢüncede 

de iman ve amelin bütün olarak görüldüğü ve amelin imana dâhil olduğu kabul 

edilebilir (Akt. ĠĢcan, 2006: 234). 

Amelsiz iman olmayacağı düĢüncesinin önemlisi bir sonucu ameli yerine 

getirmeyenin imansız kabul edilerek tekfir ile suçlanması (kâfir olmak) ve düĢman 

ilan edilmesidir. Tekfirin önemli sosyal etkileri olduğunu Ģu anlatım göstermektedir: 

Bu ülkelerin yöneticileri, büyük küfür içerisinde olmalarından ötürü Ġslam 

dininden çıkmıĢlardır. Bu ülkelerde hâkimlik görevi yapanlar, büyük küfür 

iĢlemeleri nedeniyle kâfir olmaktadırlar. Bu da, bu mesleği icra etmenin 

haramlığını gösterir (Abdilaziz, 1998: 17). 

Tekfir ve sonuçları ile ilgili Azzam‟ın görüĢleri Ģöyledir: 

KardeĢler insanları tekfir etme meselesinde çok temkinli olmak lazım. Çünkü 

bu tehlikeli bir konum. Bir insanı tekfir etmek onun kanını helal görmektir, 

nikahın bozulduğuna karar vermektir… (Azzam, 1996: 215).  

Müslümanların birçoğunun günümüzde küfür hallerine düĢtüklerini bilmemiz 

gerekir. Ġslam ümmetinin dörtte üçünden fazlası küfrün içerisinde bulunmakta, 

ancak bunu bilmemektedirler. Bu nedenle biz bu kimselerin tamamını tekfir 

edemeyiz ve onlara kâfirdir diyemeyiz (Azzam, 1996: 212). 

Bütün bu tekfirde temkinli olma uyarılarına rağmen, Baas partisi mensubu 

olanların tamamını kapsayacak bir hükme varmaktan kaçınılmamıĢ olduğu Ģu 

ifadeden anlaĢılmaktadır: “Bizler, Baas partisinin hükmünü araĢtırdık ve Baas 

partisine mensup olanların tamamının kâfir olduğu… Üzerinde ittifak ettik” (Azzam, 

1996: 360) . 
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Belli bir gruba mensubiyetin amele dair düĢüncenin oluĢmasında etkisi 

düĢünüldüğünde grup dıĢından olanların tekfir edilebileceği göz ardı edilmemelidir. 

Yukarıdaki „ümmet kurmaya götüren adımlar‟ örneğinde görüldüğü gibi her hangi 

bir grubun öngördüğü Ģekilde belli pratiklerin yapılması imanın gereği olarak 

tanımlanabilmektedir. Hatta belli bir gruba mensup olmamanın bile bu çerçevede ele 

alınabildiği görülür. Örneğin Ġman, El Kaide açısından Selefi-Vahabi ideolojiye 

inanmak anlamına gelebilmektedir (Burke, 2004; Whelan, 2006). Benna‟nın 

Risaleler‟inin birinci cildinde yer alan „hemen bize katıl bizimle beraber çalıĢ ki, 

mücahitlerin sayısı artsın. Zira amelsiz imanın bir değeri yoktur‟ (Benna, 216) 

ifadesinin iĢaret ettiği gibi belli bir gruba katılmak imanın değeriyle iliĢkili olarak ele 

alınabilmektedir. 

Ġmanın bu Ģekilde dıĢlayıcı bir yaklaĢımla tanımlanması Müslümanlar 

arasında var olan Ģiddetin zaman zaman görünen nedenidir. Önceki bölümde 

değinildiği üzere Hariciler, Ali‟yi küfre girdiği gerekçesiyle öldürmüĢlerdir. 

Vahabilere göre ise iman ve küfrü ayırt eden ameli tevhittir. Bu birliği yerine 

getirmeyen kâfir ve bu gibilerin malları ve canları muvahhitlere helal kabul 

edilmektedir. Hem Haricilerde hem de Vahabilerde namazı, orucu, haccı ve buna 

benzer dinin emirlerini yerine getirmemek küfür olarak görülmüĢtür. Vahabiler 

amelin imanın bir parçası olduğu konusunda Ġbni Teymiye‟ye uymuĢlardır. Onlara 

göre farz (Allah‟ın yapılmasını emrettikleri) olanları tembellikle veya inkâr için terk 

eden kimse kâfirdir, mal ve kanları helaldir… Namazı terk eden kimse kâfirdir ve 

onlar için dinden çıkmıĢ hükmü verilmektedir (Demirel, 2004: 49-50). Yine Vahabi 

anlayıĢında amelin imana dâhil kabul edilmesi doğrultusunda Ģu düĢüncelerle 

karĢılaĢılmaktadır. Amelsiz iman olamaz. Ameli yerine getirmeyene harp açılır. 
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Kestiği yenmez. ġia, kelam, tasavvuf, tarikat uydurmadır. Mezar, türbe yapmak, adak 

adamak ve kabir ziyareti küfürdür. Namazı cemaatle kılmak Ģarttır. Namaza 

gelmeyen ceza alır. Sigara, nargile, içki ve kahve içene ceza verilir. Tespih, zikir, 

nafile namazı batıldır. El öpmek, evliya kabri ve Hırka-i ġerif ve Sakalı ġerif 

ziyareti, mevlüt ve kaside okumak, çalgı dinlemek, eğlenmek Ģirktir. Ehli Beyt 

sevgisi taĢımak, Ali evladını masum saymak Ģirktir (Akt., Öztürk, 2008: 113). 

Literatüre bakıldığında Haricilerin Allah'tan baĢkasının hüküm veremeyeceği ve 

buna bağlı olarak hakem olayı ile ilgili yaklaĢımları doğrultusunda kendileri gibi 

düĢünmeyen Müslümanların kanını helal saydıkları ve bu nedenle pek çok 

Müslümanı öldürdüklerine dair iddialar dikkat çeker. Teymiye de bu konuda 

“Hariciler ile Mutezile mezhebi, ibadetlerin tümü imanın parçasıdır. Buna göre bazı 

ibadetleri yok olunca imanın bir kısmı ve sonuç olarak geride kalan kısmı kaybolur 

demiĢler ve buna dayanarak günah iĢleyen kimsenin hiç imanı kalmayacağına 

hükmetmiĢlerdir” (Teymiye, 2002: 95) tespiti yapar. 

Ameli, imanın bir parçası olarak gören anlayıĢın geliĢtirdiği beden politikaları 

bu doğrultuda Ģekillenmektedir. Bir beden politikası olan “Cihat” konusunda radikal 

anlayıĢın önerdiği biçimin gerçekleĢtirilmesinde ortaya çıkan katı ve Ģiddet eksenli 

pratik buna bağlı olarak biçimlenir. Örneğin El Kaide lideri Usame Bin Laden, cihat 

ile ilgili olarak Ģöyle demektedir; 

Ġlimle uğraĢan insanlardan biri olan Ġbni Teymiye Ģöyle belirtti: Dini ve imanı 

savunmak için savaĢmak ortak bir görevdir. Ġmandan sonra hayatı ve dini 

bozan düĢmanla savaĢmaktan baĢka görev yoktur. Bu görevden daha öncelikli 

baĢka bir durum yoktur ve düĢmana en iyi imkânlarla karĢı konulmalıdır‟…Bu 

Ģartlar altında birincil düĢman olan kâfirleri ülkeden atmak ilk görevdir, 
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imandan sonra bundan daha önemli bir görev yoktur (Akt. Alexander ve 

Swetnam, 2001: 107).
56

 

Ġman ve cihad arasındaki zorunlu bağıntı, Teymiye‟nin “Vücudun eylemi 

(ameli) olmaksızın kalpteki imanın varlığı ve devamlılığı düĢünülemez… Ġmkân 

sınırları içinde olan cihat imandandır ve bu kadarlık bir cihadın yokluğu da imanın 

yokluğunu gösterir” (2002: 160) Ģeklindeki ifadesinde açığa çıkmaktadır. Burada 

imkân sınırlarının ne anlama gelebileceği her zaman için açık olmayan ve istismar 

edilebilen bir durumdur. Günümüzde bu çerçevede yapılan pek çok cihat çağrısının 

nasıl karĢılanacağı kafa karıĢıklığına neden olabilmektedir. Bu tür ifadelerde cihadın 

yokluğunun imanın yokluğuna bağlanması kafa karıĢıklığını daha da arttırmaktadır. 

Bu noktada cihadın nasıl tanımlandığı beden üzerinde iĢleyen iktidarın hangi 

stratejilerle Ģiddeti meĢru kıldığını göstermek açısından önemlidir. Bedenin öz-

yıkımı biçiminde görülebilecek olan „intihar eylem‟lerinin meĢru cihat nosyonu 

kapsamında ele alınması, bu eylemleri imanın gereği ve imanın varlığının göstergesi 

haline getirmekle bedenler üzerinde imanın tahakkümünü garantilemektedir. 

Amelin iman ile bütün olduğunun kabul edilmesinin önemli bir sonucu 

imanın görünür hale gelmesidir. Görünür olan iman gözlemlenebilir ve 

denetlenebilir. Amelde görülen eksikler imanda eksiklik olarak hatta imansızlık 

olarak tanımlanabilir. Bunun yanında ortaya konan dinsel pratikler bir kimsede 

imanın varlığının göstergesi olarak okunabilmektedir. Buna bağlı olarak pratiklere 

bağlılık ya da zafiyet imanın güçlü veya zayıf olarak okunması yönünde birey 

üzerinde bir baskıya neden olmaktadır. Birey imanını ispatlama baskısı altında 

                                                 
56

 Bu konuda Laden‟in hemen hemen aynı ifadelerle Azzam‟ın düĢüncelerini paylaĢtığı görülür. Bknz.  

(Azzam, 1996: 539) 
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kendisine önerilen maddi pratikleri gerçekleĢtirmenin zoru altında kalmaktadır. 

Örneğin bombalı bir saldırı yapması istendiğinde bundan kaçınması hem tolumda 

hem kendi iç dünyasında imanının gereği olarak kabul edilebilmektedir. 

Özetle iman ve amel iliĢkisinin farklı tanımlanmasının sonucu olarak, 

çoğunluk anlayıĢına göre Ġslam‟da inancının gücü oranında amele yönelen, yani 

teoriden pratiğe yönelen ve kendisiyle meĢgul olarak kendisini daha „iyi‟ yapmaya 

çalıĢan bir birey tanımlanır. Radikal anlayıĢta ise dıĢ dünyaya inancının kuvvetini ve 

bağlılığını sürekli olarak maddi pratikleriyle kanıtlamaya zorlanan ve inancının 

temeli olan imanı sürekli olarak tehdit altında bulunan insan tipi karĢımıza çıkar. 

Ġmanını kaybetme tehdidi altında bulunan bir inanmıĢ, bunu kaybetmemek için 

kendisine meĢru olduğu salık verilen her türlü eylemi gerçekleĢtirme potansiyeli 

taĢır. 
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2. Ġktidar Ġstenci, Vurgulanan Temalar ve Öznenin KuruluĢu 

 2.1.Ġktidar Ġstenci 

Bilindiği üzere Nietzsche felsefesinde “güç istenci” önemli bir kavramdır. 

Nietzsche‟nin fikirleri ve değerlendirmeleri ile birlikte insan eylemliliğinin iktidar 

istenci ile açıklanabileceği iddia edilmektedir. YaĢamdaki tüm çeliĢki ve çatıĢmalara 

iliĢkin analizlerde bu arzunun izleri sürülebilir. 

YaĢamın özünde güç istenci gören Nietzsche‟ye göre hayat kudrete yönelik 

iradedir (Nietzsche, 2002: 146). Bir baĢka yerde Nietzsche yaĢamın  olduğu her 

yerde güç istencini gördüğünü, boyun eğenlerin iradesinde bile efendi olma 

iradesinin bulunduğunu vurgular (Nietzsche, 2003: 138). YaĢamın kaynağı olan bu 

arzu her türlü iliĢkiyi kapsar. Nietzsche güç istencinin maskelenmiĢ türlerinden söz 

eder. ġiddetli özgürlük ve bağımsızlık isteğini, dengeye, barıĢa, koordinasyona 

yönelik Ģiddetli arzuyu, hayatta var olmak iradesi ve nefsi idame ediĢ içgüdüsünü 

bunun bir türü olarak görür. Daha güçlülere egemen olmak için düzene uyum 

sağlamak, büyük bütünde onun güç istencini tatmin etmek için itaat etmek ve kendini 

yoksun olunamaz kılmak, zorba güce malik olanın nezdinde kendini yararlı kılmak 

güç istencinin türleridir. Son olarak daha büyük bir payeye, daha yüksek bir rütbeye 

dâhil olmak için, vicdan hayali, yargılamaya izin veren bir hiyerarĢinin tanınıp kabul 

ediliĢi, kendini mahkûm ediĢ ise iktidar istencinin bir baĢka türüdür. 

Nietzsche güç istencinin, baskı altında tutulanlarda ezilenlerde, her türlü 

kölelerde özgürlük iradesi olarak ve sadece ondan kurtulma hedefi Ģeklinde 

görüldüğünü belirtir. AĢırı kudrete yönelik irade olarak ise daha güçlü ve kudret 
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olarak büyümüĢ türünde ise, adalet iradesi ile kendini sınırlayarak ve aynı ölçüde 

haklar talep ederek görüneceğini söyler. Ġktidar istencinin en güçlülerde, en 

zenginlerde ise insanlığa sevgi, halka sevgi Tanrıya sevgi olarak tezahür ettiğini 

belirtir. Bunlarda bir acıma ve kendini feda ediĢ söz konusudur. Tahakküm altına 

almak, kendisi ile birlikte sürükleyerek götürmek, hizmetine almak, büyük miktarda 

kudretle kendini birleĢtirmekle ona yön verilebilineceğini düĢünür. KiĢi kudrete 

malik olmadığı sürece özgürlüğünü ister. Eğer ona malik ise aĢırı kudret ister. Onu 

ele geçiremediği takdirde ise, adalet, yani eĢit kudret isteyecektir (Nietzsche, 2002: 

377-383). 

ġunu belirtmek gerekir, Nietzsche‟nin “güç istenci” kavramı olumsuz bir 

kavram değildir. YaĢamdaki olumlu ya da olumsuz her türlü değiĢimin ve insan 

eylemliliğinin temelinde yer aldığını düĢündüğü bu duygu için “olumlu” ya da 

“olumsuz” nitelendirmesi yapmak yersiz olur. Sonucu yapıcı olduğunda olumlu 

yıkıcı etkilerle göründüğünde ise olumsuz olabilir. 

Nietzsche‟nin „güç istenci‟ nosyonunun Foucault üzerinde önemli etkisi 

vardır. Özellikle “iktidar” kavramıyla ilgili düĢüncelerinde bu etki belirgindir. 

Foucault iktidar ile ilgili olarak, tüm toplumsal gövdeyi ele alarak, bir kadınla bir 

erkek arasındaki, öğretmenle öğrencisi arasındaki, bilenle bilmeyen arasındaki 

iktidar iliĢkilerini de açığa çıkartan, bir analiz yapma çabasındadır (Foucault, 2003: 

110). Ġktidarı merkezsiz bir Ģekilde tasarlar. Güç iliĢkileri vardır ve güç iliĢkilerinin 

oynak kaideleri eĢitsiz, yerel ve istikrarsız iktidar durumlarını devreye sokarlar. 

Kısaca iktidar her yerdedir. Bunun nedeni her Ģeyi kapsaması değil, her noktadan ve 

bu noktalar arasındaki bağıntıdan, yani her yerden geliyor olması, türemesidir. 
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Ġktidar, bir kurum, bir yapı baĢtan sahip olunan belirli bir güç değildir, belli bir 

toplumda karmaĢık bir stratejik duruma verilen addır (Foucault, 2003a: 72). 

Foucault‟nun „iktidar‟a dair düĢünceleri dikkati somut olan, gözlenebilir iliĢkiler 

üzerine çeker. Nietzsche yaĢamın temelinde “güç istenci”ni görür. Bu doğrultuda 

Foucault “güç istenci”nin tüm toplumsal iliĢkileri saran izlerine dikkat çeker.  

Nietzsche ve Foucault referanslı bir perspektifle, toplumsal çeliĢkilerin ve 

mücadelelerin analizinde, olumlu ya da olumsuz bir niteleme olmaksızın güç 

istencinin tezahürlerinin neler olduğuna, bu arzunun yüzeyde nelere yöneldiğine 

odaklanmak anlamlı olur.  Söylemde çokça vurgulanan temalara bakarak bu yönelim 

ve yönelimin sonuçları görülebilir. 

 2.2.Ġktidar Ġstenci ve Siyasal Ġktidar Talepleri 

Söyleme bakıldığında Müslümanlar arasında ortaya çıkan karĢıtlıklarda 

iktidar mücadelelerinin etkisini görmek mümkündür. Söylemde öne çıkan temaların 

açığa çıkartılması, bu temaların iktidar mücadeleleriyle iliĢkisini görünür kılar. 

Bunun yanında vurgulanan temalar “güç arzusunun” yönelimi hakkında bize fikir 

verir. Ġktidar mücadelelerinden bağımsız olmayan temalar, hakikat tanımlarıyla da 

iliĢkilidir. Ayrıca temaların oluĢturduğu bağlam, belli özne konumlarının 

tanımlanması ve belli beden politikalarının mümkün oluĢu bakımından etkilidir. 

Temalarda kullanılan kimi sözcüklerse siyasal çağrıĢımları ve vurguları nedeniyle 

dikkat çeker. 

Önceki bölümde anlatıldığı üzere erken dönemden itibaren Müslümanlar 

arasında anlaĢmazlıklar ve karĢıtlıklar olmuĢtur. Buna bağlı olarak gerek tarihsel 
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süreçte gerek günümüzde Ġslam dini içinde ortaya çıkan toplumsal oluĢumların 

iktidar mücadelelerinin tarafı oldukları görülür. Bunlardan Ġslam‟ın egemeni 

konumda bulunanlar ile muhalefette olanlar arasında gerilim ve çatıĢmalar 

olagelmiĢtir. Aslında halifenin kim olacağı sorunu da siyasal bir konudur. Bu 

tartıĢmalara bağlı olarak belirginleĢen önemli toplumsal muhalefet hareketleri olan 

Haricilik, ġiilik, HaĢhaĢiler ve yakın zamanda adından söz ettiren Vahabilikte de 

siyasal vurgular dikkat çeker. 

Müslümanlar arasında yaĢanan iktidar mücadelelerini ve halen devam eden 

bu çatıĢmaları söylemde görmek mümkündür Kepel‟e göre ġeriati eleĢtirilerini 

“gerici” din adamlarına yöneltmiĢtir. Artık Ali ve Hüseyin‟in alın yazılarına ağıt yakıp 

sızlanmak yerine onları örnek almak ve tıpkı onların gaspçı Sünni hükümdarlara karĢı 

yaptıkları gibi, o günün haksız hükümdarına karĢı silaha sarılmak gerekmektedir (Kepel, 

2001: 43). Bu durumu gösteren bir baĢka örnek olarak: 

Ġran Devrimi'nin amacı; Ġslam‟a dönmek, Kuran-ı Kerim ve Yüce Peygamberin 

emirlerine göre ümmeti idare etmek, Ġslam bayrağı altında toplamaktır, (Akt., 

Türkoğlu, 2006)  ifadesi ele alınabilir. 

Ġslam dini içinde tarihin farklı dönemlerinde ortaya çıkan hareketlerin 

çoğunda kendi öğretilerinin toplumda benimsenmesi ve bu öğretileri 

benimseyenlerin yönetimde bulunması amacı bulunur. Örneğin ĠBDA-C‟yi 

kurucularından olan Mirzabeyoğlu‟na göre, ülke BaĢyüce liderliğinde Yüceler 

Kurultayı tarafından yönetilmelidir (Akt., Demirel, 2005: 62). Benna‟ya göre de 

“Partizanlık ortadan kaldırılmalı ve milletin siyasi enerjisi tek yöne kanalize 

edilmelidir” (Benna, Tarihsiz: Cilt 3: 344). Bu örnekler çoğaltılabilir. Bu amaca 

uygun olarak tarihin her dönemde Müslümanların hem kendi aralarında egemenlik 
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mücadelesine hem de Müslüman olmayanlar üzerinde egemenlik kurma iddiasına 

rastlanabilir. 

Günümüzde radikallikle iliĢkilendirilen Ġslam dini referanslı hareketlerin 

söylemlerine ve bu hareketlerin teorik çerçevesini belirlediği söylenen kimselerin 

eserlerine bakıldığında pek çok ayet ve hadise atıfta bulunulmasına rağmen, siyasal 

iktidar merkezi bir konu olarak ele alınır. Yapılan bir çalıĢmada Ġslamcı hareketin 

özgün bir biçimini temsil ettiği varsayılarak „Girişim Dergisi‟nin yaygın olarak 

Ġslam‟la iliĢkilendirilen klasik inanç ve ibadet özellikleri taĢımadığı namaz, oruç, 

zekat, hac gibi uygulamalardan çok ender söz edildiği ve bunlardan söz edildiğinde 

ise 1987 yılında Kâbe baskınında olduğu gibi siyasal olaylarla bağıntılı olarak ele 

alındığı sonucuna ulaĢılmıĢtır. Yazarın düĢüncesine göre “GiriĢim okuyarak Ġslam ya 

da günlük ibadetler hakkında pek bir Ģey öğrenilemez… GiriĢim siyasi nitelikli bir 

dergidir” (Ayata, 1993: 174). Benzer bir sonuç Sencer Ayata‟nın NakĢibendilerin 

aĢırı ve eylemci kolu tarafından çıkartılan Ribat ve Kadiriye tarikatının çıkarttığı 

İcmal adlı dergileri incelenmesi sonucunda da görülür. Bu çalıĢmaya göre de Ribat 

dünyanın maddi zevklerini radikal bir tutum ile reddeder. Gerektiğinde Ģehadet 

yoluyla bunu değiĢtirmek için siyasal eyleme bağlılık telkininde bulunur. İcmal de bu 

dünyayı reddeder ama bu dergide daha fazla ruhani saflığa eriĢmek için bu dünya 

reddedilir. Aynı zamanda kuvvet kullanımı da reddedilir (Akt., Tapper, 1993: 27). 

Abdullah Azzam‟da Ġslam dininin ibadete yönelik olandan daha çok sosyal ve 

siyasal yaĢama iliĢkin yönünün ağırlıklı olduğu iddiasındadır. Azzam Ģu sözlerinde: 

Biliyor muĢunuz, namaz oruç hakkındaki ayetler seksen iki ayettir.  Fakat 

yönetimde cezalarla, iktisatla veya politika ile ilgili ayetler ise namaz ve oruç 
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ayetinden çok daha fazladır. O halde biz Kuran‟ın sadece bazı ayetlerini göz 

önünde bulundurur da diğer ayetlerine karĢı vurdumduymaz olursak, onun bir 

bölümünü alıp diğerlerini terk edenler gibi olmaz mıyız? (1996: 525) 

demektedir. 

Literatürde yukarıdaki örnekte belirtildiği gibi siyaset ve Ġslam‟ı iç içe 

kavramsallaĢtıran düĢüncede siyasal konular sıkça vurgulanır. Bir baĢka yerde ise 

Azzam; “Tebliğ cemaati insanlara „sakın siyasete karıĢmayın‟ diyorlar ve cihat 

hakkında tek bir kelime dahi konuĢmuyorlar. Bizler bu cemaatin bu iki tavrını asla 

tasvip etmiyoruz” (Azzam, 1996: 73) Ģeklinde düĢüncesini dile getirir. Benna ise 

konu ile ilgili olarak Risaleler‟in 1‟inci cildinde: 

Müslüman kardeĢleri, kendilerini yalnız ibadete veren, namaz, oruç, zikir ve 

tesbihten baĢka bir Ģey bilmeyen zavallı kiĢiler olarak zannedenler 

aldanmaktadırlar. Müslüman kardeĢler Ġslam‟ı böyle anlamıyorlar. Onlar 

Ġslam‟ı hem inanç, hem ibadet... Hem kuvvetli bir nizam olarak tanımıĢ ve 

iman etmiĢlerdir (Benna, 29) Ģeklinde düĢüncesini belirtir. 

Siyasal iktidar talebinin doğrudan dile getirildiği anlatımlarda, Ġslam Devleti 

kurmanın zorunluluğundan söz edilir. Örneğin Benna “Ġslam hükümeti gerektiren bir 

nizamdır”,
57

 (Benna, tarihsiz: cilt 4, 41-46) demektedir. Benzer düĢüncenin dile 

getirildiği baĢka bir ifade de ise  “Kur‟an, Sünnet, Fıkıh, bunların hepsi Ģunu söyler: 

Ġslam yeryüzünde kendisi adına bir tek devlet kurar” (ġinnavi, 1998: 20)  

denilmektedir. Bu gibi anlatımlarda açık bir Ģekilde Ġslam devleti kurulmasından söz 

                                                 

57
 „Bizler Müslümanların gasp edilen ülkelerini tekrar fetheden, sonra da cihat bayrağını ve Allah‟ın 

davet sancağını yüklenen bir Ġslam devleti istiyoruz. Böylece, bütün dünya Ġslam nizamı ile nurlansın, 

Ġslami saadete kavuĢsun‟ (Benna, Cilt 4: 41-46). „Aslında Ġslam devleri kurmak, Ġslam‟ın istediğini 

gerçekleĢtirmek için en güzel vesiledir. Müslüman KardeĢler‟in güttükleri gayelerden biri de hakiki 

Ġslam devletini kurmaktır‟  (Benna, Cilt 1: 297). „Siyaset hakiki manasıyla Ġslam‟dan ayrı bir Ģey 

değildir. Zaten Ġslam bir devlet dinidir… Biz siyasi hayata atılmakla Hz. Muhammed Mustafa 

yolundaki ikinci hamlemizi gerçekleĢtirmiĢ oluyoruz‟ (Benna, 1976: 72). 
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edilir. Benna bir baĢka yer de ise „… Hükümet kurmak Ġslam‟ın parçasıdır‟  (Benna, 

cilt1: 212) der. Hizb-ut Tahrir örgütü de Yazarı belli olmayan Hizb -ut Tahrir 

Mefhumları adlı bildirisinde “Hizb-ut Tahrir siyasi bir parti olup ideolojisi Ġslam‟dır. 

Gayesi ise Ġslami hayatı, Ġslam nizamlarını uygulayacak ve davetini dünyaya 

taĢıyacak Ġslam devletini kurarak yeniden baĢlatmaktır” Ģeklinde bu ideali ortaya 

oyar. 

Bir baĢka yazar ise Ġslam devleti kurulmasını farz olarak tanımlar. “Ġslami 

hayatı yeniden baĢlatacak… Ġslam davetini âleme taĢıyacak olan bir devlet kurmaktır 

asıl mesele… Ġslam Devleti, heva ve hevesten kaynaklanan bir arzu değildir. Bilakis 

o, Müslümanlar üzerine Allah‟ın kıldığı bit farzdır. Allah Müslümanlara onu 

kurmalarını emretti” (Nebhani, Tarihsiz: 5-6). “Ġslam devletinin yeniden kurulması 

bütün Müslümanlara farzdır” (Nebhani, Tarihsiz: 238) Ģeklindeki anlatımlara paralel 

bir mantığı yansıtan Hamas Anayasasında da “…Filistin‟in bir parçasından bile 

vazgeçmek dinden vazgeçmektir”  (Akt., Bayraktar, 2007: 69) gibi anlatımlarda 

siyasal hedeflerin din ile özdeĢleĢtirildiği görülür. 

Siyasal hedeflerin dinin zorunluluğu olduğunun vurgulanmasının yanında bu 

hedeflere aykırı bir tutum küfür olarak tanımlanır. Humeyni‟nin geçici hükümetin 

oluĢumu ile ilgili olarak Bezirgan‟a yazdığı mektupta yer alan “Bu sıradan bir 

hükümet değildir. Bu Ģeriata dayanan bir hükümettir. Bu hükümete karĢı gelmek 

Ġslam‟ın Ģeriatına karĢı gelmektir… Allah‟ın hükümetine karĢı ayaklanmak, Allah‟a 
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karĢı ayaklanmaktır. Allah‟a isyan etmek küfürdür”
58

 (Moin, 2005: 197) anlatımı bu 

düĢünceyi örnekler. 

Ġslam ve siyaseti iç içe tanımlayan ve dinin siyasi yönünü ağırlıklı olarak 

vurgulayan yaklaĢımlarda zaman zaman Ġslam ve siyaset yer değiĢtirir. “Sözün özü: 

Ġslam temelde siyasettir. Müslüman din adamı da, temelde siyasetçidir” (ġinnavi, 

1998: 11)
59

, “Din ve siyasetin arasını ayıranlar Ġslam‟ı anlamamıĢlardır”  (Benna, cilt 

1: 113)  anlatımlarında görüldüğü gibi din ve siyaseti birbirine indirgeyen bir anlayıĢ 

sergilenir. BaĢka bir anlatımla din ve siyaset iliĢkisi bir kapsama iliĢkisi olarak 

tasarlanır. Dinin özel amacı olan öteki dünyanın kurtuluĢu ahlaki davranıĢlardan çok 

siyasal eylemliliğe ve dünyanın kurtuluĢuna bağlanır. KiĢilerin “iman”larının 

kurtarılması “Din Devleti” kurulmasından daha önemli bir konu olarak ele alınmaz. 

Yönetimin merkezi sorun olması, yönetimin Tanrının dünyadaki 

egemenliğinin bir gereği olması ve dinin yaĢamın her alanını doğrudan tanzim ettiği 

düĢünceleriyle önemlidir
60

. Mevdudi‟nin: 

Her sahada kanuni üstünlük yalnız Allah‟a ve O‟nun Resul‟üne aittir. 

Hâkimiyet fikrinin bundan baĢka Ģekilleri meĢru değildir. Devlet ve hükümet 

iĢleri ise hakiki hakimin otoritesine istinat eden ve onun namına, onun 

                                                 
58

 „Ġslam‟dan baĢka bütün ideolojiler, hangi çeĢitten olursa olsun küfür sayılmalıdır… Daveti taĢıyan 

kitle, Ģeriatın kendisine gerekli kıldığı Ģeyleri yerine getirir. Ġslam devleti kuruluncaya kadar böylece 

hareket eder… Hizb-ut Tahrir Ġslami bir partidir, siyasi bir partidir. Siyasetle uğraĢır. Ümmeti Ġslami 

kültür ile kültürlendirmek için çalıĢır. Bu kültürde siyasi yön açığa çıkar‟. Bu anlatım Hizb-ut Tahrir 

Mefhumları sayfa 56-63‟ de yer almaktadır. 

59
 „…biz Ģunu söylüyoruz. Ġslam siyasal bir din ve dini bir siyasettir. Dini siyaset ve siyasal din 

olmaksızın; Ġslam denen Ģey ruhsuz bir beden… Emperyalizmin, Siyonizmin ve Sosyalizmin kazanç 

kaynağı haline gelir   (ġinnavi, 1998: 39). 

60
 “Ġbadet meseleleri Ġslam nizamının bir bölümünü teĢkil eder. Ġslam hem dünyevi hem dini 

meseleleri tanzim eder. Biz Müslümanlar olarak dinimizin ve dünyamızın Ġslami esaslar üzerinde 

kurulmasında mesulüz”  (Benna, cilt 1: 125). 
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hükümlerini tatbikle mükellef bulunan, hilafet veya niyabet (yerine geçme) 

esasına dayanan bir idare tarzı ile yürütülecektir. Ġslam‟da hilafet düĢüncesinin 

esasları Kur‟an-ı Kerim‟de beyan edilmiĢtir‟ (Mevdudi, 2003: 30-31) 

anlatımında meĢru yönetim biçiminin hilafet olduğu vurgusu yapılır. 

Ġslam‟da devleti sevk ve idare edenlerin kullandıkları otoritenin menĢei 

ilahidir. Kadim Ġslam müellifleri bu otoritenin ilahi vahye mazhar olan 

peygamberler vasıtasıyla teselsül edip gelen bir vekâlet olduğu hususunda 

müttefiktirler. ġu hale nazaran Dünya ve Ahiret‟in yegâne hükümranı (sultanı) 

olduğu kabul edilen Allah, sultasını (otoritesini) insanlara emanet etmiĢtir 

(Mısırlıoğlu, 1993: 25), anlatımı da bu durumu gösterir.    

Siyasal iktidar taleplerinin Ġlahi iktidar konusu ile iliĢkili olarak ele alınması 

radikallikle iliĢkilendirilenlerin söyleminde belirgindir. Bu iliĢki Ģu Ģekilde 

kurulmaktadır. “Kanun” ve “nizam” koyma tasarrufu Allah‟ın kabul edildiği için 

beĢeri kabul edilen kanun ve nizamları kabul etmek, kısaca siyasal iktidar olarak 

hükmetmemek ve buna rıza göstermek Allah‟tan baĢkasını Ġlah ve Rab edinmek ve 

onlara kulluk yapmak, Allah‟a ortak koĢmak Ģeklinde sunulmaktadır
61

. Siyasal 

iktidar konusuna bu Ģekilde yaklaĢılması devlet yönetimini iman sorununa 

                                                 
61

 Bu konudaki Ģu örnekler verilebilir; „Allah'ın indirdiği nizam dıĢında herhangi bir kanun koyan 

veya Kuran ve Sünnet'e muhalif olan kanunların uygulanmasını emreden kimse Ġslâm'dan çıkmıĢtır. 

Yine bu kanunları maddeler haline getirenler de dinden çıkmıĢlardır. Zira bu gibi insanlar yeryüzünde 

Ģeriat belirleyen tanrılar gibidirler… Allah'ın indirdiği nizam dıĢında herhangi bir kanun koymak 

Ģirktir" (Azzam, 1997: 211). 

BeĢer hayatı için, Allah‟tan baĢka kimse kanun koyma hakkına sahip değildir. Hakimiyet yalnız 

Allah‟ındır. Kim olursa olsun, hiçbir Ģekilde, bu dünyada, Allah‟ın yurdunda, Allah‟a itaat etmeden, 

kanun ve nizamlarına bağlanmadan ve bu kanunlara göre hareket etmeden kendi hükümlerini 

uygulayamaz (Mevdudi, 1986: 23). Hariciler de benzer Ģekilde „Hüküm yalnız Allah‟a aittir‟ ayetini 

sloganlaĢtırmıĢlarıdır. „Kullardan istenen ibadet Allah‟ın indirdiği prensiplere bağlanarak bu 

prensipler dıĢında hiçbir kaynağı kanun ve nizam dayanağı edinmemeyi içerir… Allah‟ın indirdiği 

dıĢındaki sistemlere rıza göstermeye, sempati duymaya gelince böyle bir tutum insanları Ġslam‟dan 

uzak tutan Ģirk halidir (Kutup M., 1990: 64-65). “… bir kısım zavallılar… Allah'a karĢı kafa tutmaya 

ve tanrılık davasında bulunmaya baĢlamıĢtır… Allah'ın yerine kendilerini ikame etmiĢ, 

kendiliklerinden, heva ve heveslerinden uydurdukları paçavra sözleri 'Kanun, hüküm, prensip, kaide 

ve ideoloji' diye adlandırmıĢ ve bu paçavralarla Allah'ın kullarını idare etmeye… kendilerine kul 

ederek boyun eğdirmeye, yani taptırmaya heveslenmiĢlerdir... tağut denen bu reziller güruhu…” 

(Davet Dergisi, 1990 (2): 60). (Akt., Türkoğlu: 2006) 
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dönüĢtürmektedir. Örneğin Azzam “Allah'ın indirdiği nizam dıĢında herhangi bir 

kanun koymak Ģirktir” der. Kutup‟ ta benzer Ģekilde “Allah‟ın indirdiği dıĢındaki 

sistemlere rıza göstermeye, sempati duymaya gelince böyle bir tutum insanları 

Ġslam‟dan uzak tutan Ģirk halidir” anlatımında bulunur. Bu strateji, bu düĢünceleri 

ileri sürenlerin iktidar taleplerine Müslümanların gözünde meĢruiyet 

kazandırmaktadır. ġirk gibi konularla iliĢkilendirilerek yönetim dinin emri gibi 

sunulmaktadır. Dinsel otorite ve inanç kullanılarak yapılan bu strateji kiĢilerin 

hareketsiz kalmalarının önüne geçmekte ve onları istenilen yönde siyasal eylemliliğe 

zorlayacak psikolojik bir baskı olanağı sağlamaktadır. Söylemde kullanılan Kuran ve 

hadis referanslarının ise dinsel otoriteyi desteklediği ve meĢruiyet stratejisi olarak 

iĢlev gördüğü söylenebilir. Bu yolla dinsel konularla iç içe geçmiĢ siyasal amaçların 

sorgulanması güçleĢtirilmektedir. Farklı yaklaĢım ve eleĢtirilerin karĢısına daima 

otorite olarak Tanrı iradesinin ve Peygamber düĢüncesinin bu yönde olduğu 

çıkartılmaktadır. 

Din siyaset iliĢkisinde yukarıda örnekleri verilen yaklaĢımla farklılaĢan baĢka 

bir eğilim daha mevcuttur. ġu cümlede bu eğilimi görmek mümkündür: 

Allah‟ın siyasi egemen olduğunu söylemek. Bu görüĢün ortaya çıkarttığı en 

büyük yanlıĢlık dini ahlaki meselelerle siyasi meseleleri birbirine karıĢtırmaktır 

(Macit, 1999: 20), 

Ġslam‟ı ahlaki içeriğinden kopartarak bizatihi siyaset olduğunu söylemek, onu 

bir iktidar ideolojisine dönüĢtürmektir (Macit, 1999: 37). 

Bu tür ifadelerde siyasi egemenlik alanı din ile özdeĢleĢtirilmez ya da dinin 

zorunluluğu olarak tanımlanmaz. “Görece” bir serbest alanın olabileceği varsayılır. 
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Buna paralel olarak dinden hareketle doğrudan belli bir yönetim biçiminin 

önerilemeyeceğinden söz edilir.  

Halbuki bizatihi Kuran‟dan hareketle belirli bir yönetim tarzı kurulması, 

önerilmesi mümkün değil, önemli olan, hak ve adalete uygun yönetimin temin 

edilmesidir (Uyanık, 2007: 51), 

Din, siyasi sistemin genel çerçevesini çizer. Bu çerçeveye uyan ya da uymayan 

konuları tespit etmek insana bırakılmıĢtır… Müslüman düĢünürler arasında 

ittifakla kabul edilmiĢ, özel Ģartları bulunan tek tip bir Ġslami yönetim biçimi 

yoktur  (Hatemi, 2004: 52-53) yönündeki düĢüncelerde bu durum açık 

bir Ģekilde görülür. 

Söylemde siyasal iktidar ve yönetim sorununun yanında iktidar talebinin 

değiĢik bir görünümü olarak dünya egemenliği düĢüncesi karĢımıza çıkar. Özellikle 

geleceğe dönük olarak Müslümanlara ve tüm Dünya‟ya egemen olma ideali göze 

çarpar. Bu ideal Kutup‟un “Ġstikbal Ġslam‟ındır”. (Kutup, 1973: 22). “Bu ümmet 

insanlığa kumanda etmek için gelmiĢtir. Yeryüzünde Allah‟ın nizamını tahakkuk 

ettirmek onun vazifesidir” (Kutup, 1973: 26) sözlerinde özetlenmektedir
62

. 

Mevdudi ise benzer Ģekilde otoritenin “tağutların” ellerinden alınmasından ve 

siyasi liderliğin gerekliliğinden söz eder. Bunun dıĢında pek çok anlatımda 

yeryüzünde mevcut sistemlerin kötülendiği, insanlığın yönetiminin ele alınması 

gerektiği, Müslümanların idarenin ele geçirilmesi sorumluluğu bulunduğundan söz 

edilmektedir. Nebhani tarafından dile getirilen “Ġslam Devleti… Daveti tebliğ etmesi 

lazımdır. Bunun için Ġslam Devleti ülkeler fethetmek mecburiyetindedir” (Tarihsiz: 

                                                 
62

Bu durumu gösteren benzer anlatımlar Ģunlardır “Bütün insanlığa davetimiz: zalim ve sapıkların 

yeryüzünü fesada boğmuĢ olan sistemlerini ele alarak kökten değiĢtirmeleridir. Otoriteyi tağutların 

ellerinden alıp, Allah‟a ve ahirete inanan, Ġslam dinini kabul eden insanlık için diktatörlük veya 

anarĢiyi istemeyen kimseleri baĢa getirmeleridir‟‟ (Mevdudi, 1986: 7). „„Artık Ġslamiyet‟in insanlığa 

kumanda etme vakti gelmiĢtir‟‟ (Kutup‟tan Akt. Berekat, 1986: 83).  
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163) düĢüncesinde ise Cihada dair klasik düĢünce ifade edilmektedir. Bu yaklaĢımda 

tarihin belli dönemlerinde çağın gereklerine uygun bir Ģekilde savaĢarak, ganimetle 

varlığını sürdüren devlet anlayıĢı günümüze taĢınmaktadır.  

Söylemde, toplumda egemen olmaya, yönetimde bulunmaya yani iktidar 

talebinin doğrudan dile getirildiği anlatımların yanında iktidar talebinin dolaylı 

olarak yer aldığı temalarda bulunur. Buna bağıntılı olarak Müslümanların Batılı 

ülkelere göre ekonomik ve bilimsel olarak geri kalmıĢlığından sıklıkla söz edilir. 

Müslümanların güçlü devletler kurup düĢmanlarını yendikleri parlak ve zafer dolu 

günler ile baĢarısızlıkların yaĢandığı dönemler karĢılaĢtırılır. Bu temada günümüzde 

ekonomik, askeri ve bilimsel yönlerden Müslümanların düĢmanlarıyla 

yarıĢamadığından, yenilgiye uğradığından, “rezil”, “zelil” durumda olduğundan söz 

edilir
63

.  

ġu cümleler bu durumu örnekler; “…Bu gün Müslümanlar dünyanın en geri, 

en sefil ve zelil milletleri arasına düĢmüĢler ise …” (Nuri, 1973: 8), “„Ama bu gün 

bakıyoruz ki bu ümmet liderlik mekanizmasını ve liderlik sistemini bir kenara iterek 

o iğrenç bataklıklarda ve çamurluklarda bocalayan milletlerin gerisinde el açıp 

dolaĢıyor” (Kutup, 1973: 51), “Bizler, dünyada Allah'ın en zelil kıldığı yaratıkların 

pençeleri arasındayız. Kâfirler, münafıklar, fasıklar bizleri hegemonyaları altında 

bulunduruyorlar” (Azzam, 1997: 317). Bu anlatımlarda düĢman olarak görülenler 

karĢısında güçsüzlük duygusu belirgin olarak görülür. 

                                                 
63

 Bu konuda Ģu örnekler de verilebilir; „„Üç buçuk Yahudi‟nin karĢısındaki rezalette …‟‟ (Nuri, 1973: 

6), „„Ġslam Toplumunun ÇürüyüĢ ve ÇöküĢ Nedenleri için‟ bkz: Mevdudi (1993). “Gelin Bu Dünyayı 

DeğiĢtirelim”, Çev. Ali Genceli, Ġstanbul: Özgün Yay. S: 50-64). 
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Söylemde dikkat çeken bir baĢka tema ise Ġslam dinin gerektiği gibi 

yaĢanmadığı
64

 yönündeki anlatımlarla birlikte günümüzde ve tarihte Müslümanların 

dinlerinde gevĢeklik göstermelerinin yenilgilerin nedeni olduğu düĢüncesidir. Bu 

doğrultuda ki, “Ġslam kuvvetli olarak yaĢandığı zaman Ġslam devleti de güçlü idi” 

(Nebhani, Tarihsiz: 177), “Bu nesil içindeki Müslümanlar, eğer Allah‟ı tanırlar, 

dünyayı anlarlar ve Allah‟ın iradelerine yerleĢtirdiği büyük ilahi değerleri 

keĢfederlerse; dünya gücüne hakim olacaklar…” (ġeriati, 1990: 55), “Ġslam 

dünyasında karĢılaĢılan problemler evvel emirde kuran ve ayetlerinin yanlıĢ teĢvik 

etmek ve anlayıĢ tarzında çok büyük yanlıĢlara vesile olmaktan zuhur etmiĢti” 

(Kutup, 1973: 39) gibi anlatımlarda görüldüğü üzere “geri kalmıĢlık”tan söz 

edilmekte ve bu durumun nedeni olarak dinin gerektiği gibi yaĢanmadığı 

belirtilmektedir. Tarihte Moğollar karĢısında yenilgiye uğranıldığı dönemler, yakın 

tarihte yaĢanan sömürgeler, Ġsrail karĢısında elde edilemeyen zaferler gibi 

istikrarsızlığın olduğu zamanlarda bu düĢüncenin yükseliĢe geçtiği söylenebilir
65

.  

Bu düĢüncenin suçluluk psikolojisine dönüĢmesiyle, neden olduğu 

haksızlıkları ve zulümleri durdurarak tarihi suçluluğunu gidermek için belli mücadele 

pratiklerinin meĢru kabul edilmesinin ve benimsenmesinin önünün açıldığı 

                                                 
64

 „„… Zamanla insanlar Kurandan uzaklaĢtılar…‟ (Berekat, 1986: 29), „Bizim yapmaya mecbur 

olduğumuz Ģey: eksik görüĢümüze, gaflet ve tembelliğimize çare bularak, din karĢısındaki 

durumumuzu ıslahtır‟‟ (Berekat, 1986: 159). "Müslüman toplumlar her ne kadar Allah'a ibadet 

etmekteyseler de benimsedikleri hayat tarzlarıyla Allah'ın çizdiği yoldan ayrılmıĢlardır‟‟ (Kutup, 

1976). „„Müslümanlar dinlerine sarıldıkları zaman dünyanın efendisi oldular. … Ġslam‟ı bırakıp Allah 

izin vermediği halde kendilerinden bir takım nizamlar uydurmaya baĢlayınca da bu günün periĢan 

hallerine düĢmüĢlerdir. Dinlerine tekrar dönünceye kadar aynen bu halde devam edeceklerdir‟ (Benna, 

Risaleler Cilt 4: 32-33). 

65
 Bilindiği gibi davranıĢ düzeyindeki bozulma daha önceki yüzyıllarda ortaya çıktı. Bu bozulma 

gerek Moğol sürülerinin o günkü Ġslam devletini alt üst etmeleri gerek Ġslam nurunu söndürme 

amacını taĢıyan Haçlı ordularının Ġslam dünyasını kasıp kavurmalarına yol açarak bu ümmete cezasını 

çektirdi (Kutup M., 1990: 304) 
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söylenebilir. Bunun yanında dinin cihat gibi belli emirlerini “gereği” gibi yerine 

getirememenin beslediği bir “suçluluk duygusu” ve bundan arınmak için “kefaret” 

arayıĢının söz konusu olduğu söylenebilir. Bunun yanında bu durumun beslediği 

“acı" dan da söz edilebilir. Buna karĢın dinin yaĢanmasına iliĢkin yanlıĢlar ve 

eksikler nedeniyle piĢmanlık (nedamet) teması pek dikkat çekmez. Dini eksiklere 

iliĢkin nedametin yer bulmamasının, onun yerine suçluluk duygusunu beslediği ve 

pratiklerin buna göre Ģekillendiği söylenebilir. 

Çözüm olarak belli biçimlerde dine sarılmanın öngörülmesi bu suçluluk 

duygusu doğrultusunda Ģekillenmektedir
66

. Dinin gerektiği Ģekilde yaĢanması 

önerilirken kulluk ritüellerinin eksiksiz yapılması veya tövbe gibi inanç konularının 

yerine daha çok dinin iktidar mücadeleleriyle iliĢkili konuları sorunlaĢtırılmaktadır
67

. 

Ġnanç sorunu ise iktidar mücadeleleriyle iliĢkili pratikleri destekleyecek bir Ģekilde 

sunulmaktadır. Dinin doğru yaĢanılması sorununda, iyi bir Müslüman‟ın yapması 

gereken dinsel pratiklerden çok iyi bir örgüt üyesinde olması gereken vasıflar 

üzerinde durulmaktadır. Bu vasıflar kurtarıcı bir neslin özellikleri olarak 

sunulmaktadır
68

. Bu nesil Müslümanları içinde bulundukları çıkmazdan kurtaracak 

                                                 
66

 „„Ġslam noktai nazarından bir reforma hiçbir zaman ihtiyaç yoktur. Sadece öz Ġslam‟a devri 

saadetteki Ġslam anlayıĢına doğrudan kurandan ilham almaya ve bunun ıĢığı altında yeniden diriliĢ 

hareketine ihtiyaç vardır (Nuri, 1973: 8).„… Yeniden Ġslami hayata dönmek için de tatbik etmek üzere 

yeni prensipler aramaya ihtiyacımız yok. Biz terk edilmiĢ o eski prensipler dönmeye ve onları yeniden 

tatbik etmeye muhtacız‟‟ (Kutup, 1973: 159). 

67
 „„kalkınmak için yeniden Ġslami hayatı baĢlatmaları lazımdır. Bu da ancak… Bir Ġslam devletin 

kurulmasıyla mümkün olur‟‟ (Nebhani, Tarihsiz: 77). 

68
 “Bu din kendisine özel bir damgaya sahip olan bir ümmet inĢa etmek ve yeniden ortaya çıkartmak 

için gelmiĢtir. Bu ümmetin diğerlerinden ayrılan temayüz etmiĢ özellikleri vardır. Bu ümmet aynı 

zamanda insanlığa kumanda etmek için gelmiĢtir. Yeryüzünde Allahın nizamını tahakkuk ettirmek 

onun vazifesidir. Ġnsanlığın bu gün karĢı karĢıya olduğu sapık sistem ve düĢüncelerin elinden 

kurtarmakla görevlidir” (Kutup, 1973: 27). Azzam‟a göre, “Ümmet yoldan çıktığında… Tanrı onu 

helak etmekten kurtarmak ve doğruluk yoluna döndürmek için bir birey ya da küçük bir insanlar 

grubu gönderir. Bu küçük elit grup, kanaatleri ve hevesleri taĢıyanlardır…” (Akt., Burke, 2004: 48). 

“Günümüzde bir takım kimseler Müslümanların durumunda Ġslam‟ın geleceğini karanlık 
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bir grup olarak tanımlanmaktadır. Bu düĢünceyi destekleyecek Ģekilde günümüz 

toplumları ile Ġslam ortaya çıkmadan önce Arap yarımadasında yaĢayan toplumlar 

arasında benzerlik kurulmaktadır. Her ikisi de Kutup‟un deyiĢiyle “cahiliye 

tolumu”
69

 olarak adlandırılır. Buna paralel olarak ilk Müslümanların oluĢturduğu 

topluluk ile günümüzde bu gruplar arasında bir analoji kurularak verilen 

mücadelenin kutsallığı ve haklılığı meĢru bir zemine oturtulmaktadır. 

Temalarda iĢlenen siyasal iktidar (yönetim) sorunu çerçevesinde iki eksen 

tanımlanır. Ġlk olarak dıĢ düĢman olarak görülenlere karĢı bir çatıĢma ekseni 

bulunmaktadır. Çoğunlukla “kâfir” ve “gayri müslim” olarak adlandırılan bu dıĢ 

düĢmanlar Müslüman olmayan topluluklar ve halkı Müslüman olmayan devletleri 

kapsar
70

. DıĢ düĢman Ġslam‟ın erken dönemlerinde zamanın süper güçleri olan 

Bizans, Sasani gibi devletler iken 13. yüzyılda ve devamında Moğollar ve Tatarlar, 

Haçlılar, 19. yüzyılda ise Müslümanların yaĢadıkları toprakları sömürgeleĢtiren 

Batılı devletler ve yakın zamanda özellikle Ġsrail olmuĢtur. Günümüzde „Batı‟ ve 

buna bağlı olarak Kapitalizm, Komünizm, Yahudiler, Ġsrail, ABD ve Ġngiltere gibi 

                                                                                                                                          
görmektedirler. Bu yanıltıcı bir kanaattir. Gerçek Müslümanlar ortaya çıktığı gün bu kanaatin yüz 

kızartıcı yanlıĢlığı kendiliğinden ortaya çıkar” (Kutup‟tan akt., Berekat, 1986: 22). 

69
 Cahiliye toplumu ile günümüz toplumlarını karĢılaĢtırma özellikle Seyyid Kutup‟un eserlerinde 

sıklıkla görülür. Örneğin “Cahiliyye toplumu, Ġslam toplumunun dıĢında kalan her çeĢit toplumdur… 

„Cahiliyye toplumu' kapsamına bugün yeryüzünde fiilen kaim olan tüm toplumlar girer” (Berekat, 

1986: 98) 

70
 “Kâfirler, münafıklar, fasıklar bizleri hegemonyaları altında bulunduruyorlar. Evet, Amerika 

kâfirinin baskısı altındayız. Halbuki daha önce bunlar Müslümanları görünce ürküyorlardı. Ġngilizler, 

Fransızlar Türkleri gördüklerinde tir tir titriyorlardı” (Azam,1996: 317). “Bu gün dünya Batı 

medeniyetinin boyunduruğu altında bulunmaktadır” (Kutup, 1973: 21). 

“Yahudiler ve onların destekçisi batılı güçlerin planlarını bozamayan bölge Müslümanları, sonunda 

Filistin‟i Yahudilere kaptırdılar… Ġsrail bölgede kan, vahĢet, kıyım ve soykırımla tutunmaya 

çalıĢmaktadır… Ġsrail ümmetin bağrında habis bir urdur. Bu uru kökünden söküp atmak her 

Müslüman‟ın vazifesidir” (Genç Birikim, 2002 5(45): 1). 
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devletlere yönelik düĢmanlıklar bu çerçevede içinde düĢman olarak 

tanımlanmaktadır. 

DıĢ düĢman teması ile ilgili olarak kullanılan bazı sözcüklerin önemli etkileri 

olduğundan üzerinde durulması gerekir. Bunlardan, dünyanın Dar‟ül Harp (küfür 

diyarı) ve Dar‟ül Ġslam (Ġslam diyarı) olarak bölünmesi önemli bir ayrımdır. Kısaca 

Dar‟ül Ġslam Müslüman idareciler tarafından yönetilen ve Ġslam hukukunun 

uygulandığı bölgelerdir. Dar‟ül Harp ise savaĢın yaĢandığı, bu nedenle Ġslam 

hukukunun tam olarak uygulanamadığı yerleri ifade eder. Kutup‟a göre “harp 

edilenler küfür diyarının ehlidir (Dar‟ül Harp). Ġslam devletiyle Dar‟ül Harp arasında 

devamlı savaĢ hali vardır” (Akt., Berekat, 1986: 49)
71

. Kutup günümüz toplumlarını 

cahiliye toplumu olarak nitelendirdiği için çoğunluğu Müslüman olan devletleri 

Dar‟ül Harp olarak değerlendirmektedir (Berekat, 1986: 195). Bu ayrımın bazı pratik 

sonuçları vardır. Darül harp olarak adlandırılan yerlerde Ġslam hukuku geçerli 

olmadığı için bu hukuka göre suç sayılan hareketlerin cezalandırılmaması gibi bir 

sonuç ortaya çıkmaktadır. Bunun yanında bu Ģekilde bir ayrımla kendini ötekileĢtiren 

bir dil kullanılmaktadır. ÖtekileĢtirme iktidar iliĢkileriyle ilgilidir. Söylemde 

kendileri ile düĢmanları arasındaki sınırların mekânsal olarak net bir Ģekilde 

çizilmesi düĢman olarak görüleni, yani hedefi görünür hale getirmektedir. Bu 

ötekileĢtirme dili içinde kendini yücelten ve düĢmanı kötüleyen anlamları 

destekleyecek Ģekilde “Mümin-Kâfir”, “Müslüman-Münafık”, “Müslüman-Fasık” 

gibi karĢıt özne konumları kullanılmaktadır. Radikal Ġslam söyleminde sık 

karĢılaĢılan dünyanın darül harp (küfür diyarı) ve darül Ġslam (Ġslam diyarı) olarak 

                                                 
71

 “Meydanda bir tek yurt vardır, o da Ġslam yurdu... Ġslam devletinin hakim olduğu yurt; Allah'ın 

Ģeriatının hükümran olduğu, emirlerinin geçerli bulunduğu ve Müslümanların birbirlerini dost 

edindikleri diyardır. Bunların gerisinde kalanların hepsi de harp diyarıdır” (Akt., Berekat, 1986: 116). 
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bölünmesi ve diğer karĢıtlıklar iktidar mücadelelerine meĢruiyet zemini 

sağlamaktadır. 

20. yüzyılın baĢlarından itibaren Ġsrail‟in Arapları sürekli yenilgiye uğratarak 

elde ettiği topraklar üzerinde bağımsız bir devlet olarak ortaya çıkması belirgin bir 

Ģekilde Ġsrail karĢıtlığı oluĢturmaktadır. Yine özellikle ABD ve Ġngiltere gibi 

devletlerin Ġsrail‟i desteklediği algısı bu devletlere ile düĢmanlığa neden 

olmaktadır.
72

 Benna tarafından kurulan ve onun ölümünden sonra ideoloğu Seyyid 

Kutup kabul edilen Müslüman KardeĢler cemaati Ġngiliz egemenliğine karĢı bir duruĢ 

olarak belirginleĢmiĢtir. Ġngilizlere karĢı yapılacak mücadele cihat olarak görülen bu 

harekette, benzer oluĢumlarda olduğu gibi yerel yöneticiler iĢbirlikçiler olarak 

görülmüĢtür. Hareketin güçlenmesine Arap-Ġsrail savaĢlarında alınan yenilgiler 

önemli etki yapmıĢtır. Arap Ġsrail anlaĢmazlıklarında ABD‟nin ikiyüzlü politika 

uyguladığı, Ġsrail lehine tavır takındığı düĢüncesi ABD düĢmanlığını arttırmıĢtır. 

Benzer Ģekilde dünyada adından en çok söz ettiren Hizbullah, Hamas ve benzeri 

birçok grup Ġsrail-Arap toprak çatıĢması ekseninde kurulmuĢtur. 

                                                 

72 “Bu Ġslâm topraklarında özgürlük uğruna atılan her adımı ve vurulmak üzere kaldırılan her tokadı 

durdurmak için Ġngiltere, Fransa, Ġtalya veya Hollanda tek baĢına çalıĢmıyor. Amerika'nın dolarlarıyla, 

tanklarıyla, uçaklarıyla, ikmaliyle, devlet nüfuzu ile yardımlaĢıyorlar. Bu gerçeği biz millet olarak 

(Amerika'nın Doğu'da bütün gücü ile bizi yanıltmak için uğraĢtığını) biliyoruz” (Kutup, 1976: 165). 

“Ġmam Humeyni Müslümanların Ġslami kanunlar doğrultusunda bir araya gelmelerinin her an 

mümkün olduğuna inanıyordu. Bu birleĢmeye emperyalistlerin (özellikle ABD) kendi çıkarları için 

engel olduklarını çok iyi biliyordu” (Hira Dergisi, 1992, (2): 31), (Akt., Türkoğlu: 2006). 

“Doğunun sıkıntıları bu yabancılardandır. Bu, Batı'dandır. Amerika'dandır. ġu an tüm sıkıntılarımız 

Amerika'dan dolayıdır. Müslümanların bütün sıkıntıları Amerika'dan kaynaklanmaktadır... Ġslâm 

ülkeleri genel olarak yabancılardan ve özellikle Amerika'dan nefret etmektedir” (Humeyni). 

“Onların yoldan çıkmaları; bizim imanımız, kâfirlerin bize karĢı kinlerinin nedeni olduğundan 

Amerika'nın veya Rusya'nın yahut Ġngiltere'nin ya da Ġslam âleminde bulunan herhangi bir zalim ve 

tağutun bir Müslüman'dan memnun olduklarını görürseniz onun imanından ve Müslümanlığından 

Ģüphe edin?” (Azzam, 1996: 102). 
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Batı kültürü ile yaĢanan iktidar mücadeleleri doğrultusunda Batıyı 

olumsuzlayan, Batı medeniyetinin varlığı ve yaptıkları nedeniyle insanlığın yanlıĢ 

yolda olduğunu vurgulayan pek çok anlatıma rastlanmaktadır
73

.  Bunun yanında 

“Hıristiyan” olan batıya bu Ģekilde bir düĢmanlık beslenirken esasen “semavi” kabul 

edilmeyen dinleri benimseyenlerin yaĢadığı devletlerden söylemde çok az söz 

edilmektedir. Örneğin Çin‟de yaĢayan Müslümanların “çektikleri” ile Filistinlilerin 

“çektikleri” arasında ne fark vardır da Çin neredeyse hiçbir zaman bir düĢman olarak 

mücadele pratiklerinin hedefi olmamaktadır. Günümüzde, söyleminde önemli Batı 

düĢmanlığı görülen ve radikal grupların beslendiği ideoloji olarak adlandırılan 

Vahabilik ortaya çıktığı ve Suudi Devletini kurmayı baĢardığı yıllarda Ġngilizler ile 

iĢbirliği içinde olmuĢtur. Bu ve benzeri örnekler batı düĢmanlığının temelinde bu 

devletlerle yaĢanan çıkar ve iktidar iliĢkilerinin olduğunu göstermektedir. 

Radikal Ġslam söyleminde Ġkinci ve asıl çatıĢma ekseni ise iç düĢman olarak 

görülenlerle tanımlanmaktadır. Tarihte radikal olarak adlandırılan gruplar ile 

Ġslam‟ın egemeni olanlar arasında yaĢanan çatıĢmalar bu eksendedir. Günümüzde 

ulusal rejimler radikal Ġslam ile iliĢkilendirilen grupların yaklaĢımlarını 

benimsemediklerinden dolayı en önemli iç düĢman olarak görülmektedir.  

ġunu da belirtmek gerekir ki söylemde sıklıkla söz edilmesine karĢın yakın 

tarihe kadar bu grupların dıĢ düĢman olarak adlandırdıkları ile önemli çatıĢmalara 

girmemiĢlerdir. Hatırlanacak olursa Hariciler Ġslam‟ın o dönemde egemeni 

                                                 
73

 “Biz diyoruz ki bu hüsran sadece bize yani Müslümanlara gelecek değildir. Bizimle beraber bütün 

beĢeriyeti de aynı felakete sürükleyecektir” (Kutup,1973: 163).  

“Ama görüyorsunuz ki bu gün beĢeriyet tamamen o iğrenç bataklığa ve çamurluğa doğru yüzükoyun 

yuvarlanıyor. Ġslam eline insanlığın liderliğini teslim edeceği ve beĢeriyeti bu çamurluklardan ve 

bataklıklardan kurtaracak bir Ġslam ümmeti inĢa etmek için gelmiĢtir” (Kutup, 1973: 51). 
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konumunda bulunanlarla çatıĢmıĢlardır. Yine sözünü ettiğimiz HaĢhaĢiler haçlı 

seferleri zamanında varlıklarını sürdürmüĢlerdir. Ancak eylemlerinin büyük 

çoğunluğunun Sünni Selçuklu devlet adamlarına yönelik olduğu görülür. ġii 

düĢüncesi ve Sünni düĢünce arasında da tarih boyunca sürekli çatıĢma olmuĢ, tarihte 

kurulan ġii devletleri ile Sünni devletler Ġslam‟ın egemenliği için kendi aralarında 

savaĢlar yapmıĢlardır. Yakın zamanda ortaya çıkan Selefi-Vahabi öğretiyle iliĢkili 

gruplar da kendileri gibi bir inanca sahip olmadıklarını düĢündükleri Müslümanlara 

karĢı düĢmanlık beslemektedirler. Kısaca asıl çatıĢma ekseni iç düĢman olarak 

görülenler ile yaĢanmaktadır. 

Söylemde çok sözü edilen batı karĢıtlığı da esasen iç iktidar 

mücadeleleriyle ilgilidir. Dikkat edildiğinde düĢmanlık batının tamamına 

yönelmemektedir. Öncelikle yerel düĢman olan ulusal rejimlerle iĢbirliği içinde 

olmaları Batılıların düĢman olarak görülmesine neden olmaktadır. Örneğin; 

„”Sömürgeci kafirler, Ġslam memleketlerini iĢgal eder etmez çizdikleri esaslar 

üzerine bu memleketlere yönetimlerini yerleĢtirmeye baĢladılar” (Nebhani, 

Tarihsiz, 230) anlatımında belirgin bir Ģekilde yerel yönetimlerin 

sömürgecilerle iĢbirliği içinde olduklarının söylendiği görülmektedir. Buna 

benzer olarak Mevdudi‟nin “sizi değil de onların çıkarlarını koruyan, sizin değil 

de efendilerinin iĢlerini güden ve ülkenizi, birbirlerine düĢen her azgının 

çatıĢma arenası haline getiren uĢaklarını da baĢınıza yönetici olarak tayin 

etmiĢlerdir”
74

 ifadesinde de yerel yöneticilerin “uĢak” olduğu söylenerek yerel 

                                                 
74

 Bu anlatım Hizb-ut Tahrir‟in dağıttığı “İslam Ümmetine” adlı broĢürde yer almaktadır (2 Eylül 

2005). 
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yöneticilere iliĢkin bakıĢ ortaya açık olarak konmaktadır. Yerel yöneticilerle 

olan fikir ayrılıkları Batı‟ya bağlanmaktadır. Mevdudi‟nin: 

Batı emperyalizmi, ülkemizi terk edip giderken, kendi medeniyet ve kültürüyle 

emzirip büyüttüğü ve cesed itibariyle bizim ümmetimizden farklı bir kültür, 

fikir, ahlak, karakter  ve adetçe Ġngiliz, Fransız, Hollandalı ve Portekizlilerin 

halefleri olan bir neslin eliyle oralarda kendisine yatkın idareler kurmuĢtu 

(Mevdudi, 1993a: 306), sözlerinde mevcut yönetimlerden duyulan 

rahatsızlık ve bu yönetimlerle “dıĢ güçler” arasındaki iliĢki 

kurulmaktadır
75

. 

Ancak iç düĢman tanımlaması ulusal rejimlerle sınırlı değildir. Esasında bu 

gruplar kendi örgütlerinin görüĢlerini benimsemeyen her Müslümanı düĢman olarak 

adlandırmaktadır. Bu duruma Türkiye özelinde bir örnek verilecek olursa; 

Bugün Ģeriatçı geçinen RP‟nin, gerçek Demokrasiyi ve gerçek laikliği 

kendilerinin getireceklerini iddia etmeleri ve ateist olan (...) yaĢaması halinde, 

kendi üyeleri olacağını söylemeleri, bu demokratik mezhebin gerçek kimliğini 

ortaya koymaktadır… Demokratik bir mezhep olan RP veya ANAP ya da 

MHP, hiçbir zaman Ġslam olduğunu iddia edemez… Bu tür partilere üye 

olanların Müslümanlık iddiaları… Geçersizdir. Yani bu partilere üye olup 

destekleyenler Müslüman değil demokrattırlar… Demokrasinin devamı ve 

üstünlüğü için sandık baĢına gidip (isterse attığı oy geçersiz olsun) oy kullanan 

bir insan, ondan sonra camiye gidip namaz kılarak Müslüman olduğunu iddia 

edebilir mi? Elbette Hayır‟
76 (“Kur‟ani Mücahede” Dergisi, 1995, l) 

anlatımı ilginçtir. 

                                                 
75

 “Ġslam dünyasındaki despot rejimlerde bu batıl güçlerin yol göstermesi ve yönlendiricilikleri 

doğrultusunda „Müslüman Halka‟ daha da kötü muameleler yapmaktadırlar” (Genç Birikim Dergisi, 

2002, 5, (49): 1). 
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Bu örnekte demokrasi ve din karĢıtlığı kurularak dinin siyasal bir ideoloji gibi 

tasarlanmasının yanında yönetim biçimi olan demokrasi “din” olarak tanımlanır. Bu 

anlatımda Türkiye nüfusunun neredeyse tamamı oy verme kriter alınarak 

Müslümanlık dıĢında tanımlanır. Son derece dıĢlayıcı olan bu yaklaĢım belli bir 

gruba mensup olmayan veya belli bir davranıĢı (oy vermeyi) gerçekleĢtiren herkesi 

Müslümanlık dıĢında tanımlar. Bu anlatım iç düĢman tanımlamasının çok büyük bir 

kitleyi (kendinden olmayan herkesi) kapsayacak Ģekilde tanımlanmasını gösteren iyi 

bir örnektir.      

BaĢta “tağut” olmak üzere “fasık”, “münafık” ve dinden çıktığı için küfre 

girenleri adlandıran “kâfir” gibi sözcüklerin daha çok iç düĢmanı tanımlamak için 

kullanıldığı görülür. Söylemde dile getirilen bu anlamlandırmalar aynı zamanda iç 

düĢmanla yapılan mücadelenin meĢruiyetini destekler. Hariciler‟in öldürdükleri 

kimselerin dinden çıktıklarını söyleyerek kanlarının helal olduğunu iddia etmeleri 

benzer bir durum oluĢturur. Günümüzde bazı örgütlerde bu stratejiyi kullanır. 

Radikal Ġslam söyleminde “tağut” sözcüğünün iĢlevi de bu yöndedir. “Tağut” genel 

olarak Ġslam dıĢı uygulamaları zorla insanlara benimsetmeye çalıĢan, dini kuralları 

hiçe sayan kendi kurallarını koyan devleti ifade etmek için kullanılmaktadır.  Bu 

nedenle zulüm ve zorbalık yapan “tağut” devlet ile mücadele edilmesi gerektiği 

düĢüncesi söylemde vurgulanır. Ancak bu vurgu ve bunun sonuçları bu kadar açık ve 

anlaĢılır değildir.  

Kutup‟a tağutu Allah'ın hâkimiyetinden ve otoritesinden baĢka tüm 

egemenliklerin ortak adı olarak tanımlar. Bu doğrultuda insanları Allah'ın yasaları 

dıĢında baĢka yasalara boyun eğdirmek tağutluktur. Allah‟ın Ġlahlığına karĢı hiç 
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bir Müslüman‟ın haddi aĢmaya yeltenmesi düĢünülemez, bu durum tartıĢmasızdır. 

Ancak hangi yönetim Allah‟ın otoritesinden baĢka bir egemenliktir, hangisi değildir? 

Örneğin Türkiye‟de uygulanan Demokrasi ve yönetim biçimi bu duruma uyar mı 

uymaz mı? Söylemde bu tür belirsizlikler ve anlam boĢlukları iktidar mücadelelerine 

bağlı olarak doldurulmaktadır. Bu tür anlamı sabit olmayan, metaforik kullanımlar, 

söylemde önerilen belli bir yönetim biçimini Tanrının istediği biçim olarak sunmaya 

ve buna uymayan her türlü yönetim Ģeklini de “Tağut” olarak kötülemeye uygun bir 

bağlam sunar. Eylül 2003 tarihli Misak Dergisindeki anlatıma göre ise “Tağuti 

iktidarları reddetmek, imanın zaruri unsurlarından birisidir. Tağut kelimesi; tuğyan 

etmek (azgınlaĢarak isyan etmek) manasındadır… Allah'ın indirdiği hükümlere 

mukabil olmak ve onların yerine geçmek üzere hüküm icat eden her güce tağut 

denilir” (Misak Dergisi, Eylül 2003: 28), (Akt., Türkoğlu: 2006). Bu tarz 

anlatılmalarda yönetimin reddi ve kabulünün iman sorunu ile iliĢkili olarak 

tanımlanmasının kiĢileri siyasal eylemliliğe doğru harekete yönlendirdiği söylenebilir. 

Radikal Ġslam Söyleminde iç ve dıĢ düĢmanlar karĢısında belirgin Ģekilde 

görülen güçsüzlük vurgusunun yanında, yokluğu hissedilen iktidar eksikliğini 

ortadan kaldırmaya yönelik arzu da yoğunlukla dile getirilmektedir. DüĢmanla 

mücadele edilmesi gerektiği yönündeki anlatımların ve bu doğrultuda öngörülen 

mücadele pratiklerinin siyasal iktidar talebini gerçekleĢtirmeye yöneldiği 

söylenebilir. Örneğin “Bütün faaliyetler, iktidarı hedef alması ve kendini sosyal-

siyasal bütün içinde izah edebilmesi ile mana kazanır” (Mirzabeyoğlu, 1990: 45), 

“Düzen değiĢimi söz konusu olduğunda tartıĢılacak olan “hareket” ya da 

“hareketsizlik” değil, silahlı hareketi yönlendirecek olan örgüt ve metodun nasıl 

olması gerektiğidir” (Mirzabeyoğlu, 1990: 118). “Münafık devletin ortadan 
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kaldırılması hedefi gözden kaybedilmemelidir”, “Müslüman‟ın mücadelesi bir 

stratejiye dayalı olmak zorundadır. O strateji yeryüzünde kargaĢa çıkaran münafık 

devleti ortadan kaldırmalıdır” (Hüseyin, 1993: 154)
77

, “…Eğer bu tağutlar ilahlık 

makamından vazgeçmezlerse, onların bu ulûhiyetlerini paramparça etmek, zulüm ve 

düĢmanlık yaparak kandan denizleri, masum insanların kemikleri ve Ģehitlerin 

parçalanmıĢ cesetleri üzerinden aĢıp geldikleri o gerçek hududa ve tabii hacmine 

mutlaka iadesi gerekir” (Azzam, 1997: 9). Bu ve benzeri anlatımlarda görüldüğü 

üzere iktidarın hedef alınması, düzen değiĢimi, devletin ortadan kaldırılması gibi 

siyasal amaçlar dile getirilmektedir. 

Cihat konusunun söylemde çok önemli bir yer edinmesi de iktidar talebiyle 

ilgilidir. Cihat imanın en önemli parçası olarak tanımlanmakta ve zaruri mücadele 

pratiği olarak görülmektedir
78

. Radikal Ġslam söylemine bakıldığında iktidar talebinin 

temalarda doğrudan ya da dolaylı bir Ģekilde belirleyici olarak var olduğu görülür. 

Ġktidar iliĢkilerinde güçsüz konumlarda bulunan radikal Ġslam‟ın dıĢ ve iç 

                                                 
77

 “Her Müslüman el ele vererek mallarını ve canlarını harcamak pahasına Pakistan‟da Ġslami bir 

sistemin fiilen kurulmasına kadar ayrılmaksızın mücadele etmek zorundadır” (Mevdudi, 1993: 38). 

“gereken Ģey münafık siyasi düzene karĢı bir karĢı seferberliktir” (Hüseyin, 1993: 176) 

78
 “Cahiliye sistemine karĢı… Toplum temelinde verilecek mücadele, cihat yoluyla 

gerçekleĢtirilmelidir” (Kutup, 1976). 

„„Biliyorsunuz ki Ġslâm arazilerinden bir karıĢ toprağın düĢmanın ayağı altında çiğnenmesi halinde 

cihat etmek, her Müslümana farz-ı ayn olur. … Nasıl ki namaz ve orucun farziyeti insanlardan düĢmez 

ise farz-ı ayn olan cihadın farziyeti de düĢmez… Cihattan maksat Allah yolunda savaĢmaktır. Evet 

cihat kıtaldir, harptir, savaĢtır‟‟ (Azam, 1996: 299). 

 „„hükümet her ne kadar kafirlerin elinde olsa da, onun gölgesinde emniyet, selamet, adalet ve huzur 

içinde yaĢıyoruz gerekçesiyle Cihad‟ı kaldırmak caiz değildir. Ülkelerinde adaletin hakim olması 

halinde bile, Müslümanların gönül huzuru içerisinde oturarak, çevrelerindeki dünyada cereyan eden 

zulüm, fesad ve düĢmanlıkları görmezlikten gelmeleri caiz değildir‟‟   (Mevdudi, 1993a: 81) 
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düĢmanlarının boyunduruğundan ve egemenliğinden kurtulma çabası iktidar 

istencinin bir türü olan “özgürlük ve “bağımsızlık” isteği olarak okunabilir.  

Ġslam‟ın egemeni konumunda olanların düĢüncelerinde de benzer temalar 

vardır. Örneğin geleneksel Ġslam söyleminde dünyaya egemen olma, dünyayı 

yönetme düĢüncesi bulunur. Bunun yanında dinin gerektiği gibi yaĢanmamasının 

hem dünyada maddi hem de öteki dünyada manevi sonuçları olabileceği kabul edilir. 

Müslümanların zulme uğradığından söz edilir. Ancak bu temalar ortak olmakla 

birlikte radikal Ġslam söyleminde olduğu kadar belirgin ve merkezi değildir. Bununla 

birlikte bulunulan konum gereği olarak iktidar istencinin farklı türleri kendini 

göstermektedir. Genelde çatıĢma stratejisini mücadele pratiği olarak benimseyen 

radikal yaklaĢıma karĢın geleneksel söylemde uyum ve bütünleĢme ön plana 

çıkmaktadır. Tüm dünyada yaygın olan “GloballeĢen Dünya” söyleminde kendini 

dünyanın “yoksun olunamaz” kılmak iktidar istencinin bir baĢka türü olarak 

geleneksel Ġslam‟da görülmektedir. Bu yaklaĢımlar Nietzsche‟nin anlatımları 

doğrultusunda değerlendirildiğinde global bütünün “vazgeçilmez”, “yararlı” parçası 

olarak kendini gösterme, bu güce egemen olma stratejisi olarak görülebilir. 

Türkiye‟nin Avrupa Birliği üyeliği ile ilgili olarak AKP hükümeti döneminde dile 

getirilen söylemler buna örnek oluĢturmaktadır. Türkiye'nin dıĢında olduğu AB'nin 

her yönden eksik olduğu, Türkiye'nin AB için bir yük değil, eĢsiz bir fırsat olduğu 

Ģeklindeki
79

 düĢünceler ve „'Türkiye'nin AB'ye tam üyeliği, hiç Ģüphesiz Avrupa'nın 

                                                 
79

 30 Ocak 2010 günü yapılmıĢ bir açıklamaktadır. 
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dünya barıĢı, istikrarı, uyumu ve refahına daha fazla ve güçlü Ģekilde katkıda 

bulunabilmesini sağlayacaktır” gibi açıklamalar bu durumu örnekler niteliktedir
80

. 

Yukarıda sözü edilen dini ve siyaseti iç içe gören yaklaĢım ve bu iliĢkiyi 

kapsayıcı Ģekilde ele almayıp daha çok kesiĢme alanları olduğu Ģeklinde tasarlayan 

iki yaklaĢım arasında siyaseti ele alıĢlarındaki farklılık bir ayrıĢma düzeyi olarak 

tanımlanabilir. Siyasi eylemliliğin temelini dinsel motivasyona bağlayan, siyasal 

konuları iman sorununa dönüĢtüren ve siyasal hedefleri dinsel gereklilik olarak gören 

siyaset anlayıĢının radikalliği mümkün kılan bir bağlam sunduğu söylenebilir. 

 

 2.3. Mazlumluk, Çilecilik ve Hınç 

Söyleme bakıldığında “Mazlumluğun” sıkça dile getirilen bir tema olduğu 

olduğu görülür. Ancak Ģunu unutmamak gerekir “mazlumluk” dili yalnızca Ġslam 

referanslı hareketlerde görülmez. Hıristiyanlık ve Musevilikte de var olan bir 

konumdur. Bunun yanında mazlumluk düĢüncesi yalnızca dinlere özgü bir dil de 

değildir. Neredeyse her ideolojinin, siyasal ve toplumsal hareketin zulme ve 

haksızlığa uğramıĢ önderleri ya da ilham alınan fikir babaları bulunur. 

Zulüm temasının birbirinden çok farklı düĢünceler sahip gruplarca ortak bir 

tema olarak sıklıkla kullanılması tesadüf değildir. Mazlumluktan söz edilmesinin, 

kitlelerin harekete geçirilmesi ile yakından iliĢkisi bulunmaktadır. Bu bağlamda 
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 30 Aralık 2009 günü yapılmıĢ bir açıklamaktadır. 
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mazlumluk söyleminin etkileri ile ilgili olarak Adorno FaĢizmi Ģu Ģekilde 

değerlendirir; 

Kitleleri rasyonel nedenlere dayanarak kazanmak elinde olmadığından faĢizm, 

propagandasını ister istemez usavurumcu düĢünceden uzaklaĢtırıp onun yerine 

psikolojik temellere dayandırır, böylece irrasyonel, bilinçaltı, geriye-yönelik 

süreçleri seferber etmeye çalıĢır. Bu eğilim, anlamsız vaatler altında acı çeken 

ve bu yüzden de ezik-büzük bir irrasyonel zihniyete kapılan bütün toplum 

katlarının ruhsal koĢulları sayesinde güçlenir (Akt., Açıkel, 1996; 

Adorno:1990).  

“Mazlumluk” teması iktidar mücadelelerinde, özelikle güçsüz konumlarda 

bulunanların baĢvurduğu ortak mücadele stratejisidir. Güçsüz konumlarda olanlar 

iktidar taleplerini mazlumlukları aracılığı ile dile getirdikleri görülür. “Malumluk 

söylemi güç istemidir” (Açıkel, 1996). Yakın tarihte sömürge halklarının bağımsızlık 

mücadelelerinde, milliyetçi ideolojilerde ve sosyalist düĢüncede mazlumluktan, 

zulme ve haksızlığa uğramıĢlıktan söz edildiği görülür. Mazlumluğun yanında, buna 

bağlı olarak zulümden de söz edilir. Ayrıca mazlumluğa dair anlatılar günümüze 

özgü bir durum olamayıp tarihselliği olan konulardır. Söyleme bakıldığında Ġslam‟ın 

erken dönemlerinden itibaren Müslümanların uğradıkları “zulümlerin”, maruz 

kaldıkları “haksızlıkların” sürekli olarak dile getirildiği görülür. Hatta halifelik 

nedeniyle yaĢanan çatıĢmalar sırasında yaĢanan “Kerbela olayı” önemli bir zulüm 

simgesi olmuĢtur. Kerbela olayı ile ilgili olarak söylenmiĢ olmasa da “Tarih 

tekerrürden ibarettir; aynı Ģartlar oluĢtuğunda sonuç her dönemde hep aynı 

olacaktır… Bu gün tarih yine tekerrür etmiĢtir; zulüm bütün kurum ve kuruluĢlarıyla 

Ġslami değere ve Müslümanlara saldırmaktadır” (Kur‟ani Mücahede,1998, 4 (13), s: 

20) anlatımı söylemde zulüm teması ile ilgili olarak kurulan tarihselliği 
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göstermektedir. Bir baĢka anlatım olarak „”Davetçi önderler, toplumlarına Ġslami 

gerçekleri ulaĢtırmaya çalıĢırken, içinde yaĢadıkları toplumun önderlerince 

dıĢlanmıĢlar, sürülmüĢler, iĢkence ve zulme uğramıĢlardır” (Kur‟ani Mücahede, 

1995, 1) denilerek Ġslami gerçekleri ulaĢtırmanın iĢkence ve zulme uğramaya neden 

olduğundan söz edilmektedir.  

Günümüzde ise dünyanın dört bir yanında yaĢayan Müslümanların yakın 

zamanda yaĢadığı sorunlar zulüm temasıyla iliĢkili olarak anlatılır. Afganistan‟ın 

sırasıyla SSCB ve ABD tarafından iĢgali,  son yüzyılda Ġsrail ve Filistin arasında 

yaĢanan Ģiddet olayları, Irakta ABD iĢgali, Bosna‟da yaĢanan iç savaĢ sırasında 

ortaya çıkan Ģiddet, söylemde sıklıkla dile getirilmektedir. Bunun yanında Rusya‟nın 

Çeçenistan‟a saldırması, Müslümanların ulusal rejimlerle yaĢadıkları sorunlar ve 

huzursuzluklar “Zalim” ve “Mazlum” anlatısına malzeme sunmaktadır
81

. Örneğin 

“Ceninde yüzerce insan katledildi, binlerce kadın ve çocuk evlerinden kovuldu, genç 

kızlar ve kadınlar kamplara götürülüp günlerce iĢkence altında tutuldu” (Genç 

Birikim, 2002, 5, (45): 6). Afganistan‟da yaĢanan olaylara iliĢkin olarak Azzam “Din 

zulme uğrayan insanlardan zulmü kaldırmak için gelmiĢtir. Bir halk soykırıma 

uğratılmaktadır. Tankların altında yok edilmektedir. Bombalar altında paramparça 

edilmektedir. Afgan halkı mazlum değil midir? Hangi dinden olursa olsun Afgan 

kadınlarının tecavüzlere uğramaları caiz midir?” (Azzam, 1996: 62-63) anlatımında 

zulümden söz ederek, zulüm karĢısında dini tavır arasındaki iliĢkiyi ortaya 

                                                 
81

 „Günümüzde Batı medeniyetinin Ģiddetine en fazla maruz kalan medeniyet 'Ġslam medeniyetidir. 

Bosna‟daki soykırım. Ermenistan‟ın Azerbaycan‟da ki baĢarısız soykırım giriĢimi, Ruslar‟ın 

Çeçenistan‟daki soykırım çabaları, Hinduların KeĢmir‟deki katliamları yanında Filistin, Irak, ve 

Afganistan‟daki iĢgaller ve insan hakları ihlalleri, Müslümanların maruz kaldığı Ģiddetin sadece birkaç 

örneği  (ġentürk, 2007: 66), 
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koymaktadır. Burada dinin zulmü kaldırmak için geldiğinden söz edilerek 

mücadelenin dinsel gerekliliğinin ima edildiği söylenebilir. Mazlumluk ile ilgili 

anlatımlarda maruz kalınan Ģiddet ve uğranılan haksızlıkların çoğunlukla Ġslami 

kimlik nedeniyle ortaya çıktığı vurgusu yapılır. Üzücüdür ki dünyanın pek çok 

yerinde özellikle ekonomik nedenlerle sayısız insan ve toplum benzer nedenlerle 

mağdur durumdadır. 

Geleneksel veya radikal olarak adlandırılan yaklaĢımlarda “mazlumluk” ortak 

bir temadır. Ancak her iki yaklaĢım arasında bazı farklar bulunur. Mazlumluğun dile 

getiriliĢ biçiminde ve bu temayı destekleyen sözcüklerde vurgu farkları bu ayrımı 

görünür hale getirir. Ġktidar mücadelelerinin taraflarına göre anlam kazanan kimi 

sözcükler bu ayrımı destekler.  Örneğin “zalimler” ve “mazlumlar” karĢıtlığında 

Radikal Ġslam söyleminde “zalim” sözcüğü çoğunlukla somut siyasal bir düĢmanı 

imlerken, geleneksel yaklaĢımda kiĢinin kendi nefsine zulmetmesi üzerinde durulur. 

KiĢinin kendi nefsine zulmetmesinin “Allah‟ın emir ve yasaklarına uymayarak günah 

iĢlemesi” anlamına geldiği söylenebilir. Zulmün faili “zalimler” ise döneme göre 

değiĢiklik göstermekle birlikte “iç” ve “dıĢ” düĢmanlar olarak görülenleri adlandıran 

bir sözcüktür. Kimi zaman iç düĢmanlar arasında yer alan ve “tağut” olarak 

adlandırılan ulusal rejim yöneticileri kimi zaman dıĢ düĢman olarak adlandırılan 

“kâfirler” zalim olarak adlandırılmaktadır. 

“ABD, insan beyni ile hayatiyetini sürdüren Asur kralı Dehak‟ın çağdaĢ 

temsilcisidir. Zalimlerin adları Nemrut, Firavun, Dehak, veya ABD olarak değiĢse de 

zulmün karanlığı hep aynı ola gelmiĢtir” (Yazgan, 2002: 21) anlatımında olduğu gibi 

tarihin farklı dönemlerinde zulüm simgesi olmuĢ kiĢilerle gümüz de ki iç ve dıĢ 
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düĢmanlar arasında kurulan analoji ile tarihsellik kurulur. Yakın tarihte zalim olarak 

baĢta Ġsrail ve onların destekçisi olarak görülen ABD ve Ġngiltere olmak üzere kimi 

devletlerden sıkça söz edilir.  

Ġslam‟da genel olarak zalimin zulmünün durdurulması gerektiği düĢüncesi 

bulunur. Öncelikle kiĢinin kendi yaĢamını düzenleyerek günahlardan kaçınarak kendi 

nefsine zulmetmemesi yönünde bir vurgu bulunur. “Zalim” ve “mazlum” 

tanımamaları ile öngörülen mücadele pratikleri iktidar mücadelelerinin taraflarına 

göre değiĢiklik göstermektedir. Radikal Ġslam‟da intikamcı siyasal amaçlar ve 

Ģiddetin daha belirgin olduğu pratikler dikkat çeker. “Zulüm” karĢısında takınılacak 

tavır olarak direniĢten söz edilir. “Zulme ve zalime karĢı tavrımız ise, zulüm kalkana 

kadar direniĢtir” gibi ifadeler bu çerçevede değerlendirilebilir (Hira, 1993, (3): 5)
82

. 

(Akt., Türkoğlu: 2006) Kutup‟a göre de zulüm karĢısında yapılması gerekenin 

cihattır. “Zalimler zulümlerine son verir, insanlarla Rab‟ları arasına girmekten vaz 

geçerlerse, artık onlara dokunulmaz. Zira cihat zulmedenlere ve zalimlere karĢıdır” 

(Kutup, 1976a: 64), anlatımında bu durum belirtilir. “Zalimlerin sonunu mazlumların 

iradesi berbat etmelidir ve bu birilerinden beklenmemelidir. Yapacaksa bunu 

mazlumlar yapacak. Bu iĢ için gökten zembille adam inmeyecek” (Kur‟ani 

Mücahede, 1996, 2 (4): 20) anlatımında da zulmü durduracak olanların mazlumlar 

olduğu vurgulanır. Zulümle mücadele ortak bir yaklaĢım olsa da bu mücadelenin 

nasıl olacağı? Konusunda farklılıklar göze çarpar. Yukarıdaki örneklerde görüldüğü 
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 „Zulmün engellenmesi, insanlığın özgür ve korkudan uzak yaĢayabilmesi için, zulme karĢı direniĢ 

tek yoldur (Yazgan, 2002: 21). 
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üzere bu mücadele “cihat” tartıĢmalarıyla da yakından ilgilidir. Daha sonra ele 

alınacak olmasına rağmen farklı cihat vurguları bu konuyla iliĢkilidir. 

Söyleme bakıldığında zaman zaman birbirini dıĢlayan “zulüm” ve “zalimle” 

mücadele biçimleri de görülür. “Her dönemdeki davetçiler, baskılara, iĢkencelere, 

eziyetlere, maruz kalmıĢlar… Bütün bunlara rağmen hiçbir dönemde hiçbir davetçi, 

küfrün kanunlarından yararlanarak davet için parti, dernek ve vakıf gibi Ģirk yuvaları 

kurup kirli tabelalar altında saklanmamıĢlar …” (Kur‟ani Mücahede, 1996, (2): 7) 

cümlesi bu bakımdan önemlidir. Burada Ġslam referanslı sivil toplum örgütleri olan 

parti, dernek ve vakıf gibi faaliyetlere kalkıĢmak “Ģirk” olarak tanımlanarak karĢıtlık 

kurulduğu görülür. Bu tür bir anlayıĢ kendi mücadele biçimi olarak önerdiğinin 

dıĢında kalan yöntemleri “Ģirk” olarak adlandırıp dıĢlamaktadır. 

Söylemde mazlumluk temasının çile, sürgün, mücadele, geçmiĢ özlemi, hınç, 

mükafat, kurtuluĢ, gibi konularla desteklendiği görülür. Nietzsche referans alınarak 

bakıldığında Hıristiyanlıkta olduğu gibi Ġslam‟da da çilecilikle iliĢkilendirilen 

öğelerin bulunduğu söylenebilir. Radikal Ġslam söyleminde ise çilecilik bariz bir 

Ģekilde görünür. Çekilen acılardan, cefalardan ve sürgünlerden söz edilmesi bir 

yandan mazlumluğu desteklerken diğer yandan çileci idealler yüceltilmektedir.  Bu 

konuda Nietzsche tarafından Hıristiyanlığın ahlak teması ile ilgili değerlendirmeleri 

göz ardı edilmemelidir. Çünkü mutlak veya aĢkın değerlere yapılan göndermeler, 

içgüdülere, tutkulara, algılanabilir dünyaya ve yaĢamın kendisine karĢı ateĢli bir 

düĢmanlık ve fani dünyada çekilen acılardan semavi bir ahret hayatında kurtulmaya 

duyulan inanç ve istememe istencinin propagandası ile ilgili anlatımlar Radikal Ġslam 

söyleminde de görülür (Nietzsche, 2008: 87). 



115 

 

Aktif olarak mücadele yürüten grupların söylemlerinde, bu mücadelenin 

zorluklarla ve acılarla dolu çileli bir yol olduğu anlatımları belirgindir. Bu doğrultuda 

Hizbullah örgütünün kurucularından Güngör‟ün “Yıllar var ki Müslümanlar hep 

yanlıĢ bilgilendirildiler. Burunları bile kanamadan, konfor ve rahatları kaçmadan, 

zindan, zulüm ve fakirlik görmeden, sihirli bir değnek yöntemi ile kurtulacakları ve 

dünyaya hâkim olacakları anlayıĢı kendilerine empoze edildi” (Akt., Yurtseven, 

2006: 65) sözlerinde kurtuluĢun ve dünyaya hâkim oluĢun zindan ve zulüm 

göremeden mümkün olmayacağı vurgusu yapılır. Benzer Ģekilde “Kur‟ani 

Mücahede” dergisinde, “ister hayatımız rejimin zindanlarında geçsin, ister 

bedenimize kurĢunların sıcak teni dokunsun, isterse yağlı ilmikler boynumuzun süsü 

olsun… Hiçbir Ģey bizi, Tevhidi mesajımızı ortaya koymaktan alıkoyamaz‟ (Kur‟ani 

Mücahede, 1998, 4, (13): 28) anlatımında da hedeflerin gerçekleĢtirilmesi uğruna 

katlanılacak durumlardan bahsedilmektedir. Bu konuda Azzam‟da “Ey davetçiler, 

sizler silahlarınızı omuzlamadıkça, Tağutların mülkünü, kâfir ve zalimlerin mülkünü 

darmadağın etmedikçe, sizin hiç bir değeriniz yoktur. Cihatsız, savaĢsız, kansız, 

sakatsız, Allah'ın dininin muzaffer olacağını zanneden kimseler, bu dinin tabiatını 

idrak etmeyenlerdir” (Azzam, 1997: 37-39) demektedir. Bu doğrultudaki ifadelere 

bakıldığında zalime ve zulme karĢı takınılması gereken tavrın savaĢ ve benzeri 

çatıĢma pratikleri olarak belirlendiği ve buna uygun olarak olası sıkıntı ve acılardan 

söz edildiği görülür. Hatta Azzam‟ın ifadelerinde muzafferiyet için savaĢın, kanın ve 

sakatların dinin tabiatının gereği olarak değerlendirildiği görülür. SavaĢlardan, 

sıkıntılardan, zindanlardan, rahat ve konfordan kaçınmadan bahsedilen bu tür 

anlatımların çileci bir anlayıĢı beslediğinden söz edilebilir.  
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Çilecilikle ilgili Nietzsche‟nin düĢüncelerine bakıldığında çileci idealin 

yoksulluk, alçakgönüllülük, ruh temizliği olmak üzere üç büyük sloganı olduğundan 

bahsettiği (Nietzsche, 2008: 127). Buradaki yoksulluğu ekonomik anlamda yoksulluk 

olarak anlamamak gerekir. Her türlü maddi olanakların eksikliği bu kapsamda ele 

alınmalıdır.  Nietzsche‟nin söyledikleri çerçevesinde radikal Ġslam söyleminde 

yoksulluk sloganının yoksulluk sevgisi Ģeklinde belirdiği ve idealleĢtirildiği görülür. 

“Ne ġehid K.Ö.‟nün soğuk kıĢ gününde eski bir çula sarılıp balkonda yatması… Ne 

Afgan Cihadında Ģehide düĢen kardeĢimiz R.ġ‟nin, Afganistan‟a gitmeden önce 

günlerce kuru ekmeği sobanın üstünde ısıtıp yiyerek kendini cihada hazırlaması …” 

(Öztürk, 1998: 8) ifadesinde olduğu gibi çileci pratikler özendirilmekte ve 

alkıĢlanmaktadır. Nietzsche fizyolojik açıdan çileci idealin dayandığı temellerden 

biri olarak gördüğü yaĢamanın belli bir biçimde yoksullaĢtırılmasını bir ön koĢul 

olarak tanımlar (Nietzsche, 2008: 173). Bu doğrultuda Azzam‟ın Cihat Dersleri adlı 

kitabında El Kaide örgütünün lideri petrol zengini Usame bin Ladin hakkında 

yazdıkları dikkat çekicidir. Azam: 

KardeĢimiz Usame gelip yanınıza oturduğunda siz onu bir hizmetçi 

zannedersiniz… Bu devamlı cephede savaĢmak istiyor. Tansiyonu düĢük, 

cepleri tuzla dolu, matarasında su var. Yürüyemeyince tansiyonu yükselsin 

diye tuz yutup üzerine su içiyor… Yoksa sizler Cennete bir kuruĢla mı 

girmek istiyorsunuz? Cennete bir riyal karĢılığında girilemez. Cennet kendi 

yolunda kurbanlar ister‟
83

 demektedir. 
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 Azzam‟ın “KardeĢimiz Abdullah (Usame bin ladin) ilk beni davet ettiğinde Ramazan ayı idi. Ben 

davetine icabet ettim. O, akĢam ezanı okunurken bir tabak çorba getirdi. Ġçinde biraz kemik, bu 

kemiklerin üzerlerinde azca et bulunuyordu. Ayrıca iki üç çiğnem de et bulunuyordu. Hülâsa bu 

kardeĢimiz tüm varlığına rağmen dünyadaki yaĢantısı böyle mütevazı” (Azzam, 1996a: 125) sözleri 

de benzer bir anlatımdır. 
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Bu ve benzeri deyiĢlerde aslında varlık içinde yaĢanan bir yoksunlaĢtırma 

vardır. Zenginlik içinde yoksulluğu yaĢamak, “çileli” ve “sıkıntılı” bir yol olarak belli 

“mücadele” biçimlerini sürdürmek ve bu yolda devam etmek, gerektiğinde kurban 

vermek yüceltilmektedir. 

Buna paralel olarak yüceltilen bu tür davranıĢlar ile uyuĢmayan düĢünceler ve 

yaĢam pratiklerine ise mesafeli durulmaktadır. “Bir Ġslam tebliğcisi ve savaĢçısının 

rahat dolu bir hayatı arzu etmesi ve bu hayata talip olması düĢünülemez” (Öztürk, 

1998: 41), düĢüncesinde görüldüğü üzere “rahat dolu” hayatın istenmesi savaĢçı ve 

tebliğci ile bağdaĢtırılamayan bir konumdur. Bu tür bir çerçevelendirmede “rahat 

dolu” yaĢam sözcüğünün neleri kapsayabileceğinin veya neyin kastedildiğinin 

belirsizliği de önemlidir. Bu yönde düĢünceye göre “…bu bozuk düzenin kahredici 

illetleri dururken Müslüman‟ın gülmeye vakti asla olamaz. Müslüman çilelidir, 

çilekardır, dertlidir. Çünkü yuvasını uğursuz baykuĢlar sarmıĢtır” (Öztürk, 1998: 95), 

savında da görüldüğü üzere Müslüman çileli ve dertli bir kimse olarak tanımlanır. 

Yüceltilen çileci davranıĢlara uymayan durumlara mesafeli durulması, 

mücadele yolunun zorluklarının yanında bu tür davranıĢların yozlaĢmanın ve buna 

bağlı olarak baĢarısızlıkların nedeni olarak görülmesiyle de ilgilidir. Azzam “bizi 

düĢmana boğazlatan, zillete düĢüren, baĢımızı yere eğdiren lüks tüketim maddeleri 

dıĢında ne olabilir. Bizi düĢmanlarımıza mağlup eden Mercedesler, apartmanlar, 

villalar ve benzeri lüks tüketim eĢyalarıdır” (Azzam, 1996: 342) sözlerinde çileci 

ideallerle örtüĢmeyen yaĢam biçiminin baĢarısızlıkların nedeni olarak sunulduğu 

görülür. Çilecilikle çeliĢen, rahat ve konfor olarak değerlendirilen her Ģey dinsel 

anlamda bozulma ile bir tutulmakta sefahat olarak görülebilmektedir. Yığınların 
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yoksunluğunu hissettikleri olanakların kötülenmesi ve bunlara sahip azınlığın bu 

olanaklardan uzak durdukları örneklerin yüceltilmesi bu yönde bir strateji olarak 

değerlendirilebilir. Nietzsche‟nin düĢünceleri çerçevesinde Radikal Ġslam söyleminde 

yalnızca yoksulların, güçsüzlerin, yoksunların, acı çekenlerin dindar olarak görülüp 

Tanrı‟nın övgüsüne layık olduğu, bunun dıĢındaki, güçlülerin, zalim, iç karartıcı, 

hırslı, doyumsuz, Tanrı tanımaz olduklarının (Nietzsche, 2008: 48) dile getirildiği 

anlatımlarla kendilerini ötekileĢtirerek mazlumluğun ve çileciliğin belli bir dindarlık 

biçimi ile özdeĢleĢmesinin sağlandığı söylenebilir. 

Çileci ideallerle örtüĢmeyen yaĢam biçiminin baĢarısızlıkların nedeni olarak 

tanımlanmasının yanında bu ideallere “olumlu” anlamlar yüklendiği görülür. 

Kutup‟un: 

Hak savaĢında samimi olanlarla olmayanları ayırt etmek için; korku, açlık gibi 

imtihanlar lüzumludur. Uğrunda eziyetlere katlanıldığı miktarda gönüllere 

iman yerleĢir… Müminlerin imanının kuvvetlenmesi için elbette bela lazımdır. 

ġiddetler, gizlenmiĢ kuvvetleri,  saklı enerjileri coĢturup meydana çıkartır. 

Müminin imanı Ģiddet darbeleri altında daha da kuvvetlenir‟ (Kutup, 1976a), 

düĢüncesinde ve bunun benzeri anlatımlarda sıkıntı ve eziyetlere 

kurtulunması gereken durumlar olarak değil, saklı olan enerjileri açığa 

çıkartan, amaca ulaĢmayı sağlayan araç olarak yaklaĢıldığı görülür. 

Çileciliğin yanında söylemde “mazlumluk” temasını destekleyen önemli bir 

diğer tema ise “hınç” ile ilgili anlatımlardır. Nietzsche hınç duygusunun etkileri ile 

ilgili olarak kölelerin baĢkaldırmasının hınç duygusunun yaratıcı olması ve değerler 

doğurmasıyla baĢladığından söz etmektedir. Köle ahlakı en baĢında farklı olana, 

kendi olmayana dıĢta olana karĢı hayır demektedir. Bu hayır onun eylemidir. Eylemi 

temelde tepkiden kaynaklanmaktadır (Nietzsche, 2008: 51). Güçsüz konumda 
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olanların bu tepkiselliği ve kendi olmayana karĢı tavrı radikal Ġslam gruplarının 

söylemlerinde görülebilmektedir. Tarihte ve günümüzde baĢta Hariciler olmak üzere 

bu grupların söylemlerinde kendi düĢünce ve amaçlarını paylaĢmayanları dıĢlamaları 

bir benzerlik olduğunu göstermektedir. Bu grupların söylemlerinde kendilerinden 

olmayanları “tekfir”
84

 ile suçlamaları bu dıĢlama ile ilgilidir. Kimin? Neden? Tekfir 

ile suçlanacağı önemli bir sorundur. Örneğin Haricilerin kendileri gibi 

düĢünmeyenleri tekfir ile suçladıkları hatta halife Ali‟ ye bile bu suçlamayı 

yaptıkları, tekfir ettikleri ettikleri kiĢileri öldürdükleri bilinmektedir. Radikallikle 

iliĢkilendirilen gruplar kendileri gibi düĢünmeyenleri dinden çıkmıĢ varsayarak 

(tekfir) gerçekleĢtirdikleri Ģiddeti meĢrulaĢtırmaktadırlar. Selefilerin kendileri gibi 

düĢünmeyenlerle fikri bir mücadeleyi bile kabul etmedikleri söylenebilir. Bir bakıma 

konuya fikri bir tartıĢmaya gerek yok bize muhalefet edenleri tövbeye davet ederiz 

kabul etmezlerse yeryüzünü onların kanıyla temizleriz  Ģeklinde yaklaĢmıĢlardır 

(Akt., ĠĢcan, 2006: 234). Nietzsche benzer bir durumu ortaya koyan 

değerlendirmesinde rahiplerin değerlendirme biçimlerinin Ģövalye aristokrasisinden 

kaynaklanıp zıt yönde geliĢtiği, onların güçsüzlüklerinin, içlerinde dehĢetli, 

korkutucu bir nefretin büyümesine yol açtığını belirtilir. (Nietzsche, 2008: 48). Bu 

çerçeveden radikal Ġslami söyleme bakıldığında zulmün, acının ve çilenin yoğun bir 

Ģekilde vurgulanmasın nefret ile iliĢkili olduğu, hınç duygusunu güçlendirdiği 

söylenebilir. Yönetene karĢı hıncı, kendi gibi yaĢamayana ve kendi gibi 

düĢünmeyene karĢı hıncı desteklediği söylenebilir. Söyleme bakıldığında da zulüm 
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 Küfür kelimesinden türetilen Tekfir,  Ġslam öğretisinde çok ciddi bir suçlamadır. Radikal gruplarca 

Müslüman olduğunu iddia eden fakat “kirli” ilan edilen ve topluluğunun gözünde dinden çıkarılan kiĢi 

anlamına gelmektedir. Bu durumdaki bir kiĢi Ġslam Hukukunun korumasından yararlanamaz ve buna 

dayanarak öldürülebilir (Whelan, 2006: 93).  
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temasının ve çileci ideallerle ilgili atıfların yanında hınç duygusu belirgin olarak 

görülmektedir. 

Söylemde öç alma ve hıncın mazlumlukla iliĢkisini gösteren anlatımlara 

rastlanmaktadır. Chehab tarafından yapılan “Ġsrail‟in Filistinlileri gettolaĢtırma 

çabası, nüfusun radikalleĢmesine hizmet etti. Öç alma arzusu ve sonuç olarak kan ve 

ölüm döngüsü, Hamas‟ın yeni üyeler bulmak için ideal koĢulları ve verimli bir zemin 

yarattı” (Chehab, 2007:124) değerlendirmesi önemlidir. “Radikal muhabiri; 

„Cenin‟den kaçan bir kadın bugün bana kocasının ve üç oğlunun operasyon sırasında 

kaybolduğunu, geriye kalan üç oğlu ve üç kızını intihar saldırganı olarak 

yetiĢtireceğini söyledi” (Genç Birikim, 2002, 5, (42): 6)  gibi anlatımı da 

“mazlumluk” ve “hınç” arasındaki iliĢkiyi göstermesi bakımından önemlidir. Zulme 

uğrandığı düĢüncesi „zalimlerden‟ intikam alınması yönünde bir düĢünceyi 

beslemekte ve hınç duygusunu kuvvetlendirmektedir. Bu konuda Fisk, radikal 

Ġslamcılar ile ilgili olarak, onların Kuran‟ı iyi bilmediklerini ancak içlerinde onları 

harekete geçirecek güçlü bir öfke ve umutsuzluk bulunduğu tespitini yapar (Fisk, 

2001: 32). Benzer bir savda ise, bir ĠBDA-C sempatizanının bir TV kanalıyla yaptığı 

görüĢmede müntekim olan Allah‟ın (intikam alıcı) gücünün günün birinde “zulmü” 

de ortadan kaldıracağını söylemesi intikam ve hınç duygusunun motive edici gücünü 

göstermektedir (Akt. Açıkel, 1996: 164)
85

. Söylemde kendilerini mazlum olarak 
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 Ġntikam duygusunun etkileri ile ilgili olarak haricilerden de söz edilebilir. “Nehrevân bozgunu 

Hâriciler üzerinde silinmez bir etki bırakmıĢ, onlar için Allah yolunda ölmenin, Ģehâdetin bir simgesi 

hâline gelmiĢtir. Bu olaydan sonra hâricileri yönlendiren en önemli duygu, intikam duygusu olmuĢ ve 

bu, bir türlü tatmin edilememiĢtir. Hz. Ali bir Hâricî tarafından Ģehîd edilmiĢ; Hâricîler, Emevîler ve 

Abbasîler döneminde de sayısız isyan hareketiyle varlıklarını sürdürmüĢlerdir” (Akt., Özalp, Taberi, 

Tarih VI:29). http://www.filozof.net/Turkce/islam-tarihi/695-haricilik-hariciye-nedir-hariciler-kimdir-

islam-tarihi.html adresinden alınmıĢtır. EriĢim Tarihi 22.06.2012 

 

http://www.filozof.net/Turkce/islam-tarihi/695-haricilik-hariciye-nedir-hariciler-kimdir-islam-tarihi.html
http://www.filozof.net/Turkce/islam-tarihi/695-haricilik-hariciye-nedir-hariciler-kimdir-islam-tarihi.html
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tanımlamaları, çileci ideallere yapılan atıflar ve atfedilen değerlerin hınç duygusunu 

beslediği söylenebilir. 

Nietzsche hıncın en geniĢ biçimiyle Hıristiyanlıkta ortaya çıkan kendi kendini 

sınırlandırma aracılığı ile yaratılan bir duygu olduğu düĢüncesindedir (Turner, 2005: 

169). Turner‟a göre Nietzsche, Freud‟un “birincil bastırma” kavramını öndeleyerek 

modern toplumların giderek büyüyen içe dönüklüğünün güçlü içgüdülerin 

boĢaltılmasını önlediğini ve böylece zalimlik, intikam ve hınç duygularının 

bastırıldığını ve içe çevrildiğini savunmuĢtur (Turner, 2005: 113). Nietzsche 

güçsüzlüklerinin neden olduğu hınç duygusunun etkileri bakımından Sosyalizm ve 

Hıristiyanlık arasında bir fark görmez. Hınç duygusunun birinde içe, diğerinde ise 

dıĢa saldırganlığa yönelttiğini düĢünür (Akt. Ġnam, 2008: 26). Ġslam dininde ortaya 

çıkan radikal grupların söylemine bakıldığında hınç duygusunun her iki Ģekilde 

etkilerinin olduğu görülebilir. Çileci ideallerin belli biçimde yüceltilmesi içe dönük 

etkisini örnekler. Daha önce sözü edilen, sıkıntı ve acılara talip olunması, belli bir 

olgunluğa eriĢilmesi için araç olarak görülmesi, iyi bir savaĢçı olmak için hayatın 

olağan akıĢının reddedilmesi örneklerinde olduğu gibi. Bu anlayıĢta 

Hıristiyanlıktakine benzer Ģekilde öte dünyadaki kurtuluĢ için dünyadaki acı kutsanır. 

DıĢa dönük olarak ise, kiĢinin kendine dönük manevi ritüeller reddedilerek 

yerlerine siyasal pratikler ikame edilir ve Ģiddet aracılığı ile ötekine yönelir. 

Vahabilikte tasavvufun reddedilmesi bu bağlamda ele alınmalıdır. Bu çerçevede 

kurtuluĢ öncelikle dünyevidir ve siyasal mücadeleyi gerektirir. BaĢka bir deyiĢle 

radikal Ġslam söyleminde kurtuluĢun dünyevi olması hınç duygusuyla dıĢa dönük bir 

saldırganlığa neden olur. Saldırganlığın dıĢa yönelmesi mazlumluk düĢüncesiyle de 
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iliĢkilidir. Mazlumluğun nedeni temelde dünyevidir ve zalim olarak adlandıran iç ve 

dıĢ düĢmanlarıdır. Bu nedenle dıĢa dönük Ģiddet “zulme” neden olana yönelir. 

Bunun yanında söylemde dikkat çeken acıların ve geri kalmıĢlığın nedeni 

olarak dinin gereklerinin yapılmadığı ve cezalandırıldıkları düĢüncesinin, siyasal ve 

toplumsal iktidar talepleriyle eklemlendiğinde, Ģiddetin hem içe hem dıĢa dönük bir 

Ģekilde ortaya çıkmasını beslediği söylenebilir. BaĢına gelenlerin kendi eksikleri 

olduğu düĢüncesiyle oluĢan bu suçluluk duygusu içe dönük olarak beden 

politikalarında çileciliğe, dıĢa dönük olarak ise dini gereği gibi yaĢamanın olmazsa 

olmaz unsuru olarak tanımlanan mücadele pratiklerine neden olur. Hınçtan beslenen 

dıĢa dönük Ģiddet kendi bedeni üzerinden dıĢarıya yönelmektedir. Bu durum bedeni 

tüketen bir eylem olan intihar eylemlerinde somutlaĢmaktadır. BaĢına gelenlerin dini 

yaĢantıdaki eksiklerle iliĢkilendirilmesinde suçluluk duygusunun yerini nedamet 

duygusunun almasının ise kiĢiyi siyasi eylemlilik yerine, tövbe edip eksiklerini 

gidermeye çalıĢan bir yöne kanalize ettiği söylenebilir. 

Özetlenecek olursa Müslümanlar arasında yaĢanan iktidar mücadelelerinde, 

iliĢkinin diğer tarafında olanların, yani egemen olmayanların memnuniyetsizlikleri, 

yoksunlukları, haksızlığa ve zulme uğradıkları düĢüncesi, siyasal iktidar talebiyle 

eklemlenince radikalliği mümkün kılan bir bağlam ortaya çıkar. Söylemde çilecilik, 

mazlumluk, geri kalmıĢlık dili kullanılması, iktidarın mücadelelerinin dıĢındaymıĢ 

gibi bir sunuma neden olur. Ancak söyleme bakıldığında bu sunumun esasında bir 

iktidar konumu olduğu görülür. Bu nedenle Radikal Ġslam söyleminde “mazlumluk” 

siyasal iktidar talebine meĢruiyet zemini sağlayan bir stratejidir. Söylemde yer alan 

“zulüm” teması mensuplarının eylemliliğe geçiĢlerine rasyonel bir gerekçe sunacak 



123 

 

Ģekilde iĢlev görür. “Mazlum” olduklarından, kendilerini savunabilmeleri, haklarını 

alabilmeleri, zulme engel olabilmeleri hatta intikam alabilmeleri için siyasal iktidarın 

bir amaç olarak konulmasına gerekçe oluĢturur. Mücadele pratikleri de bu amaca 

yönelecek Ģekilde oluĢur. “Zulüm” ve “haksızlıklar” karĢısında mücadele edilmeli, 

“zalime” boyun eğilmemeli “adalet” aranmalıdır. Ancak nasıl? Bu soruya mücadele 

pratiklerindeki Ģiddet eksenli çözümlerle cevap verilmektedir. 

Radikal Ġslami söylemde mazlumluk ve çileci ideallere belirgin vurgu 

yapılması ve siyasal konulara verilen önem söylemi radikalliğin taĢıyıcısı durumuna 

getirmektedir. Bu gruplar Ġslam‟ın egemenleriyle ortak bir çerçevede bulunmalarına 

rağmen hınç duygusuyla motive olduklarında, aralarında var olan iktidar 

mücadelelerinin uzantısı olarak meĢruiyet stratejilerinde ve beden politikalarında 

farklar ortaya çıkar. Mazlumluk söyleminin önerdiği mücadele pratikleri sıkı beden 

politikalarını ve bunların içselleĢtirilmesini gerektirir. Radikal Ġslam söyleminde 

siyasal iktidar talebi ile iliĢkili olarak belirginleĢen temalar özne konumlarıyla, 

söylem içinde üretilen hakikat tanımlarıyla ve öngörülen beden politikalarıyla iç içe 

geçmiĢ durumdadır. Bunlar karĢılıklı olarak birbirlerinin yeniden üretimine olanak 

sağlar. Örneğin dünyanın kötüye gittiği ve yaĢanan acıların bir ceza olduğu, bu 

olumsuzluğu gidermenin ise dini “gereği” gibi yaĢamaktan geçtiği düĢüncesi hem 

özne konumlarıyla hem de üretilen beden politikalarıyla iliĢkilidir. Cihat mücadele 

biçimi olarak tanımlanmakta ve özne mücahit olarak konumlanmaktadır. Cihadın 

Ģekli ise beden politikası olarak karĢımıza çıkar. 

Radikal Ġslam söyleminde vurgulanan temaların ve hakikat tanımlarının 

çizdiği çerçevenin belirlenmiĢ olması, söylemde özne konumlarını ve çileciliğin 
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iĢleyiĢ stratejilerini tartıĢabilecek bir bağlam sunmaktadır. Bundan sonraki bölümde 

radikal Ġslam söyleminde çerçevesi çizilen bu bağlam içinde özne konumlarını 

tartıĢılmıĢtır. 

 2.4. Geleneksel ve Radikal Ġslam Söylemlerinin Öznellik Tasarımları 

Radikal Ġslam söyleminde siyasal iktidar talebi ekseninde belirginleĢen 

temalar özne konumlarını etkiler. Söylemde özne, yönetim sorunu ile iliĢkili temalar 

ve hakikat tanımlarının belirlediği bağlamda oluĢmaktadır. Söylem içinde insanların 

özneye dönüĢtürülme biçimleri üzerinde düĢünmek Foucault‟nun ilgi alanları 

arasındadır. Foucault öznenin tarihsel söylemler içinde belli pratikler ile kurulduğu 

sürecin analizini yapar. Öznenin kuruluĢunu iktidarın öznelere uygulanmasını ortaya 

koyarak açıklar. Bu nedenle Foucaultcu bir bakıĢ açısında öznenin oluĢturulmasında 

iktidar önemli bir kavramdır. Özne, iktidar iliĢkileriyle iliĢkili bir Ģekilde söylem 

içinde oluĢturulduğu için bu kavram önemlidir. 

“Ġktidar”, “söylem” ve “özne”nin birbiriyle iliĢkisi Foucalut‟nun; söylem, 

öznelerin iktidar iliĢkilerinde, stratejik konumlar içinde yerleĢtiği, belli bir düzeyde 

dilbilimsel olguların ve bir baĢka düzeyde polemik ve stratejik olguların düzenli bir 

toplamıdır (Foucault, 2000a: 165) tanımlamasında açık bir Ģekilde görülür. Bu 

tanımda iktidar iliĢkilerinden ve stratejik konumlardan söz edilir. Foucault‟nun 

iktidar kavrayıĢında, iktidar iliĢkileri iktidar kavramının yerini alır. Ġktidar 

iliĢkilerinin tek bir odaktan ya da merkezden yayılma yoluyla çıkmadığını 

vurgulayan Foucault toplumda var olan binlerce güç iliĢkisinin mikro mücadelelere 

neden olduğunu belirtir. Bu mücadelelerde insanlar birbirleri karĢısında stratejik 

konumlarda bulunurlar. Ġktidar bu stratejik konumların bütünsel bir sonucu olarak 
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karĢımıza çıkar (Foucault, 2000: 64). Ġnsanların birbirleriyle iliĢkilerinde bulunduğu 

stratejik durumlar söylem içinde özne konumlarına karĢılık gelir. Söylem özneleri 

belli konumlara yerleĢtirir, özne ancak bir söylemi gerçekleĢtirdiğinde çeĢitli statüleri 

kazanır, çeĢitli yerler iĢgal eder ve çeĢitli durumlar alabilir (Foucault, 1999: 75). 

Ġktidarın iĢleyiĢi ve özne konumları arasındaki yakın iliĢki somut bir örnekle 

ortaya konabilir. Foucault halkın ahlaki bir özne haline getirilmesinde iktidarın 

iĢleyiĢini Ģu Ģekilde açıklar. SermayeleĢme sonucunda halkın eline hammadde, 

makine, alet, edevat biçiminde yatırıma dönüĢtürülmüĢ bir zenginlik emanet edildiği 

andan itibaren bu zenginliğin nasıl korunacağı sorunu ortaya çıkmıĢtır. Çünkü sanayi 

toplumunda bu zenginlik ona sahip olanların değil, onu iĢleterek kar elde edilmesini 

sağlayanların elinde bulunmaktadır. Bu zenginliği korumak ise katı bir ahlakla 

sağlanmıĢtır. Foucault‟ya göre 19.yy toplumunun ahlaklılık anlayıĢı buradan 

kaynaklanmaktadır. O yıllarda iĢçi sınıfı arasında muazzam HıristiyanlaĢtırma 

kampanyaları gerçekleĢmiĢtir. Halkı kesinlikle ahlaki bir özne haline getirmek 

amaçlanmıĢtır (Foucault, 2003: 25). 

Öznenin söylem içinde iktidar ile birlikte kurulması bazı stratejilerle 

gerçekleĢir. Bu stratejilerle öznenin öngörülen düzene itaat etmesi ve bu düzen içinde 

öngörülen Ģekilde oluĢturulması sağlanır. Buna uygun birey “normalleĢmiĢ” bir 

bireydir. Bunun yanında türlü biçimlerde normalleĢmeye zorlama mekanizmaları 

bulunur. Tarihte disiplin ve cezalandırma uygulamalarının yaygın normalleĢtirme 

uygulamaları olduğu görülür. Dinsel söylemlerde ise maddi mekanizmaların yanında 

manevi zorlama mekanizmalarından yararlanıldığı görülür. Söylemde öte dünya, 

cennet ve cehennem gibi düĢünceler bu doğrultuda iĢlevselleĢtirilebilmektedir. 
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Herhangi bir söylemi herkesin kullanma ayrıcalığına sahip olmaması 

Foucault‟nun dikkat çektiği bir noktadır. ÇalıĢmalarında söylemlerin ancak belli 

kimselerin özne konumlarını doldurmasına olanak verdiğini belirlemiĢtir. Söylem 

içinde stratejik konumların kimler tarafından doldurulduğunun belirlenmesi için, 

öncelikle kimin söylemi kullanma gücüne sahip olduğuna bakmak gereklidir 

(Foucault, 1999: 69-73). Bu çerçevede örneğin tıbbi söylemde doktorlar, hukuk 

alanında hâkimler, Ġslam‟da imamlar ve din bilginleri, Hıristiyanlıkta papazlar 

stratejik konumları doldururlar. Dinsel söylemler içinde üretilen “itaat” gibi 

değerlerle bu konumlar pekiĢtirilmektedir. Önceki bölümde hakikat tanımı olarak 

anlatılan “itaat”in önemli bir yer tutması ve “itaat”in “imam”, “yönetici” gibi 

kimseleri kapsayacak Ģekilde tartıĢılması bu açıdan değerlendirilmelidir. Ġtaatin belli 

biçimde anlaĢılmasının öznenin söylemde oluĢturulma biçimiyle iliĢkisi Ģu somut 

örneklerde görülebilir. Mevdudi “cemaat üyeleri öyle bir Ģekilde eğitilmeli ki, emirin 

sözlerini görev bilsinler. Öyle ki bu görüĢleri yerine getirmede bir an bile tereddüt 

etmesinler” (Mevdudi, 1986: 61) ve “Mesela emiriniz size diyecek olursa ki; ıĢıklar 

söndürüldükten sonra artık konuĢmak yasak, buna rağmen sizler konuĢacak 

olursanız, sizin günahınız yatsının sünnetini terk etmenizden daha fazla olur” 

(Azzam, 1996: 479) gibi anlatımlar belli bir konumdan konuĢmanın dinsel 

söylemdeki önemini gösterir. Bu yönde bir anlayıĢta belli bir grubun itaat edilmesi 

gerektiğini iĢaret ettiği kiĢi ve itaat gerektiği söylenen konular kutsal addedilir. Grup 

içinde belli bir konumdan konuĢan “imam”, “emir” gibi kimselerin söyledikleri 

karĢısında öznenin “muti” olması ve tereddütsüz itaat etmesi için karĢısına dinsel 

müeyyideler konur. 
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Öznenin söylem aracılığı ile oluĢturulmasında söylemin meĢru kaynağını 

bulduğu kurumsal yerlerin betimlenmesi de önemlidir. Dinsel söylemler açısından 

bakılırsa kilise ve belli ekollere ait medreseler gibi kurumsal yapılar meĢruiyet 

kaynağı oluĢturmaktadır. Daha öncede söz edildiği üzere Büyük Selçuklu veziri 

Nizamülmülk tarafından kurulan ve nizamiye medreseleri olarak bilinen 

medreseleĢme faaliyetinin Sünni düĢüncenin güçlendirilmesine hizmet ettiği, böylece 

Sünnilik dıĢındaki din anlayıĢlarının Anadolu‟da yaygınlaĢmasının önüne geçilmeye 

çalıĢıldığı savı bu çerçevede değerlendirilebilir
86

. Kurumsal yerlerin belli bir 

söylemin etkinliğinin sağlanmasında önemli etkisi caminin siyasi faaliyetle namazı 

birleĢtirdiği vurgusunun yapıldığı Ģu ifade de görülür. “Cami ile mescit arasında açık 

bir fark vardır. Mescit sadece namaz ve ibadet yeridir. Cami ise siyasi, eğitsel, maddi 

ve toplumsal faaliyetlerle bitlikte ibadet ve namazı birleĢtiren bir olgudur” (ġinnavi, 

1998: 261). Ġslam içinde geliĢen toplumsal oluĢumların her birinin kendi 

mensuplarının devam ettiği camiler açmaları bu çerçevede değerlendirilebilir. 

Toplumsal yaĢamda resmi bir prosedürle kuruluĢu öngörülen tüzel kiĢilikler 

gibi olmayan, ancak kendine özgü nitelikleri ve yapısıyla bir insan topluluğu olan 

örgüt ve benzeri toplumsal yapılar Foucault‟nun iĢaret ettiği kurumsal yapıların 

iĢlevini yerine getirir. Her Ģeyden önce yukarıda sözü edilen “emir” veya “imam” 

olarak tanımlananlar bu gruplarca iĢaret edilen kiĢilerdir.  Bu kimselerin hitap 

ettikleri kiĢiler yine grubun üyeleridir. Ġtaat ile ilgili anlatımlar grup içidir ve grubun 

meĢru görevlisinden grup üyelerine yöneliktir. Toplumsal gruplar bu yönüyle bir 

kurumsal yapı gibi iĢlev görürler. 

                                                 
86

 Bu medreselerden en büyüğü olan Bağdat Nizamiye Medresesi‟nde ġafi mezhebi uyarınca fıkıh, 

tefsir hadis ve kelam dersleri okutulmuĢ ve bu konularda pek çok âlim yetiĢtirilmiĢtir.  
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Diğer söylemlerde oluğu gibi dinsel söylemlerde de bireyin itaat eden özneye 

dönüĢtürüldüğü görülür. Ġtaat vurgusu her dinsel inançta görülür. Bu konuda 

Foucault Hıristiyan pastoralliğinin temelinin, inananlarına daima yanlarında onları 

koruyacak bir gücün varlığını vaat ederek üzerlerinde tek tek iktidar kurduğunu 

söyler. Böylece müminler baĢtaki çobana inanarak ona itaat edecekler ve onun 

çizdiği yoldan hiç ayrılmayacaklardır. Ġtaat edenler, bunun karĢılığında 

ödüllendirileceklerdir (Akt., Saygılı, 2005: 327). Ġtaate, ödüllendirme ve 

cezalandırmaya iliĢkin bu tarz anlatımlar hemen her dinde bulunur. Ġslam‟da da 

inanların itaat etmeleri son derece önemli görüldüğü için sıklıkla itaat çağrıları 

yapılır.  

Hem geleneksel hem de radikal Ġslam söyleminde itaat çağrısı doğrudan 

yapılmaktadır. Ancak itaatin sınırlarının ve iliĢkili olduğu konuların iktidar iliĢkileri 

çerçevesinde farklılaĢtığı görülür. Radikal Ġslam yaklaĢımında herhangi bir grubun 

benimsediği görüĢlere ve öngördüğü pratiklere itaat edilmesi katı bir Ģekilde 

beklenmektedir. Bunun denetimi çok sıkı bir Ģekilde yapılmakta karĢılığında 

verilecek cezalar çok katı olmaktadır. 

Dinsel söylemlerde maddi denetimin yetersiz kaldığı durumlarda manevi 

denetimle iliĢkili bir Ģekilde özdenetimin devreye girdiği görülür. Tüm insanların 

tüm yaptıklarının gözlendiği ve her Ģeyin hesabının sorulacağı düĢüncesi bununla 

ilgili olarak ele alınabilir. Maddi bir denetim olan panoptikal iktidarda birey sürekli 

gözlem altındadır. Gözlem altında olmanın ötesinde sürekli gözlendiği 

düĢüncesindedir. Dinsel iktidarlar tarafından tanımlanan insanın sürekli olarak 

gözlendiği düĢüncesi bu tarz bir iĢlev görür. Foucault kiĢinin sürekli olarak 
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gözlendiği düĢüncesinde olmasının disiplin ve itaati sağladığını söyler. 

Hıristiyanlıkta ruhbanlarca yapılan günah çıkartma ritüeli gibi pratikler ise dinsel bir 

maddi denetim örneğidir. Buna benzer maddi bir denetim Hizbullah pratiklerinde 

dikkat çeker. Bu gruba mensup olanların, yine bu gruba mensup olan yakınları ile 

ilgili olarak düzenli ve birbirlerinden gizli olarak grup yönetimine rapor verdiği 

bilinir. Bu raporlar yoluyla grup mensuplarının davranıĢları ve itaat edip etmedikleri 

kontrol edilmektedir. Ġtaat konusunda sorunlu grup mensuplarına ağır cezalar 

verilebilmektedir. 

Bu anlatılanlardan sonra söylemde “muti” özne oluĢturulduğu söylenebilir. 

“Muti” ve bunun sonucu olarak edilgen bir özne ortaya çıkmaktadır. Ancak bu 

edilgenlik mutlak hareketsizlik değildir. Söylem içinde tanımlanan belli amaçlara 

yönelik olarak aktif, mücadeleci bir özne söz konusudur. Öngörülen mücadelecilik 

ve aktivistlik de itaatin bir sonucudur. 

Söylemde öznenin oluĢumu ile ilgili olarak, özneye çeĢitli nesne gruplarıyla 

meĢgul olma olanağının verildiği durumlara da bakılmalıdır. Örneğin tıbbi söylemin 

öznesinin konumları, 19 yy. baĢında bu alanla ilgili bilgi alanının yeniden 

düzenlenmesi ve iliĢki biçimlerinin buna göre yeniden tanımlanmasıyla 

belirlenmektedir (Foucault, 1999: 72). Dinsel söylemde kiĢinin tebliğe davet 

edilecekler, sempatizanlar, müminler, mücahitler gibi adlandırılması kiĢinin hem 

grupla hem de ilgili olduğu nesnelerle iliĢkisini belirler. KiĢi ilgili olduğu konulardan 

bu özne konumlarına girerek söz eder ve pratiklerde bulunur. Söylemde kullanılan bu 

kelimelerin sözlük anlamlarına bakılacak olursa Mümin Allah‟a ve Peygamberine 
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inanan kimse, buna paralel olarak “Kâfir” ise Ġslam‟ın iman esaslarını kabul 

etmeyen, yani Allah‟a ve Peygamberine inanmayan kimse anlamına gelmektedir. 

Radikal Ġslam söyleminde, diğer söylemlerde olduğu gibi seçilen sözcükler ve 

bunlara yüklenen anlamlar ile bazı sınırlandırmalar yapılmakta, dıĢarıda bırakılanlar 

olmakta, bunun yanında bazı konu ve konumlar yüceltilerek özendirilmektedir. Bu 

bağlamda söylemde oluĢturulan özne konumları ile ilgili olarak “Mümin”, 

“Müslüman”, “Mücahit”, “ġehit”, “Ġmam”. “Kâfir/MüĢrik”, “Münafık”, “Mazlum”, 

“Zalim”, “Cahil”, “Fasık” gibi bazı sözcükler sıklıkla dile getirilmektedir. 

Söyleme bakıldığında Benna insanları yedi sınıfa ayırdığı “insanlar Ģu yedi 

sınıftan birisini teĢkil ederler; mücahit Müslüman, tembel Müslüman, günahkar 

Müslüman, Ġslam ülkesinde yaĢayan ehli kitap, Müslümanlarla muahede yapan gayri 

Müslimler, tarafsız gayri Müslimler, Müslümanlara karĢı savaĢ edenler‟ (Benna, cilt 

4: 74) ifadesinde tanımlanan özne konumları ile tüm insanların kategorize edildiği 

görülür. “Ġslam‟ın en ideal sistem odluğunu kabul etmelerine rağmen, gereğini yerine 

getirmeyenlere “fasık” adı verilir. Kur‟an ve sünnete göre hayatını düzenleyen, 

Müslüman dıĢında kalan “müĢrik”, “münafık” ve “fasık” kimseler, Ġslam‟a göre aynı 

zamanda “kafirdirler” (Kur‟ani Mücahede, 1998, 1) gibi pek çok deyiĢte ise kimin 

“kafir”, “münafık”, “fasık” olduğunun tanımlandığı görülür. Bu sözcüklere yüklenen 

anlamlar geleneksel ve radikal yaklaĢımlarda ortaklıklar içermekle birlikte, iktidar ve 

çıkalar iliĢkilerine uygun Ģekilde farklı anlam ve vurgular taĢıdıkları da görülür
87

.  Bu 

doğrultuda: 

                                                 
87

 “Humeyni 1981‟ de Meclisin açılıĢının birinci yıldönümünde yaptığı bir konuĢmada, mekteplilere 

karĢı yapılan alayların ve giderek artan muhalefetin bilincinde olarak Ģunları söyledi: mektepli sözünü 

duyar duymaz, bu beyler bunda alay edecek bir Ģey arıyorlar. Mektepli demek Ġslami demektir. 
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„Bu ülkelerin yöneticileri, büyük küfür içerisinde olmalarından ötürü Ġslam 

dininden çıkmıĢlardır. Bu ülkelerde hâkimlik görevi yapanlar, büyük küfür 

iĢlemeleri nedeniyle kâfir olmaktadırlar... Bu ülkelerdeki mahkemelere 

baĢvurarak hüküm istemek ve bu mahkemelerde çalıĢmak caiz değildir; gönül 

rızası ile bu mahkemelere baĢvurarak hüküm isteyen kimsede kâfirdir. Bu 

ülkelerin, parlamento ve millet meclisi gibi kanun yapma yetkisi ile donanmıĢ 

kurumlarının üyeleri, büyük küfür iĢlemeleri nedeniyle kâfirdirler… Bu tür 

parlamentolara üye seçimine katılan kimseler, büyük küfür iĢlemeleri 

nedeniyle kafir olmaktadırlar‟ (Abdilaziz, 1998: 17-18) anlatımı ilgi 

çekicidir. 

Burada mahkemelerde çalıĢmak ve mahkemelere müracaat etmek, hatta 

seçimlere katılmak belli iktidar iliĢkileri gözetilerek “kâfirlik” olarak 

tanımlanmaktadır. Radikal Ġslam söyleminde belli bir grubun görüĢ ve 

amaçlarını benimseyen, bu uğurda mücadele edenlerin „gerçek mümin‟ olarak 

adlandırıldığı, bu görüĢ ve amaçları benimsemeyenlerin ise “kâfir” olarak 

adlandırılabildiği veya dıĢlandığı görülür. Hamas Anayasası‟nın 7‟inci 

maddesinde  “… Harekete saygı gösterilmeli, takdir edilmeli ve onaylanmalıdır. 

Her kim ona leke sürer, onu desteklemekten kaçınır ya da onun rolünü 

göremeyecek kadar kör olursa imanın kendisine karĢı çıkıyor demektir...” 

(Bayraktar, 2007: 67) ifadesi bu çerçevede değerlendirilebilir. Burada hareketi 

desteklemekten kaçınmanın imanın kendisine karĢı çıkıyor kabul edilmesi 

dikkat çeker. Böylece belli bir hareketi desteklemek ya da desteklemekten 

kaçınmak iman sorunu olarak tanımlanmıĢ olur. 

                                                                                                                                          
Onunla alay etmek Ġslamla alay etmektir. Eğer (bir adam) inanarak bunu yaparsa o bir dönektir, yani 

karısı artık onun değildir ve malı mülkü varislerine verilip öldürülmelidir‟” (Akt., Moin, 2005: 226). 

Bu tartıĢma ülke yönetiminin profesyonel teknokrat ve politikacılara mı, yoksa mektepli velayeti fakih 

kabul edilen din adamlarına mı bırakılması gerektiği tartıĢması ile ilgilidir. 
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Hatırlanacak olursa günümüzdekine benzer biçimde Hariciler hem Ali hem de 

Muaviye‟yi kâfirlikle suçlayıp tekfir etmiĢlerdir.  Örneğin Kutup‟un “hak yolunun 

yolcuları ancak kendilerinin kesin Müslüman olduklarını, yollarına dikilenlerin kâfir 

olduklarını iyice kabullendikleri takdirde…” (Akt., Berekat, 1986; Kutup, 236) 

Ģeklindeki anlatımında böyle bir ayrım görülmektedir. Bir baĢka örnekte ise “böyle 

yapmayanlar (hicret) hem dinlerinin gereklerini yerine getiremeyerek dinlerinden 

taviz verecekler ve hem de sonuçta kâfir zorbaların demokratik dinlerine tabi 

olacaklardır ki, bu durumda böyle olanlar, ebediyyen cehennemi boylayacaklardır” 

(Kur‟ani Mücahede, 1998, 4, (13): 21) denilmektedir. Ġç düĢmanlar ile ilgili bir 

adlandırma olan “münafık” ise Allah‟a ve Peygamberine inanmadığı halde inandığını 

söyleyenler için kullanılmaktadır. Radikal Ġslam söyleminde ise Müslüman olduğunu 

söyleyen ancak “belli” gruplara destek vermeyen kimseleri ifade etmek için 

kullanıldığı, belli bir mücadele biçimini benimsemeyenlerin münafık olarak 

adlandırıldığı görülür. Bir baĢka sözcük olan “mücahit” genel olarak Allah yolunda 

savaĢan cihat eden Müslümanlardır. Mevdudi‟nin “Mümin, Allah‟ın emir ve 

nehiylerine uymakla kalmayıp bunları bütün insanlığa uygulanır duruma getirmek 

için gayret sarf etmesi, itaatinin, ibadetin asıl Ģeklini, bütünün oluĢturur” (Mevdudi, 

1993: 32) Ģeklindeki anlatımı “mümin” ve “mücahit” Ģeklinde oluĢturulan özne 

konumlarını örneklemektedir
88

.  Radikal gruplarda grubun amaçları doğrultusunda 

                                                 
88

 Özne konumları için örnek anlatımları çoğaltmak mümkündür; „Müminlerin seçkin vasıflarını 

belirten iĢaretler müminlerin yoluna, kafirlerin seçkin vasıflarını belirten iĢaretler de onun yoluna 

dikilmeli. Müminlerle kafirler arasındaki çizgiler ve Ģekiller birbiri içine girmemelidir‟ (Akt., Berekat, 

1986; Kutup, 238), „insanları Ġslam‟a çağıran davetçi, Ġslam‟ı tebliğ ederek onları Ģirkin, cehaletin 

karanlığından kurtarıp, Ġslam‟ın aydınlığına çağırmaktadır‟ (Yar, 1999: 71). “Hakiki Müminin yemini; 

benim için Ġslami hareket hayatımın gerçek gayesidir. Ölümümde bu gayenin peĢinde koĢmakla 

olacaktır. ġartlar ne olursa olsun bu benim ödevimdir ve onun uğruna hayatımı feda edeceğim” 

(Mevdudi, 1993: 71). 
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öngörülen faaliyetleri gerçekleĢtirenlerin “mümin” ve “mücahit” olarak adlandırıldığı 

görülebilmektedir. 

Söylemde kullanılan “münafık” ve “kâfir” gibi olumsuz sözcükler, uzak 

durulması ve yasaklananı ifade ettiği için bunlarla iliĢkili olduğu söylenen her pratik, 

özne için kaçınması gereken durumlardır. Bu sözcüklerin “Ben Allahu alem bu gün 

için, Allah yolunda savaĢmayı terk eden kimseyle, namazı orucu ve zekatı terk eden 

kimse arasında hiçbir fark görmüyorum” (Azzam‟dan Akt. Öztürk, 1998:  20) 

cümlesinde olduğu gibi söylemde, belli pratikleri yapması konusunda özne üzerinde 

baskı oluĢturacak Ģekilde kullanıldığı durumlara rastlamak mümkündür. Bir yandan 

“mümin” ve “mücahit” olmaya çalıĢan özne diğer yandan “münafık”, “fasık” ya da 

“kâfir” olma korkusu taĢır. Söylemde yer alan manevi ödül ve cezalar ile iliĢkili 

konuların, bu özendirme ve baskı ile iliĢkili olarak kullanıldığı görülür. 

 “Mümin”, “Mücahit” gibi sözcüklerin nasıl bir özneye karĢılık geldiği 

söylemde sıklıkla açıklanmaktadır. Örneğin Mevdudi, Mücahitte aranan ferdi 

meziyetler sıralar ve “sabır”, “fedakarlık”, “sadakat”, ısrarlı ve sistemli çalıĢmadan 

söz eder (Mevdudi, 1993: 90-92)
89

. Bir baĢka anlatımda ise “Mücahit nefsiyle, 

duygularıyla, düĢünce ve adaletleriyle en yüksek dereceye ulaĢır. Ġnsanı bu dereceye 

ancak dava uğrunda mücadele ulaĢtırır. Evinde rahat oturmakla bunu elde etmesine 

imkan yoktur” (Akt., Berekat, 1986; 48) denilerek Mücahidin yapması ve kaçınması 

gereken davranıĢlardan söz edilmektedir. Sahip olunması istenen niteliklerden biri 

olan sabır ile ilgili olarak Ģu ifadeye yer verildiği görülür: 

                                                 
89

 “Sabra gelince… savaĢabilmek için mutlaka zaruri hususlardan biridir. Bu ister nefisle savaĢta ister 

harp meydanında ki savaĢta olsun, sabır mutlaka gereklidir” (Kutuptan Akt., Berekat, 1986: 158) 
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Kuranı kerimde sabır tekrar tekrar zikredilir… Allah‟ın emirlerine karĢı sabır! 

Günahlardan sakınmak için sabır! Hakka karĢı gelenlerle cihad etmek için 

sabır! Her türlü hilekarlığa karĢı sabır! Zaferin gecikmesine karĢı sabır! Batılın 

çığırtkanlığına ve yayılıĢına karĢı sabır... Nefsin süfli arzularına karĢı sabır! 

(Kutup, 1976a: 47)  

Bir baĢka nitelik olarak ise fedakârlıktan Ģu Ģekilde söz edildiği görülür: 

Davetçi Mümin için üçüncü ilke fedakarlıktır. Fedakarlık; iman edilen ve adına 

hareket edilen yüce Allah (cc) için, kiĢinin maddi, manevi, bedeni, fikri ve 

zamani değerlerini, hiçbir sıkıntı, hiçbir isteksizlik duymadan, seve seve 

vermesidir (Kur‟ani Mücahede, 1996, (2):8). 

Yukarıdaki anlatımlarda Müminin “sabırlı” ve “fedakâr” olması 

gerektiğinden söz edilerek bu yönde bir özne tanımlandığı görülür. Bu niteliklerin 

cihat gibi belli mücadele pratikleriyle iliĢkili olduğuna dikkat edilmelidir. 

 Söyleme bakıldığında geleneksel ve radikal yaklaĢımda bu sözcüklerin 

içerdiği anlamlarda temelde bir karĢıtlık olmamakla birlikte bazı önemli vurgu 

farkları dikkat çeker. Örneğin Mevdudi, bağlılığı sarsılmaz bir bağlılık ancak, 

öncelikle hareketin neyi temsil ettiğini kavramak ve doğruluğunu anlayarak mutmain 

olmak Ģeklinde ele alır. Bu yaklaĢım belli bir grupla kiĢinin organik iliĢkisi 

düzenlemeye yönelen bir iĢlev görmektedir. Çoğunluk düĢüncesinde ise inanç 

konusunda sebat etmek, inandığı fikirlere bağlı kalmak, zaman içinde kiĢinin “iman” 

konularında düĢüncelerinde değiĢiklik oluĢmaması temel alınır. “Sabır”, baĢta 

günahlar karĢısında kiĢinin sabretmesi olarak tanımlanır. Her iki yaklaĢımda bu 

sözcüklere iliĢkin ileri sürülen tanımlar reddedilmemekte ancak bulunulan konuma 

ve koĢullara göre öne çıkan farklı vurgular radikalliğin taĢıyıcısı olmaktadır. 
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Söylemde “muti”, öznenin yanında, zulüm teması içinde haksızlığa maruz 

kalmıĢ, zulme uğramıĢ, “mazlum” bir özne oluĢturulduğu görülür. Daha önce 

mazlumluk temasında anlatıldığı üzere söylemde öznenin mazlumluğunu gösteren 

çok sayıda anlatım vardır. “Zindandaki samimi Müslümanlara tüyler ürpertici 

iĢkenceler yapılmıĢtı… Vücutlar kızgın tuğlalarla dağlanmıĢ ve yine vücutlarda 

sigaralar söndürülmüĢtü. Erkekler ve hatta kadınlar kurbanlar gibi bacaklarından 

asılmıĢtı. Niceleri bu azaba dayanamayıp Ģehit düĢmüĢtü” (Yar, 1999: 52) ve 

“Davetçi Müslüman kardeĢlerimin sesini, haykırıĢını duyar gibiyim; kırbaçlar 

altında,  zalim tağutların zulmünden inlerken Ģu zindanların ortasında…” 

anlatımlarında olduğu gibi mazlumluk dile getirilirken uğranılan iĢkencelerden ve 

insanlık dıĢı muamelelerden sıklıkla söz edildiği görülür. 

Radikal Ġslam söyleminde belirgin olan mazlumluğun beslediği hınç ve 

intikam arayıĢı, özeninin bu durumun nedeni olarak gördükleriyle iliĢkisini 

Ģekillendirmektedir. Bu etki hınç ve intikam arayıĢının yöneldiği hedefin 

belirlenmesinde ve yönelme biçiminde kendini gösterir. Bu bağlamda radikal Ġslam 

söyleminde oluĢturulan özne belli konularda kesinlikle pasif ve edilgen değildir. 

Radikal Ġslam söyleminde içe yönelen tasavvuf düĢüncesinin Ģiddetli bir Ģekilde 

reddi ve tasavvuftan farklı bir Ģekilde belli konularda dıĢa dönük bir eylemlilik söz 

konusudur. “… Tüm bu gerçeklerden haberdar olduğumuz halde, namaz oruç gibi 

ibadetlerimizi yapıp, tesbihimizi Ģakırdatıp… Arada biraz sadaka verip kolayca 

cennete girmek mümkün mü?” (Yar, 1999: 88) örneğinde olduğu gibi öznenin 

yapması gereken eylemlilik durumunun çerçevesi çizilir. Bu özne zulmü 

sonlandıracak mücadeleci bir öznedir. Uhrevi kurtuluĢu dünyasal iktidarına 

bağlanmıĢ durumdadır. Temalarda söz edildiği üzere mazlum öznenin zulme ve 
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haksızlığa uğramasının nedenlerinden biri dinini gereği gibi yaĢayamaması olarak 

tanımlanır. Ancak bunu gerçekleĢtirememesinin nedeni de iç ve dıĢ düĢmanlardır. Ġç 

ve dıĢ düĢmanların bertaraf edilmesi hem inancının bir gereğidir hem de dinini 

öngördüğü biçimde yaĢamasının yani kurtuluĢunun koĢuludur. Bu koĢulun 

gerçekleĢmesi düĢmanlarının neden olduğu acıların ortadan kaldırılmasının da bir 

koĢulu olmaktadır. 

Radikal Ġslam söyleminde mazlum öznenin durumu genel olarak 

mazlumlukla ilgili anlatımlarla uyuĢmaktadır. Örneğin mazlum öznenin, alınganlığı 

kendine ve kutsal addettiği Ģeylere karĢı aĢırı duyarlı oluĢu ile ilgili (Akt., Açıkel, 

1996, 183; Horney, 1962: 147) tespitler radikal Ġslam söyleminde görülebilir. 

Ladin‟in ABD‟nin kutsal topraklardan çekilmesi yönündeki sert açıklamaları bunu 

örneklemektedir. Bu Ģekilde bir alınganlık ve kırgınlık bireysel düzeyde kızgınlık ve 

öfke Ģeklinde kendini göstermekte iken toplumsal düzeyde güç söylemine 

dönüĢmektedir (Açıkel, 1996). 

Ayrıca söylemde bu öznenin kendisini geçmiĢten günümüze yaĢanan zulüm 

ve haksızlıkların hedefi olarak gördüğü anlaĢılır. Sözü edilen zulümler aynı 

koĢullarda kendisinin maruz kalacağı bir durumdur. Ne sorunları, ne çektiği acılar ne 

de sorumlulukları günümüze özgü ve günümüz koĢullarıyla sınırlıdır. Söylemde 

geçmiĢte yaĢayan Müslümanlardan ve çektikleri acılardan söz edilmesi bu tarihselliği 

kurmaktadır
90

. Bu tür bir “özne „uğradığı haksızlıkları‟ tarihsel anlatılar yardımıyla 

                                                 
90

 “Ġbni Ġshak‟ın rivayetine göre; müĢrikler Müslümanlara her hareketi ve iĢkenceyi yapıyorlar, 

dövüyorlar, aç susuz bırakıyorlar, boyunlarına ve ayaklarına ip takıp sürükletiyorlar, ateĢle 

dağlıyorlar, ezici kaylar altında iletiyorlar kızgın kumlar üzerine çırılçıplak yatırıyorlardı” (Yar, 1999: 

61) gibi tarihsel pek çok zulüm örneğinden söz edilebilir. “… Hindistan‟dan hicret eden 8 000 0000 

Ġslam‟ı seçen insan barbarların yaptıkları zulümden kurtulmak için hicreti tercih etmiĢlerdi Pakistan‟a 

bunlardan yalnızca 3 milyonu ulaĢabildi. Kalanların hesabı yollarda görüldü… Azgınlıkta tecrübeli 
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diri tutar” (Açıkel, 1996: 167). Tarihi kendi “iktidar istemi” içinde güçlendirerek 

besleyecek bir taĢıyıcıdır. Kendi öznel isteklerini, ilahi adaletin gerçekleĢeceğine 

inandığı tarih momentine değin, biriktirerek erteler. Adalet getiren bir gelecek, 

mazlum öznenin icadıdır (Açıkel, 1996: 179). Ancak eylemsizliğin reddedildiği 

radikal Ġslam söyleminin öznesi geleceği öylece beklemez. Söylem içinde bir baĢka 

Ģeye dönüĢmesi söz konusudur. Kurtarıcı bir nesle dönüĢme potansiyeli taĢımaktadır. 

“Yeryüzünde fitnenin kaldırılması, ancak belli bir cemaat ile mümkün olur. Cemaat 

olmayan yerde hem düzen olmaz, hem de fitne daha fazla geliĢir” (Kur‟ani 

Mücahede, 1996, 2 (5): 8) gibi anlatımlarda bu durum görülür. 

Söyleme bakıldığında geleceğe dönük olarak kurtuluĢu gerçekleĢtirecek 

kurtarıcı özne vaadi dikkat çeker. KurtuluĢ kurtarıcı özne vasıtasıyla siyasi hedeflere 

ulaĢılmasıyla sağlanacaktır. Söylemde belirtilen bu kurtarıcıya dönüĢme potansiyeli 

bir yandan eylemliği desteklerken diğer yandan iktidar mücadelelerinde gerçekleĢen 

baĢarısızlıkların izahını mümkün hale getirmekte ve söyleme bütünlük 

kazandırmaktadır. BaĢarısız olunmuĢtur çünkü “kurtarıcıda” olması gereken 

özelliklere sahip olunamamıĢtır. Söylemde zulme ve haksızlığa uğramıĢ mazlum 

öznenin edilgenliği reddedilerek, eylemlilikle birlikte “mücahit” bir özneye 

dönüĢtürülmektedir. Türk Hizbullah'ının teorisyenlerinden Güzelsoy “Tespihleri atıp, 

düĢmanı susturmak için silaha sarılmanın zamanıdır. Allah 'in insanoğlu için yarattığı 

güzel bahçedeki yabani otları kökünden söküp atmak yolundaki ilahi buyrukları, her 

mümin yerine getirmek zorundadır” (Akt., Yurtseven, 2006: 66), “Ġslam, ruhbanlık 

                                                                                                                                          
Hint sürüsü treni tünelde durdurmuĢ ve 50 bin memurunun paramparça edilmesinden kan ve kemik 

yığını haline gelmesinden sonra yoluna devam etmesine müsaade etmiĢti” (Yar, 1999: 62). 

“Tatarların Komünist Rusya‟da ki ve Çin‟de ki halefleri Ġslam‟ı seçen 26000000 insanın canına 

kıydılar” (Kutuptan Akt., Berekat, 1986: 173). 
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sistemi değildir ki onun müntesipleri ibadethanelere çekilsin. Bilakis O hareket 

aksiyon ve cihad dinidir. Ona tabi olanlar gece ruhani, gündüz mücahittir” (Yelken, 

1993: 46) anlatımlarında silahlı mücadeleden söz edilerek belli bir cihat anlayıĢının 

salık verildiği görülür. 

“Mazlum” olan ama aynı zamanda  “mücahit” bir eylemci, uğranılan zulmü 

sonlandıracak, mücadele pratiklerini gerçekleĢtirmesi öngörülen bir özne söz 

konusudur. Özenin bu Ģeklide harekete geçirilmesini Vahabiler ile ilgili Ģu 

değerlendirmede görülür:  

Ġbn Suud bedevileri yerleĢime geçirerek ve onlara Vahabilik temelinde güçlü 

bir din duygusu kazandırarak Ġhvan‟ı teĢkil etme baĢarısını gösterdi. Böylece 

bedevinin, hadaride bulunmayan kabiliyeti ve cesareti aynen korunarak din 

duygusuyla kontrol altına alınıyor, ortaya cesur, fanatik, ama sahip oldukları 

dini duyarlılığın bir sonucu olarak savaĢtan kaçmayan veya topladıkları 

ganimetin içinden haklarına düĢenden fazlasına el uzatmayan askerlerin 

oluĢturduğu bir teĢkilat ortaya çıkıyordu (Büyükkara, 2010: 76). 

Mazlumlukla iliĢkili olan çilecilik teması ile birlikte radikal Ġslam söyleminde 

“mazlum” ve “mücahit” özne aynı zamanda çileci bir özneye dönüĢtürülmektedir. 

Radikal Ġslam söyleminde öznenin iktidar ve çıkar iliĢkilerinin bir sonucu olarak var 

olan düzen ve yapı ile uyumlu olması arzulanmadığından ve bu mücadele zor Ģartlar 

altında gerçekleĢeceğinden mücadeleci, çileci bir özneye dönüĢmesi sağlanmaktadır. 

Geleneksel Ġslam‟da ise globalleĢme söylemlerine uyumlu olarak güçlü ile 

bütünleĢmiĢ ve uyumlu bir strateji izlendiğinden mücadelesi çatıĢmacı pratikler 

olarak belirmeyen, siyasal pratiklerden çok kendi ile ilgilenen bir öznenin ortaya 

çıktığı söylenebilir.  
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Temalarda görülen suçluluk duygusuna paralel olarak öznenin, olması istenen 

ideal “mücahite”, “kurtarıcı cemaatin” bir ferdine uygun bir hale gelmesi için sürekli 

olarak kedisini sorgulaması söz konusudur. Dinin gereği gibi yaĢanmadığı ancak 

yaĢanması gerektiği teması bu durumu destekler. Bu ise söylemde çileci yollarla 

mümkün görülür. “mücahid... Cihad meydanından baĢka bir yere gidip gelmez. 

Cihaddan baĢka bir Ģey konuĢmaz…  Buna mukabil gözleri ĢiĢinceye kadar uyuyan, 

karnı gerilinceye kadar yiyen, kahkahalarla gülen, vaktini eğlencelerle geçiren, 

Ģehvani arzularının zebunu olan insan ise… Gerçek mücahitlerden olamaz” (Benna, 

cilt 4: 14-15) anlatımında bu durumun vurgulandığı görülür. 

Bu Ģekilde oluĢturulan püriten
91

 bir özne kendi pratiklerini sorgular ve 

suçluluk duygusuyla karıĢık bir biçimde bunları gözden geçirir. Kendisini eleĢtirerek 

motivasyonunu sağlar. Kendini suçladığı için günahkâr ve yanlıĢ yönlerinden 

taraflarından iğrenir (Akt., :Açıkel, 1996; Horney:1939:243). Sürekli kendini 

eleĢtiren bu özne iç muhasebesi yapan bir öznedir. Ġç muhasebe yapılması diğer 

dinler olduğu gibi Ġslam‟da da önemli bir yer tutar. “Belli” bir çerçevede yapılan 

“tefekkür” pratikleri bu doğrultuda bir iĢleve yöneliktir. Bu tarz bir öznenin genel 

olarak her türlü söylemde görülebilen mazlum özneden farklı olduğu görülür. Her iki 

öznenin de söylemleri acı merkezlidir. Ancak mazlum için acı kurtulunması gereken 

bir durumdur. Diğeri için ise acı kurtuluĢunun bir yolu haline gelmektedir (Açıkel: 

1996). Bu durumu Kutup‟un “…Hak yolunda mücadele ederken baĢa gelen belalar 

ve çekilen zorluklar nefisleri temizlediği gibi, Müslüman saflarını samimi 

olmayanlardan ayıklamak, münafıkların, riyakarların kötülüklerinden kurtarmak için 

en elveriĢli çaredir” (Akt. Berekat: Kutup: 11) sözlerinde bu durum görülmektedir. 

                                                 
91

 Püriten: Kutsal kitapları yeniden ve değiĢik bir anlayıĢla okumaya özen gösteren katı presbiteryen 

Presbiteryen: Protestanlığın alt kollarından olan ve Kalvinizm felsefesini benimsemiĢ mezhep 
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BaĢka bir deyiĢle söylemde “mücahit” özne için çileciliğin kurtuluĢun bir yolu hatta 

koĢulu olduğu görülür. Tarihsel örneklerde de hep zulme uğramıĢ, çileler çekmiĢ 

olanlar baĢarılı olmuĢlardır. KurtuluĢ aynı yolun kullanılması ile gerçekleĢecek gibi 

görünür. Suçluluk duygusu olan ve sürekli kendini eleĢtiren özne için bu durum 

motivasyon kaynağıdır. Bu özne daha iyi olma arayıĢındadır. Bu doğrultuda 

kendisine salık verilen arındırma pratiklerini benimser. Eğlence ve hazdan aĢırı 

yemekten, fazla uykudan kaçınır. Ġradi olarak sistematik disiplin pratiklerini yerine 

getirir. Bu çileci beden pratikleri bedeni acıyı üreten bir aygıta dönüĢtürmektedir. 

Onun için çözüme sistematik biçimde acı çekerek, bedeni terbiye ederek ve hiç 

durmadan çalıĢarak ulaĢılabilecektir (Açıkel, 1996). Yine bu doğrultuda kendisine 

“doğru” olduğu söylenen “cihat” biçimine sarılır. 

Radikal Ġslam söyleminde belirgin olarak görülen kendini suçlamanın kefaret 

arayıĢını beraberinde getirdiğinden söz edilebilir. Kefaret yolu olarak görülen 

mücadele pratikleri kendini feda etme, kurban verme düĢüncesinin benimsenmesine 

sağlar
92

. “Ey Ġslam davetçileri: ölüm tutkunu olunuz ki size hayat bağıĢlansın… 

Okuduğunuz kitaplar, devam ettiğiniz nafileler sakın sizi aldatmasın” (Azzam‟dan 

Akt., Öztürk, 1998:17), “Ey Müslüman kardeĢler! Ölüm sanatını güzelce bilen ve 

Ģerefli ölmeyi anlayan bir millet hem dünya ve hem de ahirette aziz olarak yaĢar ve 

her iki alemin nimetine mazhar olur. Biz Müslümanları dünya sevgisi ve ölüm 

korkusu bu hale getirmiĢtir… Ölüme talip olalım ki hayat bize hibe edilsin” (Benna, 

                                                 

92
 „Allah yolunda öldürülenler, uğruna öldükleri davanın zafere ulaĢması bakımından, topluluklarda 

büyük tesir uyandırıyorlar. Onların ölümüyle davaları daha fazla büyür geliĢir. Onların Ģehadeti 

arkada kalanlara tesir eder. Öldürüldükten sonra kitlenin iç aleminde tesirli bir faaliyet unsuru olarak 

kalırlar. Bu da bir bakıma hareket ve faaliyet Ģeklidir. ĠĢte asıl ölmezlik budur‟ (Kutup, 1976a: 51). 
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1976:103) anlatımlarında kendini feda edebilecek öznenin niteliklerinden olan ölüm 

tutkusundan ve bu bu konumla çeliĢen dünya sevgisinden ve ölüm korkusundan 

bahsedildiği görülmektedir. 

Bunun yanında suçluluk duygusu olan öznenin kendini daha iyi hale getirme 

isteği bedensel disiplin yoluyla sağlanmaya çalıĢılır. Çileciliğin belirgin olarak 

vurgulandığı buna paralel olarak hazzın katı bir Ģekilde yasaklandığı bir düĢüncede 

yaĢamdan tamamen kopuĢ ve dünyevi hazzın sonraya ertelenmesinin, o hazza 

kavuĢma arzusunun Ģiddetlenmesine neden olduğu söylenebilir. Bu ise söylemde 

ölüm arzusu ve ölüm sevgisi olarak karĢımıza çıkar. El Kaide yöneticilerinden El 

Zevahirinin “Bu Ģeytani Amerikan Ġmparatorluğu‟nu Allah‟ın izniyle yok etmemizi 

sağlayacak silah, Allah yolunda ölüm sevgisidir” (Burke, 2004: 45) ve bir Afgan 

savaĢçının “Amerikalılar Pepsi-Cola sever, biz ölümü seviyoruz” seklindeki 

sözlerinde ölüm sevgisi ve bundan beklenen iĢlev görülmektedir (Whelan, 2006: 

114)
93

. Yine cihadın bir sonucu olan “Ģehitliğin” her türlü siyasal amaca yönelik 

edimlerde özendirilmesi bu yaklaĢım doğrultusunda mümkün olabilmektedir. 

Söylem içinde oluĢturulan özneye iliĢkin dikkat çeken bir nokta da bu özne 

için bireyselliğin istenen bir durum olmamasıdır. Öznenin mücadele pratiklerinin 

                                                 
93

 “Herkes ya kan ya mesajı… ya öyle bir ölümü ya da böyle bir kalımı seçmesi gerektiğini 

bilmelidir” (ġeriati‟den akt., Öztürk:1998:49). 

“…Ģu an kabristandan geliyorum. Bu yaptığım Ģeyi 6 aydır sürekli yapıyorum. Çünkü içimdeki ölüm 

korkusunu yenebilmekti amacım” (Öztürk, 1998: 62) 

“bizim yaĢamamızdan ise ölümümüz daha hayırlıdır. Çünkü Allah bizlere düĢmanımızı musallat 

kılmıĢ ve cihadı terk etmemiz yüzünden bizi zillete düĢürmüĢtür” (Azzam, 1996: 529). 
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amaca ulaĢılabilmesi için belli bir grupla organik iliĢki içinde olması istenmektedir
94

. 

Bu vurgu, itaat ile ilgili düĢünceler ve disiplin pratikleriyle uyumlu bir Ģekilde ortaya 

çıkar. Belli bir grubun içinde kaybolan özne toplumsal bir öznenin parçası haline 

gelmektedir
95

. Bir baĢka deyiĢle “mazlum” ve güçsüz olan özne toplumsal bir özneye 

dönüĢerek ve böylece güçlenerek iktidar mücadelelerine giriĢmektedir. Hakikat 

tanımı olarak ele aldığımız, toplumsal değerleri aynı olan ve aynı beden pratiklerini, 

aynı zamanda aynı Ģeklide tekrarlayan öznelerin oluĢturduğu toplumsal özne söz 

konusudur
96

. Bu toplumsal özne, toplumsal iktidar mücadelelerinin tarafı olarak 

mücadele pratiklerini yönlendirmektedir. 

Özetlenecek olursa radikal Ġslam söyleminde belirgin temalarla iliĢkili bir 

Ģekilde doğrudan ya da dolaylı olarak iktidar arzusunu sürekli olarak ortaya koyan 

“muti”, “mazlum”, “mücadeleci”, “çileci” ve “intikamcı”
97

 bir özne 

oluĢturulmaktadır. Özendirilen ve uzak durulması gereken özne konumlarının bir 

                                                 
94

 “Ġslami yaĢamın yolu meĢakkatle döĢenmiĢ, tehlikelerle dolu bir hayattır. ġiddet ve sıkıntı Ġslam‟ı 

ve ehlini bekliyor. Bütün bunlar güçlü bir hareketin oluĢmasını gerekli kılmaktadır” (Yelken, 1993: 

43) 

“Böyle bir değiĢiklik yapmak temenni ve tatlı rüyalarla olmaz. Allah‟ın adeti olduğu gibi bu iĢi 

çevirecek yoluna koyacak eller lazımdır. Ġktidar için gerekli Ģartlara sahip bir cemaat olmadığı 

taktirde, Allah iktidar ve yönettim iĢlerini sapıklara bırakacaktır” (Mevdudi, 1986: 15). 

95
 “Sayınız yüz ise, sizden sonra gelen ve sizin takip ettiğiniz yolu takip eden her yüz kiĢinin iĢlediği 

hayırlı amelden kazandıkları mükafatların bir o kadarı da sizlere gelecektir. Sizin bunu almanız 

onların mükafatlarından hiçbir Ģey eksiltmeyecektir. Daha sonra gelenler için de hüküm aynıdır” 

(Azzam, 1996: 364) 

96
 “… Canlı bir teĢkilatla irtibatlı olmayan ferdi gayretlerin heder olması kaçınılmazdır. Güçlü ve 

büyük bir akım olabilmesi için, ferdi güçleri toplamak, yönlendirmek ve farklı kuvvetleri birleĢtirmek 

gerekir” (Yelken, 1993: 42) 

“Ġlk olarak hayatlarını Ġslam akidesine göre düzenleyen ve aralarında organik bağ bulunan bir 

cemaatin oluĢması gereklidir” (Akt., Berekat: 1986: Kutup: 1976). 

97
 TDK sözlüğünde hınç Öç almayı güden öfke, kin, gayz Ģeklinde tanımlanmaktadır. Burada hınçla 

dolu bir özneden söz edilmektedir. 
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sonucu olarak özneye beden politikaları bağlamında belli pratiklerin yerine 

getirilmesi bunun yanında belli pratiklerden kaçınılması sorumluluğu yüklenmekte 

ve öznenin bazı durumlarda harekete geçirilip bazılarında edilgen kalması 

arzulanmaktadır. Kendini daha iyi bir hale getirmesi için bu özne kendini disipline 

ederek bedeni üzerinde egemenlik kurmaya çalıĢır. Ancak bu egemenlik sonuçta 

iktidar iliĢkileri sonucu öznenin bedeni üzerinde kurulan toplumsal bir egemenlik 

olmaktadır. Beden üzerinde kurulan güç iliĢkilerini anlayabilmek ve açıklayabilmek 

için sonraki bölümde, uygulanan beden politikaları değerlendirilmiĢtir.
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BÖLÜM 3: GELENEKSEL VE RADĠKAL ĠSLAM’DA ÇĠLE 

AHLAKI VE BEDEN POLĠTĠKALARI 

1. Ġktidar ve Beden politikaları 

 1.1. Ġktidar ve beden 

 Bu bölümde ilk olarak Foucault ve Nietzsche‟nin düĢünceleri ıĢığında iktidar, 

özne ve beden politikaları arasında kurulan iliĢkiden ve farklı dönemlerde belli 

iktidar iliĢkilerine bağlı farklı beden tasavvuru ve beden politikaları olduğundan söz 

edilmiĢtir. Ġkinci olarak ise çilecilik ve hıncın beden politikalarının belirlenmesinde 

nasıl bir etkisi olduğu üzerinde durulmuĢtur. 

Son zamanlarda özellikle Foucault‟nun çalıĢmaları doğrultusunda iktidar ve 

beden arasında kurulan iliĢkiye dair artan bir ilgi bulunmaktadır. Bu perspektifte 

özne üzerinde kurulan hükümranlığın zihin yoluyla değil beden üzerinden 

gerçekleĢtiği, daima iktidar iliĢkileri içinde bulunan öznenin bedeni üzerinden 

Ģekillendirildiği düĢüncesinden hareket edilir. Beden dolayımı ile birey üzerinde 

kurulan tahakküm, bireyin belli özne konumlarına girmesini mümkün hale getirir. Bu 

çerçevede beden için öngörülen pratikler, belli iktidar iliĢkileriyle bağlantılı beden 

politikaları olarak okunabilir. Ġnsan bedeninin nesnesi olduğu güç iliĢkileri açısından 

özel önemi vardır. Toplumsal yaĢamda beden üzerinden iĢletilen iktidar mücadeleleri 

nedeniyle insan bedeninin farklı iktidarların egemenlik oluĢturmaya çalıĢtığı bir 

çatıĢma alanı haline geldiği görülür. BaĢka bir deyiĢle beden toplumsal mücadelenin 

sürdürüldüğü bir alandır. 
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Beden ve iktidar arasında iliĢki kurulmasında Nietzsche‟nin iktidar istencini 

bedene atfetmesinin önemli etkisi olmuĢ ve iktidar istencinin beden atfedilmesiyle 

iktidar analizlerine bedenin dâhil edilmesi Ģeklindeki bir katkı gerçekleĢmiĢtir. (Akt., 

Aktay, 2003: 19). “Nietzsche‟de bedenin tartıĢılması bütünüyle iktidar istenci 

konusuyla yakından ilgilidir. Ġktidar istenci tüm öbür organizmalar üzerinde 

tahakküm kurmayı ve onları denetim altına almayı ve onlarla baĢ etmeyi böylece 

Nietzsche‟nin deyimiyle “iktidar Miktarı”nı arttırma doğrultusunda evrensel bir 

itkiyi içerir. (Turner, 2005: 112). Nietzsche‟ye göre iktidar iradesine sahip olan 

“beden”, dünyevi baĢarı için diğer bedenlerin güç iradeleriyle mücadeleye giriĢir. Bu 

süreçte aklın yanlıĢ yönde kullanımı söz konusu olduğunda ise güç isteklerine 

ulaĢmak isteyen farklı bedenler iĢbirliğine yönelirler. Ġktidar nosyonu açısından 

bedene olan ilginin kaynağı bedenin özelliğinden kaynaklanır. Çünkü Nietzsche‟ye 

göre beden bizzat kendisi iktidar istenci ile belirlenir. Nietzsche‟nin ortaya koyduğu 

fikirlerin sağladığı açılımlar sonucu, toplumsal eylem içerisinde bedenin bizzat 

maddi varlığının bir iktidar ve eylem kaynağı olduğu ve bedenin toplumsal eylemin 

temel koĢulu olarak düĢünülmesi mümkün olmuĢtur. Bütün ideolojilerin, dinlerin ve 

siyasal rejimlerin baĢlıca istencinin, insan bedeni üzerinde somut bir tahakküm ve 

düzenleme yetkisini elde bulundurmak olduğuna dikkat çekilmiĢtir (Akt., Aktay, 

2003: 17-19). 

Foucault‟nun katkılarıyla da insan bedeninin, toplumsal iktidar iliĢkilerinden 

bağımsız bir alan olmadığı, üzerinde toplumsal iktidar mücadelesinin yürütüldüğü, 

beden politikalarının bu bağlamda belirlendiği ve iktidarların çıkarları doğrultusunda 

biçimlendirilen, sahip olunmak istenen, kullanılan bir alan olduğu vurgusu 
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yapılmıĢtır. Bu doğrultuda beden iktidarın temel hedefidir, çünkü toplumsal iktidarın 

gerçekleĢtirilmesi insan bedeni dolayımı ile onun üzerinden sağlanmaya çalıĢılır. 

Söyleme bakıldığında beden üzerinde kurulan egemenlik ile toplumsal 

iktidarın kurulduğu mücadeleyi görmek mümkündür. Bu çerçevede Mirza ġirazi 

tarafından Ġran‟da verilen bir fetva toplumsal iktidar mücadeleleri ve bendenin 

kullanımı arasında ki iliĢki açısından değerlendirilebilir. ġirazi‟nin “Rahman ve 

Rahim olan Allah‟ın adıyla, bundan sonra tömbeki (tütün) ve nargile kullanmak 

Ġmam‟ı zamana savaĢ açmaktır” fetvası sonucunda Ġran‟da ciddi bir tütün boykotu 

yapılmıĢtır (Muhaciri, 1991: 17). Bu fetvanın verildiği ve buna bağlı olarak boykot 

yapıldığı sıralarda, Ġran ġahı Nasrettin‟in tütün üretimi, iĢlenmesi, satıĢı ve ihracat 

hakkını 50 yıllığına bir Ġngiliz Ģirketine vermiĢ olması tesadüf değildir. Bu fetva ve 

boykot yabancılara bazı imtiyazlar verilmesine karĢı bir muhalefetin sonucu olarak 

değerlendirilebilir. Tütünün tüketilmesinin dinen uygunluğu ayrı bir konu olmakla 

birlikte boykot kararında ve fetvanın veriliĢinde ekonomik ve sosyal nedenleri göz 

ardı etmemek gerekir. Tütünün dinen uygunsuzluğunu bildirmekle, tütün 

kullanmanın zamanın imamına savaĢ açmak olduğunu vurgulamak birbirinden çok 

farklıdır. Buradaki vurgu doğrudan toplumsal iktidar iliĢkileri ve bedenin buna bağlı 

kullanımı ile ilgili bir anlatımdır. 

Ġktidar ve beden arasında kurulan iliĢkide bedenin asıl önemi iktidarın iĢleyiĢi 

açıklanırken görülebilir. Hatırlanacağı üzere Foucault, toplumdaki iktidar iliĢkilerini, 

merkezi, hükümran, büyük bir iktidarın uzantısı veya yansıması olarak kabul eden 

anlayıĢtan kurtarmak gerektiğini vurgulayıp, iktidarın her Ģeyi kapsamadığını ve 

yukarıdan gelmediğini söylemiĢ, esasen iktidarın toplumsal iliĢkilerden türediğini 
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belirterek farklı bir iktidar nosyonu geliĢtirmiĢti (Foucault, 2003: 111). Bu anlayıĢta 

iktidarın iĢleyiĢi, devlet aygıtı, yönetici sınıf, hegemonik toplumsal yapılar gibi 

kavramları aĢacak biçimde tartıĢılır (Foucault, 2003: 48). Bu iktidar kavrayıĢında 

iktidarın nasıl iĢlediği gibi merkezi önemde bir soru beden kavramı ile cevaplanır. 

Ġktidarın ilgi alanı büyük, merkezi, hegemonik sistemler ve yapılar değildir. Bu 

nedenle büyük yapılar yerine iktidarın asıl ilgili olduğu alanların ele alınması gerekir. 

Ġktidar her türlü iliĢkiden mikro düzeyde iliĢkilerden türediğinden bu alan mikro 

düzeyde olmalıdır. Ġktidarı bireylerin bulundukları stratejik konumlar gereği 

girdikleri toplumsal iliĢkiler türettiğinden, mikro alan olarak insan bedenine 

odaklanılmalıdır. Zira iktidar ona “sahip olmayanlara” karĢı bir zorunluluk ve yasak 

olarak uygulanmadığından, toplumun iyice derinlerine inerek, bedenlerden ve her 

türlü iliĢkilerinden geçerek onları kuĢatarak iĢler (Foucault, 2000:  64).  Kısaca 

iktidar bireylerin gündelik davranıĢlarında ve bedenleri üzerinde iĢlemektedir 

(Foucault, 2003: 48). Toplumsal kontrol beden üzerinden ve beden dolayımı ile 

sağlanmaya çalıĢılır. 

Ġktidarın ilgi alanının beden olduğu ve beden aracılığı ile iĢlediği 

düĢüncesinin beden politikaları üzerine odaklanılmasına neden olduğunu 

söyleyebiliriz. Farklı iktidar taleplerinin beden üzerinden nasıl iĢlediği ve insan 

bedeni üzerinde kurdukları tahakkümlerin çözümlenmesinde bakılacak yer ise 

bedene dair ileri sürülen “beden politikalarıdır”. DeğiĢik dönemlerde ve toplumlarda 

ortaya konulan beden tasavvurları arasındaki ayrıĢmalar ve bedenin nasıl 

kullanılacağına iliĢkin farklar çözümlemede yol gösterici olur. Bu doğrultuda 

Hıristiyanlığın ve buna bağlı olarak ortaçağda ve daha sonra modern çağda farklı 

iktidar anlayıĢlarıyla iliĢkili biçimde farklı beden tasavvurları olduğunu göstermek 



148 

 

mümkündür. Ortaçağda birey ve bedenini toprak sahibine ait gören bir anlayıĢın var 

olduğu kabul edilmektedir. Bu anlayıĢa bağlı olarak kiĢinin toprak sahibi karĢısında 

bağımsız olmadığı bilinen bir durumdur. Bu tür bir anlayıĢa uygun olarak bu 

dönemde kölelik yaygındır. Günümüzde ise durum farklıdır. Modern devletlerde kiĢi 

yurttaĢ olarak tanımlanır. Saygılı‟ya göre yurttaĢlığın son karakteristiği görevler 

dizisi olmasıdır. YurttaĢlık hem bir haktır hem de bazı görevleri içerir. Bunun en iyi 

örneği, zorunlu askerlik görevidir (Saygılı, 2010: 92). Günümüzde kölelik kalkmıĢtır 

ancak bunun yerine uygulanan belli iktidar teknikleri ile insanların bedenlerine 

hâkim olunabildiği görülmektedir. 

Hıristiyanlığın bedene bakıĢı farklı dönemlerde iktidar iliĢkileriyle bağıntılı 

olarak değiĢik beden tasavvurları olduğunu gösteren önemli bir örnektir. 

Nietzsche‟nin “Hıristiyanlık ruhun ölümünden sonra kurtuluĢuna atfen acı çeken ve 

yoksullaĢmıĢ olan bir insan tipi için tipik bir düĢünüĢ tarzıdır… Onlar bedeni hakir 

gördüler, onu hesabın dıĢında tuttular onu bir düĢman gibi ele aldılar” (Nietzsche, 

2002: 128-130) değerlendirmesi, Hıristiyanlığın beden tasavvurunun bedenin 

ötekileĢtirilmesi ekseninde nasıl kurulduğuna iĢaret eden bir önermedir. Tarihsel 

iktidar iliĢkileri toplamı, söylemsel oluĢumların bedeni ötekileĢtirilme stratejilerini 

belirlemektedir. 

Söyleme bakıldığında Hıristiyanlıkta bedene dair pejoratif bir tanımlama 

görülür. Öncelikle yeni doğanların vaftiz edilmesi, ilk günah düĢüncesi ile iliĢkilidir. 

Vaftiz, bedenin ilk günahtan arındırılmasına yönelik sembolik bir eylem, bir 
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ritüeldir
98

. Hıristiyanlıkta günahkârların bedeninin kabul gören yaygın bir imgesi 

vardır. “Ruhun o iğrenç giysisi” olarak görülen bedene karĢı Ortaçağ‟da uyanan 

kuĢku, reform karĢıtı kilise tarafından iyice derinleĢtirilmiĢtir. Günahkârın bedeni hor 

görülmüĢtür. Eğer insanın yoldan çıkması gibi bir tehlike varsa, bunun bedenden 

geleceği düĢünülmüĢtür. “Hıristiyanlığın beden ve bedenin yarattığı imgeleri içeren 

söylemi bedeni hem yücelten hem de aĢağılayan çift yönlü sürekli dalgalanan bir 

harekettir” (Gelis, 2008: 17, 18). Ortaçağda bedenin sürekli olarak aĢağılanmasına 

örnek olarak Gregorius, bedeni, “ruhun Ģu iğrenç giysisi” olarak adlandırmıĢtır. Saint 

Louis Joinville ise beden ile ilgili olarak “Ġnsan öldüğünde Ģu beden cüzamından 

kurtulur” (Akt., Turan: 2007: 282-283) Ģeklinde düĢüncelerini dile getirmiĢtir. Yine, 

ortaçağda keĢiĢlerin çile uygulamalarında bedenin sürekli olarak aĢağılandığı 

görülür. Bu doğrultuda ortaçağın manastır kurallarında kir iyi bir Ģey olarak 

görüldüğünden, banyo, temizlik ve vücut bakımı, lüks ve rehavet kabul edilerek hor 

görülmüĢtür (Akt., Turan: 2007). Bu bakıĢ doğrultusunda bedene saygı 

gösterilmemiĢ temizliğe önem verilmemiĢtir. “Bir süprüntüden, pislikten baĢka bir 

Ģey değilim: efendimize dua edeyim ki ben öldükten sonra bedenimi çöpe atsınlar, 

kuĢlara, köpeklere yem olsun… Günahlarımın cezası olarak baĢka ne isteyebilirim 

ki” (Akt. Gelis, 2008: 37) düĢüncesinde bedene dair bu bakıĢ açık olarak 

görülmektedir. 

Daha önce de söylendiği üzere bedeni değersiz gören bir anlayıĢa sahip kilise 

ortaçağ boyunca insan üzerindeki egemenliğini Foucault‟nun deyimiyle pastoral bir 
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 Hıristiyanlığa göre vaftiz, Adem ile Havva'dan intikal ettiği düĢünülen ilk günahtan arınma ile ilgi 

bir ritüelidir. Zamanı ve Ģekli değiĢiklik gösterse de vaftiz ilk günahtan kurtulmanın tek yolu olarak 

görülmektedir. 
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iktidar ile gerçekleĢtirmiĢtir. Devlet denilen siyasi yapının, tam zıttı bir yapılanma 

olan pastoral iktidar, kısaca, çobanın sürü üzerindeki kollayıcı iktidarı olarak 

adlandırılır. (Saygılı, 2005: 327). Pastoral iktidarda “bir toprak parçası üzerinde 

değil, daha ziyade bir sürü üzerinde iktidar kullanır… Sürüsünü bir araya toplar, 

onlara yol gösterir ve önderlik eder… Sürüsünün selameti bulmasına yardım eder” 

(Foucault, 2005: 29-37). Foucault‟ ya göre bu iktidar en baĢta bir yol gösterici olarak 

belli bir otorite ile donatılmıĢ papazın varlığını zorunlu kılar. Foucault pastoral 

iktidar anlayıĢının hakikat ve bu hakikatin üretimini içeren bir dizi teknik ve usulü 

toplumsal yaĢama soktuğu düĢüncesindedir. (Saygılı, 2005: 327) Bunların önemli bir 

bölümü beden politikaları ile ilgilidir. Hıristiyanlıkta çobana itaat edilir. Çünkü itaat 

bir “erdemdir”. Bu nedenle sürekli bir itaat söz konusudur. Bunun yanında çobanın 

sürüde olup bitenlerden haberdar olması da gerekir. (Foucault, 2005: 38-39). 

Foucault Hıristiyanlıkta papazın bu görevlerini yapabilmesinin “günah çıkarma”  

ritüeli ile sağlandığını söyler. Tüm bunlar kilisenin bireylerin bedenlerini kontrol 

ederek bireyler üzerlerinde iktidarı iĢletmesi yönünde iĢlev görür. Hıristiyanlık 

düĢüncesinde beden üzerinde pastoral bir iktidarın denetimi ve gözetimi 

iĢlemekteyken günümüzde beden rasyonel bir iktidarın yönetimi altına girmiĢtir. 

(Saygılı, 2005: 328). Modern toplumun oluĢmasıyla birlikte insan bedeninin ele 

alınıĢı belirgin bir Ģekilde değiĢmiĢtir. Ruhu yüceltmek için beden ezen anlayıĢın 

yerine bedene özenen bir anlayıĢ yerleĢmiĢtir. Bedenin önemi artmıĢ, dinin, arzuları 

denetleyerek ruhu kurtarma giriĢimi azalmıĢtır. Bunun yerine arzuları yerine 

getirerek bedeni düzeltmeyi amaçlayan, daha iyi görünmeyi, daha çok tüketmeyi 

öneren bir yaklaĢım öne çıkmıĢtır (Akt., YaĢar, 2003: Cirhinlioğlu, 2001: 92-97).
99
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adresinden alınmnıĢtır. 
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Ġktidar ağları eskiden ruhtan geçerken günümüzde bu doğrultuda artık sağlıktan ve 

bedenden geçmektedir (Foucault, 2003: 134). 

Modern çağda yaĢama müdahale etme amacı doğrultusunda bedene yaklaĢım 

eskiye oranla önemli ölçüde farklılık içerir. ġiddet bedenin güçlerini tahrip ettiğinden 

Foucault‟nun modern iktidarın bedenin güçleri üzerinde egemenlik kurmak için 

Ģiddet kullanmaktan kaçındığını belirtmesi önemli bir farklılıktır. Bu nedenle modern 

iktidar, Ģiddetten farklı bir Ģekilde daha ince teknikler kullanarak beden üzerinde 

tahakküm kurar. Örneğin cinsellik üzerine geliĢtirilen politikalar bu tür 

tekniklerdendir. Foucalut‟ya göre modern devletin beden politikası cinsellik tertibatı 

sayesinde bireylerin bedeni üzerinden iĢlemiĢtir. Modern devlette cinselliğin 

bastırılması amaçlanmaz. Bilakis cinselliğin yeniden üretilip bedene nüfuz etmek 

için bir dizi taktiklerle ve tekniklerle kullanılması söz konusu olur (Foucault, 2003a). 

Cinselliğe dair beden disiplinlerinin öğrenilmesi ve gelecek kuĢakların tehlikeye 

atılmamasını ilk öğrenen grupların kolej öğrencileri olması, “burjuva” veya 

“aristokrat” aile üzerinde sorunsallaĢtırılan cinsel etkinlik ile ilgilidir. Buradaki maç 

“egemen solan” sınıfların bedeni, gücü ve soylarının korunmasıdır. Cinsellik 

tertibatının daha sonraları, ekonomik denetim ve siyasal bağımlılaĢtırma yöntemi 

olarak halk katmanlarına yönelmesi ve böylece enerjilerinin iĢgücüne 

yönlendirilmesi söz konusu olmuĢtur (Foucault, 2003a: 91-93). 

Modern çağın bedene ve yaĢama müdahalesindeki farklılığı gösteren bir diğer 

konu ise bio-iktidar kavramıyla kendisini gösterir. Bio-iktidar bedeni bir makine 

olarak ele alıp ona disiplinci bir Ģekilde yaklaĢarak yaĢama müdahale eder. Ġnsan 

bedenini disiplin altına alarak, yeteneklerini geliĢtirmek daha verimli hale getirmek, 
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gücünü ele geçirmek ve uysallaĢtırmak amacındadır. Üreme, doğum, ölüm, sağlık 

düzeni ve ortalama ömür gibi konular denetlenerek yaĢama müdahalede edilmesi 

bio-iktidar kavramı ile açıklanır (Foucault‟dan Akt. Saygılı, 2005: 335). 

Yukarıda söz edildiği üzere iktidar, insanların bedenleri üzerinde iĢlediğinden 

her ideolojinin, inanıĢın hatta kültürün bedene dair bir anlayıĢı ve buna bağlı beden 

politikaları bulunur. Aralarında çatıĢma bulunan yaklaĢımların ortaya koydukları 

farklı beden politikalarının bu çatıĢmalardan bağımsız olmadığına, gerilimin beden 

üzerinde devam ettiğine dair Türkiye özelinde örnekler verilebilir. Türkiye‟de önemli 

bir karĢıtlık olarak görülen Ġslamcılık ve Laiklik arasında farklı beden politikaları 

göze çarpar. Aynı beden üzerinde egemenlik kurmak isteyen ve rekabet halinde olan 

anlayıĢların bedene giydireceği kılık kıyafet ile ilgili tavırları Ģapka devrimi gibi 

konularla Cumhuriyetin ilk yıllarında belirmiĢtir. 80‟li yıllarda benzer çatıĢma kadın 

bedeni üzerinden türban tartıĢmaları ile yaĢanmıĢtır (Aktay, 2002: 125). Farklı 

gruplar arasında var olan çatıĢma beden politikalarına dair söylemde görünür hale 

gelmektedir. Bu konuda „putların önünde durup ibadet yapanları alkıĢlayanlar …‟ 

(Kur‟ani Mücahede, 1998, 3, (10):7) türünden cümlelerde beden politikası 

bağlamında ele alınabilecek resmi törenler üzerinden siyasal sistem eleĢtirisi 

yapıldığı görülür. 

Ġktidar ve beden arasında iliĢkiyi ortaya koyan baĢka bir örnek değerlendirme 

olarak;  Foucault‟nun kapatmanın iĢlevinin; tembelliğin aynı zamanda günah olduğu 

vurgulanarak, üretmeyen ve üretemeyenlerin topluma yük oldukları anlayıĢı 

doğrultusunda, tanımlaması verilebilir.  Sözü edilen bu gruplar belirli merkezlere 

kapatılarak çalıĢtırılmaları ve böylece üretime dâhil edilmeleri sağlanır. Kapatma bir 
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dönem iĢsizliği emerek bunun gözle görünür negatif etkilerini ortadan kaldıracak 

Ģekilde iĢlev görmüĢtür (Foucault, 200b: 121; Sarup, 1997: 97). 

Geleneksel ve radikal Ġslam söylemelerine iliĢkin olarak da beden politikaları 

ile ilgili karĢılaĢtırma ve değerlendirmeler yapılabilir. Benna‟nın: 

Kendini düzletmek; kiĢi kendini düzeltmelidir ki, bedenen kuvvetli, dürüst 

ahlaklı, doğru düĢünceli, çalıĢıp kazanmaya muktedir, sağlam inançlı, hakkıyla 

ibadet yapan, nefsiyle cihat eden, vaktinin değerini bilen, iĢlerini tanzim eden 

ve baĢkaları için faydalı olan numune bir insan olsun. Bedenen kuvvetli 

olmaya çalıĢ ki, kendine ve insanlara faydalı olabilesin (Cilt 4: 58), 

Sözlerinde kiĢinin kendini düzeltmesiyle, beden kuvveti ve faydalılık arasında 

iliĢki kurulur. KiĢiye bedenin kuvvetli olmaya çalıĢılması önerilir. Buna bağlı olarak 

iĢlerini tanzim eden, nefsiyle cihat eden ve insanlara faydalı olabilen bir birey 

tanımlandığı görülür. Bir baĢka yerde ise Benna “Sıhhi kontrolden geç. Herhangi bir 

hastalığın varsa hemen tedavisine koĢ. Sağlıklı olmaya ve bedeni korumaya önem 

ver. Sıhhate zararlı olan Ģeylerden sakın. Kahve çay vb uyarıcı maddelerden zaruret 

olmadıkça içme. Kesinlikle sigara kullanma” (Cilt 4: 90)
100

  diyerek bedene sağlık 

açısından özenilmesi gerektiğini vurgular.  Bedene dikkat edilmesinin zorlukları 

aĢmak için gerekli olduğunun bedensel dayanıklılığın böylece kazanılacağının 

belirtildiği “zorlukları aĢmanın üç boyutu vardır. Ġman boyut, düĢünsel boyut, bedeni 

boyut… Gecenin etkili ortamında, düĢünsel olarak hazırlanıp bedeni olarak da 

zorluklara karĢı mukavemet kazanan davetçi Mümin, gündüzün yüklendiği 

sorumluluğun gereğini yerine getirmek için çalıĢacaktır” (Kur‟ani Mücahede, 1997, 

                                                 

100
 „Müslüman kardeĢler sıhhatte,  kuvvette, ilimde ve malda herkesten üstün olmaya çalıĢırlar‟ 

(Benna, Cilt 1: 30). 
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3, (7):14) ifadesinde ise bedensel mücadele pratiklerin hakkıyla yerine getirilebilmesi 

için bedensel hazırlıktan söz edilmektedir. 

Söyleme bakıldığında Ġslam‟da güçlü ve sağlıklı bir beden sahip olmanın 

teĢvik edildiği söylenebilir. Yüzme, güreĢ gibi bedensel sporların özendirildiği 

görülür. SavaĢla ilgili olan atıcılık ve binicilikte bu çerçevede değerlendirilebilir. 

Günümüzde oruç ve namazın, inanç açısından gereklilik olmasının yanında, sağlık 

açısından yararları üzerinde durulması, alkol ve sigaranın zararlarının altının 

çizilmesi de bu çerçevede ele alınabilir. Söyleme bakıldığında bedene dair nasıl bir 

bakıĢ olduğunu gösteren anlatımlara rastlanır: 

Ġslam, ferdi sırf baĢkalarına karĢı değil kendi nefsine karĢı da korumaya çalıĢır. 

Buna göre kendi nefsine zarar verme özgürlüğüne sahip değildir. Çünkü insan, 

kendinin mülkü değildir. Toplum ona sağlıklı ve sağlam olarak muhtaçtır. Bu 

sağlıklı olma gereği sadece vücut sağlığı anlamında değil, aynı zamanda ruh, 

akıl ve duygu sistemi anlamındadır  (Havva, 1989: 11), 

Bu anlatımında insan bedeninin kendinin mülkünde olmadığının 

vurgulandığı görülür. Buna bağlı olarak insan, bedeni üzerinde dilediği gibi 

tasarrufta bulunamaz. Ġnsana, bedenini sağlam ve sağlıklı tutma konusunda 

sorumluluk yüklenir. Benzer baĢka bir ifade de ise “erkek olsun kadın olsun 

insan kendisinin yaratmadığı vücudu, bedeni üzerinde nasıl olurda tek egemen 

ve sahip olabilir. Ġnsan vücudu üzerinde bir sorumludur. Müslüman kadının 

vücudu bir araç değil bir eyleme konu emanettir” (Bulaç, 1992: 70) denilerek 

dikkat çekici biçimde insan, bedeninin sahibi değil emanetçisi olarak 

tanımlanır. Bu tanımlama özellikle Batı kültüründeki beden tasavvurlarından 

önemli ölçüde farklılaĢan bir yaklaĢımdır. Ġnsanın, bedeninin maliki olmadığı 
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düĢüncesinin pek çok açılımı olabilir. Beden ile insan arasındaki iliĢki 

emanetçilik iliĢkisidir. Ġnsan bedeninin sahibi değildir, ancak kendisine emanet 

edilen bedeni nasıl kullandığından sorumludur. Emaneti öngörüldüğü biçimde 

veya öyle öngörüldüğüne ikna edildiği yönde kullanma yükümlülüğü altındadır. 

Hakikat tanımlarında tartıĢılmamakla birlikte bir değer yargısı olarak “emanete 

hıyanet” etmeme düĢüncesinin Ġslam‟da önemli bir değer olduğu 

hatırlanmalıdır. Bir anlamda beden politikaları bedenin nasıl kullanılacağına 

dair kullanım kılavuzu gibi iĢlerlik kazanmaktadır. Ġnsan emanetçisi olduğu 

bedenin sağlığını korumalı, bedeni “hor” kullanmamalı ve onu yok etmemelidir. 

Bu doğrultuda insan intihar edemez. Bu konuda Benna‟da duyu organlarını ve 

bütün vücudu korumak için gereken itinayı göstermeyi Ġslam nizamının 

hususiyetleri arasında saymaktadır (Cilt 1: 30). Benna‟ya göre “Resulullah 

birçok hadisi Ģeriflerinde müminleri bedeni kuvvetlerini korumaya teĢvik 

etmiĢtir… Keza Resulullah vücuda dikkat etmemeyi, evlenmemeyi, Allah‟a 

yakın olayım diye bedene iĢkencede bulunmayı, vücudu zayıf düĢürmeyi 

yasaklamıĢtır” (Cilt 1: 9). Bu aktarımda çilecilikle ilgili pratiklerin dıĢlanması 

önemli bir farklılıktır. 

Bu yöndeki beden tasavvurunun belirlediği çerçevede bedene zarar veren 

çatıĢma ve savaĢ durumları din açısından onaylanmayacak bir durumdur. Ancak 

dinen meĢru ve zorunlu olan savaĢlar bu kapsam dıĢındadır. Bu nedenle giriĢilen 

çatıĢmalı durumlar için dinen meĢruiyet arayıĢı “cihat” olgusunu merkezi bir konu 

haline getirir. Radikal Ġslam söyleminde, “kutsal savaĢ” adı altında bir mücadele 

pratiği olarak cihat anlatısına baĢat biçimde yer verilmesi ve cihat  adı altında yapılan 

eylemlerin “müminler” için farz, günah, sevap, kâfirlik ve münafıklık gibi sözcükler 
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ile tartıĢılması daha anlamlı görünmektedir.  Ġktidar taleplerine uygun olarak 

kitlelerin harekete geçirilmesini sağlamak için “Cihadın” çatıĢma eksenli bir 

anlamlandırmayla ele alınması meĢruiyet arayıĢı doğrultusunda önem kazanır. 

Farklı iktidarların önerdikleri farklı beden politikaları söylemde yer verilen 

veya vurgulanan çilecilik ve hınç gibi unsurlarla iliĢkili olarak belirir. BaĢka bir ifade 

ile beden politikaları, iktidar iliĢkileri çerçevesinde onları mümkün kılan bağlamın 

unsurlarından, örneğin temalardan, hakikat tanımlarından bağımsız değildir. 

Söylemde önerilen beden politikalarıyla ilgili olarak temaların,  çileciliğin ve hıncın 

izlerini sürmek mümkündür. Değerlerle beden politikaları arasında iliĢki kuran 

Nietzsche rahip soyluluğunun değerlendirme biçimleri üzerinde düĢünür. 

Nietzsche‟ye göre çileci değerlere özel önem veren Hıristiyanlıkta rahip soyluluğunu 

değerlendirme biçimleri, güçlü bir bedene sahip olmayı, canlı, zengin ve coĢku dolu 

sağlığı, özgür ve sevinçli eylemleri temsil eden Ģövalye aristokrasisinden 

kaynaklanıp zıt yönde geliĢmiĢtir. Güçsüzlükleri, onların içlerinde dehĢetli, 

korkutucu bir nefretin büyümesine yol açmaktadır (Nietzsche, 2008: 48). Bu 

açıklamalar belli bir iktidar biçiminin, beden dolayımı ile toplumsal tahakküm 

kurmasında ve benden politikalarının bu amacı gerçekleĢtirecek doğrultuda 

belirlenmesinde, nefret (hınç) duygusunun rolüne dikkat çeker. Bu değerlendirme 

doğrultusunda güçsüzlüğün hıncı beslediği ve çileciği desteklediği söylenebilir. 

Çilecilikte kiĢinin ruhsal geliĢiminin ve ahlaksal olgunluğunun, beden 

üzerinde disiplin sağlanması ve tahakküm kurulması ile elde edilmesi amaçlanır. Bu 

ise hazcılığı çağrıĢtıran rahat yaĢamanın, zevk ve eğlencenin belirgin bir Ģekilde 

yadsınmasıyla, yemek, uyumak gibi yaĢam pratiklerinin azaltılacak yönde düzene 
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sokulmasıyla gerçekleĢtirilmektedir. Ġrade ile bedenin arzuları üzerinde bir 

egemenlik tesisi ve bedensel isteklerin dizginlenmesi amaçlanır. Bu yönde bir anlayıĢ 

bedensel gereksinimlerin kontrol altında tutulmasının iradenin güçlü kılınmasını 

sağladığı ve kiĢinin nefsi arzularını dizginlediği düĢüncesinden kaynaklanmaktadır. 

Bunu gerçekleĢtiremeyen kimselerin arzularının kölesi olduğu düĢünülür. Bu 

yaklaĢımda ruha egemen olmak bedene egemen olmaktan geçer. 

Esasen çileci yaklaĢımlar doğrudan beden politikaları ile ilgidir. Çünkü 

çilecilik beden üzerinden iĢler. Bu nedenle çileciliğin iĢleyiĢ stratejileri beden 

politikaları ile sağlanır. Söylemde oluĢturulan öznenin mazlumluğu ve çileciliği ve 

bunlara bağlı olarak güçsüzlüğü, hınç duygusuyla eklemlendiğinde radikallikle 

iliĢkili yaĢam pratiklerinin ve beden politikalarının benimsenmesi mümkün 

olmaktadır. Çileciliğin özendirilmesi siyasal iktidar talepleriyle bağıntılı olarak 

ortaya çıktığında çileci beden politikalarının birer siyasal pratik halini aldığı görülür. 

Bu çerçevede radikal Ġslam söyleminde özelikle bedeni disipline edici 

mekanizmaların, mücadele pratikleri ve sıkı beden politikaları olarak çilecilikle 

iliĢkili bir Ģekilde belirlenmesi dikkat çeker. 

Beden politikaları konusuna özelde dinler açısından bakıldığında bedensel 

çok sayıda pratiğin inanç ile iliĢkili bir Ģekilde ele alındığı söylenebilir. Dinler 

yalnızca zihinsel bir inanç olmayıp birçok bedensel pratiği gerektirir. Bu açıdan 

değerlendirildiğinde dinlerin bir beden siyaseti olduğu Ġslam açısından da beden 

politikaları ile iliĢkilendirilebilecek pek çok düzenleme bulunduğu söylenebilir. 

Bedene dair politikalara bakıldığında zaman tanziminin titizlikle yapılmıĢ olmasının 

dikkate çekici olduğu söylenmelidir. Bedene dair ritüellerin pek çoğu zamansal 
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düzenleme içerir. Ritüellerin yapılması kadar günün haftanın ve yılın belli 

dönemlerinde yapılması büyük önem taĢır. Ayrıca ritüellerin yapılabileceği ve 

yapılamaması gereken zamanlarda önerilir. Örneğin günün belli saatlerinde 

uyunmaması önerilir. Beden üzerindeki hâkimiyet zaman üzerinden kurulmaktadır. 

Zamanın bu kadar bölünmüĢ olması ile bedenin zamansal olarak kuĢatıldığı 

söylenebilir. Bedenin kontrolü, öznenin bulunduğu zaman uzamı üzerinde kontrolle 

ilgilidir. Oyun, eğlence ve benzeri “boĢ” eylemlere karĢı tavır zamana hâkim olmak 

ile ilgili olarak değerlendirilebilir. Sağlıklı ve güçlü bedene sahip öznenin yaĢayacağı 

zaman tanzim edilerek üretkenliğe yöneltilir. Ancak çoğunluğun sağlıklı, uzun 

yaĢayan ve dine vakfedilmiĢ hayırlı bir yaĢam anlayıĢı, mazlumluk ve çilecilik 

düĢüncesi, güçsüzlük ve hınç duygusuyla silahlı mücadeleyi ve bu uğurda ölmeyi 

teĢvik eden bir anlayıĢa tahvil edilir. Ġki yaklaĢım arasındaki farkı Azzam‟ın Ģu 

anlatımı açık bir Ģekilde göstermektedir: 

Ben bu liderlerin yerinde olsaydım üniversiteyi bir yıl tatil eder ve gençlere 

Afganistan‟a gidiniz bir yıl eğitim ve cihadda bulununuz derdim. Üniversitede 

ne oluyor. Mühendislik, mekanik gibi Ģeyler. Ġsimler bize ne fayda veriyor. 

Diplomalar ne fayda sağlıyor. Afganistan‟da okuma yazma bilmeyen bir kiĢi, 

üniversitedeki bütün diplomalılardan daha fazla dünyayı korkutmakta 

(Azzam, 1996: 531). 

Kullanılan çok sayıda sözcük ve anlatım, yapılması gereken veya kaçınılması 

gereken davranıĢlar hakkında insanlara bilgi verir. Ġslam‟da çok kullanılan “amel” 

baĢlı baĢına beden politikalarıyla iliĢkilendirilebilecek bir sözcüktür. Bu sözcük 

genel olarak bir Müslüman‟ın dinin emirleri doğrultusunda inancının bir gereği 

olarak yerine getirmesi gereken ve kaçınması gereken davranıĢları ifade eder. Bu 

davranıĢlardan yapılması gerekenler helal ve sevap, kaçınılması gerekenler ise haram 
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ve günah sözcükleriyle ile birlikte manevi ödül ve ceza düĢüncesiyle iliĢkilendirilir. 

Helal kısaca Ġslam inancına göre yapılması, yenilmesi ve içilmesi yasaklanmayan 

anlamına gelir. Ġslam içinde ortaya çıkan bazı gruplar için ise o grup tarafından 

yasaklanmayan davranıĢlar anlamına gelebildiği görülmektedir. Buna karĢın haram 

sözcüğü yapılması, yenmesi ve içilmesi yasak olanları kapsamaktadır. Batıl ise 

Ġslam‟da geçerliliği olmayan, dine sonradan girdiği kabul edilen inanç ve davranıĢlar 

için kullanılan bir sözcüktür. Belli Ġslami gruplara göre dinde olmadığı düĢünülen 

davranıĢ ve inançlar batıl olarak adlandırılır. Yine farz
101

, sünnet, batıl vb. pek çok 

sözcük bedensel pratikler ile ilgili anlamlar içermekte ve olumlu ya da olumsuz 

kipliklerle eylemsizlik ya da pratik önermeleriyle iliĢkili bir Ģekilde kullanılmaktadır. 

Ġslam‟da ortaya çıkan grupların düĢünceleri arasında helal ve harama iliĢkin 

büyük oranda bir örtüĢme bulunur. Daha önce sözünü ettiğimiz Ġslam içinde ortaya 

çıkan karĢıtlıklarla uyumlu bir Ģekilde helal ve haram kabul edilenlerde çok sayıda 

farklılaĢma bulunmaz. Bu farklılaĢmalar sayıca az olmakla birlikte toplumsal 

sonuçları ve iliĢkilendirildikleri Ģiddet olaylarının boyutları nedeniyle önem 

kazanırlar. Örneğin daha önce Vahabilerce mezar ziyaretinin batıl kabul edilmesi pek 

çok insanın Vahabilerce öldürülmesine neden olmuĢtur. Bir baĢka örnek ise bazı 

grupların desteği olan siyasi partilere oy vermemenin haram gibi değerlendirilmesi 

Ģeklinde geliĢtirilen düĢüncedir. Bu tür örnekler bazı eylemlerin iktidar ve çıkar 

iliĢkileri gereği helal veya haram olarak görülmesinde farklılaĢmalar olabileceğini 

gösterir. 

                                                 
101

 Farz Ġslam dininde yapılması kesin delillerle emredilen anlamına gelmektedir. Farzı yapanın sevap 

kazandığına yapmayanın cezalandırılacağına inanılır. 
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Helal, haram gibi sözcükler söylemde oluĢturulan özne konumları ile de 

yakından iliĢkilidir. Belli özne konumlarını dolduran insanların yapmaları ve 

yapmamaları gereken konularla ilgili önermeler içeren beden politikalarını 

düzenleyen sözcüklerdir bunlar. Örneğin söylemde oluĢturulan özne konumları olan 

“Mümin”, “Müslüman”, “Mücahit”, “ġehit”, “Ġmam”. “Kâfir/MüĢrik”, “Münafık”, 

“Mazlum”, “Zalim”, “Cahil”, “Fasık” gibi bazı konumlar belli beden politikalarını 

yapmak ya da yapmamak ile iliĢkili olarak ortaya çıkabilmektedir. Kısaca öznenin 

mücadeleci, mazlum, mücahit, çileci, intikamcı, özneye dönüĢümü beden 

politikalarıyla gerçekleĢmektedir. Özendirilen ve uzak durulması gereken özne 

konumları belli beden pratiklerini yerine getirilmesi buna karĢın belli pratiklerden 

kaçınılma sorumluluğu yüklemektedir. 

Ġktidar için böylesine zorunlu olan bedene dair yasaklanan ve izin verilenler 

Ģeklinde beliren pek çok ritüel ve pratik bir beden politikasının parçası 

olabilmektedir. Giyim kuĢam biçimleri, örtünme pratikleri, takı ve benzeri süs 

eĢyalarının kullanılmasına yönelik yaklaĢım, dövme yapılması ya da yaptırılmaması, 

belli inanç ritüelleri, gündelik yaĢam pratikleri beden politikaları bağlamında 

değerlendirilebilecek ve tartıĢılabilecek konulardır. Ġslam içinde beliren farklı 

yaklaĢımların insanın ölme ve yaĢamasıyla ilgili olan “cihat” ve “intihar eylemeleri” 

konularında, bazı perhizler öngören davranıĢlarda, ibadet ritüellerinde, giyim kuĢam 

ve görünümle ilgili önerilerde, taĢınan belirli iĢaretler ve kullanılan nesnelerde 

değiĢik beden politikaları benimsedikleri görülür. Örneğin “bedevi yaĢamdan 

yerleĢik yaĢama geçen Vahabiler de belirgin kıyafet değiĢikliği olmuĢtur. Yerel 

baĢlık yerine sarık takmaları ve belli uzunlukta cübbe giymeleri özellikle 

denetlenmiĢtir” (Büyükkara, 2010: 60). Kılık kıyafetin beden politikaları ve bedene 
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egemen olma açısından önemini göstermesi nedeniyle Müslüman KardeĢler 

Cemaatinin ayırt edici iĢaret takılmasını kararlaĢtırılması konumuz açısından önemli 

bir örnektir. Bu kararda: 

KardeĢlerimiz, kendilerini diğer kuruluĢlardan ayıracak bir iĢaret yapılmasını 

teklif etmiĢlerdir. ĠrĢad bürosu bu iĢaret isteğini uygun bulmuĢ ve „De ki: Gelin 

size Rabbiniziz neleri haram kıldığını söyleyeyim; ona hiçbir Ģeyi ortak 

koĢmayın‟ ayetini simgeleyen on çizgiden meydana gelmiĢ bir yüzük olmasını 

kararlaĢtırmıĢtır. Görevli kardeĢimiz bu konuda dergimize Ģu ilanı vermiĢtir. „ 

kardeĢlerimiz arasındaki bağı, daha da kuvvetlendirmek ve onlara mukaddes 

prensipleri devamlı hatırlatmak gayesi ile Genel ġura Meclisimiz umumi bir 

simgenin yapılmasına karar vermiĢtir. Yapılacak olan iĢaret 10 çizgili gümüĢ 

bir yüzük alıp, sağ elin küçük parmağına takılacaktır (Benna, Cilt 3: 329) 

denilmektedir. 

Bu kararda takılacak yüzüğün anlamı yapısı ve nasıl kullanılacağı ve hangi 

amaca hizmet edeceğinin belirtildiği görülür. Bu doğrultuda Benna yazdığı Risaleler 

kitabında on görevden birincisi olarak “iĢaretlerimizi takınmak” (Benna, Cilt 3: 342) 

diyerek iĢaretleri takmaya verdiği önemi vurgular. 

Tüm bu anlatılanlar doğrultusunda geleneksel ve radikal Ġslam olarak 

nitelenen yaklaĢımların beden tasavvurlarında ve beden politikalarında farklılaĢmalar 

olduğu söylenebilir. YaklaĢımlar arasında yaĢanan iktidar mücadeleleri ve gerilimler 

bakımından beden bir çatıĢma alanı olarak değerlendirilebilir. Bu yaklaĢımların 

ortaya koydukları farklı beden politikaları aralarında yaĢanan çatıĢmalardan ve 

gerilimlerden bağımsız olmayıp, karĢıtlıkları ise bedene yönelen ve beden üzerine 

kurulu güç iliĢkileriyle oluĢturulmaktadır. Önceki bölümlerde radikal Ġslam 

söyleminin belirgin temaları ve söylem içinde oluĢturulan özne konumları 

anlatılırken yeri geldikçe bunların beden politikaları ile iliĢkisine yer verilmiĢti. 
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Örneğin söylemde belirgin olan temalardan “suçluluk duygusu”, “Ġslam‟ın gerektiği” 

gibi yaĢanmadığı ve “Müslümanların geri kaldığı” gibi düĢüncelerin bu durumları 

gidermeye yönelik eylemlere yöneldiği belirtilmiĢti. Bu yönelim ve eylemsellik 

hayatın bir düzene konulması, bedenin bir eğitime ve disipline sokularak arzulanan 

düzeye ulaĢılabilmesi çerçevesinde beden politikaları olarak görünür hale 

gelmektedir. daha önce de burgulandığı üzere suçluluk duygusu nedeniyle sürekli 

kendini eleĢtiren ve kendi üzerine düĢünen özne yanlıĢ olduğu belirtilen yönlerinden 

kurtulmak ve mükemmelliğe ulaĢmak için disiplinli bir Ģekilde belli beden 

politikalarına yönelmektedir. Bunun yanında suçluluk duygusunun beslediği kendini 

feda etme düĢüncesi radikal bir biçimde Ģiddet ile bedeni tüketme olarak ortaya 

çıkmakta hınç duygusu kendi bedeni üzerinden ötekine yönelmektedir. Yine daha 

önce belirtildiği üzere suçluluk duygusunun yerini “nedamet” duygusunun aldığı 

durumda ise siyasal eylemlilik yerine bireysel yönde “tövbe” pratiklerinin öne çıktığı 

söylenebilir. Farklı beden politikalarıyla ilgili olarak; zulmün kendi nefsine karĢı 

zulüm ve yine cihadın nefse karĢı tanımlanması kiĢinin kendi bedeni üzerinde 

egemenlik kurması doğrultusunda kendi beden pratikleriyle haĢir neĢir olmasını 

destekler. Zalimin somut olarak dıĢarıda bir düĢman olarak görülmesi ve cihadın 

öncelikle savaĢ olarak görülmesi ise Ģiddet içeren mücadele pratiklerini 

desteklemektedir. Ġktidar istenci ile iliĢkili bir Ģekilde beden politikalarının 

farklılaĢması zikir konusundaki yaklaĢımlar da da açık olarak görülür. Çoğunluğu 

oluĢturan Ġslam düĢüncesinde zikir,  tepkiyle karĢılanmazken radikal anlayıĢta zikir 

tepkiyle karĢılanır, pasifizimle iliĢkilendirilir. Bu paralelde belli biçimlerde mücadele 

çağrısı yapan yaklaĢımlarda insanı mistizme çeken ritüellere iyi gözle bakılmaz. 
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Ġslam içinde ortaya çıkan farklı iktidarların bedene hükmetmesi çerçevesinde 

dinsel pek çok ritüel ve uygulama beden politikaları bağlamında tartıĢma konusu 

yapılabilir. Ancak konumuz açısından beden politikaları taĢıdıkları siyasal ve 

toplumsal vurgu farkları veya çilecilikle iliĢkilendirilerek radikalliği beslemeleri 

bakımından tartıĢılmıĢtır. Zira bedene özenilmesi üretkenliği desteklerken, bir 

noktadan sonra bunun çileciliğe dönüĢmesi, beden disiplini ile sağlanan üretkenliği 

ortadan kaldırmaktadır. Çilecilik, mücadele pratiklerine giriĢen bedeninin, yoksulluk 

durumunda kendini iyice yoksunlaĢtırarak bu zor koĢullarda mücadeleyi 

sürdürmesine olanak sağlayacak yönde iĢlev görür. Ancak bir yandan da bedeni 

tüketen anlayıĢı destekler. Beden politikalarına daha yakından bakıldığında bir 

tarafta bedenin disipline edici mekanizmalarla daha üretken hale getirilmesi 

amaçlanırken bir noktadan sonra çilecilikle iliĢkili ortaya çıkan beden politikalarında 

bedenin sınırları zorlanıp nihayetinde dünyadan tamamen kopuk ölüm seven özneyle 

bedeni tüketen bir durum ortaya çıktığı görülür. 

Bu sürecin iĢleyiĢini analiz edebilmek için ele alabileceğimiz yöntemler, 

ritüeller ve eylemlerden oluĢun beden politikalarını, bedeni disipline edici 

mekanizmalar olarak adlandırdık. Bireyi hükümranlık altına almada kullanılan 

metotların baĢında denetim gelmektedir. Denetim denilince dıĢsal denetimin yanında 

özdenetim üzerinde özellikle durulmuĢtur. Bedensel disiplin sağlamada özdenetim 

önemli bir mekanizma olarak iĢlev görür. Dinsel bir söylem olarak Ġslam dini 

açısından tefekkür, günah sevap düĢüncesi, öbür dünya inanıĢı bu özdenetimin 

gerçekleĢmesinde etkilidir. DıĢsal denetim ise gündelik yaĢama dair davranıĢ ve 

tutumlarla, kılık ve kıyafetle ilgili beden politikalarıyla sağlanır. Bunların yanında 

ibadet ile ilgili ritüellere dair siyasal ve toplumsal anlamlar yüklenerek ortaya konan 
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politikalarında bedeni disipline edici bir iĢlev gördüğü söylenebilir. Cinsellik 

rejiminden de bedeni disipline edici Ģekilde iĢlev gören bir mekanizma olarak söz 

edilebilir. Disiplin ve gözetlemenin iĢe yaramadığı durumlarda ise cezalandırma gibi 

normalleĢtirici yaptırımlar devreye girer. NormalleĢtirmeyi sağlayan hukuk ve bu 

bağlamda bedene yönelen cezalar, bedeni disipline edici mekanizma olarak 

tartıĢılabilir. Son olarak belli beden politikaları öngörülen ve birer mücadele biçimi 

olan cihat ve hicret konuları bedeni disipline edici mekanizma olarak ele alınabilir. 

Bu doğrultuda sonraki bölümde bedeni disipline edici mekanizma olarak denetim ve 

özdenetim, gündelik bazı dinsel pratikler, bazı ibadet ritüelleri, bedensel cezalar ve 

cinsellik politikalarıyla mücadele iĢlevi olan cihat ve hicret konuları bedeni disipline 

edici mekanizma olarak ele alınmıĢ ve bunlara iliĢkin farklılaĢmalar üzerinden 

değerlendirme yapılmıĢtır. 
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2. Bedeni Disipline Edici Mekanizmalar 

 2.1. Denetim ve Özdenetim 

Ġslam içinde ortaya çıkan farklı yaklaĢımlar arasında var olan iktidar 

mücadelelerinin beden üzerinde görünür olduğu, beden politikası olarak ele 

alabileceğimiz bazı dinsel ritüel ve uygulamalar üzerinde yapılacak değerlendirme ile 

ortaya konabilir. Bedeni disipline edici mekanizmalar olarak adlandırdığımız 

stratejilerin “belli” amaçların elde edilmesi uğruna ve yine “belli” kaygılar nedeniyle 

iĢletildiği, bedenin bu amaçlar doğrultusunda disipline edildiği ve söylemde buna 

uygun bir özne oluĢturulduğu, ayrımlar üzerinden gidilerek belirlenebilir. 

Söylemde büyük ölçüde siyasal iktidar mücadeleleri ile iliĢkili olarak 

vurgulanan temalar beden politikalarının belirlenmesinde etkili olan bağlamı 

oluĢturur. Söyleme bakıldığında siyasal konular odaklı dengesizliğin bedeni disipline 

edici mekanizmalara yansıdığı görülür. Bu dengesiz durum radikalliğin mümkün 

oluĢu ile yakından ilgilidir. Söylemde oluĢturulan özne konumları ve hakikat 

tanımlarının “belli” biçimde okunmasının sonucu olarak buna uygun beden 

politikaları belirir. Çileci, mücadeleci, mücahit, muti ve mazlum özne ile beden 

politikası olarak adlandırdığımız bu mekanizmalar etkileĢim halindedir. Bu 

mekanizmalar bir yandan söylemin öznesinin belli biçimde oluĢmasını desteklerken 

öte yandan özne aracılığı ile disiplin mekanizmaları yeniden üretilir. 

Geleneksel ve radikal söylemde bedensel disiplinin ne Ģekilde sağlandığı 

üzerinde düĢünmeden önce genel olarak disiplinin iĢlevine bakılmalıdır. Ġktidar ile 
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iliĢkili bir kavram olan disiplin sayesinde beden ve onun dolayımı ile kiĢi üzerinde 

tahakküm kurulması mümkün olmaktadır. Foucault, disiplinin, toplumsal gövdedeki 

en ufak unsurlara varıncaya kadar denetleyebilmemizi sağlayan iktidar mekanizması 

olduğunu söyler ve kendi disiplin anlayıĢının temel çizgilerini: Bir insanın 

gözetlenmesi, davranıĢlarının ve becerilerinin denetlenmesi, performansının 

pekiĢtirilmesi ve yeteneklerinin geliĢtirilmesi olarak sıralar. Böylece en yararlı hale 

getirilmesi sağlanır (Akt., Urhan, 2007: 113). Bu paralelde disiplinci anlayıĢ ile 

bedenin bir düzene sokulduğu ve bu yolla bedene hükmedildiği, disiplin ile 

insanların gözetlenerek ve davranıĢları denetlenerek, yeteneklerinin geliĢtirilmesi ve 

verimliliklerinin arttırılmasının sağlandığı söylenebilir. 

Ġnsanların en yararlı hale getirilmeleri disiplinin iĢlevselliği sayesinde 

mümkün olmaktadır. Disiplinci iktidarın amacı insanları terbiye ederek kendilerinden 

daha fazla yararlanmaktır. Söyleme bakıldığında sözünü ettiğimiz disiplinci anlayıĢın 

varlığı görülebilir. Kutup‟un “Ġslam… Ġnsanın bütün kabiliyetlerini yerli yerince 

kullanmasını temin eder” (Kutup, 1973: 308) Ģeklindeki düĢüncelerinde bu disiplinci 

anlayıĢ görmek mümkündür. Benzer baĢka bir önermede ise “Aslında Ġslam insanın 

bütün kabiliyetlerini ve takatini alarma geçirip mükemmel olarak müspet bir yönde 

çalıĢtırmak için bir ölçü ve muvazene içerisinde harekete geçirir” (Kutup, 1973: 84) 

denilerek din ile insan kabiliyetlerin mükemmel Ģekilde iĢletilebilmesi arasındaki 

iliĢkiden söz edilmektedir. Din açısından insanın manevi donanımının geliĢtirilmesi 

yanında maddi olarak da daha verimli bir yaĢam sürmesi yönünde dinin iĢlevselliği 

bu çerçevede ortaya çıkar. 
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Disiplin konusunda Foucault‟ ya bakacak olursak, O‟na göre Ġktidarın hem 

bir nesnesi hem de uygulamasının aracı olan bireyler, iktidarın özel bir tekniği olan 

disiplin ile üretilir. Bu yönüyle disiplin bireyi imal etmektedir. Bu disiplinci iktidar 

teknolojisinin, en tipik uygulama örnekleri hapishaneler, hastaneler, eğitim 

kurumları, askeri kıĢlalar, polis eğitim merkezleri, aileler  olmuĢtur. Buralar bir 

teknoloji olarak disiplinin insanın terbiye edilmesi ve normalleĢtirilmesi için 

uygulandığı yerlerdir. 

Dinsel uygulamalara disiplin açısından bakıldığında, hemen bütün dinlerde 

disiplinin bulunduğu söylenebilir. Sözü edilen tekniklerin karĢılıkları veya benzerleri 

dinsel alanda bulunur. Özellikle radikallikle iliĢkilendirilen grupların, üyeleri 

üzerinde katı bir disiplin uygulandığı görülür. Radikal Ġslam‟ın iktidar anlayıĢının 

daha disiplinci olduğu söylenebilir. Radikal Ġslam ile iliĢkilendirilen gruplarda insan 

davranıĢlarının gözetlenmesi, yeteneklerinin geliĢtirilmesi, geleneksel olandan farklı 

bir yönde ve daha somut olarak belirginleĢir. Bu teknikler ve bedensel disiplin 

geleneksel yaklaĢımda daha çok kiĢinin manevi yönlerinin geliĢtirilmesine 

yönelirken, diğerinde mücadele pratikleri ve çilecilikle ile iliĢki dikkat çeker. Bu 

durumun temel bir çeliĢki olduğu düĢünülmemelidir. Bunlar temel çeliĢkiler olmayıp 

öncelikler üzerinde yoğunlaĢmaktadır. Ancak sonuçları açısından önemli farklar 

ortaya çıkmasının nedenidir. Örneğin cihadın gerekliliği herkes tarafından kabul 

edilir. Ancak yöntemi ve zamanlaması ile ilgili konularda anlaĢmazlık vardır. 

Temelde çeliĢkili olmayan bu öncelik sapmasının sonuçları açısından ortaya 

çıkarttığı durum, birinde düzenle ve dıĢ dünya ile uyumlu görünen bir yaklaĢımı 

benimseyen, diğerinde uzlaĢmacı olmayan bir Ģekilde Ģiddeti ve çatıĢmayı yücelten 

anlayıĢlar ve bunlara uygun öznelerdir. 
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Bu söylenenlerden sonra geleneksel ve radikal Ġslam‟da bedeni disipline edici 

mekanizmalar arasında ayrıĢmayı belirlemek için neye bakılmalıdır? Bu soruya Ġlk 

olarak denetim ve özdenetim cevabı verilebilir. Bu ikisi belli bir disiplinin 

yerleĢtirilmesinde etkili stratejilerdir. Herhangi bir yaklaĢımın öngördüğü amaçlarla 

uygun bir tahakküm kurmasında, öznenin bu amaçlar doğrultusunda oluĢturularak 

harekete geçirilmesinde ve bedensel verimliliğin arttırılmasında kullanılan baĢlıca 

metotlardan biri denetimdir. Denetim gündelik yaĢama dair davranıĢ ve tutumlar, 

kılık ve kıyafetle ilgili beden politikalarıyla sağlanır. Yukarıda sözü edilen iĢlevi 

sağlayan dıĢ denetimin yanında çok daha iĢlevsel olan bir denetim biçimi olan 

özdenetim üzerinde özellikle durulmalıdır. Bedensel disiplinin sağlanmasında 

özdenetim hem çok ucuz hem de çok etkili bir mekanizmadır. Dinsel söylemlerde 

günah sevap düĢüncesi, öbür dünya inanıĢı bu özdenetimin gerçekleĢmesini 

destekler. Ġslam düĢüncesi açısından düĢünsel bir pratik olan “tefekkür” ritüeli ise 

özdenetimin yerleĢmesinde etkilidir. Foucault‟nun terminolojisi ile ifade edilecek 

olursa tefekkür ritüeli ve vicdan muhasebesi ile insanlara kendilerini değiĢtirme 

olanağı sağlayan bir kendilik teknolojisi mümkün olur. 

Günümüzde dinsel disiplinin sağlanması açısından denetimin maddi 

mekanizmalarını ortaya koymak geçmiĢe oranla kolay değildir. Ġslam hukukunun ve 

toplumsal yapısının geçerli olduğu toplumlarda toplumsal denetim mekanizmaları 

maddi denetimin gerçekleĢtirilmesini sağlar. Özellikle hukuksal prosedürler bu 

yönde bir iĢlev sağlar. Ancak günümüzde modernleĢme ve sekülerleĢme ile birlikte 

değiĢen toplumsal yapı bu maddi denetimin sınırlarını daraltmıĢtır. Bu durum 

özellikle geleneksel yaklaĢım için geçerlidir. Ancak radikal olarak adlandırılan 

grupların kendi içlerinde oluĢturdukları bazı mekanizmalar yolu ile maddi bir 
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denetim gerçekleĢtirdikleri görülür. ġunu da söylemek gerekir ki maddi denetimin 

sınırlarının daraldığı bir ortamda özdenetimin önemi daha da artar. 

Ġslam açısından bakıldığında, söylemde doğrudan maddi denetim sağlayan 

belirgin mekanizmaların varlığı dikkat çekmez. Günümüzde geleneksel ve radikal 

Ġslam‟da maddi denetim ne ölçüde ve ne Ģekilde olduğu uygulamalardan 

çıkarsanabilir. Sınırları daralmıĢ olsa da geleneksel ve radikal yaklaĢımlarda belli 

ölçüde maddi denetim bulunmaktadır. Özellikle dini referanslarla ortaya çıkan 

grupların uygulamalarında maddi denetime ve disipline yönelik uygulamalar 

belirgindir. Her Ģeyden önce özellikle örgütleĢme Ģeklinde kendini gösteren 

toplumsal grupların varlığı denetimi mümkün kılmaktadır. Bu grupların kendi üyeleri 

arasında geçerli kuralları ve uygulamaları sayesinde denetim ve bedensel disiplin 

sağlanır. Bu gruplarda katı bir hiyerarĢinin ve sorumluluk dağılımının bulunduğu, 

grup kurallarına uymayanlara karĢı yaptırım uygulandığı bilinmektedir. Bu tür bir 

denetim için Hizbullah örgütünün bir uygulaması örnek gösterilebilir. Daha önce de 

söz edildiği üzere bu gruba mensup olanlar, örgüt yönetimine düzenli aralıklarla ve 

gizli bir Ģekilde, yine bu gruba mensup olan yakınları ile ilgili olarak raporlar 

vermiĢlerdir. Örgüt mensubu kiĢilerin birbirlerinin özel hayatlarında grup kurallarına 

ne derece bağlı olduklarını raporladıkları görülmüĢtür. Bu yolla grup üyelerinin 

davranıĢları kontrol edilmiĢtir. Grubun emirlerine uymayan mensuplarına ölüme 

kadar varan cezalar verdiği bilinmektedir. Benzer Ģekilde bu tür gruplarda yönetici 

durumunda olanların emirleri altında olanları gözlemleyip, kendi üstlerine bu konuda 

rapor vermeleri yaygın bir uygulamadır. Radikal anlayıĢta grup mensupları üzerinde 

uygulanan denetim özel yaĢam alanına kadar inmiĢtir. Neredeyse tüm yaĢamları 

kontrol altına alınarak bağlı oldukları grup tarafından düzenlenir. Örneğin 
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yapılacak evlilikler, baĢka illerde yapılacak ziyaretler, aylık gelir ve giderlerin 

rapor halinde sorumlu kimseye verilmesi, erkeklerin sakal bırakmaları, kadınların 

örtünmeleri ve bunlara uymayanların ceza ile karĢılaĢmaları gibi uygulamalar 

denetim ve disiplinin katılığını göstermektedir. Afganistan‟da yönetimi bir süre 

elinde bulunduran Taliban uygulamalarında benzer durumu görülmüĢtür. Bir baĢka 

örnek ise Hizb-u Tahrir örgütünde yapılan ve “halka” adı verilen toplantılardır. Bu 

toplantılarda düzenli bir Ģekilde, grup üyelerinin yaptıkları faaliyetlerle ilgili aylık 

rapor verdikleri bilinmektedir (Demirel, 2005: 57). 

Bu gruplarda maddi denetim ikinci olarak kurumsallaĢma ile sağlanır. 

Bedenlerin disiplin edilmesi için kurumsal mekânların kullanılması etkili bir 

uygulamadır. Foucault‟nun düĢünceleri çerçevesinde söylenecek olursa belli 

gruplarla iliĢkili olarak iĢletilen Kuran kursları, camiler ve eğitim kampları gibi 

kurumlar kendi normallik standartlarını tanımlarlar ve bu normalliği 

kurumsallaĢtırarak hayat tarzı olarak sunarlar. Foucault‟ya göre disiplinler insani 

çeĢitliliği düzene sokmaya yarayan tekniklerdir. Ġslam dini içinde ortaya çıkan 

anlayıĢlar arasında da bu yönde bir durumun varlığı görülür. Camilerin namaz ibadeti 

yanında belli eğitimler için kullanılması bu yönde değerlendirilebilir. Farklı cemaat 

ve örgütlerin camilerde örgütlenmesi, camilerin “Hizbullah camisi”, “El kaide 

camisi” gibi adlandırılıyor olabilmesi, buralarda o grup ile farklı düzeylerde iliĢkili 

olanların devamlılıkları yoluyla ve disiplinle sağlanır. O gruba mensup olanların 

bilmesi gereken öğretileri ve uygulaması gereken davranıĢları kazanmaları için 

gözetim altında tutulmaları, grup üyelerine bazı yaptırımlar uygulanması gibi 

teknikler kullanılır. Bu bağlamda El Kaide ve benzeri grupların eğitim kampları, 

mensuplarının öğrenmeleri gereken doktrinler ve kendilerinden uygulamaları 
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beklenen mücadele pratiklerinin edinileceği yerler olarak iĢlev görür. Eğitim 

kamplarının, kamuoyunda “intihar eylemcisi” olarak adlandırılan eylemleri yapacak 

kiĢilerin gözlemlenerek seçilmesi ve özel bir eğitime tabi tutulmaları için ayrı bir 

iĢlevi bulunmaktadır. 

Ġslam içinde ortaya çıkan grupların kendileriyle iliĢkili mekânlar 

oluĢturmaları, kuran kursları, eğitim kampları ve benzeri mekânlar kullanmalarının 

iki yönlü iĢlevi bulunur. Ġlk olarak beden, rekabet halinde bulunulan baĢka 

iktidarların etki alanından uzaklaĢtırılmıĢ olur. Belli bir disiplin altına alınmasını 

sağlayacak Ģekilde “arınık” bir mekâna dâhil edilmiĢ olur. Söylemde çok tartıĢılan 

farklı inanç ve düĢüncede olanlarla iliĢkilerin ne ölçüde olacağı ile ilgili tartıĢmalar, 

bu sakınma ve iktidarın kıskançlığı ile iliĢkili olarak ele alınmalıdır. Bu grupların 

kendi aralarında iliĢkileri düzenleyen kurallar olduğu kadar kendilerinden olmayanlar 

ile iliĢkilerinin çerçevesi de grup tarafından belirlenen kurallarla çizilmektedir. 

Radikal grupların söylemelerinde görülen Hıristiyanlar ve Yahudilerden dost 

olmayacağı Ģeklindeki anlatımlar bu çerçevede değerlendirilebilir. 

Sözü edilen bu maddi denetimin yanında özdenetim dinsel disiplinin 

sağlanmasında iĢletilen temel ve etkili bir yoldur. Ancak özdenetim maddi olmayan 

bir Ģekilde içsel olarak iĢler. Özdenetimin gerekliliği, nefsin ıslahı, kiĢinin kendine 

çeki düzen vermesi gerektiği Ģeklindeki düĢünceler her iki yaklaĢımla iliĢkilendirilen 

kaynaklarda yer almaktadır. Mevdudi‟nin “Her Ģeyden önce, her davetçi, dava için 

kendi hayat ve gidiĢatını düzene sokmalıdır” (1986: 19)
102

 Ģeklindeki ifadelerinde 
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kiĢinin yaĢamını bir düzene koymasının davası için gerekliliğine iĢaret edilmektedir. 

Bu konuda Kutup da “kendi kusurlarımızı ve kötülüklerimizi ıslaha muhtacız” 

(Kutup, 1973: 159) diyerek bu gereklilikten bahseder ve kiĢinin dikkatini kendi 

üzerine çeker. Söylemde yer alan “Müslüman kendini özeleĢtiriye tabi tutmaktan 

yoksundur… Kendini öz eleĢtiriye tabi tutup hatasını anlama ve buradan hareketle 

onu tahsis etme gücünü kaybetmiĢtir” (Said, 1995: 94) gibi deyiĢlerde öz eleĢtirinin, 

yani vicdan muhasebesinin önemi vurgulanır. Söylemde yer alan “tefekkür”, “nefsi 

terbiye etme”, “öbür dünya fikri”, “günah/sevap”, “melekler” gibi düĢünce ve 

inanıĢların özdenetimin gerçekleĢtirilmesini desteklediği söylenebilir. 

Söyleme bakıldığında sözü edilen bu düĢünce ve inanıĢlar üzerinde 

yaklaĢımlar arasında önemli ölçüde bir tartıĢma bulunduğu söylenemez. Ancak 

bunların iĢletilmesi ve hangi davranıĢların ne yönde düzenleneceği konusunda farklar 

vardır. Bu düĢünce ve inanıĢların desteklediği özdenetim yoluyla kiĢinin 

gerçekleĢtirdiği kontrol, temalarda belirlenen çerçeve ile uyumludur. Bireyin 

motivasyonunun sağlanmasında ve davranıĢlarının düzenlenmesinde etkili olan bu 

düĢünceler, kiĢinin siyasal hedeflerin elde edilmesi yönünde harekete geçirilmesi 

veya daha erdemli bir insan olmaya yöneltilmesi açısından farklı öznelerin 

oluĢturulmasındaki etkisi nedeniyle yaklaĢımlar açısından farklılık içerir. 

Daha önce de söylendiği üzere özdenetimi sağlayan “tefekkür”ün gerekliliği, 

“öbür dünya fikri”, “günah/sevap”, “melekler” gibi düĢüncelere söylemde ortak bir 

Ģekilde yer verildiği görülür. “Ġslam‟ın eĢsiz resulü bir saatlik tefekkürü bin yıllık 

                                                                                                                                          
islah etmek, Müslüman ümmetine devletler arasındaki mevkiini iade etmek, bütün dünyaya hocalık 

etmek” (Benna, cilt 4: 57). “Cihat meydanına … nefisle cihada … Ģehvetlerle cihada … düĢmanlarla 

cihada” (Kutup, 1973: 29). 
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nafile ibadetten iyi sayıyordu” (Nuri, 1973) gibi anlatımlarda tefekkürün gerekliliği 

ve önemi herkes için kabul edilecek biçimde vurgulanmaktadır. Mevdudi‟de 

“Allah‟a bağlılığı güçlendirmenin iki yolu vardır; düĢünce ve tefekkür yoluyla, 

çalıĢma yoluyla… Hangi iliĢkiyi koruyup, gereklerini yerine getirmiĢsinizdir? Ne 

gibi noksanlığı hissediyorsunuz?” (1986: 43) Ģeklinde nefis muhasebesi ile tefekkür 

arasında iliĢki kurar. 

Ġslam literatüründe çok önem verilen tefekkür sözlük anlamı olarak düĢünmek 

anlamına gelir. Ancak ne, nasıl düĢünülecektir? Çoğunluğun benimsediği 

yaklaĢımlarda daha çok kiĢinin daha erdemli olması ve Allah ile irtibatını 

güçlendirmesi yönünde anlatımlar dikkat çeker. Bu bağlamda kâinatın muazzam 

anlamların ifade edildiği muhteĢem bir kitap, insanın ise, bu kitabın en anlayıĢlı 

muhatabı olarak görüldüğü bir anlayıĢta tefekkürün, insanın kâinatın muazzamlığına 

bakarak bunların arkasında Allah‟ı görmesi ve kalbindeki imanın kuvvetlenmesi gibi 

bir iĢlevi olduğu söylenir. “Yeryüzü ve semavattaki varlıkları tefekkür nazarıyla 

temaĢa edenler, Ġlâhi sanatın mükemmelliği karĢısında hayret secdesine varırlar. 

Kalplerindeki iman coĢar… Tefekkür, varlıklara Allah namına bakmaktır”
103

 ve 

ġafi‟nin “Tefekkür, dinimizde önemli bir ibadettir. Tefekkür, günahlarını, mahlûkları 

ve kendini düĢünmek Allah‟ü tealanın yarattığı Ģeylerden ibret almaktır” (Ġmam 

ġafii) deyiĢlerinde tefekkürün anlamı ve önemi açık bir Ģekilde belirtilmektedir. 

 DüĢünsel bir pratik olan tefekkür kiĢinin kendi nefis muhasebesini 

yapmasını, davranıĢlarını sorgulamasını, yanlıĢ gördüklerini terk etmesi ve doğru 

bulduklarına yönelmesini sağlar. Halk arasında yaygın olarak bilinen “bu gün Allah 
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için ne yaptın?” anlatımı nefis muhasebesini ve tefekkürü basit bir dille 

özetlemektedir. Halife Ömer‟in her gün kendine sorduğu bir soru olarak rivayet 

edilen bu anlatım, Allah'ın insanı yaratma gayesini hatırlamak, dünyaya neden 

geldiğini sorgulamak ile iliĢkili olarak tanımlanır. Günahlardan uzaklaĢmak ve 

erdemli bir hayat yaĢama doğrultusunda yapılan tefekkür bir nefis muhasebesi olarak 

iĢlev görürü. 

Buna karĢın Dünyanın kötüye gittiği, Müslümanların siyasal, bilimsel ve 

ekonomik olarak geri kaldığı, yönetimden uzaklaĢtırıldığı, zulme uğradığı, haklarının 

gasp edildiği, dinin gereklerinin yerine getirilmediği, cihat yapılmadığı, düĢmanla 

savaĢılmadığı, siyasal iktidarın önemli olduğu gibi düĢüncelerin ağırlıklı olduğu bir 

çerçevede içinde yapılan tefekkür ve nefis muhasebesi sonucunda iyi bir mücahit ve 

grubun iyi bir elemanı olabilmek için yapılması gereken “belli” mücadele 

pratiklerine yönelik motivasyonun arttığı söylenebilir. Bu çerçevede Mevdudi‟nin 

“… Nefsi terbiyeyi, cahiliyeye karĢı savaĢ açmaktan önce görenlerin ne kadar hatalı 

oldukları daha iyi görülür. Hâlbuki ikisinin bir arada olması gerekir‟ (1986: 151), 

anlatımında “cahiliye” olarak adlandırılana karĢı savaĢ açılmasının öneminin 

vurgulandığı görülür. “Yeryüzündeki fesat unsurlarını yok etmek için cihada 

giriĢmeden kendi yakasını kurtaramaz” (Kutup, 1973: 279) gibi anlatımların yapılan 

tefekkür için farklı bir bağlam sunduğu söylenebilir. Bu tür bir çerçevelendirmede 

kiĢinin kurtuluĢa ermesinin “fesat” unsurlarına yönelik bir cihatla mümkün olduğu 

belirtilmektedir. Bir baĢka anlatımda ise “Gerçek manada bir Ġslam hayatını yeniden 

kurmak için cihat etmeyen, enerji sarf etmenin yorgunluğunu çekmeyen, bu zor ve 

meĢakkatli iĢe onun gerektirdiği fedakârlıklara, elem ve ızdıraplara katlanmadan 

asude kafayla yaĢayan kimse bu Kur‟anı gerçek manasıyla hiçbir zaman idrak 
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edemez” (Kutup:1973: 29) denildiği görülür. Bu tür ifadeler tefekkür ve nefis 

muhasebesinin yapıldığı düĢünsel bağlamı göstermektedir. Böyle bir bağlamda 

cihadın nasıl tanımlandığı son derece önemlidir. Bu bağlamda önerilen ve 

desteklenen “belli” mücadele pratikleri de anlatımlarda görmek mümkündür. Yapılan 

nefis muhasebesi, kiĢinin mensubu olduğu grup ile iliĢkileri üzerine ve grubun 

önerdiği mücadele pratiklerini ne ölçüde gerçekleĢtirdiği üzerine yoğunlaĢır. 

Ġnsanın yaptığı veya yapması gerekip de yapmadığı her Ģeyin öbür dünyada 

hesabının sorulacağı, dünyada ki eylemlerin karĢılığının günah ve sevap olarak kayda 

alındığı insanın sürekli olarak gözetimi altında olduğu düĢüncesi kuĢkusuz kiĢinin öz 

denetim gerçekleĢtirmesinde önemli etkiye sahiptir. Söylemde öte Dünya‟nın 

hatırlatılarak tefekkür ve vicdan muhasebesinin yapıldığı bağlamın desteklendiği 

söylenebilir. 

Bundan sonra her iĢinizde ahreti dünyadan üstün tutmanızı, ahretin sonsuz 

saadetini kazanmanın yaĢantınızın tek gayesi olmasını tavsiye ederim 

(Mevdudi, 1986: 49),  

Bu dünya bir imtihan ve çalıĢma dünyasıdır. Ahiret ise hesaba çekilme ve 

mükâfat günüdür. Ġnsan yaptığı her hareketinden, her iĢinden dolayı imtihan 

edilmekte ve denenmektedir (Kutup, 1973: 134), 

gibi cümlelerde belirtilen anlam hiç bir Müslüman‟ın itiraz etmeyeceği 

türdendir.  Ancak daha önce de söylediğimiz gibi öte dünyada kazançlı çıkmak 

gayesiyle bu dünyada yapılanlar arasında sonuçları bakımından önemli farklar 

bulunur. 

Dinsel düĢüncelerde yer alan bu değerler modern zamanlarda geliĢtirilen 

gözetlemenin belki de çıkıĢ noktasını oluĢtururlar. Gözetlenmenin oto kontrol ile 
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iliĢkisini Foucault tarafından anlatılan Panopticon olarak adlandırılan sistem 

göstermektedir. Bu sistem sayesinde merkezi bir kulenin etrafında daire Ģeklinde inĢa 

edilmiĢ hücrelerde bulunun mahkûmlar gözetlenip gözetlenmediklerini asla bilmeden 

davranıĢlarını kontrol etmeye baĢlamıĢlardır. Sürekli olarak gözetlenme düĢüncesi 

oto kontrolü sağlamada etkin bir teknoloji olarak iĢlev görmektedir. Buna benzer 

Ģekilde dinsel söylemlerde var olan sürekli olarak gözlenme ve her Ģeyin günah 

sevap Ģeklinde kayıt altına alındığı düĢüncesi oto kontrolün gerçekleĢmesini 

kolaylaĢtırmaktadır. 

 Günah/sevap baĢka bir deyiĢle bunların karĢılığı olan ödül ve cezalandırma 

düĢünceleri özdenetim ve maddi pratikleri için önemli bir motivasyon sağlar. 

Örneğin El Kaide‟nin eğitim kamplarında intihar eylemi gerçekleĢtireceklere “cihat” 

ve “Ģehitlik” konularında özel eğitim verilmektedir. Söylemde, öte dünya için 

Ģehitliğin elde edilebilecek en önemli mükâfatlardan olduğu vurgulanır. Ġngiltere‟nin 

Ġstanbul‟daki BaĢkonsolosluğu‟na 20 Kasım 2003 tarihinde El Kaide tarafından 

gerçekleĢtirilen intihar saldırısının failinin15 Kasım 2003 tarihinde Musevi 

sinagoglarına yönelik intihar eyleminde bulunan arkadaĢları hakkında “bu 

Ģahıslardan birisi bir ay sonra evlenecekti, simdi meleklerle evlendi” sözleri (Faraç, 

2004: 202) bu yönde değerlendirilebilir. Türkiye özelinde genel ve yerel seçimlerde 

belli bir siyasal partiye verilmeyen oyların öte dünyada hesabının sorulacağı, bu 

dünyada o siyasi parti lehine çalıĢmanın ise ödülünün verileceği gibi düĢüncelerin de 

bu çerçevede değerlendirilmesi mümkündür. 

Özetlenecek olursa özdenetimin, özne konumları, hakikat tanımları ve beden 

politikalarıyla yakın iliĢkisi vardır. Öncelikle özdenetimin en önemli iĢlevi “doğru” 
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ve “yanlıĢ” olarak tanımlanan davranıĢların yapılması veya yapılmaması konusunda 

içsel baskı/motivasyon oluĢturmasıdır. Örneğin öngörüldüğü Ģekilde cihat etmeyen 

kimse suçluluk duygusu yaĢayabilir. Söylemde oluĢturulan kendini suçlama öznenin, 

özdenetiminin çileciliğe dönüĢmesinde ve kendini feda edecek bir özne haline 

gelmesinde etkili olmaktadır. Mazlum ve mazlumluğunu nedeniyle suçluluk duygusu 

içinde kıvranan özne kurtuluĢ için, mücadeleye ve bu mücadeleyi hakkıyla 

yapabilmek için çilecilik ve bedensel disiplin ile kendini mükemmelleĢtirmeye 

yönelmektedir. Bu çerçevede hazdan ve keyiften kaçınması, yeme ve uyuma 

pratiklerinde azaltmaya gidilmesi uygulamaları görülebilir. Bu bedensel disiplin ise 

özdenetim ile sağlanmaktadır. Ġçinde bulunduğu durumdan hoĢnutsuz olan özne, 

çektiği acının yanında, bedenini terbiye etmeyi ya da hiç durmadan çalıĢmayı çözüm 

olarak görür. Ġçinde bulunduğu suçluluk ve kirlilik duygusunun Ģiddeti oranında 

çalıĢmaya ve temizlenmeye yönelir (Açıkel, 1996: 190). 

Yine söylemde ödül ve ceza ile iliĢkili olarak dile getirilen: “Bir hakikat daha 

vardır ki o da, hak yolunda mücadele ederken baĢa gelen belalar ve çekilen zorluklar 

nefisleri temizlediği gibi …”  (Mevdudi, 1986: 28;  Kutup, 1964: 11) Ģeklindeki 

yaklaĢımlarda mücadele, nefsin ıslahının bir aracı olarak görülür ve önemi 

vurgulanır. Belli bir biçimde mücadele zaten bir Müslüman için yapılması gerekli 

pratik olarak sunulur. Bunun yanında mücadele sırasında yaĢanan zorlukların 

arınmak için bir yol olarak tanımlanması çileciliği zorunluluk olar sunar.  

Kısaca özdenetim ve bunu destekleyen düĢünce ve inanıĢlar Ġslam‟ın ortak 

çerçevesinde bulunur. Ancak bunların “belli” çıkar ve amaçlar doğrultusunda 

iĢletilmelerinin mümkün olduğu da görülmektedir. Ayrıca disiplin, denetim ve 
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özdenetim yoluyla belirlenen beden politikaları çileciliği besleyecek Ģekilde 

iĢletilebilmektedir. Beden politikalarında dengesiz dağılım olarak adlandırdığımız, 

beden politikalarının belli siyasal konulara odaklı olarak oluĢturulması radikalliğin 

mümkün oluĢunu sağlamaktadır. 

 2.2. Gündelik Dinsel Disiplin 

Bu bölümde, geleneksel ve radikal Ġslam ile iliĢkili söylemde nelerin gündelik 

yaĢam pratikleri çerçevesinde ele alınabileceği? Söylemde bu pratiklere bakıĢ 

açısının ve dağılımın ne yönde olduğu, bunların toplumsal ve siyasal iĢlevleri olup 

olmadığı, iktidar istenci, özne, hınç, çilecilik ve hakikat tanımları gibi daha önce 

sözünü ettiğimiz kavramlar ile ne Ģekilde iliĢkilendirilebilecekleri üzerinde 

durulmuĢtur. Denetim ve özdenetimin yanında gündelik disiplin olarak 

adlandırdığımız bazı pratikler çileciliğin iĢleyiĢ strateji olarak kullanılırlar. Belli 

amaçlara ulaĢılabilmesi ve kiĢinin bu doğrultuda daha verimli hale getirilebilmesi 

için gündelik yaĢamın düzenlenmesi ve organize edilmesi son derece önemlidir. 

Gündelik hayatın en temel gereksinimlerini karĢılamaya yönelik davranıĢlar 

üzerinde yapılan bu düzenlemeler,  kiĢinin yaĢamının mümkün olduğunca fazlasını 

kapsadığı için böylesine önemlidir. Söylemde gündelik hayatın ayrıntılarına dair 

düzenlemelere dikkat çekilmesi bilinçsizce ortaya çıkmıĢ bir durum değildir. 

Söylemde yer alan “… Kalplere hâkimiyeti, duygu ve düĢünceye hâkimiyeti, pratik 

hayata hakimiyeti… Ruhlara ve bedenlere hâkimiyeti…” (Akt. Berekat; Mevdudi, 

1986: 63), “Ģu bir hakikattir ki Ġslam tasavvurunda ibadet mefhumu bulunmayan 

veya bu vasfın gerçekleĢmesi istenmeyen hiçbir beĢeri faaliyet ve davranıĢ yoktur” 
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(Kutup, 1973: 196), gibi anlatımlarda gündelik yaĢam pratikleri ile dini bakıĢ 

arasında kurulan iliĢki ve bu konuda ki bilinç görülmektedir.  

Geleneksel ve radikal Ġslam ile iliĢkili söyleme bakıldığında çok sayıda 

davranıĢ, faaliyet ve pratiğin, gündelik dinsel disiplin adı altında ele alınabileceği 

görülür. Bu davranıĢ ve pratikler, dinde doğrudan farz olarak kabul edilen ibadet 

ritüellerinin dıĢında olan gündelik yaĢamda kiĢinin yaptığı faaliyetlerdir. Bu pratikler 

bizim çalıĢmamız açısından bazı yaklaĢımlarca bunlara yüklenen siyasal ve 

toplumsal anlamları nedeniyle dikkat çekerler. 

Bunların hepsinde olmasa bile çoğunda belli zamanlarda yapılmaları, 

sürdürülmeleri, belli sıklıklarla tekrarlanmaları ve yine belli ölçüde ve belli Ģekillerde 

yapılmaları Ģeklinde düzen olduğu görülür. Bu tür düzenlemelerle ilgili olarak 

geleneksel Ġslam‟a karĢı radikal Ġslam söyleminde belirgin bir karĢı duruĢ görülmez. 

Gündelik yaĢam pratikleri, insanların davranıĢlarının belli biçimlerde 

yapılmasını ve insanlara belli alıĢkanlıklar kazandırılmasını sağlar. Böylece hayatın 

daha verimli hale getirilmesi amaçlanır. Örneklendirecek olursak her insanının 

gereksinimi olan uyku ile ilgili düzenlemelerden söz edilebilir. Öncelikle az uyumak 

önerilir.  Bu konuda söylemde kiĢinin günde kaç saat uyumasının ideal olduğuna 

iliĢkin bilimsel çalıĢmalarla desteklenen öneriler görmek mümkündür. Yine her 

insanın ihtiyacı olan yemek konusunda, çok yememek ve içmemek, bazı yiyecekleri 

belli Ģekillerde tüketmek dikkat çeker. Belli içeceklerin içilmemesi ve belli 

yiyeceklerin tüketilmesi ya da tüketilmemesi Ģeklinde düzenlemeler de bulunur
104
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 Örneğin Ġslam inancında her hayvanın eti yenmez. Özelikle domuz eti yemek haram kabul edilir. 

Bunun yanında hangi etlerin yenmesine izin verildiğine dair düzenlemeler vardır. Yenilebilecek 
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Hatırlanacak olursa Ġran‟da bir fetva ile tütün ve nargile kullanmanın 

yasaklandığından bahsetmiĢtik. 

Kılık kıyafet konusunda erkeklerin ve kadınların vücutlarının belli yerlerinin 

örtülmesi ve erkeklerin ipek ve altın kullanmaması, saçın ve sakalın nasıl olması 

gerektiği, tırnak bakımı, tuvalet adabı, ağız ve diĢ temizliği suyun nasıl içilmesi 

gerektiği gibi konularda düzenlemeler dikkat çeker. Atıcılık, binicilik, güreĢ vb 

benzeri spor faaliyetlerinin özendirilmesi boĢ vakit geçirmenin kesinlikle hoĢ 

karĢılanmaması yine dikkat çeken konulardandır. KiĢinin yaĢamını tanzim etmeye 

yönelik bir ifade olan “Müslüman olduğunu söyleyen abdestli namazlı birinin 

zamanını bu tür futbol dedikodularıyla geçirmesi öyle affedilir cinsten bir husus 

değildir” (Güzeler, 2002: 28) anlatımında görüldüğü üzere söylemde boĢ vakit olarak 

değerlendirilen faaliyetlerin hoĢ karĢılanmadığı görülmektedir.  

Bu ve benzeri düzenlemeler aynı zamanda gündelik hayata iliĢkin yaĢam 

pratikleridir. Ancak bunların dine uygun olarak yapılmasının dini açıdan manevi 

ödülünün olacağı düĢüncesinin insanları motive ettiği söylenebilir. KiĢiler bu Ģekilde 

davrandıklarında dine uygun yaĢadıkları, davranıĢlarının din açısından onaylandığı 

ve sevap kazanacakları düĢüncesindedirler. Basit insan ihtiyaçları ile ilgili 

davranıĢlar böylece değerli hale gelir. Aynı zamanda kiĢi önerilen kalıplara uyarak 

belli özne konumlarıyla kendisini iliĢkilendirmiĢ olur. YaĢamının her pratiğinde 

dinsel bakıĢın onayladığı formlara uygun davranarak kiĢi daha iyi bir “mümin” 

olmaya çalıĢır. Bu pratikleri yaparken öneriler doğrultusunda uykusundan, yeme ve 

                                                                                                                                          
hayvanların ise belli Ģekilde kesilmeleri gerekir. Ġçecekler ile ilgili olarak ise alkollü içeceklerin 

tüketilmesi haramdır.  
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içmesinden fedakârlık yapan özne bunları belli bir düzene koyarak, hayatını bu 

dünya ve “öbür dünya” için daha verimli bir hale getirmeye çalıĢır. “Ġsraf”tan ve 

“tembellikten” uzaklaĢmaya çalıĢır. Bu pratiklere uyulması ile ideal yaĢama 

biçiminin ve dinin gereği gibi yaĢanması düĢüncesinin gerçekleĢtirilmiĢ olacağı 

düĢünülür. Bu bağlamda gündelik yaĢam pratiklerinin söylemde oluĢturulan özne 

konumlarıyla yakın iliĢki içinde olduğunu söylemek gerekir. Bu pratikler aracılığı ile 

kiĢinin belli özne konumlarına uygun hale dönüĢmesi sağlanır. KiĢi açısından bedene 

egemen olunması ve ruhun yüceltilmesi irade ile sağlanmıĢ olur. Toplumsal açıdan 

ise kiĢinin bedeni dolayımı ile üzerinde iktidarın iĢletilmesi mümkün olmaktadır. Bu 

pratiklerin toplumsal iktidar kurmanın aracına dönüĢtüğünün yakın tarihte 

örneklerini görmek mümkündür. Örneğin Afganistan‟da Taliban yönetimi zamanında  

„Erdemi Teşvik Etme ve Ahlaksızlığı Önleme Dairesi‟ tarafından yasaklar ve cezaları 

belirlenmiĢtir. Bu yasalara göre erkekler için çenelerinin en az bir yumruk boyu 

altında sakal bırakmak, kadınlar ve kızlar için ise çarĢaf giymek zorunluluğu 

getirilmiĢtir. Bu gibi kurallara uymayanlara ise ceza öngörülmüĢtür. Taliban‟ın din 

polisi saç kesim biçimi, sakalsız gezilememesi, namaza geç kalınması, kadının 

topuklu ayakkabı giymesi, güvercin beslenmesi gibi yasakları denetlemiĢtir
105

. 

Vahhabilerin sigara ve nargile içmeyi haram kabul edip sigara içenleri müĢrik olarak 

görmeleri ve kahve gibi içecekleri yasaklamaları ve ceza vermeleri de (Demirel, 

2004), zamana ve koĢullara göre bazı gündelik yaĢam pratiklerinin ceza ve yasak ile 

iliĢkilendirilmesinin mümkün olduğunu göstermektedir. 
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 http://hurarsiv.hurriyet.com.tr/goster/ShowNew.aspx?id=38595, (Taliban‟ın Ceza Yasaları) eriĢim 

tarihi 10.04.2012 

http://hurarsiv.hurriyet.com.tr/goster/ShowNew.aspx?id=38595
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Günümüzde bedenle ilgili bu pratikleri yapmanın, önerildiği Ģekilde 

uyumanın yemenin içmenin ve benzeri davranıĢların sağlıkla ve verimlilikle 

iliĢkisinin kurulması söylemde öznenin oluĢturulmasıyla da yakından ilgilidir. 

Geleneksel yaklaĢımda bu pratikler aracılığı ile sağlıklı, düzenli, uzun ve verimli, din 

açısından “hayra adanmıĢ” verimli bir ömür yaĢayan özne dikkat çeker. Bu özneye 

karĢın radikal Ġslam söyleminde belli siyasal amaçlar uğruna savaĢan, “itaatkâr”, 

ölmeye hazır, bedenini ve ömrünü bu uğurda kısacık zamanda tüketebilen bir özne 

vurgulanır. Radikallikle iliĢkili söylemde gündelik yaĢamın daha verimli hale 

getirilmesini destekleyen pratiklere iliĢkin açıklamaların azlığı ve bunların yerine 

siyasal hedef ve mücadelelerin vurgulanması, ya da bunlar vurgulanırken çileciliği 

üretecek bir Ģekilde dile getirilmesi bu öznenin oluĢumunu destekler. 

Bir kimsenin hayatının ve bedenin tanzim edilerek belli biçimde bir özneye 

dönüĢtürülmesiyle ilgili olarak: Benna: 

Müslüman KardeĢler‟in aylık faaliyetlerini tanzim ederken har ayın muayyen 

günlerinde Ģu program uygulanmalıdır; nasihat günü:  bu günde… 

KardeĢlerimiz komĢularının ahlaki zaaf yönlerini tespit edip onları ziyaret 

edecekler ve yumuĢaklıkla onlara nasihat edeceklerdir. Ders gecesi: Müslüman 

KardeĢler, haftada bir geceyi genel mürĢidin haftalık konuĢmasını müzakere 

etmeye ayırmalıdır. Kamp günü: Asker olma, eğitim yapma ve mukaddes 

cihada hazırlanma, bunlar Müslüman KardeĢlerin çok önem verdikleri 

hususlardır. KardeĢlerimizin her hafta askeri eğitim yapmalarını tavsiye 

ediyoruz. Gezi sırasında boĢ arazide topluca namaz kılınması da Ģarttır. Yaz 

kampı: kampın tertiplenmesinde öngörülen hedef açık havada, askeri bedeni ve 

ruhi eğitim yapmaktır (Cilt 3: 367-369) Ģeklindeki ifadesi 

değerlendirilebilir. 
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 Burada kiĢinin yıllık, aylık, haftalık ve günlük faaliyetlerini kapsayacak 

ayrıntılı bir düzenlemeye yer verildiği görülür. Bunlar arasında askeri eğitime çok 

önem verildiği ve her hafta askeri eğitim yapılmasından ve beden eğitiminden söz 

edilmektedir. Belli bir grubun üyelerinin kendileriyle olan iliĢkilerine, birbirleriyle ve 

grup dıĢından olanlarla iliĢkilerine yönelik düzenleme getirilmektedir.  

Bu davranıĢlara uymak özne konumlarıyla olduğu kadar hakikat tanımlarıyla 

da yakından iliĢkilidir. Bu davranıĢ önermelerine uymak kiĢinin bağlılığı ve itaatkâr 

bir birey olması ile de ilgilidir. Daha önce söz ettiğimiz dıĢsal denetim bu pratikler 

üzerinden gerçekleĢir. Bu pratiklerin yapılması kiĢinin inancının ve gruba 

bağlılığının görünür bir hal almasını sağlar. Bununla birlikte itaatinin de göstergesine 

dönüĢür. KiĢi kılığı ve kıyafetiyle, yeme ve içmesi ile sembole, mesaja 

dönüĢmektedir. Belli Ġslami gruplara mensup kimseler için o grubun kuralı olarak 

belli kıyafetler giyerek dolaĢmaları grup ve birey arasındaki iktidar iliĢkisiyle de 

ilgilidir. Türkiye‟ de Aczimendi olarak adlandırılan ve Ankara, Kızılay‟ da siyah 

cübbe, sarık, uzun sakal ve ellerinde asaları dolaĢan grup bu durumu örnekler. Bu 

kılık ve kıyafet Aczimendi olabilmenin sembolik göstergesidir.  

Kıyafetin önemiyle ilgili olarak Mevdudi‟nin “Gayri Müslimlerin yaĢadıkları 

ülkelerde eğleĢen Müslümanların, kendilerini oradaki gayri Müslim ahaliden ayırt 

edecek bir Ģeyi kıyafetlerinde bulundurmaları gerekir” (1993a: 213) değerlendirmesi 

üzerinde durulabilir. Burada kılık ve kıyafetin kimlikle iliĢkisi üzerinde durulduğu 

söylenebilir. Bu tür tercihler bir yandan kiĢiye kendi kimliğini hatırlatır, diğerleri ile 

arasına sembolik bir ayrım çeker, öte yandan diğerlerine kendi kimliğini deklare 

eder. 
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Kılık ve kıyafetin kimlik bilinci ile iliĢkisini göstermesi bakımından “… 

BaĢındaki takkeyi almaya gelen bir manga askere karĢı hayatı pahasına Hüseyin‟in 

gösterdiği direniĢ, bütün vahĢetiyle iĢleyen küfri çarka muhalefet etmek için semt 

değiĢtirmeyi bile göze alamayanlara asil bir mesajdır” (Öztürk, 1998: 162) türünden 

anlatımlarda önemlidir. Burada görüldüğü üzere kılık ve kıyafete yapılan müdahale 

bir direniĢ gerekçesi olabilmektedir. Yine kılık ve kıyafete anlam yüklenmesinin 

günümüze özgü olmadığını gösteren Ebu Suud efendi‟nin konuyla ilgili fetvaları 

bulunmaktadır. Ebusuud Efendi‟ye göre göre kılık kıyafet özel bir mesele değil 

statüyü gösteren bir simgedir. ġeyhülislam‟ın bu konuya müdahalesi kamu düzeninin 

bozulması tehlikesi karĢısında toplumsal disiplini tesis çabası olarak okunabilir 

(Akyol, 1999: 165). 

Söylemde dikkat çeken bir konu da belli pratikler sergilemenin, Ģahadet 

etmek ile iliĢkili olarak ele alınmasıdır. KiĢinin diliyle Ģahadet etmesinin yanında 

davranıĢları ve bedeni ile Ģahadet ettiği vurgulanır. Kutup‟un: 

Müslüman bu Ģehadet vazifesini önce kendi nefsinde tatbik eder. ġahsen pratik 

hayatında en küçük faaliyet Ģekliyle o Ģehadet vazifesini yerine getirir… 

Müslüman‟ın küçük veya büyük hiçbir hareketi yoktur ki o hareketinden bu 

dine Ģehadet vazifesini gerçek manada ifa etmekle mükellef olmasın. Sadece 

dille Ģehadet değil… Fiilen Ģehadet, insanların dünyasında göze iliĢen pratik bir 

Ģehadet (Kutup, 1973: 273) 

anlatımında bu anlayıĢ ve gündelik pratiklere bakıĢ açık bir Ģekilde 

görülmektedir. 

Özetle söyleme bakıldığında basit insan davranıĢlarının belli Ģekillerde 

yapılmasının dinen daha uygun ve iyi olacağına dair belirgin bir görüĢ ayrılığı 

yoktur. BaĢka bir deyiĢle bu düĢünce paylaĢılır. Ancak bunlara verilen önem ve buna 
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bağlı olarak vurgulanma açısından aynı Ģey söylenemez. Çoğunlukla siyasal 

amaçlarla iliĢkili olmayan gündelik yaĢam pratikleri ilgili beden politikalarının 

geleneksel kaynaklarda daha çok ifade edildiği görülür. Bunlar aracılığı ile kiĢinin 

daha verimli bir yaĢam sürmesi amaçlanır. Radikal Ġslam söyleminde aynı bakıĢ açısı 

yer bulur ve dinin peygamber zamanında yaĢandığı gibi yaĢanması gerektiğinden söz 

edilir. Ancak nasıl “iyi bir Müslüman” olunacağı iktidar sorunuyla ve daha çok 

siyasal konularla iliĢkili olarak cevaplanır. Bu pratikler siyasal konu ve sorunlarla 

iliĢkili olduğunda daha çok önem kazanır ve söylemde yer edinir. Bunlardan fazla 

söz edilmez ve dengesiz bir Ģekilde durulur. Ġktidar ile iliĢkili bir tartıĢmanın konusu 

olduklarında, üzerinde mücadeleye giriĢilen bir konuya dönüĢtüklerinde, özellikle de 

siyasal iktidar konusuyla iliĢkili olduklarında radikal yaklaĢımların ilgilendikleri 

konu haline gelirler. Örneğin radikal olarak adlandırılan söylemde, çileciliği andıran 

bir Ģekilde kiĢinin daha az uyuması, çok daha az yemesi gibi pratiklerin övülmesi ve 

özendirilmesinin, cihat pratikleriyle iliĢkili olarak dile getirildiği görülür. Bu 

pratikler atıĢ, spor gibi, kiĢinin direncini, mücadele gücünü ve becerilerini arttırdığı 

ölçüde radikal olarak adlandırılan gruplarca daha da önemli görülmektedir.  

Gündelik yaĢamın önemli bir bölümüne dair önermeler içeren bu pratikler, 

Ġslam ile iliĢkili olarak ortaya çıkan gruplarca, iktidar iliĢkileri doğrultusunda bireyin 

bedeni üzerinde iktidarın iĢletilmesini mümkün hale getirmektedir. Ġktidar 

mücadeleleri ve suçluluk duygusu söz konusu olduğunda ise, kendi eksiklerini 

gidermeye arayıĢında olan öznenin hıncının kendi bedenine yönelip belli pratiklerde 

aĢırılığa gidilerek çileciliğin üretildiği söylenebilir. 
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2.3.Ġbadet Ritüelleri 

Beden politikası olarak değerlendirildiğinde ibadet ritüellerinin bedeni 

disipline edici mekanizmalar arasında önemli bir yeri vardır. Bu bölümde ilk olarak 

Ġslam‟da belli baĢlı ibadet ritüelleri olan namaz, oruç ve hac hakkında genel bilgi 

verilmiĢtir. Daha sonra bedeni disipline edici fonksiyonu göz önünde bulundurularak, 

ibadet ritüelleri, yüklenen anlamalar nedeniyle oluĢan farklı siyasal ve toplumsal 

sonuçları eksen alınarak bir değerlendirme yapılmıĢtır. 

Dinlere genel olarak bakıldığında, dinsel motivasyonla pek çok ritüelin 

yapıldığı görülür. Özel olarak Ġslam‟da ise diğer dinlere oranla ibadet ritüeli olan 

pratiklerin çokluğu dikkat çeker. Bu ritüellere beden politikaları açısından 

bakıldığında sıkı bir düzenleme olduğu söylenebilir. Bunlar belli Ģartlar altında 

yapılması veya yerine getirilmesi zorunlu olan pratiklerdir. Yapıldıklarında kiĢiye 

sevap kazandırır yapılmadığında ise kiĢiyi günahkâr kılar. Farzların yanında nafile 

olarak adlandırılan benzer ritüeller de aynı çerçevede değerlendirilebilir. Örneğin 

Ġslam inancına göre farz oldukları için namaz, oruç gibi ibadetlerin belli zamanlarda 

ve belli Ģekillerde yapılması gerekir. Farz olanların yanında kiĢinin yararına odluğu 

inancıyla namaz ve oruç ibadetleri nafile olarak da yapılabilir. 

Ġslam inancında kiĢinin günün belirli zamanlarında namaz kılması emredilir. 

Bu namazların toplu olarak kılınması ise özellikle tavsiye edilir.
106

 Bunun yanında 

erkeklerin haftada bir kez toplu halde Cuma namazı adı verilen namazı kılmaları 

istenir. Namaz kılmadan önce su ile yapılan abdest adı verilen hazırlıkta ise vücudun 

                                                 
106

 Örneğin namazın cemaat olarak toplu kılınmasının tek kılınmasına oranla daha fazla fazla sevap 

getirdiğine inanılır.  
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belli organlarının belli Ģekillerde yıkanması gerekir. Yine namaz kıble adı verilen 

Kâbe‟nin bulunduğu yöne durularak kılınır. Burada namazın nasıl ve ne Ģekilde 

kılındığının ayrıntılı olarak anlatılmasına gerek görülmemekle birlikte, namazın pek 

çok Ģekil Ģartını içeren bir ibadet olduğunu söylemek yeterlidir. Ġslam inancında farz 

olmayan ve nafile olarak adlandırılan pek çok namaz bulunur. Öncelikle kiĢinin 

farzlar dıĢında namaz kılmasında bir sakınca yoktur. Bunun yanında bayram namazı, 

cenaze namazı, tesbih namazı, Ģükür namazı, tövbe namazı, gece namazı gibi Ģartları 

oluĢtuğunda belli Ģekillerde kılınması gerektiği düĢünülen ibadetler bunlardandır. 

ġunu da söylemek gerekir; erkekler ve kadınların namaz kılarken yapacakları 

hareketler arasında bazı farklar bulunur. 

Oruç, farz olarak yapılması gereken ve nafile olarak yapılabilecek diğer bir 

önemli ritüeldir. Bu pratikten pek çok bireysel ve toplumsal fayda ile birlikte söz 

edilir. KiĢinin beden disiplinini sağlamak, bedeni ve arzuları denetim altına almak 

için yapılan bir ibadet olduğu özellikle vurgulanır. Oruç sadece yeme içme 

konusunda bir rejim olarak görülmez. KiĢinin kendi içine yönelmesi ve kendini 

hesaba çekmesi ile iliĢkili olarak ele alınır. Ramazan adı verilen yaklaĢık 30 gün 

süren ay boyunca günün önemli bir bölümü yemek, içmek ve cinsel aktivite gibi 

fiillerin yasak olduğu bir ibadet olan oruca dair ayrıntılı düzenlemeler bulunur.  

Burada söz edilebilecek bir diğer önemli ibadet ritüeli ise Hac ibadetidir. Hac 

Ġslam‟ın beĢ temel ibadet esasından biridir. Kısaca Mekke‟de bulunan ve kutsal 

kabul edilen Kâbe ve çevresinin Ģekil Ģartlarına uyularak belli zamanlarda ziyaret 

edilmesiyle yapılan bir ibadettir. Beden ile yapılan Hac ibadetini yapan kimselere 
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“hacı” adı verilir
107

. Hac ibadeti ahiretin provası olarak nitelendirilir. Bu ibadeti 

samimi olarak yapan kiĢinin günahlarının bağıĢlanacağına inanılır. Hac ibadetinin 

yerine getirilmesi de pek çok Ģekil Ģartı içermektedir
108

. 

Ġslam içinde ortaya çıkan yaklaĢımların önemli bölümünün ritüellere bakıĢı 

temel farklılıklar içermez. Örneğin temel kaynaklar olan kutsal kitap, hadisler ve 

sünnette yer alan namaz kılınması, oruç tutulması ve hac gibi temel ibadetler 

üzerinde uzlaĢı bulunur. Ancak belli pratiklerle ilgili olarak bazı dönemlerde 

tamamen farklı uygulamalar yapıldığını görmek mümkündür. Bunlar yaygın 

olmamakla birlikte beden üzerinde iktidar iĢletilmesinin aracına dönüĢtükleri için 

önemlidir. 

 Örneğin ġiiliğin bir kolu olan Caferilikte namazın üç vakit olarak 

kılınabileceği kabul edilmektedir. Uygulamada öğle ve ikindi ile akĢam ve yatsı 

ortak vakitler olarak adlandırılan zamanlarda birlikte kılınmaktadır. Tarihte HaĢhaĢi 

liderlerinden olan II.Hasan zamanında “kıyamet” ilan edildiği ve ibadet ritüelleri 

açısından tamamen farklı bir yaklaĢım benimsendiğinden bahsedilmektedir. Bu 

dönemde namaz kılanların oruç tutanların cezalandırıldığından hacca gitmenin 

yasaklandığından söz edilmektedir. Kıblenin yönünün değiĢtirildiği ve içki içmenin 

serbest bırakıldığı yine bu döneme özgü uygulama olarak bilinmektedir. Bununla 

birlikte Celaleddin döneminde Batini olarak bilinen bu grupların tekrar eski 
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 Hac sırasında erkeklerin iki parça beyaz dikiĢsiz kumaĢtan oluĢan ve ihram adı verilen kıyafet 

giymeleri gerekir. Kadınların ise yüz, el ve ayakları dıĢında bütün vücudu örtecek kıyafetler giymeleri 

gerekir. Bayanlar için ise bir kimse hac yolculuğuna çıkmadan önce borçlarını ödemesi kendisi 

olmadığı süre boyunca ailesin geçimini temin edecek hazırlığı yapması gerekir. 

108
 TaĢ atma, saçların tıraĢ edilmesi, ihram adı verilen kıyafetin giyilmesi, tavaf etme, kurban kesme 

vd. Ģeklinde sıralanabilir. 
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hükümlere döndüğünden söz edilir. Batınilerde ibadetlerle ilgili farklı yorumlar ve 

anlamlandırmalar yapıldığı söylenir. Örneğin Farz olan Ģeyler imamlara bağlılık 

olarak görülür. Bu doğrultuda namaz imama tabi olmayı ve onu övmeyi, oruç 

imamın sırrını saklamayı, zekat daveti kabul edenlere bilgi ulaĢtırmak, hac ise 

imamın ziyaretine gitmek olarak anlamlandırılmaktadır. Yine Batıniler‟de belli bir 

vergi karĢılığı bu kiĢinin bu yükümlülüklerden imamın onayı ile kurtarıldığı savı 

tarihte görülen önemli bir uygulama farkı örneğidir. 

Bir baĢka örnek ise Dar‟ül harp olarak görülen yerlerde cuma namazı 

kılınmamasıdır. Ancak nerelerin Dar‟ül Harp olarak adlandırılacağı konusunda 

geleneksel olan ve radikallikle iliĢkilendirilen yaklaĢımlar arasında fark bulunur. 

Ayrıca Dar‟ül Ġslam ve Dar‟ül harp ayrımı Cuma namazının kılınması açısından 

siyasal sonuçları olan bir ayrımdır. Kural olarak Dar‟ül harp‟te Cuma namazı 

kılınmaz.  Örneğin silahlı eylemler yapan örgütlerin yaklaĢımlarında Dar‟ül harp‟in 

geniĢ Ģekilde tanımlandığı görülür. Bu tarz örgütlere göre Türkiye Dar‟ül harp kabule 

dildiğinden Cuma namazının kılınmaması gerektiği düĢüncelerine rastlanır. Ayrıca 

tarihte cuma namazında devlet baĢkanının adına hutbe okutulmasının siyasal yönde 

kullanıldığı durumlar görülmektedir. Bir yönetici adına cuma hutbesi okutulması 

tarihte egemenlik göstergesi olarak iĢlevi olmuĢtur. Tarihten örnek verilecek olursa 

bazı dönemlerde ve bazı yerlerde hutbelerde Ali‟ye, buna karĢılık bazı kimselerce ise 

Muaviye‟ye beddua edildiği belirtilmektedir. Bu yönüyle hutbeler siyasi eğilimin 

göstergesi olarak iĢlev görmüĢtür. Bu konular Ġslami literatürde cuma namazının 

sıhhat Ģartları olarak adlandırılan Ģartlar ve cuma namazının kılınması ve hutbe için 

izin verilmesi konularıyla ilgili tartıĢma içinde yer alır.  
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Oruç ibadetine dair mezhepler arasında uygulama farkları bulunmaktadır. 

Örneğin ġiilikte ve Alevilikte çalıĢmada daha önce söz edilen Kerbela olayı olarak 

bilinen 10 Ekim 680 yılında Ali‟nin oğlu ve Peygamberin torunu Hüseyin ve 

yanındakilerin katledilmesini kınamak, zalimin zulmünü lanetlemek ve yas tutmak 

için her yıl Muharrem ayında 12 gün oruç tutulur
109

. Burada uygulama farklarını 

ayrıntılı olarak anlatmak yersiz olup bazı farklar olduğunu söylemek yeterlidir. 

Bu ritüellerin dinsel inanç açısından yapılmasının gerekliliğinin yanı sıra 

bunların yerine getirilmesinin dünyevi yararları üzerinde durulması dikkat çekicidir. 

Genelde ibadetlerin özelilikle oruç ve namazın insan sağlık açsından yararı sıkça dile 

getirilmektedir. 

ġu tür anlatımlarda:  

Yapılan pek çok araĢtırmaya göre din ve dini hayatın en önemli boyutunu 

teĢkil eden ibadetlerin kiĢinin ruh sağlığına önemli katkıları vardır. Aynı 

zamanda ibadetler, kiĢinin disiplinli bir hayata alıĢmasını da kolaylaĢtırır, iç 

çatıĢmalardan kurtararak bir iĢ yapabilme gücünü kazandırır. Cemaatle yapılan 

ibadetler ferdin topluma katılmasını sağlarken sosyal uyumuna da yardımcı 

olur (Armaner, 1967: 47), 

Yapılan ibadetlerin öte dünyaya iliĢkin gerekliliğinin ötesinde, kiĢinin ruhsal 

sağlığına ve gündelik hayatının daha verimli hale getirilmesine yaptığı katkıdan söz 

edildiği, kiĢiyi sosyalleĢtirdiği gibi yararlarda söz edildiği görülür. Bazı ifadelerde bu 

tür yararlar bilimsel bulgular ile desteklenerek söz edilmektedir. Bu tür düĢünceler 

Ġslami söylemde güçlü ve sağlıklı bir bedene sahip olmanın teĢvik edildiği 
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 Muharrem orucunda 12 gün boyunca, et yenilmez, Kerbela‟da katledilenlerin çektikleri susuzluğu 

hissetmek için su içilmez. Vücudun su ihtiyacı yenilen yemeklerden ve çay, kahve, ayran ve benzeri 

sıvı gıdalardan karĢılanır. Alevilik ‟de ramazan ayında da üç gün oruç tutulur. 
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düĢüncemizi doğrulamaktadır. Günümüzde oruç ve namazın sağlık açısından ve 

egzersiz olarak yararları üzerinde durulması da bu çerçevede değerlendirilebilir. 

Siyasal ve toplumsal sonuçları açısından bu ritüeller ele alındığında bazı 

farklar göze çarpar. Öncelikle dinsel açıdan önemli olan bu faaliyetlerin yapılması 

zaman zaman kiĢinin inancının bir göstergesi olarak okunmakta ve daha önce hakikat 

tanımlarında değinildiği üzere kiĢini imanını görünür hale getirmektedir. Bunun 

yanında belli grupların bedensel ibadetleri gözlemleyerek üyeleri üzerindeki 

denetimlerini beden üzerinden kurmalarına ve toplumsal denetimi sağlamalarına 

olanak sağlamaktadır. Örneğin konu ile ilgili kaynaklar değerlendirildiğinde farz 

olan ibadetlerin yanı sıra nafile olarak adlandırılan namaz ve oruç ile ilgili olarak, 

grupların mensuplarına bazı Ģartlar ileri sürdüğü görülmektedir. Hizbullah örgütünde 

özellikle asker kanadı oluĢturan üyeleri için haftada iki gün oruç tutulması, 

namazların cemaatle kılınması Ģeklinde kurallar öngörülmüĢtür (Faraç, 2004: 92). 

Bazı ibadet biçimlerinin Hizbullah ve benzeri gruplarda, mensupları için zorunluluk 

olarak tanımlanması ve kontrol edilmesi iktidar ve bu pratikler arasındaki iliĢkiyi 

gösterir. 

Ayrıca söylemde belli özne konumlarında oluĢturulmasının bu pratikler 

üzerinden de gerçekleĢtirildiği görülür. KiĢinin günahkâr veya kâfir olarak 

tanımlanması bu ritüellerin yapılıp yapılmamasıyla ilgilidir. Bu bağlamda 

çoğunluğun düĢüncesine göre bunları yapmayanlar günahkâr Müslümanlar olarak 

kabul edilirler. Radikallikle iliĢkilendirilen bazı yaklaĢımlarda ise bunların dinden 

çıktıkları iddia edilebilmektedir.  
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Söylenenler çerçevesinde bu ibadetleri yerine getirmemenin sonuçları 

açısından Vahabilerin ve Haricilerin katı bir tutumu olduğu görülür. Vahabilere göre 

Namazı cemaatle kılmak Ģarttır. Namaza gelmeyen ceza alır (Demirel, 2004: 51). Bu 

tarz düĢünceye göre namaz, oruç, hac ve benzeri dinsel emirleri yerine 

getirmeyenlerin kâfir olarak görülmesi beraberinde ağır cezalar getiriri. Haricilerin 

bu dinsel ibadet ritüellere bağlılıkları ve bu konuda çok hassas oldukları 

bilinmektedir. Akyol‟ un aktardığı bilgiye göre örneğin namaz kılmaktan alınları ve 

dizleri yara olacak Ģekilde ve ağaçtan düĢen bir hurmayı haram diye yemeyecek 

derecede Ġslam anlayıĢına sahiptirler. Ancak insan öldürme konusunda özellikle 

diğer Müslümanlara karĢı çok Ģiddetli davranıĢlarda bulunmuĢlardır (Akyol, 2000: 

23). 

Bu ritüellerin ele alınıĢında bazı farklar olduğu da görülmektedir.  Bunların 

ibadet olduğu vurgusundan çok siyasal yönünün öne çıkartıldığını gösteren 

anlatımları görmek mümkündür:  “Cuma namazı siyasal bir toplantıdan baĢka bir Ģey 

midir? Hacc, siyasal kongreden gayrı bir Ģey midir? Bizzat tevhid siyaset değil de 

nedir?” (ġinnavi, 1998: 41) ve “eğer siyaset hedef olmasaydı ne cuma namazı ne 

hacc, ne de zekat ortada kalırdı”  (ġinnavi, 1998: 51) doğrultusundaki düĢünceye 

göre Ġslam‟ın temel ibadetleri siyasal bir sorun çerçevesinde ele alınmakta ve siyasal 

anlamlar yüklenmektedir. Bu ritüelleri tamamen dünyevileĢtiren bu yaklaĢımın 

inancın uhrevi yönüne olan vurguyu silerek manevi anlamların içini boĢalttığı 

söylenebilir. Benzer baĢka bir önermede ise “Bizim günde beĢ vakit olarak ifa 

ettiğimiz namaz, komünist rejimin özellikleriyle diktatörlük ve demokrasi rejiminin 

özelliklerini birleĢtiren ameli toplumsal düzen sahasına ait günlük bir alıĢtırmadan 

ibarettir” (Akt., ĠĢcan, 2002: 26) denilerek namazın tamamen toplumsal ve siyasal 
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anlamı olduğu vurgusu yapılmaktadır. Bir baĢka yerde ise “…Amelle 

sonuçlanmadığı sürece Müslümanların kıldığı bütün namazlar boĢunadır… Namaz 

mümini amel için hazırlamalıdır. Eğer Müslüman kıldığı beĢ vakit namazda kendini 

Allah‟ın huzurunda buluyorsa, o zaman tarihin baĢı boĢ güçlerini gemleme savaĢına 

giriĢebilecek demektir. Demek ki namaz bir amaca araçtır” (Hüseyin, 1993: 197) 

denilerek namazın siyasal amaçlara ulaĢmada bir araç olduğu vurgusu yapılır. 

Namaz konusunda siyasal ve toplumsal iktidar ile ilgili vurgulara paralel 

olarak hac ibadeti içinde benzer değerlendirmelerin yapıldığı görülmektedir: “Hac 

farizasının yerine getirilmesi de yine bir gayeye giden bir yoldur. ġeriati, Hacc adlı 

eserinde bu farzı yerine getirirken ifa olunan her ayrı fiilin Müslüman‟a nasıl 

devrimci olmayı öğrettiğini anlatır” (Akt., Hüseyin, 1993: 198) gibi düĢüncelerde 

Hac ibadetine siyasal anlamlar yüklendiği ve bu ibadetin kiĢiye devrimci olmayı 

öğrettiği belirtilmektedir. 

Ġbadet ritüellerine iliĢkin dikkat çeken bir baĢka konu ise bunlara verilen 

önem ile ilgilidir. Özellikle cihat ile ilgili düĢüncelerde belli biçimde mücadele 

olarak cihadın bu kulluk ritüellerinden daha önemli olduğu vurgusu dikkat çeker. Bu 

ritüellere dair siyasal vurgular yapılmasına paralel olarak, söylemde bunların dinsel 

anlamlarının ihmal edildiği, kulluk ritüeli niye ve nasıl bir hassasiyetle yapılmaları 

gerektiği gibi kiĢinin manevi geliĢimiyle ilgili konulara yer verilmediği veya az yer 

verildiği görülür. Bunlar yerine siyasal ve toplumsal iktidara iliĢkin anlamlarının 

vurgulandığı görülür. 

Özetlersek ibadet ritüelleri olarak adlandırılan pratiklerin, söylemde siyasal 

amaçlarla iliĢkili olarak ele alındığı, bu doğrultuda farklı iktidarlarca zaman zaman 
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beden üzerinde egemenlik kurulması yönünde bir iĢlev için kullanıldığı, bu durumun 

hem tarihte hem de günümüz de örneklerinin bulunduğu söylenebilir. 

 2.4.Hukuk ve Bedene Yönelik Cezalar 

Beden üzerine üretilen politikalarda, bedenin belli bir disipline sokulmasında 

ve iktidarın beden üzerinden iĢletilmesinde, normalleĢtirirci yaptırımlar ve 

cezalandırma tekniklerinin önemli bir yeri vardır. Bu bölümde bedene yönelik 

cezalandırma siyaseti ve normalleĢtirme teknikleri üzerinde durulmuĢtur. 

Konuyla ilgili olarak Foucault iktidarın varlığını sürdürürken normalleĢtirici 

teknikler kullandığını belirtir. Bu yolla birey ve bedeni belli kalıplara girmeye 

“normal” olarak tanımlanan belli durumlara uymaya zorlanır. Aynı zamanda 

istenmeyenden uzak durması da sağlanmıĢ olur. NormalleĢtirici yaptırımlar 

sayesinde iktidarın iĢleyiĢi desteklenmiĢ olur. 

NormalleĢtirici yaptırımların tarihte en yaygın olarak kullanılanı 

cezalandırma olmuĢtur. Dini söylemlere bakıldığında cezalandırmanın yaygın olarak 

baĢvurulan bir teknik olduğu görülür. Ġslam açısından bir cezalandırma hukukunun 

var olduğu görülür. Bu doğrultuda bedene yönelen pek çok ceza bulunur. Dinen 

yasak olan bazı davranıĢlara maddi cezalar öngörülmesi bir rastlantı değildir. 

Ġnsanların öngörülen davranıĢ kalıplarına uymaları, buna uymadıkları durumlara 

karĢılık gelen ayrık davranıĢların ortadan kaldırılması için bedene yönelen cezaların 

devreye girdiği söylenebilir. Örneğin adam öldürene kısas gereği ölüme cezası 

verilebilir. 
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Ancak günümüz toplamalarında birkaç istisna dıĢında Ġslam hukukunun 

geçerli olmadığı bilinen bir durumdur. Bu nedenle günümüzde Ġslam kaynaklı bir 

cezalandırma politikasından söz edilemez. Ancak normalleĢtirici yaptırımlar 

açısından söyleme bakıldığında ilk olarak mevcut hukuk sistemlerine bir eleĢtiri ve 

bu sistemleri reddetme dikkat çeker. ġu anlatımda: 

Bu ülkelerde hâkimlik görevi yapanlar, büyük küfür iĢlemeleri nedeniyle kâfir 

olmaktadırlar. Bu da, bu mesleği icra etmenin haramlığını gösterir. Bu 

ülkelerdeki mahkemelere baĢvurarak hüküm istemek ve bu mahkemelerde 

çalıĢmak caiz değildir; gönül rızası ile bu mahkemelere baĢvurarak hüküm 

isteyen kimsede kâfirdir. Bu ülkelerin, parlamento ve millet meclisi gibi kanun 

yapma yetkisi ile donanmıĢ kurumlarının üyeleri, büyük küfür iĢlemeleri 

nedeniyle kâfirdirler… Bu tür parlamentolara üye seçimine katılan kimseler, 

büyük küfür iĢlemeleri nedeniyle kâfir olmaktadırlar. Çünkü onlar bu üyeleri 

seçmekle, onları Allah‟tan baĢka rabler edinmekteler (Abdilaziz, 1998: 17-

18), 

Denilerek kanun yapma yetkisi olan kurumlar ile kanunları uygulama yetkisi 

bulunan kurumlarda çalıĢanlar kâfir olmakla suçlanmaktadır. Bunun yanında onları 

seçen büyük çoğunluğunda dinsel bir meĢruiyet sorununa atıfla kâfir olduğu söylenir. 

VatandaĢların mahkemelere baĢvurmasını da kâfirlik olarak tanımlanması belli bir 

hukuk siteminin reddedilmesi ve buna bağlı devlet otoritesinin tanınmaması olarak 

okunabilir.  Bu konuyla ilgili olarak Azzam‟ın Mevdudi‟ye baĢvurarak daha ılımlı 

bir yaklaĢım ortaya koyduğu görülür. Bu konuda Azzam:  

Hakkını alabilmek için küfür mahkemelerine baĢvurması caiz midir?  Üstad 

Mevdudi, kiĢinin hakkının kaybolmasını, bu mahkemelere baĢvurarak elde 

etmesinden daha hayırlı olduğunu söylemektedir. Çünkü bu mahkemeler tağuti 

sistemin mabetleridir. Sanıyorum ki Üstad Seyyid kutup da bu mesele 

hakkında aynı görüĢtedir… ġüphesiz, hakkının zayi olması, bu mahkemelere 
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sığınmaktan daha faziletli ve evla olandır. Fakat bu mahkemelere müracaat 

ettiğin takdirde günahkâr olmazsın ( 1996: 194) demektedir. 

Burada daha yumuĢak bir yaklaĢımla mahkemelere baĢvurmanın sonucu 

küfre bağlanmamıĢtır. Ancak kiĢinin tağuti sistemin mahkemelerine baĢvurularak 

hakkını elde etmesi yerine hakkın kaybolmasının daha hayırlı olduğu 

belirtilmektedir. Bu tür anlatımlarda mahkemelere baĢvurulmaması düĢüncesi zayıf 

bir Ģekilde mahkemelerin tağuti sistemin mahkemeleri olmasına bağlanmakta, bunun 

dıĢında baĢkaca bir dinsel meĢruiyet ortaya konulmamaktadır. Bu tarz bir yaklaĢım 

doğrultusunda gidildiğinde Batılı ülkelerde de bir Müslüman‟ın herhangi bir hakkını 

aramaması gerektiği iddia edilebilir
110

. Görüldüğü üzere dinsel meĢruiyet zemininden 

yoksun olan dile getirilen bu tür anlatımlarda tamamen siyasal bir ele alıĢla mevcut 

düzenin reddi söz konusudur. Bu reddediĢ hangi hak söz konusu olursa olsun yani 

neye mal olursa olsun önerilmektedir. 

Ġslam hukukunun geçerli olmadığı toplumlarda maddi cezalar verilmesi 

mümkün olmadığından “yasak” olduğu öne sürülen davranıĢların müeyyidelerinin 

manevi yönde ortaya konulduğu görülür. Yukarıdaki örneklerde kiĢinin kâfir 

olacağının söylenmesi bu doğrultudadır.  

Günümüzde Ġslam hukukun toplumların çoğunda benimsenmemiĢ olması ve 

laikleĢme, cezalandırmanın etkisini önemli ölçüde azaltmıĢtır. Ancak radikallikle 
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 ‘ġeyh Abdülaziz b. Baz, Fethü‟l-Mecid kitabının 406. Sayfasında yer alan “Her kim, Batı‟nın 

sözüne uyar; cinayet, namus ve ticaret davalarında Batı‟yı hakem kabul eder ve Allah‟ın kitabından, 

peygamberin Sünnetinden üstün tutarsa, ısrar ettiği ve Allah‟ın indirdiği hükme dönmediği müddetçe 

hiç Ģüphesiz mürtet bir kafirdir, takındığı herhangi bir isim veya namaz, oruç vs. gibi zahiri amelleri 

ona fayda vermez” (ġinnavi, 1998:16) diyerek bu yönde bir düĢünce ortaya koyar. 

 

Bu tür örnekleri çeĢitlendirmek mümkündür Benna‟da benzer Ģekilde “devlet mahkemelerine ve gayri 

Ġslami bütün yargı makamlarına baĢvurma. Ġslam‟a ters düĢen toplantılara, cemaatlere, okullara ve 

kuruluĢlara katılma. Ġslami düĢüncene karĢı çıkan basını okuma” (Benna, Cilt 4: 92) Ģeklinde 

düĢüncelerini dile getirir.  
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iliĢkilendirilen grupların, grup içi uygulamalarında cezalandırma pratikleri yerine 

getirdikleri görülür. Bu grupların mensuplarına ölüme varan cezalar uyguladıklarına 

rastlanmaktadır. 

 2.5. Cinsellik Politikaları ve Kadın Bedeninin Kontrolü 

Bu bölümde bedeni disipline edici mekanizma olarak iĢlevi olan beden 

politikalarından “cinsellik politikalarından” söz edilmiĢtir. Önce, genel olarak 

Ġslam‟da cinselliğin ele alındığı çerçeve hakkında bilgi verilmiĢtir. Toplumsal düzen 

ve cinselliğin düzenlenmesi arasındaki iliĢki kurulmuĢtur. Yakın ilgisi nedeniyle özel 

olarak kadına bakıĢın nasıl olduğu üzerinde durulmuĢtur.  

Beden üzerinden iktidarın iĢletilebilmesi için bedensel hazların kontrol altına 

alınması öncelikli hedeftir. Ancak hazlar denetlendiğinde bedensel bir disiplinden 

söz edilebilir. Berktay‟a göre dinsel sitemler için beden hem kutsallığı aktaran bir 

araç hem de tende ifadesini bulan dünyevi kötülüğün temel simgesidir. Ruhun 

eğitilebilmesi için beden disipline sokulmalıdır, ayrıca beden insanlığın kurtuluĢunun 

önündeki bir engeldir
111

. Bedenin denetimi ve terbiyesi ise aslında cinselliğin 

denetimidir (Berktay, 2009: 213). Tarihsel olarak bakıldığında insan bedeninin bir 

fonksiyonu olan cinselliğin kontrol altına alınması, yasaklar ve izinlerden oluĢan 

düzenlemelerle gerçekleĢmiĢtir. Toplumlarda yasak ve sınırlamaların çizgisi önemli 

farklar içerse de bu alanın baĢıboĢ bırakılmadığı görülür. 

 Dinsel söylemlerde,  cinsellik hakkında ayrıntılı düzenlemeler bulunur. Bu 

alan verilen önem nedeniyle kendi haline bırakılmaz.  Cinselliğin sınırları net bir 
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 Bu değerlendirmenin daha çok Hıristiyanlığın beden tasavvuru ile ilgili olduğu kanısındayız. 
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Ģekilde çizilir, cinsellik düzenlenir ve toplumsal olarak kontrol edilir. Örneğin 

Ġslam‟da cinselliğin kadın ve erkek için hangi yaĢtan itibaren ve hangi koĢullarda 

yaĢanmasının meĢru olacağı gibi konularda fıkıh kitaplarında ayrıntılı düzenlemeler 

bulunur. Cinselliğin Ġslam çerçevesinde meĢru kabul edilen sınırlarına genel olarak 

bakıldığında en baĢta evlilik ile ilgili düzenlemeler görülür. Erkekler için aynı anda 

birden fazla eĢlilik anlamına gelen poligami kabul edilmiĢtir.  Evlilik dıĢı cinsellik 

yasak bir durumdur. Ancak tarihsel örneklerde, erkek için belli ölçülerde cariyelerle 

iliĢkileri düzenleyen anlatımların evlilik kapsamında bulunmayan iliĢkinin istisnasını 

oluĢturduğu iddia edilebilir. Bunun yanında meĢru görülen biçimlere uymayan 

davranıĢların ağır Ģekilde cezalandırılması benimsenmiĢtir. Örneğin evlilik dıĢı iliĢki 

olan zinanın cezası evli olmayanlar için dövülme Ģeklinde bedensel cezalandırmadır. 

Anlatımlarda bekârlık tavsiye edilmeyen bir durumdur. Ergenlikle evlilik arasındaki 

mesafenin kısa olması, mümkün olan en kısa sürede evlenilmesi önerilir. Evlilikle 

ilgili olarak farklı bir uygulama olarak geçici evliliğin (nikâhı muta) çoğunlukla 

yasak olmasına karĢın, ġii hukukunda geçerliliğinin kabul edildiği söylenebilir. 

Foucault‟nun yaklaĢımıyla söylenirse cinselliğin kontrol edilmesinin yolu 

modern dönemde onun yasaklanması ya da sınırlandırılması değil, düzenlenmesi 

onun üzerinde bilgi üretilmesi ve konuĢulmasıdır. Bu doğrultuda Hıristiyanlıkta yer 

alan günah çıkarma ritüeli bu yönde bir toplumsal denetimi destekler. Ġslam‟da erkek 

cinselliği konusunda sınırların Hıristiyanlığın aksine çok daha geniĢ çizilmesi 

farklılığının yanında, cinsellik olabildiğince özel alanda kalır. Örneğin, batılı tasvirin 

caiz olmadığı gibi düĢünceler cinsellikle ilgili konuları konuĢulur olmaktan çıkartır. 
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Üreme evlenme için önemli olmakla birlikte, günah kabul edilen iliĢki 

türlerinin önüne geçilmesi için arzunun kontrol edilmesi vurgusu dikkat çeker. 

Örneğin toplumsal düzeni tehdit eden asıl tehlike olan zinanın önüne geçmek için 

normalde “caiz” bulunmayan mastürbasyonun, zina tehlikesi varsa bundan kaçınmak 

için meĢru kabul edildiği anlatımlara rastlanır. 

Cinselliğin denetlenmesi toplumsal düzeninin korunmasıyla ilgili bir 

durumdur. Ġnsan enerjisinin, arzunun esiri olarak verimsiz iĢlerde heba edilmemesi 

düĢüncesi toplumsal düzenle ilgilidir. Bu enerjinin yerli yerinde kullanılması 

gerektiğine dair anlatımlara söylemde yer verildiği görülür. Mevdudi‟nin “bu din 

insanda mevcut hiçbir kuvveti yok etmez. Bilakis bu kuvvetleri yerli yerine sarf 

etmesi için ona yol gösterir” (1993a: 13) sözlerinde bu düĢüce görülür. Bu çerçevede 

cinselliğin kontrolü, toplumsal düzenin sürdürülmesi amacının yanında bedensel 

güçlerin israf edilmeden verimliliğin arttırılması için de önemlidir. 

Cinsellik alanı kontrolü halinde olumlu, baĢıboĢ bırakılması halinde ise yıkıcı 

etkileri olduğu düĢünülen bir alandır. Bu alanın düzenlenmesine yapıcı ve yıkıcı 

iĢlevleri nedeniyle özel önem verildiği söylenebilir. Toplumsal düzenin sağlanması 

ve devamının sağlanabilmesi için cinsellik alanından gelebilecek tehditler son derece 

tehlikeli görülür. Ahlaki çöküntü ve toplumsal yozlaĢma cinselliğin gayri meĢru 

biçimleriyle bu alandan gelecek olumsuzluklar olarak tanımlanır. Söylemde batı 

medeniyetine karĢı duruĢun altında da bu konular bulunur. Batı özellikle bu konular 

nedeniyle eleĢtirilir. 

Anlatımlarda kadının ve bedeninin nasıl ele alındığına bakıldığında, kadının, 

erkeği baĢtan çıkartıcı bir gücü olduğu, bu nedenle fitne kaynağı olarak toplumsal 
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düzeni tehdit ettiği düĢüncesinin genel kabul gördüğü söylenebilir. Mevdudi‟nin “ … 

Ġnsan için en büyük tehlike, nefsani arzularının aklına galebe çalması ve onu doğru 

yoldan ifrat ve tefrit yollarına kaydırmasıdır” (Mevdudi,1993a: 19) anlatımı bu 

tehlikeye iĢaret eder. Toplumsal açıdan fitne olmanın yanında, cazibe akla ve iradeye 

karĢı bir tehdittir. Ġnsanı makul ve doğru davranıĢtan alıkoyar. 

Buna bağlı olarak toplumsal düzenin sağlanmasında, cinselliğin ve 

dolayısıyla kadın bedeninin kontrolüne önem verilir. Kadın bedeninin kontrolü ile 

toplumsal düzen arasında kurulan iliĢkiyi: “Bir milletin ıslahı ile ailenin ıslahı genç 

kızların ıslahı ile mümkündür. Çünkü kadın dünyanın öğretmenidir. Kadın sağ eliyle 

beĢik sallarken, sol eliyle de dünyayı sarsmaktadır” (Benna, Cilt 3: 303). “Eğer 

kadınları yeniden Ģekillendirme hayati sorununa önem vermezsek, kendimizi hiçbir 

zaman düzeltemeyeceğiz”  (Mevdudi, 1986) türünden anlatımlarda açık olarak 

görmek mümkündür. Bu tür ifadelerde kadının hem yıkıcı hem de yapıcı olarak 

toplumsal yaĢamda olası etkisine yer verilir.  

Söylemde bedenin kontrolünü öneren anlatımların yanında doğrudan kadın 

bedeninin kontrolüne yönelik anlatımlarda göze çarpar. “Erkek olsun kadın olsun 

insan kendisinin yaratmadığı vücudu, bedeni üzerinde nasıl olurda tek egemen ve 

sahip olabilir. Ġnsan vücudu üzerinde bir sorumludur. Müslüman kadının vücudu bir 

araç değil bir eyleme konu emanettir” (Bulaç, 1992: 170) örneğinde olduğu gibi 

kadın vücudunun emanet olduğu ve kadının bedeni üzerinde tek egemen ve onun 

sahibi olmadığı vurgulanır. 

Söylemde kadın bedeninden gelecek tehdidi bertaraf etmenin çözümü ise 

örtünmedir. Örtünmenin gerekçesi olarak bu düĢünceyi destekleyecek anlatımları 
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örneklemek mümkündür. Örneğin niçin örtünüyorsunuz sorusuna kadınlar tarafından 

verilen “örtü sadece maddi, elle tutulan, gözle görülen bir kıyafet değildir. Kadının 

davranıĢlarını, konuĢmalarını, oturuĢunu kalkıĢını, her Ģeyini mümkün olduğunca 

daha az cazip olmaya çalıĢarak yerine getirmektir”. “Güzelliği düzensizlik ve fitne 

yaratmamak için gizlemek gerekir” (Akt. Göle, 2011: 129) Ģeklindeki yanıtlar bu 

düĢünceyi destekler. 

Bu anlatılanlar çerçevesinde söylemde kadın için nasıl bir toplumsal rolün 

uygun görüldüğüne bakılacak olursa geleneksel ve radikal yaklaĢımlar arasında, bu 

konudaki ayrıĢmanın, önceki bölümlerde söz ettiğimiz ayrım çizgisini takip ettiği 

görülür. Kadın için öngörülen toplumsal rol genelde anne ve eĢ olarak tanımlanır. 

Kadının “ev hanımı” rolüne vurgu yapılır. Kadının çocukların bakımını üstlenmesi, 

eĢine destek olması, ev iĢleri ve çocuk bakımı konusunda özel bilgi ve becerilere 

önem vermesi beklenir. Hamas Anayasasında yer alan “kadın evi idare etmeli ve 

çocukları ahlaki değerlere uygun ve Ġslam‟a yakıĢır Ģekilde yetiĢtirmeli, onları 

kendilerini bekleyen cihat görevine hazırlamalıdır. … Ekonomi ve israftan 

kaçınmalıdır, parayı korumak kanı korumak gibidir”  (Bayraktar, 2007: 70) 

ifadesinde bu duruma iĢaret edilir. Bu yönde bir yaklaĢımın belirlediği çerçevede 

“kadının yeri evidir” Ģeklinde mekânsal bir belirlemeden bahsedilebilir. Ancak 

söylemde bu yaklaĢımla uyuĢmayan ve kadının belirli koĢullarda toplumsal yaĢama 

katılmasına izin veren düĢüncelere de rastlanır. ġeyh Yasin‟den yapılan: 

Taliban‟dan söz ederken onların Ġslam kavrayıĢlarını “tamamen yanlıĢ” diye 

nitelendirmiĢti. „Kadınların çalıĢmasını ve öğretim görmesini engelleyerek 

onları toplum yaĢamımıza katkıda bulunmalarını yasaklamaya nasıl cüret 

ederler?‟ diyerek kızmıĢtı. „Onların bu yöntemleri Ġslam dinine sadece zarar 

verir (Chehab, 2007: 131). 



202 

 

Aktarımında kadınların çalıĢmasının ve eğitim görmesinin engellenmesini 

tamamen yanlıĢ olduğu vurgulanır. Bu düĢüncede Taliban‟ın kadını toplumsal 

yaĢamdan dıĢlayan tutumu sert bir Ģekilde eleĢtirilir. Buna benzer anlatımlara 

Mevdudi‟nin düĢüncelerinde de yer verildiği görülür. Mevdudi kadınlara verdiği 

öğütlerde onların vazifelerini sıralar. 

Hanımlara düĢen birinci vazife: Ġslam‟ı öğrenmek için güçleri yettiğince gayret 

göstermeleridir… Ġslam dıĢı olan Ģeylerin (adet ve geleneklerin), 

Müslümanların evlerinde yaĢama hakkı bulmalarının en büyük nedenlerinden 

biri, Müslüman hanımların Allah‟ın koymuĢ olduğu hükümleri 

bilmemelerindendir… Açılacak kurslara tesettüre riayet etmek Ģartıyla, 

erkeklerle beraber kadınların da katılmalarına karar verdik… Rabbimizin 

kendilerine çocuk ihsan ettiği hanımların imtihanları bir kat daha artmaktadır… 

Ġslamiyet herkesten önce, çocuklarımızın Kur‟an‟a göre yetiĢtirilmeleri için, 

size birinci derecede görev vermektedir (Mevdudi, 1986). 

 Ancak bu anlatımlarda kadınların eğitimi ve toplumsal hayata katkıları kadın 

için öngörülen ev merkezli rollerin daha iyi yapılabilmesini sağlamaya yöneliktir. 

Yine “Her Pakistanlı erkek ve kadın silahlandırılmalıdır ve ateĢli silahlar üzerindeki 

tüm sınırlandırmalar kaldırılmalıdır” tarzı anlatımlar ev merkezli toplumsal rol 

tanımına uymayan yaklaĢımlardır. Bu tür anlatımların genel çerçeveye uymadığı 

görülür. Kadınların askeri eğitim almaları gerektiği, bu eğitimin kapsamı, eğitim 

sırasında nasıl giyinileceği ve kadınların nasıl savaĢacağına iliĢkin düĢünceler bu 

doğrultudadır. Mevdudi: 

Son olarak, hanımlarımıza askeri eğitim verme sorununu ele alıyorum. …  

Askeri eğitimle ilgili Ġslam‟ın hükümleri gerçekten öğrenilirse hanımlara böyle 

bir eğitimi vermek kadar harp sırasında onlara askeri görev de vermektir... 

Harp patladığı zaman, evlerinin dört duvarında dıĢarı çıkar, örtülerini çıkarır, 

harple ilgili gerekli bütün iĢleri yaparlar. Harp görevlerini yaparken bile, basit 
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elbise giymeli ve vücutlarını uygun Ģekilde örtmeliler (Mevdudi, 1986) 

diyerek bu konudaki görüĢlerini dile getirir.  

Cihat ile ilgili sonraki bölümde yer verilen kadınların gerçekleĢtirdiği intihar 

eylemleri, yani mücahide intihar eylemcisi, kadın için öngörülen geleneksel rollere 

uymayan bir durumdur. 2006 yılında El Fetih‟in silahlı kanadı El Aksa ġehitleri 

Tugayının yaptığı açıklamada tamamen kadınlardan oluĢan bir Ģube oluĢturulacağı 

açıklanmıĢtır. Açıklamada 100 Filistinli kadının intihar bombacısı olmak için hazır 

olduğu belirtilmiĢtir
112

.  

Sonuç olarak siyasal iktidar talebi merkezi bir sorun olarak tanımlandıkça, 

baĢka bir deyiĢle belirgin bir vurgu yapıldıkça, bu amaçlara ulaĢılabilmesi için kadın 

bedeninin geleneksel roller dıĢında tanımlanabildiği, beden politikalarının bu 

doğrultuda belirdiği, kadın bedeninin araçsallaĢtırıldığı, yeri geldiğinde silaha 

dönüĢtürüldüğü durumları görmek mümkün olmaktadır. 

                                                 

112
 Bu anlatım (http://www.salon.com/ 2006/07/20 /suicide_bombers/ (eriĢim tarihi 1 Mart 2012) 

adresinde yer almaktadır. 

http://www.salon.com/%202006/07/20
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3. Mücadele Mekanizmaları 

 3.1.Hicret 

Beden politikası olarak değerlendirildiğinde, söylemde hicretin de siyasal 

vurgularla, bir mücadele mekanizması olarak iĢlevselleĢtirildiği söylenebilir. Hicret 

genel olarak herhangi bir Müslüman‟ın bireysel veya toplu Ģekilde inançları 

nedeniyle gördükleri baskıdan kaçarak baĢka bir yere göç etmesi olarak 

tanımlanabilir. Bu doğrultuda peygamberin ve arkadaĢlarının Mekke‟de kendilerine 

yapılan baskı ve zulüm nedeniyle Medine‟ye göç etmeleri hicret olarak adlandırılır. 

Peygamberin hicreti Ġslam inancı açısından önemli olmakla birlikte Hicretin de 

tarihselliği bulunmaktadır. Ġbrahim‟in Nemrut‟un zulmünden kaçması, ashabı kehfin 

kendilerine baskı yapanlardan kaçmalarının da hicret olarak değerlendirildiği 

görülür. 

Hicrete yüklenen özel anlamlara bakıldığında, Hicretin inanç açısından önemi 

Mevdudi‟nin:  

Cihad makamından sonra hicret makamı gelir. Hicretin öz manası evini ve 

yurdunu terk etmek değildir. Hicret, Allah‟ın yasaklarını terk edip, ibadet ve 

taatle onun rızasını kazanmaktır. Gerçek mücahitlerin evlerini, yurtlarını terk 

edip, baĢka diyarlara göç etmeleri ise kendi yurtlarında Allah‟ın ve Resulü‟nün 

istediği Ģekilde hayatlarını düzenlemeye imkân bulamadıklarındandır 

(Mevdudi, 1986) düĢüncelerinde belirgin olarak görülür.  

Bunun yanında söylemde, bazı durumlarda ve belli gruplarca Hicretin 

toplumsal iktidar iliĢkilerinde mücadele stratejisi olarak kullanıldığı görülür. Örneğin 
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önce PKK ile çatıĢan daha sonra güvenlik güçlerinin operasyonları ile güçsüz 

duruma düĢen Hizbullah örgütünde faal olduğu bölgelerden 1999 yılında kaçıĢının 

adı hicret olarak adlandırılmıĢtır. Örgütün güvenlik güçlerinden kaçarak daha güvenli 

bölgelerde barınmak ve yeniden güçlenmek yönünde stratejinin adı hicret olmuĢtur. 

Benzer Ģekilde Hicrete özel anlamlar yüklendiği „… Zulüm bütün kurum ve 

kuruluĢlarıyla Ġslami değere ve Müslümanlara saldırmaktadır… Demokratik 

diktatörlüğün yaptığı zulümler karĢısında, mal ve can güvenliği kalmayanların 

yapacakları tek Ģey bu zulüm diyarından hicret etmektir… BaĢörtülü öğrencilerin 

yurt dıĢında okutulması bu hicretin bir parçasıdır‟ ifadesinde (Kur‟ani Mücahede, 

1998, 4, (13):20) gibi ifadelere Hicrete bir mücadele stratejisi olarak baĢvurulduğu 

görülür. 

Bazı anlatımlarda Hicrete siyasal anlamlar yüklendiği de görülür. ġinnavi‟nin 

“peygamberin hicreti, yönetimden kaçan siyasi bir kaçağın kaçıĢına benzemese de 

baĢkentin dıĢında halkın etkilenip kendisine destek olduğu bir yerde devleti ele 

geçirme faaliyetidir” (ġinnavi, 1998: 39) tanımlamasında, siyasal iktidar talebinin 

merkeze konduğu böyle bir bakıĢ açısıyla, Peygamberin görev ve faaliyetlerinin 

devlet ele geçirme olarak anlamlandırıldığı söylenebilir. Hicretin siyasal ve 

toplumsal hedefler doğrultusunda iĢletilmesiyle ilgili olarak Suudi Arabistan‟ın 

kuruluĢundan önce toplumsal yapının yeniden organize edilmesi faaliyeti de 

değerlendirilebilir. Hicret bölgede göçebe halde yaĢayan kabilelerin yerleĢik yaĢama 

zorlanmasında strateji olarak kullanılmıĢtır. O dönemde Suud bölgedeki kabilelere 

davetçiler göndererek Vahabilik temelinde bir tebliğ kampanyası baĢlatır. 

Propagandanın temelinde bedevilikte dini hakkıyla yaĢamanın zorluğu anlatılarak, 

dinin gerektiği öçlüde yaĢanabileceği yerlere hicret edilmesinin vacip olduğu 
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düĢüncesinin vurgulandığı görülür. Bu durum bedevi olarak adlandırılan göçebe 

kabilelerin yerleĢik hayat geçmesini, bölgede ziraata dayalı bir toplumsal yapı 

oluĢmasını desteklemiĢtir. Bunun sonucunda ise ilk ihvan kolonisi ortaya çıkar. Bu 

koloniler daha sonra Vahabilik temelli Suud devletinin kurulmasında önemli bir rol 

oynamıĢtır (Akt., Büyükkara, 2010: 50, 51). 

Yukarıdaki, örneklerde de görüldüğü üzere, toplumsal iktidar iliĢkileri 

bağlamında, grupların girdikleri çatıĢmalı durumlarda “hicret”, amacın 

gerçekleĢtirilebilmesi için baĢvurulan bir strateji olarak kullanılmaktadır.  Ancak 

hicret yalnızca mekânsal bir yer değiĢtirme ve terk ediĢi imlemez. Aynı zamanda 

belli özne konumlarının oluĢturulmasını da destekler. Çilecilikle ilgili olarak rahatın 

terk edilmesi düĢüncesi de bu kapsamda ele alınabilir. Yalnızca cihat için bir yeri 

terk etme değil, belli mücadele pratiklerine uygun mücadeleci, mücahit özne 

konumuna denk gelen, “rahatı” ve “zenginlikleri” terk ediĢ de bu kapsamda ele 

alınabilir. Özellikle radikallikle iliĢkilendirilen gruplarda hicret siyasal mücadelenin 

bir tekniği olarak vurgulanmaktadır. Ancak bu vurgunun yanında geleneksel 

dediğimiz anlayıĢta ise Hicret‟in günahlardan hicret edilmesi gibi farklı bir 

çerçevede vurgulandığı görülür. Bu vurguda, geleneksel çerçevenin kendi üzerinde 

yoğunlaĢan kendi potansiyelinin sınırlarını keĢfeden öznenin desteklendiği görülür.  

 3.2.Cihat ve Ġntihar Eylemleri 

Günümüzün önemli konularından olan cihat kavramına genel olarak 

bakıldığında bile farklı tanımlama ve yaklaĢımlar bulunduğu görülür. Cihadın din 

açısından önemi, nasıl yapılacağı, kime karĢı yapılacağı, cihat yapmak için bir 

otoritenin iznine gereksinim olup olmadığı, cihat yapanların dünyada ve öte 
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dünyadaki durumları konularında da cihat ile ilgili tartıĢmalar içinde farklılıklar 

görülür. Bu bölümde cihat olgusuna dair ileri sürülen düĢünceler değerlendirilerek, 

konunun çerçeveleniĢi ve farklı vurguların siyasal ve sosyal sonuçları tartıĢılmıĢtır.  

Beden politikaları içinde mücadele mekanizması olarak ele aldığımız cihat 

günümüzde üzerinde çokça değerlendirme yapılan bir konudur. Dünyayı sarsan çok 

sayıda Ģiddet eyleminin cihat ile iliĢkili olarak ortaya çıkıyor olması ve böylece bu 

eylemlere dinsel çerçeve içinde meĢruiyet kazandırılması konuya olan ilgiyi 

arttırmaktadır. Cihat adı verilerek gerçekleĢtirilen eylemler siyasal mücadele pratiği 

olarak benimsenir. Bu nedenle cihat iktidar talepleriyle iliĢkilendirilebilen bir beden 

politikası olarak ele alınabilir. ÇalıĢmamız bakımından bu eylemlerinin özel bir 

önemi vardır. Çünkü grupların beden politikası olarak benimsediği cihat anlayıĢları, 

aralarında var olan karĢıtlığı ve iktidar mücadelelerini görünür hale getirir. Bunun 

yanında hıncın yönelimi cihat üzerinden gerçekleĢir. BaĢka bir deyiĢle “belli” cihat 

pratikleri hıncın boĢalmasını sağlayan bir yönteme dönüĢür. 

Cihat dinsel inanç için çok önemi bir konudur. Cihadın önemini ve 

gerekliliğini anlatan pek çok ayet ve hadis vardır. Peygambere atfedilen “Her amel 

insanın ölmesiyle sona erer. Ancak Allah yolunda Mücahede edenin ameli bundan 

müstesnadır. O kıyamete kadar nemalanır” Ģeklindeki sözler cihadın din açısından 

önemini gösterir.  Ġslam‟ın temel kaynakları olan Kuran ve hadislerde cihadın önemi 

çok defa belirtilir. Bu çerçevede Ġslam içinde ortaya çıkan toplumsal oluĢumların 

tamamı cihadın önemini ve gerekliliğini kabul ederler. Ancak söyleme bakıldığında 

cihadın önem derecesi, anlamı, neleri kapsadığı, cihat yöntemi, cihat kararında yetki 

gibi konularda, siyasal ve sosyal sonuçları önemli vurgu farkları bulunur. 
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Cihat üzerine ortaya konan düĢüncelere bakıldığında ilk olarak cihadın 

Ġslam‟ın Ģartlarıyla iliĢkilendirilmesi dikkat çeker.  Bu iliĢki cihadın Ġslam ibadetleri 

arasındaki önem sırasına dair tartıĢmalarla ilgilidir. Bilindiği üzere Ġslam'ın Ģahadet 

etmek, namaz kılmak, zekat vermek, oruç tutmak ve hacca gitmek olarak beĢ 

Ģartından söz edilir. Bunlardan Ģahadet dıĢındakiler ibadet ritüelleridir. ġahadet ise 

“Allah'ın varlığına ve birliğine, Muhammet'in Allah'ın kulu ve elçisi olduğuna 

inanmak” olarak tanımlanır.  Cihat doğrudan Ġslam‟ın Ģartları arasında sayılmaz, 

ancak söylemde bu konuyla iliĢkilendirilir. Ġlk olarak bazı yaklaĢımlarda cihadın 

Ġslam‟ın altıncı ve en önemli Ģartı olarak tanımlandığı görülür. Bu vurgu özellikle 

selefi düĢüncede belirgindir. Bu anlayıĢın oluĢmasında etkili olan Ġbni Teymiye‟ ye 

göre “Dini ve dünyayı fesad eden saldırgan düĢmanı engellemek, imandan sonra 

gelen en büyük farzdır.” Yine bu doğrultuda Azzam‟ın düĢüncelerinde de cihadın 

Ġslam‟ın diğer Ģartlarına göre önemini ve önceliğini vurgulayan ifadeler yer alır. 

Azzam‟ın da “Din ve dünyayı bozan, fitne salan, karıĢtıran saldırgan düĢmanı 

bertaraf etmek kadar, imandan sonra kuvvetli hiçbir farz yoktur” (Azzam, 1996: 

539), „…cihat; namazdan, oruçtan, zekattan ve hacdan daha önce gelir…‟ (Azzam, 

1996: 379) Ģeklinde düĢüncelerini dile getirdiği görülür. Konuyla ilgili olarak benzer 

Ģekilde Benna‟ da “Ayetleri okumaya devam edersek, Allah‟ın cihadı nasıl namazla 

ve oruçla bir, hatta onlardan daha üstün tuttuğunu görürüz” (Benna, 1976: 77) 

demektedir. Bu ve benzeri anlatımlarda cihadın Ġslam‟ın Ģartlarıyla birlikte 

değerlendirildiği, zaman zaman daha önemli olduğunun vurgulandığı söylenebilir. 

Cihadın böyle önemli bir konu olduğunun kabulü, neyin cihat olduğu sorusunu 

daha da hayatî hale getirir. Bu sorunun cevabı Müslümanların pratikleri ile yakından 

ilgilidir. Bu çerçevede Müslüman açısından Cihat tıpkı diğer dini müeyyideler gibi 
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yapılması gereken, kaçınılamayacak bir pratiktir. Diğer mükellefiyetlerde olduğu gibi 

yapılması karĢılığında mükâfat kaçınılması durumunda cezalandırma öngörülen bir 

durumdur. Hakikat tanımlarının tartıĢıldığı bölümde iman ve amel iliĢkisi ile ilgili 

anlatılanlar hatırlanacak olursa cihadın yapılması veya yapılmaması imanın varlığının 

kanıtı olarak görülebilecektir. Teymiye‟nin “Vücudun eylemi (ameli) olmaksızın 

kalpteki imanın varlığı ve devamlılığı düĢünülemez… Ġmkan sınırları içinde olan 

cihat imandandır ve bu kadarlık bir cihadın yokluğu da imanın yokluğunu gösterir”  

(Teymiye, 2002: 160) Ģeklinde belirttiği bir çerçevede belli bir yaklaĢımın öngördüğü 

cihadı yapmak veya yapmamak imanın varlığı veya yokluğu ile iliĢkilendirilebilir. 

ĠĢte bu nedenle neyin cihat olarak kabul edildiği ayrı bir önem kazanır. 

Bunun yanında itaat açısından da cihadın nasıl tanımlandığı önemlidir. 

Örneğin yalnızca savaĢmanın cihat olarak tanımlandığı düĢünsel bir çerçevede, 

ĠnanmıĢ bir Müslüman‟ın belli savaĢ pratiklerini yapmaması itaatsizlik olacağından, 

itaatsizliğin manevi yükünün ağılığı karĢısında bu davranıĢtan kaçınması oldukça zor 

olacaktır. 

Cihadın Ġslam‟ın Ģartlarıyla birlikte değerlendirilmesinin yanında, söylemde 

cihadın sonuçlarından olan Ģehitlik de Ġslam‟ın Ģartları ile iliĢkilendirilir. Bilindiği 

üzere Allah yolunda cihat ederken yaĢamlarını yitirenlere Ġslam inancında çok değer 

verilir. ġehit olarak adlandırılan bu kimseleri övücü çok sayıda ifade bulunur. 

ġehitlerin canlarını Allah yolunda vermelerinin karĢılığında cennet ile 

ödüllendirileceklerine inanılır. Verilen önem nedeniyle söylemde Ģehitliğin 

özendirildiği görülür. Radikal olarak adlandırılan grupların söylemlerinde Ģehitlik 
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öngörülen mücadelenin ödüllerinden biri olarak tanımlanır. Bu nedenle grubun 

verdiği mücadelede Ģehitlik bir motivasyon kaynağıdır. 

Öte yandan Ģehit sözcüğü ile Ģahit sözcüğü aynı kökten gelir. Söylemde bu 

yakın anlam iliĢkisinin vurgulandığı görülür. ġehadetin temelinde hal ve yaĢantıyla 

gerçeğe Ģahit olmak bulunur. Allah yolunda canını verenlere Ģehit denmesinin mecazi 

bir anlamı bulunur. BaĢka bir deyiĢle, inandığı gerçeğe hayatıyla, canıyla Ģahitlikte 

bulunduğu için bu kimselere Ģehit denmektedir (Yüceoğlu, 2004: 106-107). Bu 

anlamı nedeniyle kiĢinin Ģehit olarak, Ģahitlik (Ģehadet) görevini doğrudan bedensel 

bir Ģekilde yaptığından söz edilir. Bunun yanında cihada yüklenen geniĢ anlama göre, 

kiĢinin sergilediği yaĢam pratikleriyle yani bedeniyle Ģahitlik (Ģehadet) yaptığı 

düĢünülür. Bu yönüyle Ģehitlik hem cihadın bir sonucu hem de beden politikaları 

açısından bir mücadele biçimi olarak bazı durumlarda bedenin kullanımını 

sonlandıran anlam yüklü bir pratiktir. 

Böylesine önem verilen cihattan ne anlaĢıldığı ortaya çıkan farklı pratikleri 

belirlemektedir. Söylemde cihadın anlamına dair kırılmaların daha cihadın 

tanımlanmasında görülür. Sözcük olarak anlamı gayret etme, çaba harcamadır. 

Taslaman ve Kapitan kavram olarak cihadın Kuran‟da, “çabalamak, uğraĢmak” 

anlamları ile kullanıldığını söylerler (2007: 21). Cihat kısaca ve genel olarak Allah 

yolunda mücadele olarak tanımlanabilir. Bu tanım kimsenin itiraz etmeyeceği açık bir 

tanım gibi görünmekle birlikte, böyle genel bir tanım günümüzde “cihat” ile iliĢkili 

olarak ortaya çıkan karmaĢık durumu açıklamaz. Bu mücadelenin nasıl olacağı ve 

neleri kapsayacağı ve sınırları üzerinde uzlaĢma olduğu söylenemez. 

Cihat ile ilgili tanımlamalara bakıldığında bazı vurgu farkları olduğu görülür. 

Bu vurgu farkları cihada iliĢkin belirgin iki eğilim olduğunu gösterir. Bunlardan 
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birincisinde cihat savaĢ faaliyetlerini de içeren Allah yolunda yapılan her türlü 

mücadeleyi kapsar, savaĢ ile ilgili faaliyetlere ise “yeri geldiğinde” ve “koĢullar 

oluĢtuğunda” baĢvurulacağı belirtilir. 

Bunlardan birincisi ile ilgili tanımlamalar değerlendirildiğinde cihadın maddi 

ve manevi yönleri olduğuna iliĢkin anlatımlar olduğu görülür. Oldukça geniĢ bir tanım 

olan: 

 

En geniĢ anlamıyla cihat, Allah yolunda bir ömür boyu istikamet çizgisinde 

yaĢamak, kulluk Ģuur ve görevini hakkıyla yapma hususunda ciddi gayret 

göstermek, nefis ve Ģeytanı ile çarpıĢmak… Ġslam'ın güzelliğini diğer insanlara 

ulaĢtırmak için dini tebliğ etmek… Ġslam ülkesini ve Müslümanları düĢmanların 

her türlü tehlike ve saldırılarına karĢı savunmak ve gerekirse, onlarla savaĢmak, 

demektir. Bu anlam çerçevesinde, cihadın bir "manevi cephesi" bir de "maddi 

cephesi" bulunmaktadır (Gülen, 1996), 

 

ġeklindeki yaklaĢımlarda cihadın maddi ve manevi yönlerine vurgu yapıldığı 

görülür. Bu tür yaklaĢımlarda cihadın önceliğinin savaĢ olmadığı vurgulanmaktadır. 

Yine bu çerçeve içinde Buhari‟ye göre  “Cihat, sosyal Ģartlar neyi gerektiriyorsa, 

Allah yolunda canla, malla, dil ile bütün gücün ve takatin sarf edilmesidir.” Bu ve 

benzeri tanımlarda cihadın manevi yönünün öne çıktığı, maddi yönüyle ilgili olana 

savaĢın ise savunma merkezli ve gerektiğinde yapılması gereken bir yol olarak 

tanımlandığı söylenebilir. SavaĢ cihadın kapsamı içinde görülür ve dıĢlanmaz, ancak 

sıkı Ģartlara bağlanır. 

Bu çerçevede değerlendirilebilecek tanımlamalarda cihadın bu iki yönünden 

manevi olana dair vurgunun diğerine göre daha belirgin olması dikkat çeker. Yine bu 

vurgu ile ilgili olarak Peygambere atfedilen bir söze göre cihat büyük ve küçük cihat 

olmak üzere ikiye ayrılır. Buna göre Peygamberin bir savaĢtan dönerken 
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yanındakilere „ġimdi küçük cihattan büyük cihada dönüyoruz‟ dediği, kendisine 

büyük cihadın ne olduğu sorulduğunda ise „Nefisle mücadele‟ cevabını verdiği 

söylenir. Bu çerçevede yer alan anlatımlarda cihadın kiĢinin kendi nefsiyle olan 

manevi mücadelesi, küçük cihadın ise silahlı mücadeleyi de kapsayan Allah yolunda 

yapılan her türlü maddi faaliyeti ifade ettiği söylenebilir. Bu düĢünce doğrultusunda 

insanın Allah katında daha iyi bir insan olmaya çalıĢması ya da baĢkalarına dinin 

anlatılması gibi Allah rızası için yapılan her türlü hareket cihat olarak tanımlanır. 

Benna‟nın “cihat Allah yolunda bütün gayretini sarf etmek demektir. Harp sahasında 

canını, kanını feda etmeye kadar varan mücadeledir. Cihat malla kalemle dille de 

olabilir”  (Benna, Cilt 1: 297) yönündeki ifadelerinde cihadın malla, kalemle ve dille 

de olabileceği açıkça kabul edilir. 

Bu anlatımlarda kiĢinin manevi geliĢiminin yanı sıra savaĢ dıĢında bazı 

pratiklerin cihat olarak değerlendirilmesi son derece önemlidir. Sağlıklı olanın 

hizmetiyle, varlıklı olanın malıyla, ilim ehlinin ilmiyle harcadıkları çabanın cihat 

olarak tanımlanması savaĢ konseptinden farklı bir dizi pratiği cihat bilinciyle 

yapılmasını sağlar. Bu durum Weber‟in Protestanlık ve Kapitalizm arasında kurduğu 

iliĢkiye benzer bir iliĢkinin Ġslam bakımından kurulmasına olanak sağlayan bir 

yaklaĢımdır. Bu anlayıĢtı bir kimsenin zenginleĢmesi ve bu zenginliği Allah yolunda 

harcaması cihat kapsamında değerlendirilebilir. Bu bağlamda yalnızca zenginleĢme 

değil Allah rızası doğrultusunda toplumsal yararın sağlanması için yapılacak Ģiddet 

içermeyen pek çok pratik cihat pratiği kapsamında yer alabilir. Söylemde bu 

yaklaĢımı gösteren pek çok anlatım görülür. 

Dünyada cihadın manası konusunda bir yanlıĢ anlama var;  ben bir öğretmen 

olabilirim ve cihat ediyorumdur, ben bir inĢaat ustası olabilirim ve cihat 
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ediyorumdur ben bir savaĢçı da olabilirim. Bu nedenle hayattaki her Ģey 

cihattır. Bütün insanlar cihadın bir parçasıdır, bilseler de bilmeseler de (Shahin, 

2002: 14) Ģeklindeki düĢüncede bu anlayıĢ ortaya konur. 

Bu gibi anlatımlarda cihat çok geniĢ bir yelpazeyi içerecek biçimde 

tanımlanır. Bu düĢünce insanların yaptıkları iĢi cihat bilinciyle yapmaları nedeniyle 

en iyi biçimde yapma, daha özenli olma konusunda motive edici olacağından 

randımanlarının yükseleceği söylenebilir.  Bunun yanında bu tür yaklaĢım kiĢilerin 

cihat yapma konusunda isteklerini çatıĢmacı olmayan pratiklere yönlendirmesine 

olanak sağladığı için bu konudaki enerjilerinin de bu pratiklerle boĢalması sonucunu 

doğurur.  

Bu çerçeveye uyan Benna‟nın: 

Cihadın en aĢağı derecesi kötülüklere karĢı kalp ile buğzetmek, en üstün 

derecesi ise Allah yolunda savaĢmaktır. Bu iki derece arasında cihadın çeĢitli 

dereceleri vardır. Mesela dille cihat etmek, kalemle cihat etmek vs‟ „kendini 

düzeltmek; kiĢi kendini düzeltmelidir ki, bedenen kuvvetli, dürüst ahlaklı, 

doğru düĢünceli, çalıĢıp kazanmaya muktedir, sağlam inançlı, hakkıyla ibadet 

yapan, nefsiyle cihat eden, vaktinin değerini bilen, iĢlerini tanzim eden ve 

baĢkaları için faydalı olan numune bir insan olsun. Bedenen kuvvetli olmaya 

çalıĢ ki, kendine ve insanlara faydalı olabilesin (Cilt 4: 67), 

ġeklindeki ifadeleriyle çizilen çerçevede de kiĢinin kendini düzeltmesi ve 

böylece bedenen kuvvetli olması vaktini, değerlendirebilmesi ve faydalı bir insan 

olmaya çalıĢması cihat kapsamında ele alınmaktadır. Bu doğrultudaki yaklaĢımda 

bedenin daha verimli kullanılmasını amaçlayan bir beden politikasının cihat biçimi 

olarak görünür hale geldiğinden söz edilebilir. 
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Cihat ile ilgili vurgularda ikinci olarak ise Allah yolunda yapılan 

mücadelelerin tamamının cihat olduğu kabul edilmekle birlikte özellikle savaĢ ve 

Ģiddet içeren vurgunun kullanıldığı görülür. Özellikle çatıĢmalı durumlarda yer 

alındığında cihadın savaĢ anlamlarının öne çıkartıldığı görülür.  

Bu iki cihat anlamlandırmasının dıĢında birde küçük cihat ve büyük cihat 

ayrımının reddedildiği ve cihadın savaĢ anlamının belirgin olarak vurgulandığı 

anlayıĢ görülür. Bu konuda Azzam‟ın: 

Dört mezhep imamı cihattan maksadın Allah yolunda savaĢmak olduğu 

hususunda ittifak etmiĢlerdir. Kalemle cihat veya dille cihat vb. Ģeylerle cihat 

Ģer‟i deyimle cihat değildir. ġer‟i deyimle cihadın anlamı; savaĢmaktır… Bir 

kısım insanlar oruç tutmanın, namaz kılmanın nefis ile cihat olduğunu 

söylüyorlar. Rasulullah savaĢtan döndükten sonra sahabelerine Ģöyle demiĢ: 

sizler hayırlı ve uğurlu olarak döndünüz. Küçük Cihaddan büyük cihada 

döndünüz. Dikkat edin bu da kiĢinin nefsine karĢı cihat etmesidir. Bu 

söylenilen söz uydurma bir hadistir, aslı ve astarı yoktur (Azzam, 1996a: 

365) Ģeklindeki sözleri değerlendirilebilir.  

Allah yolunda savaĢ dıĢındaki mücadelelerin cihat kapsamında ele alınmadığı 

bu yaklaĢımın öngördüğü cihat pratiği savaĢ eksenlidir. Bu düĢüncede diğer 

pratiklerin cihat olmadığı söylenerek
113

 cihadın anlamının savaĢ olduğu açıkça 

belirtilmektedir. Ayrıca ve küçük ve büyük cihat ayrımına kaynak olarak gösterilen 

ve peygambere atfedilen sözün uydurma olduğu belirtilerek bu doğrultudaki 

düĢüncelerin meĢruiyeti kaybettirilmektedir. Bu konuda Azzam‟ın: 
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 „… Bir kısmının da fikri Ģu: Bu gün artık kılıçla cihat devri geçmiĢtir. Fikirlerimizi dille, kalemle 

yayalım… Ġlk bakıĢta bu fikirlerin bir kısmında hakikat payı varmıĢ gibi görünürse de gerçekle hiçbir 

ilgileri yoktur‟ (Mevdudi, 1976: 15). 
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Bir genç geldi. Ben tıp fakültesinde öğrenciyim. Gelip cihada mı 

katılayım, yoksa tıp fakültesini mi bitireyim. Ben de O‟na dedim ki: Ben 

Kur‟an ve sünneti taradım. Doktor olana cihat etmede bir zorluk yoktur 

diye bir Ģey bulamadım. Tıp fakültesine girmenin kiĢiyi cihada 

katılmaması için mazur kılacağını herhangi bir yerde bulamadım‟ 

(Azzam, 1996: 464) 

ġeklindeki düĢüncesi de farklı cihat kavrayıĢının hayattaki pratiklerde 

karĢılığını nasıl bulduğunu göstermektedir. Bu yaklaĢımda doktor olarak insanlara 

yardım etme, örneğin savaĢta yaralananları tedavi etme pratiği cihat olarak görülmez. 

Oysa günümüz ordularında askeri doktorlar cephede yer alabilmektedir. Bu anlayıĢ 

günümüz modern ordularında zorunlu unsurları bile dıĢlamaktadır.   Bunun dıĢında 

cihadın savaĢ eksenli olarak anlamlandırılması günümüzde yapılan Ģiddet eylemlerini 

meĢrulaĢtırıcı bir iĢleve sahiptir. Cihat kabul edildiğinden bazı Ģiddet eylemleri 

meĢru kabul edilmektedir. 

 Cihat ile ilgili yapılan tartıĢmalara bakıldığında, dikkat çeken bir baĢka husus 

ise cihadın saldırı veya savunma amaçlı olarak yapılmasıyla ilgilidir. Cihat 

konusunda ileri sürülen düĢüncelerde cihadın savunma amaçlı yapılması gerektiği 

düĢüncesi daha çok çoğunluğun benimsediği çerçeveyle iliĢkilidir. Bu düĢüncede 

peygamberin bizzat katıldığı seferlerin hemen hepsinin ya yapılan saldırıları 

püskürtmek için ya da tespit edilen saldırı hazırlıklarını bertaraf etmek için olduğu, 

peygamberin ve onun görevlendirdiği komutanların yönettiği savaĢların hiçbirinde 

saldırgan olmadığı vurgulanır  (Canan, 2004: 32; Aktan, 2004: 25).  Bunun yanında 

“savaĢla ilgili ayetlere bakıldığında Ġslam‟ın ancak zulmü, din yüzünden baskıyı ve 

haksız saldırıyı ortadan kaldırmak için buna izin verildiği görülmektedir” (Karaman, 

2007: 26) Ģeklinde anlatımlarla bu düĢüncenin geçerliliği ortaya konur. Bu tür 
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anlatımlarda belirgin olarak cihadın kapsamı savunma merkezli olarak ele alınır. 

Saldırgan tutumdan ve Ģiddetten kaçınılır. Buna paralel olarak “Ġslamiyet‟in bütün 

dünyayı MüslümanlaĢtırma gibi bir iddiası yoktur” (Bulaç, 2004: 90) gibi ifadelerde 

Ġslam‟ın dünyaya egemen olmak veya tüm dünyayı MüslümanlaĢtırmak gibi bir 

idealinin bulunmadığını anlatılır. 

Radikallikle iliĢkilendirilen yaklaĢımlarda ise bu düĢünce eleĢtirilir, hatta 

reddedilir. Ġslam‟ın yayılması için savaĢ ve Ģiddet vurgusu yapılır. Mevdudi‟ye göre 

“cihat hücum ve savunma Ģeklinde ikiye bölünmez” (1976: 42). Kutup‟a göre ise 

“evvela Ġslam, Müslümanların karĢı karĢıya bulundukları eziyet ve fitneleri bertaraf 

etmek için cihat etmiĢtir… Ġslam yeryüzünde kendi nizamını yerleĢtirmek onu hakim 

kılıp, muhafaza etmek için cihada giriĢir…” (Kutup, 1976a: 96-100). Bu tür 

anlatımlarda görüleceği üzere cihadın saldırı yönüne vurgu yapılmaktadır. Saldırı 

eksenli cihat kavramsallaĢtırmasının söylemde saldırgan bir özne oluĢturulmasını 

desteklediği söylenebilir. Saldırı ve savaĢın öne çıkartılması doğrudan siyasal iktidar 

mücadelelerine giriĢenlerin söylemlerinde daha belirgindir. Saldırganlık, siyasal 

hedeflere ulaĢılabilmesi amacıyla Ģiddet içeren mücadeleye hazır bir öznenin 

özelliğidir. Bu kapsama uymayan, kiĢiyi silahlı mücadeleden alıkoyacak cihat 

anlayıĢı ve pratikler ise söylemde dıĢlanır. Bu dıĢlama “bütün imamlar bilsinler ki 

tesbih çekmekle cennete girilemez …” (Doğruer, 1998: 26), “savaĢmayan insanın 

varlık âleminde bir kıymeti yoktur” (Azzam, 1996: 466) gibi anlatımlarda açık seçik 

görülür. Cihadı savaĢ eksenli ele alan yaklaĢımda daha spesifik hedeflerin 

tanımlandığı da görülür. Ladin tarafından söylenen “Amerikalıları ve müttefiklerini, 

sivil ya da asker öldürmek, yapılması mümkün her ülkede, bunu yapabilecek her 

Müslüman‟ın görevidir” (Akt. Esposito, 2003: 20) Ģeklindeki cümlede sivil 
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Amerikalıların öldürülmesinin Müslüman‟ın görevi olarak belirlenmesi cihadın 

savaĢtan da öte bir anlamlandırmaya getirilebildiğini gösterir. Yine bu doğrultuda 

“Ġslam devletini cihatsız, kansız, kurbansız ve sakat kalmıĢ yiğitler olmaksızın 

kuracaklarını zannedenler hayal görmektedirler” (Azzam,  1996: 434) gibi ifadelerde 

cihat din devleti kurulmasının stratejisi olarak görülür. Cihadın saldırı ve savaĢı 

içerecek Ģekilde dar kapsamlı ele alınması beden politikası olan cihat etme 

yöntemlerinin buna uygun olarak oluĢmasını mümkün kılar.  Bu anlayıĢın, doğrudan 

iktidar çatıĢmalarına giriĢen grupların söylemlerinde bireyleri savaĢ içeren mücadele 

pratiklerinin gerekliliği doğrultusunda zorladığı söylenebilir. Cihadın gerekliliği ön 

kabulü sonrasında birey savaĢ ve Ģiddet içeren cihat pratiklerini yapma baskı 

altındadır. Bu inanıĢta silahla yapılacak cihat herkesin yapması gereken temel bir 

görevdir. Azzam‟ın, “Her Müslüman tüfek taĢımamanın günahını yüklenmektedir. 

Bu konuda kendisini mazur gösterecek her hangi bir illeti olmaksızın elinde tüfek 

bulunmadan Allah‟a kavuĢan herkesin günahkâr olarak karĢılaĢacağını 

görüyorum…” (Azzam, 1996: 539) sözleri, kendini Müslüman olarak tanımlayan bir 

kimseye yaĢam biçimi olarak silahlı mücadele dıĢında bir seçenek bırakmaz. Bu 

doğrultuda Türk Hizbullah'ının önemli isimlerinden biri de benzer biçimde “vuruĢma 

gayesiyle silahı müminin eline tutuĢturan madem Allah'tır. Peygamber bizzat 

mübarek elleriyle öldürme eylemini gerçekleĢtirmiĢ, Hz. Ali de tek bir günde yedi 

yüzden fazla insanı öldürmüĢtür. Tespihleri atıp, düĢmanı susturmak için silaha 

sarılmanın zamanıdır…” diyerek düĢüncesini dile getirir (Akt., Yurtseven, 2066: 66). 
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Cihadın bu Ģekilde anlamlandırıldığı düĢüncede “… „Onları tutun, hapsedin, 

bütün gözetleme yerlerinde onları gözetlemek için oturun… (Tevbe 5)
114

. Bu ayet 

suikastlar düzenlemenin caiz ve farz olduğuna delildir” (Azzam, 1996a: 69) gibi 

ifadeler kullanılarak iĢletilen strateji ile özel bir eylem tipi olan suikastlar Kuran‟a 

dayanılarak meĢrulaĢtırılmaya çalıĢılmaktadır. 

Saldırı ve savaĢı merkez alan yaklaĢımda cihadın nasıl yapılacağına ve 

nelerin meĢru olduğuna dair uygulamaya yönelik önermelere de yer verildiği görülür.  

Azzam‟ın “Kabil‟de Afganlı bir genç vardı. Bir gün ona „kaç tane komünist öldürdün 

dedim‟ o da bana „bıçakla, elimle boğazlayarak öldürdüğüm yirmi dokuz tane var, 

taramalıyla öldürdüğümü ise bilmiyorum dedi‟ … Kullanılan bıçağın keskin olması 

Ģarttır” (Azzam, 1996a: 61) sözlerinde bıçağın keskin olmasının Ģart koĢulması 

“merhamet!” duygusuyla iliĢkilidir ve dinen “uygun” adam öldürme biçimine dair bir 

önerme içerir. Azzam‟ın bu konuda önerileri bununla da sınırlı değildir. “ĠĢkenceye” 

karĢı olan Azzam “Haram aylar çıkınca müĢrikleri bulduğunuz yerde öldürün, hangi 

yolla olursa olsun. Biraz önce belirttiğimiz gibi, ister kılıçla, ister bıçakla 

boğazlayarak, ister bombalayarak, hangi yolla olursa olsun. Ancak bir Ģartla; iĢkence 

yapmadan, en güzel Ģekilde olması Ģartı ile” (Azzam, 1996a: 69) diyerek yine adam 

öldürmenin dine “uygun” Ģeklini öğretir. 

Bunların yanında cihat konusunda ayrıĢma görülen bir diğer konu da cihadın 

kimler tarafından ve ne zaman yapılması gerektiğini dair tartıĢmalardır. Bu konu 

cihadın farz-ı ayn veya farz-ı kifaye mi olduğu tartıĢmalarında yer alır. Farz-ı ayn 

sözlük olarak mükellef olan her Müslüman'ın bizzat yapması gereken fiillerdir. Bu 
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 Ayet Azzam‟ın alıntı yapılan kaynağında  çevirisi yapıldığı Ģekli ile yazılmıĢtır. 
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fiiller namaz, oruç gibi herkesin birey olarak yapma sorumluluğu olan fiillerdir. Farz-

ı kifaye ise gerektiği kadar kimsenin yapması durumunda diğerlerinin 

sorumluluğunun olmayacağı fiillerdir. Cihada iliĢkin bu konuda iki eğilim dikkat 

çeker. Cihadın farz-ı ayn olarak kabul edilmesi daha çok silahlı mücadele içinde 

bulunan grupların yaklaĢımlarında göze çarpar. Bu anlayıĢa göre cihadın herkes 

tarafından savaĢma biçiminde yapılması gerektiği kabul edilir
115

. Cihadın Farzı ayn 

olarak kabul edilmesi belli bir mücadele biçiminin yapılmasının zorunlu olduğu 

vurgusuna uygun bir tercihtir. Bu konuda ikinci yaklaĢım olarak, savaĢma 

biçimindeki cihadın herkes tarafından yapılmasına gerek olmadığı ise daha çok 

çoğunluğun düĢüncesinde görülür. 

Cihadın bireysel veya kolektif bir faaliyet olarak yapılıp yapılamayacağına 

iliĢkin tartıĢmalarda, cihat konusunda farklılaĢma olan bir diğer konudur. Bir görüĢe 

göre savaĢ biçimindeki cihat bir grup veya kiĢiler tarafından baĢlatılamaz. Bu yetki 

meĢru bir kanun otoritesi veya devlet otoritesi tarafından kullanılabilir
116

. Cihat 

bireysel olarak ilan edilemeyeceğinden, kiĢisel inisiyatif alarak cihat adı altında 

faaliyetlerde bulunulamayacağı söylenir. Aksi yaklaĢımda ise Ģahıslar veya grupların 

cihat baĢlatıp harekete geçtiği görülmektedir. Daha çok bir çatıĢmanın içinde bulunan 

grupların yaklaĢımlarında görülen bu vurguya göre cihat bireysel bir yükümlülük 
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 "Ey kardeĢlerim! ġüphesiz cihad Endülüsün düĢtüğü günden beri farz-ı ayndır… Afganistan‟da 

savaĢacağız. Sonra iĢ burda bitmiyor. Farzz-ı Ayn son bulmuyor. Cihad için inĢallah diğer ücra yerlere 

geçeceğiz…ve bu iĢi arkasını bırakmayıp sürdüreceğiz. Çünkü Cihad farizası namaz ve oruç gib farz-ı 

Ayndır” (Azzam, 1996: 463). 

 
116

 „„Ġslam‟ın kuralları bellidir. SavaĢı fertler ilan edemezler. SavaĢı bir hizip, bir organizasyon ilan 

edemez. SavaĢ devletin ilan edeceği bir Ģeydir‟‟ (Gülen, 2004: 11).  

 

„„Hanefi hukukçular…  BaĢka ülkelerle savaĢ ilan etmenin, dolayısıyla cihat yapmanın ancak meĢru 

bir kamu otoritesinin yetkisinde olduğunu, bireylerin, sivil topluluk, cemaat veya siyasi grupların 

kendi baĢlarına cihat adı altında savaĢ ilan edemeyeceklerinin altını çizmektedir‟‟  (Bulaç, 2004: 88). 
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olarak tanımlanır
117

. Cihadın bireysel bir görev olduğu yaklaĢımda kiĢisel inisiyatif 

alarak adam öldürme fiilleri cihat olarak tanımlandığından model davranıĢ olarak 

sunulur. “A.Z. …Temizliğe, hükümetin lider kadrosundan baĢladı. Tek kiĢilik 

suikastlar düzenliyordu. Nusayri istihbarat baĢkanlarından birini belirliyor ve ertesi 

gün onu öldürüyordu. ġam Üniversitesi rektörü Nusayri biriydi… Bir gün de onun 

yazıhanesine girdi ve öldürüp çıktı” (Azzam, 1996a: 47) Ģeklindeki düĢüncede bu tür 

adam öldürme fiillerin övüldüğü söylenebilir. 

Söylemde cihat üzerine söylenenlerle ilgili olarak bir ayrıĢma noktası daha 

dikkat çeker. Hangi tür davranıĢ veya tutumun cihat kapsamında olacağını belirlemek 

amacıyla, kutsal kitabın yorumuna iliĢkin tartıĢmalarda ortaya çıkan bu ayrıĢma aynı 

zamanda bir meĢruiyet stratejisi olarak kullanılır. Özellikle Azzam‟ın düĢünceleri bu 

konuda önemli bir ayrım içerir. Azzam Kuran‟ın Tevbe suresinde yer alan ve kılıç 

ayetleri olarak bilinen cihat ile ilgili ayetlerin kendisinden önce gelen cihat ile ilgili 

120 veya 140 ayeti neshettiğini (iptal ettiği) söyler (Azzam, 1996: 537). Azzam bu 

konuda: 

Ey kardeĢlerim! Tevbe suresi cihad suresidir. Ġçerisinde savaĢ 

hukukunun nihai hükümleri belirtilen savaĢ suresidir. Kıyamete kadar 

nihai cihad hükümlerinin beliritildiği suredir. Tevbe suresinden önce 

inmiĢ ayeti kerimelere sığınmamız caiz değildir. Çünkü Ģeriatın 

muhkem, nihai cihad hükümleri Tevbe suresinde belirtilmiĢtir (Azzam, 

1996: 535) demektedir. 
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 „„…Daha önce Müslüman olan bütün diğer ülkeler bize geri verilinceye ve böylece buralarda Ġslam 

egemen oluncaya kadar cihat bireysel bir yükümlülük olarak kalacaktır‟‟  (Akt., Esposito, 2003: 7). 
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 Azzam‟ın bu düĢüncelerinin özellikle El Kaide örgütü ve Selefi-Vahabi 

düĢünce içinde benimsendiği söylenebilir. SavaĢ ve Ģiddete dayalı cihat konseptinin 

meĢruiyet kaynağı kutsal kitaba dayandırılan bu yorumdur. 

Bu ayetle ilgili olarak Azzam‟ın yaklaĢımıyla örtüĢmeyen yorum ve 

düĢünceler de vardır. Bu alternatif  düĢünce de “Kılıç ayetleri olduğu bilinen ve daha 

önceki barıĢa ve sulha dair bütün ayetlerin hükümlerini neshettiği iddia edilen ayetin 

muhatabının Müslümanlarla yaptıkları anlaĢmayı bozan Arap putperestleri olduğu 

belirtilir” (Akt., Sırım, 2007: 97). Buna paralel olarak benzer bir yorumda ise 

“…Nerede bulunurlarsa öldürülecek müĢrikler Arabistan kıtasında o zaman yaĢayan 

ve Müslümanların kökünü kazımaya azmetmiĢ bulunan müĢriklerdir… Ayetler 

birbirini neshetmemiĢ duruma göre nasıl hareket edileceğini göstermiĢtir” (Karaman, 

2007: 25-26) denilmektedir. 

Bu bölümde cihada dair söylemde belirgin ayrıĢma noktalarını belirlemiĢ 

olduk. Bunlara ilaveten cihadın tarihte ve günümüzde iktidar iliĢkileri çerçevesinde 

bir meĢruiyet stratejisi olarak kullanıldığının altı çizilmelidir. Cihada dair 

anlamlandırmalar ve cihat ilanlarının savaĢları meĢrulaĢtırmak ve tarafların 

motivasyonu desteklemek için kullanıldığı görülür. Cihat konusunda çıkartılan 

fetvalar bu durumu göstermektedir. Örneğin yakına zamanda Ġran-Irak savaĢında her 

iki taraf Müslüman olmasına rağmen savaĢı cihat olarak adlandırmıĢ ve bu düĢünceyi 

din adamlarınca destekletmek için fetvalar çıkartmıĢtır. Yine benze Ģekilde Ġran‟da 

1979 yılında yapılan Ġslam devriminin ardından devrime karĢı çıkanlar Müslüman 

olmalarına rağmen “cihat” gerekçesiyle öldürülmüĢleridir (Moin, 2005). Tarihe 

bakıldığında önceki bölümlerde sözünü ettiğimiz Müslümanlar arasında yapılan 
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savaĢlarda da taraflar benzer yollara baĢvurduğu görülür. Yine tarihten bir örnek 

verilecek olursa Azzam, Teymiye‟nin Tatarlarla savaĢmak istemeyen Müslümanlara 

yönelik, Ģeriat dıĢında bir yönetime rıza gösterenlerin, namaz kılsalar ve oruç tutsalar 

bile, öldürülmeleri gerektiği yönünde fetva verdiğini ileri sürer (Azam, 1996: 199). 

Benzer Ģekilde 1991 yılında ABD Irak‟a saldırdığında onun yanında yer alan 

Müslüman ülke liderleri, durumlarını meĢrulaĢtıracak fetvalar almıĢtır (Akt., 

Taslaman ve Kapitan, 2007: 20-21). Ayrıca bazı gruplarca yürütülen Ģiddet içerikli 

mücadelelerin cihat olarak adlandırılması da bu stratejinin bir sonucudur. Bunun 

yanında Cihat için koĢulların var olduğu ve bu koĢulların devam ettiğinin söylenmesi 

de meĢruiyet sağlamaya yöneliktir. Söylemde sıklıkla, darül harpten bahsedilmesi, 

Müslümanların saldırı altında olduğunun, sömürüldüğünün iĢgal altında olduklarının 

söylenmesi bu doğrultuda değerlendirilmelidir. 

Cihat konusunda ortaya konulan farklı yaklaĢımlar ve ayrıĢma noktalarını 

belirledikten sonra, günümüzde yaklaĢımlar arasında karĢıtlığın ve ayrıĢmanın en 

görünür olduğu, beden politikalarında farklılaĢma kabul edilebilecek özellikli bazı 

pratikler üzerinde durulabilir. Bu pratikler “cihat” adıyla yapılan eylemlerdir. Bu 

eylemler bunları yapanlar ve destekleyenlerce cihat ve istiĢhad (Ģehitlik) eylemi 

olarak adlandırılır ve eylemlerde ölenler “Ģehit” kabul edilirler. Çoğunluk tarafından 

terör ve intihar eylemi olarak adlandırılıp karĢı çıkılan bu tür eylemlerin, Ġslam‟a ve 

Müslümanlara zarar verdiği, bu eylemleri yapanların Ġslam‟a ve Müslümanlara en 

büyük kötülüğü yaptıkları söylenir. Bu eylemlerin cihat olarak adlandırılamayacağı 

bunlara mücahit denemeyeceği açık bir dille ifade edilir. Masumların öldürülmesine 

Ġslam‟da izin verilmediği, Ġslam‟ın bir savaĢ hukuku olduğu belirtilerek bu eylemlere 

karĢı çıkılır. Bunların yanında bölümün baĢında hatları çizilen ayrıĢma noktaları bu 
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konuda ki farklılaĢmayla aynı doğrultuda ilerler.   Bu tür davranıĢların, dinin barıĢ 

imajını sildiği terör ve Ġslam arasında iliĢki kurulmasına neden olduğu gibi 

nedenlerle Müslümanlara zarar verdiği söylenip, bu eylemlerin cihat olmadığı, adam 

öldürmek olduğu vurgulanır
118

. “Ġntihar” eylemlerinin Ġslam‟da yasak olan intihar ve 

adam öldürme fiiline karĢılık geldiği söylenir. Ġslam inancında intihar etmek çok 

büyük günah kabul edilir ve intihar edenlerin cehennemde kalacağı düĢünülür. 

Günümüzde özellikle Azzam tarafından ileri sürülen görüĢler bu tür 

eylemlerin yapılmasının dinen uygun olacağı yönündedir. Azzam‟a bir kiĢinin 

vücuduna patlayıcı maddeleri kemerle bağlayıp kendisini kâfirlerin içine atması veya 

tankların önüne yatıp bombayı patlatması ve böylece kendisini ve çevresindekileri 

öldürmesi durumunda bu kiĢinin hükmü sorulduğunda Ģu fetvayı verdiği söylenir.  

Fıkıh alimleri Ġslam‟ın zaferi için kiĢinin kendisini feda etmesini caiz 

görmüĢlerdir. Bu intihar sayılmaz. Ġntiharla kiĢinin kendisini feda etmesi farklı 

Ģeylerdir. KiĢinin kendisini feda etmesi ise Allah‟ın dinini koruma ve Ģer‟i 

Ģerefine yardım etmek maksadıyla canının harcamasıdır, onun herhangi bir 

üzüntü ve kederi yoktur… ĠĢte bu deliller, istiĢhad olayının caiz olduğunu 

kiĢinin öleceğini tahmin etmesine rağmen, düĢmana hamle yapabileceğini ifade 
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 “…Ġslam, zoru, iĢkenceyi, anarĢiyi, terörü asla Ġslami bir vasıta olarak kabul etmez” (Canan, 2004: 

22). 

 

“Sivil insanları, kadın, çocuk ve yaĢlıları öldürmeye, otomatik tüfeklerle okul servislerini taramaya… 

Cihat adı verilebilir mi? ... Vücutlarına bağladıkları veya arabalarına yükledikleri patlayıcıları 

kalabalıkların ortasında infilak ettirerek hem kendilerini hem masum insanları öldüren intihar 

eylemcilerinin bu eylemlerine cihat adını vermeleri ve kendilerini mücahit olarak isimlendirmeleri, 

eylemlerini cihat kendilerini mücahit yapar mı?” (Aktan, 2004:25). 

 

“Hakiki Müslümanlıkta terör yoktur. Çünkü Ġslam bir insanın öldürülmesini küfre denk tutuyor. Bir 

insanı öldüremezsiniz. SavaĢırken bile masum insanlara iliĢemezsiniz. Bu mevzuda kimse fetva 

veremez. Kimse intihar komandosu olamaz. Kimse vücuduna bombalar bağlayıp, masum insanların 

içine giremez. Ġçine girdiği bu toplum hangi dinden olursa olsun caiz değildir. SavaĢ halinde bile buna 

cevaz verilmemiĢtir… Adam öldürerek cennete girilmez. Müslüman „ben adam öldüreyim cennete 

gireyim‟ diyemez” (Gülen, 2004: 10-11).  
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etmektedir. Bu itibarla istiĢhad olayını garipsememek, onu intiharla eĢit 

tutmamak gerekir (Ahmet, 2002: 18). 

Cihat ile ilgili söylenenlere bakıldığında özelikle radikallikle iliĢkilendirilen 

kimselerin söyleminde, savaĢ ve Ģiddet içeren Cihat anlatımları, ideolojik amaçlar, 

iktidar iliĢkileri, Ġslami devlet kurulması konularıyla iliĢkili olarak ele alınır. 

Söylemde, sözü edilen amaçlara ulaĢılabilmesi için bedenini tüketen, yaĢamını bu 

amaçlar uğruna bedel olarak sunan özneler oluĢturduğu görülür. Bu özne, sağlıklı, 

hayırlı, verimli ve uzun bir hayat sürmesi istenen geleneksel yaklaĢım içinde 

tanımlanan özneden tamamen farklıdır. Azzam‟ın: “ġehit âlimlerin sayısı arttığı 

ölçüde milletler mahmurluğunu atacak, düĢüĢten kurtulacak ve uykularından 

uyanacaktır. Tarih satırlarını kan dıĢında bir Ģeyle yazmaz. … ġeref ve haysiyet, 

sakatlar ve cesetler dıĢında bir Ģey üzerine kurulmaz” Ģeklindeki düĢüncesi bu 

yönüyle dikkat çekicidir. Burada âlimlerin ölmeleri özellikle istenmektedir. Esasen 

“âlim” denilen kimselerin belli konularda bilgili oldukları ve topluma yol 

göstermeleri beklenir. Yani yaĢayarak topluma daha çok hizmet vermeleri 

mümkündür. Ancak bu çağrıda âlimlerin özellikle kanlarını dökmeleri ve ölmeleri 

istenir. Bu durum geleneksel yaklaĢımın yetiĢmiĢ insan gücünün yaĢayarak hizmet 

etmesi amacıyla uyuĢmaz. SavaĢ sırasında bile ölümün doğrudan arzu edilmesi tercih 

edilen bir durum değildir. “ölüm istemek caiz değildir. Bundan ötürü Mümin, savaĢ 

saflarında ölmekten ziyade hayatta kalma ve savaĢta kazanma gayreti içinde olur” 

(Yüceoğlu, 2004: 107-119) Ģeklindeki düĢüncelerde hayatta kalmanın önemi 

üzerinde durulur. Buna karĢılık radikallikle iliĢkilendirilen anlatımlarda öngörülen 

cihat konseptine uygun olarak ölüm severlik görülür. Söylemdeki bu özne ölümü 

arzular, ölümü arar. “Bosna‟da Ģehit olmaya gidiyorum, hakkını helal et anne” 



225 

 

(Öztürk, 1998: 25) türü yaklaĢımlarda yardıma ihtiyacı olanları kurtarma veya 

yaĢatma amacı dıĢında, ölüm arayıĢı göze çarpar. Bir bakıma böyle çatıĢmalı 

bölgelere gidenlerin savaĢmaya değil doğrudan ölüme gitme amacı taĢıdıkları ileri 

sürülebilir. 

Ġntihar eylemlerine daha özel olarak bakılacak olursa; Daha önce söz edildiği 

üzere bu eylemler Ġslam‟ı referans gösteren hareketlere özgü değildir. Ancak bu 

saldırıların Ġslam ile iliĢkili olarak ortaya çıkıĢı Hizbullah‟ın Beyrut‟ta yaptığı 

eylemlerle olmuĢtur. ġii kaynaklı bu örgütün Ġran‟da eğitim gören intihar 

komandoları Beyrut‟ta Amerikan ve Fransız üslerine yönelik saldırılar 

gerçekleĢtirmiĢtir. Bunun yanında bu eylemlere Ġsrail iĢgalini sona erdirmek isteyen 

Filistinli grupların baĢvurduğu görülmüĢtür. Özellikle Goldstein
119

 olayından sonra 

intihar saldırılarının Hamas‟ın temel stratejisi haline geldiği söylenebilir (Bayraktar, 

2007: 92). Son zamanlarda ise belirgin Ģekilde El Kaide örgütü tarafından kullanılan 

bir saldırı stratejisi olarak baĢvurulmuĢtur.  Ancak Ġran – Irak savaĢında bezic 

gönüllüleri saldırıları da bu türden eylemlerdir. Ġnsan dalgası taktiği olan bu 

stratejide binlerce bezic adı verilen gönüllü mayın tarlalarının üzerinde yürüyerek 

buraları temizleyip, düĢman ateĢini üzerine çekmiĢlerdir. Bezic, devrimden sonra 

kurulmuĢ bir sivil savunma gücüdür. Ancak bezic uygulamada genellikle on ila on 

altı yaĢlarındaki erkek çocuklarından ve savaĢ sırasında, bazıları seksen yaĢında olan 

iĢsiz yaĢlı damlardan oluĢan bir örgüttür (Aktaran, Moin: 2005, 239). 
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 Ġbrahim Camii Katliamı, 25 ġubat 1994 günü, Batı ġeria'nın güneyindeki El Halil Ģehrinde 

meydana gelmiĢtir. El Halil katliamı adıyla da anılır. Yahudilerin ve Müslümanların dini 

bayramlarının  çakıĢtığı bir günde gerçekleĢen bu olayda, radikal görüĢlere sahip Kahanist akımının 

üyesi Baruch Goldstein adlı bir Yahudi, otomatik silahıyla açtığı ateĢ sonuncu 29 Filistinliyi 

öldürmüĢ,125'ini de yaralamıĢtır. http://tr.wikipedia.org/wikipedia/Ġbrahim Cami Katliamı, eriĢim 

tarihi 27.04.2012 

http://tr.wikipedia.org/wiki/25_%C5%9Eubat
http://tr.wikipedia.org/wiki/1994
http://tr.wikipedia.org/wiki/El_Halil
http://tr.wikipedia.org/w/index.php?title=El_Halil_katliam%C4%B1&action=edit&redlink=1
http://tr.wikipedia.org/w/index.php?title=Kahanist&action=edit&redlink=1
http://tr.wikipedia.org/w/index.php?title=Baruch_Goldstein&action=edit&redlink=1
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Söylemde intihar eylemlerinin bir strateji olarak seçilme nedenlerine dair bazı 

anlatımlarda görülür. Bu anlatımlarda çaresizlik, güçsüzlük ve hınç duygusunun 

izleri belirgindir. Oğlunu bir bombalı eylemde “Ģehit” vermiĢ bir babanın “bizi 

nasılsa öldürecekler. Ama onlara hiçbir bedel ödemeksizin bizi sessiz sedasız 

öldürme zevkini tattırmaya niyetimiz yok. Madem öleceğiz, öyleyse kanlarımız 

onların kanına, cesetlerimiz onların cesetlerine karıĢacak” (Rantisi, 2002: 21) 

Ģeklindeki sözlerinde çaresizlik duygusu görülmektedir. Bir gönüllünün ise “Biz 

eğitimli direniĢçileriz. Terörist değiliz… Ġsrail benim onuruma saldırdı. 

Annelerimize, babalarımıza acı çektirdi. Bir tankın önde durup beni ezmesini 

bekleyemem. Ben de kendimi silah olarak kullanacağım” (Bayraktar, 2007: 111) 

düĢüncesinde de çaresizlik, güçsüzlük ve hınç duygusunun kendisini gösterdiği 

söylenebilir. 

Hınç ve güçsüzlük duygusu ile intihar eylemleri iliĢkisi açsından söz 

edilebilecek bir baĢka durum Rusya‟da eylem gerçekleĢtiren “karadullar” örgütüdür. 

Dağıstan ve Çeçenistan‟daki savaĢlarda yaĢamlarını yitiren erkeklerin eĢleri veya 

akrabaları olan kadınlardan oluĢan bu örgüt intikam amacıyla önemli sayıda intihar 

saldırısı gerçekleĢtirmiĢtir. Kadınlar tarafından benzer eylemler Filistin‟de de 

gerçekleĢtirilmektedir. Filistin Ġslami cihat Hareketinin, mensuplarından biri olan 

Fethi ġekaki‟nin öldürülmesi üzerine yayınladığı bildiri yer alan:  

Filistin Ġslami cihat Hareketi… Fethi ġekaki‟nin hain Siyonist eller tarafından 

Ģehit edildiğini tüm öfke ve intikam duygularıyla duyurur… Kan dökücü katil 

Siyonistlere uyarımızdır ki, bu iğrenç cürüm yeryüzünün neresinde bulunursa 

bulunsun, tüm Siyonistleri bizim Ģiddetli darbelerimize, öfkeyle ve devrimle 

patlayan bedenlerimize (istiĢhadi operasyonlara) hedef kılacaktır… Tüm Ġslam 

ümmetine söz veriyoruz, intikamımızı alacak, Ġsrail‟i ateĢe vereceğiz… ġekaki 
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Siyonist kuĢatmayı Ģehadet operasyonları ve patlayan bedenlerle yarıyordu 

(Öztürk, 1998: 96)  

Ġfadelerde hınç duygusu çerçevesinde bedeni tüketen bir kullanım olan intihar 

eylemlerinden söz edilmektedir. Söyleme bakıldığında “güçler dengesindeki 

bozukluğu değiĢtirmenin tek yolu Ģehit olma arzusuyla yapılan fedai eylemleridir… 

DireniĢ tarihi boyunca bomba yüklü araçla gerçekleĢtirilen feda eylemlerinin sayısı 

on iki eylem olmasına rağmen, bunların hepsi de çok tehlikeli ve üst düzey 

eylemlerdir” (Kassam, 2002: 85-86) gibi anlatımlarla bu eylemlerin benimsenme 

gerekçesi olarak düĢmanla aralarındaki güç dengesizliğin ortadan kaldırılması 

gösterilmektedir. Bu dengesizlik vurgusu da, güçsüzlük ve çaresizlik duygusuyla 

ilgilidir. Rantisi de “… Biz savunmasız bir halkız bir ordumuz, tek bir tankımız 

yok… Her gün her saat öldürülüyoruz ve vahĢete maruz kalıyoruz. Bu cani düĢmana 

karĢı direnebilmek için sadece ve sadece bedenlerimiz var” (Rantisi, 2002: 20) 

diyerek bu duruma iĢaret eder. 

Özetle, söyleme bakıldığında cihadın neyi kapsadığı, kime karĢı ve nasıl 

yürütüleceği gibi konularda, zaman zaman bir grubun ya da topluluğun çıkarları ile 

iliĢkili olarak iktidar mücadelelerinin belirleyici olduğu görülmektedir. Bunun 

yanında özellikle toplumsal ve siyasal iktidar mücadeleleri doğrultusunda tanımlanan 

hedeflere ulaĢılmasında cihadın mücadele stratejisi olarak kullanılmasının insanları 

harekete geçirmek için motivasyon kaynağı olduğu görülür. Cihadın Ģiddet eksenli 

anlaĢılması, siyasal amaçlar uğruna mücadele eden ve bedenini bu uğurda tüketen, 

saldırgan bir özne tanımlanmasını destekler. Söylemde görülen güçsüzlük 

anlatımının ve güçler dengesini sağlama düĢüncesinin oluĢturduğu çerçevede, maddi 

yoksunluklar karĢısında sahip olunan biricik varlık olan beden tüketilecek mühimmat 
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olarak mücadeleye dahil edilir. Hınç duygusu ise, intihar eylemleri ile siyasal 

hedeflerin önünde engel olan düĢmana yöneltilerek bu duygunun boĢalması sağlanır. 
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SONUÇ VE DEĞERLENDĠRME 

GeçmiĢte olduğu gibi günümüzde de Ġslam dinini referans gösteren, Ġslam ile 

iliĢkili olarak ortaya çıkmıĢ çok sayıda toplumsal oluĢum bulunur. Bu toplumsal 

oluĢumlar varlıklarını, amaçlarını ve hareket yöntemlerini Ġslam‟ın kaynaklarına 

dayandırdıkları veya Ġslam‟la iliĢkilendirdikleri için ortak bir çerçevede bulundukları 

yargısına varılabilir. Bunlar ortak bir çerçeveyi paylaĢıyor olmalarına rağmen 

aralarında, gerilimler, karĢıtlıklar buna bağlı olarak çatıĢmalar bulunur. Bu bağlamda 

tartıĢmalara bakıldığında geleneksel dediğimiz ortak çerçevenin içinden geliĢen 

ancak, radikal vurgularıyla kendine özgü bir marjinalliğin taĢıyıcısı olan bir Ġslam 

anlayıĢı geliĢmektedir. Bu durum Ġslam dininin belli konulardaki vurgu farkları 

nedeniyle homojen bir söyleme sahip olmadığının bir göstergesidir. Ġslam dininde bir 

kutsal kitap olmasına karĢın Ġslam‟ın anlaĢılma ve buna bağlı olarak yaĢanma 

biçimleri çeĢitlilik gösterir. Bu çeĢitlilik içinde, intihar saldırıları ve masumların 

öldürülmesi gibi Ģiddet olaylarını onaylayan radikal yorumlarda yer bulmaktadır. 

Geleneksel Ġslam söylemi ile karĢıtlık içinde yapılanan radikal Ġslam söyleminin 

marjinalliği, özellikle beden algıları ve politikaları çerçevesinde, bu politikaların 

Ģiddet ile iliĢkisi içinde görünür hale gelir. Radikallik beden ve Ģiddet üzerinden 

kurulup, bedenin tüketilmesi “Ġslamcı” hedeflerin aracı haline gelmektedir. 

Literatüre bakıldığında yapılan çok sayıda çalıĢmada ve güncel tartıĢmalarda 

Ġslam ile iliĢkili olarak ortaya çıkan toplumsal oluĢumların ve hareketlerin, 

köktendincilik, radikal dincilik, radikal Ġslam, Ġslamcılık ve siyasal Ġslam, militan 

Ġslam gibi kavramlarla tanımlanmaya çalıĢıldığı görülür. Bu kavramsallaĢtırmalarla 



230 

 

tanımlanan çerçevenin dıĢında kalanlar ise “ılımlı”, “geleneksel” gibi sıfatlarla 

nitelendirilmektedir. Ġslam dini içinde geliĢen hareketleri tanımlama çabalarında üç 

yaklaĢım dikkat çeker. Ġlk olarak Ġslam‟ı referans gösteren hareketler ile çoğunluğu 

oluĢturan diğer Müslümanlar arasında kesin bir ayrım yapılır. Ġkinci yaklaĢımda ise 

hareketlerin Ģiddet, siyasal yöntemler veya baĢvuru kaynaklarına iliĢkin farklı 

vurguları öne çıkartılarak tanımlanmaya çalıĢıldığı görülür. Üçüncü olarak ise tüm bu 

kavramlar ve ayrımlar reddedilerek Ġslam‟ın tek olduğu ve bu tür ayrımların kabul 

edilmediği görülmektedir. 

Bu ayrımların kendilerinin de bir iktidar stratejisi olduğu söylenebilir. Bu 

adlandırma ve tanımlama çabalarında, yüklenen anlamların genel görünümüne ve 

kavramların kim/kimler tarafından hangi anlamlarla iliĢkili olarak kullanıldığına 

bakıldığında, belli vurguların öne çıkartılarak herhangi bir hareketin hangi kapsam 

içinde bırakılacağının veya hangi sıfatla niteleneceğinin belirlenmesine dair bilginin 

üretilmesinde iktidar iliĢkilerinin etkisi olduğu görülür. Herhangi bir Ġslami grubun 

siyasi talepler dile getirdiğinde daha dikkat çekici hale gelmesi, tanımlamalarda 

iktidar iliĢkilerinin belirleyiciliğini gösterir. ġiddet, siyasal talepler veya özcülük gibi 

vurguları içerip içermemenin ötesinde bunların “iyi” ya da “kötü” olarak ele 

alınmalarını iktidar ve çıkar iliĢkileri yönlendirir. Bir kez olumsuz olarak belirlenen 

bir çerçeveye neyin dâhil edileceği ya da neyin bunun dıĢında kalacağı bu doğrultuda 

ortaya çıkar. 

Ġslam içinde geliĢen hareketleri inceleyen çalıĢmalara bakıldığında bunlar 

arasında farklılıklar olduğu belirtilse bile bu durumun tamamen farklı bir konum ve 

referans çerçevesinden kaynaklandığı ileri sürülmez. Zaten bu oluĢumlarda düĢünce 
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ve hareketlerini Ġslam‟ın kaynaklarına dayandırmaya çalıĢırlar. Aralarında 

karĢıtlıklar olan ve çeliĢkili yaklaĢımlar benimseyen hareketlerin farklılaĢma 

düzeylerinin temel bir ayrım içermediği görülür. Ayrımların temeli ortak çerçeveye 

ve baĢvuru kaynaklarına dair değiĢik yorumların benimsenmesiyle iliĢkilidir. Bunun 

yanında bu yorum farklılığı belli ve sınırlı konular üzerinde ortaya çıkmasına rağmen 

önemli sosyal ve siyasal sonuçlara neden olduğundan dikkat çeker. 

Ġslam dini içinde geliĢen toplumsal hareketlerin ortak bir çerçeve içinde 

bulunmaları salınıma ve geçiĢgenliğe olanak verir. Bu sayede belli düĢünce ve 

davranıĢları nedeniyle radikal olarak adlandırılan bir kimsenin bu iliĢkilendirmeyle 

bağdaĢmayan yaklaĢımlar benimsemesi mümkün olur. Aynı kiĢi yorumları veya 

tutumlarıyla, radikal ile radikal olmayan nitelemeleri arasında gidip gelebilir. 

Geçirgenlik ve salınım, “iyi” veya “kötü” olarak adlandırılanın zaman ve koĢullara 

göre değiĢkenlik göstermesine de olanak verir. Hangi yorumun “iyi” veya “kötü” 

olarak kabul edileceği yaĢanan zaman ve koĢullarla iliĢkili olarak belirir. Bu nedenle 

hareketler arasında hatları kesin bir ayrım yapmaya çalıĢmak yerine bunlar arasında 

geçirgenlik ve salınım olduğunun belirlenmesi önem kazanır. 

Bunların yanında Ġslam içinde aynı temelden hareket etseler de, iktidar 

iliĢkileri nedeniyle karĢıtlık içinde kurulan yaklaĢımlar bulunur. Bunlar arasında 

toplumsal ve siyasal iktidar iliĢkilerinin belirlediği bir ayrıĢma düzeyinden söz 

edilebilir. Ġslam kaynaklı düĢünce ve hareketlerin aralarında süregelen iktidar 

mücadeleleri aynı söylem içinde iĢleyen stratejilerle sürdürülür. Bu bağlamda Ġslam 

ile iliĢkili olarak birbirinden bağımsız ve muhalif veya birbiriyle çeliĢkili geleneksel 

ve radikal iki söylem dünyası ayrıĢtırmaya çalıĢmak yerine, aynı söylem dünyasında 
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yer alan öğeler üzerinden ayrıĢma düzeyi belirginleĢtirilebilir. Söylem içinde aynı 

olgulara yapılan farklı vurguların ortaya çıkartılması ayrıĢma düzeyini ve 

aralarındaki iktidar iliĢkilerini görünür hale getirir. Özetle yaklaĢımlar arasında, yani 

çoğunluğun benimsediği anlayıĢ ile muhalefette kalan düĢünce ve hareketler 

arasındaki karĢıtlık temel dinsel inanç konularıyla ilgili olmayıp, iktidar iliĢkileriyle 

ilgilidir. Ancak bir meĢruiyet stratejisi olarak, iktidar talepleri ve buna bağlı siyasal 

hedefler dinsel bir çerçevede ortaya çıkar. ÇatıĢma durumlarında taraflar kendi 

çıkarlarına yarayacak Ģekilde ortak çerçeveden referans gösterirler. 

Ġslam toplumunda günümüze aitmiĢ gibi görünen mücadele ve karĢıtlıkların 

tarihsel kökenlerine bulunur. Ġslam‟ın erken dönemlerinden itibaren bazı toplumsal 

gerilimler yaĢanmıĢtır. Belli zamana veya döneme özgü olmayan bu ayrımların 

dayanakları tarihsel süreç içinde taĢınıp, farklı zamanlarda iktidar iliĢkilerinde 

görünür hale gelmektedir. Ortaya çıkıĢından günümüze kadar Ġslam toplumunda 

yaĢanan önemli çatıĢmaların kaynağını yönetim sorunu oluĢturur. Ġlk halifenin 

belirlenmesi sorunu fikir ayrılıklarına neden olmuĢtur. Bu sorun toplumda var olan 

karmaĢık iktidar ve çıkar iliĢkilerinin görünür hale geldiği bir olay olarak ele 

alınabilir. BaĢka bir deyiĢle halifelik tartıĢmaları anlaĢmazlıkların temeli değil, 

geçmiĢle bağlantısı bulunan farklı iktidar taleplerin sonucu olarak okunabilir. Tarihin 

değiĢik dönemlerinde de Ġslam içinde ortaya çıkan muhalefet hareketlerine 

bakıldığında, bunların genelde Ġslam‟ın düĢmanı olarak görülen diğer din 

mensuplarıyla değil Ġslam‟ın egemeni konumunda bulunanlarla, karĢıtlık içinde 

olduğu görülür. 
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Söylemde dikkat çeken bazı değer yargıları Ġslam içinde oluĢumların 

aralarındaki karĢıtlığı hem görünür kılar, hem de çatıĢmalı konuları ve ayrımları 

etkiler. Nietzsche‟nin bakıĢ açısıyla ve onun terminolojisiyle “hakikat tanımı” olarak 

adlandırdığımız bu değerler “doğru” ve “yanlıĢın” belirlenmesine gönderme yapar. 

Bu hakikat tanımlarındaki farklılıkların önemli sosyal ve siyasal sonuçları bulunur. 

Bunun yanında söylemde vurgulanan temalar, radikal Ġslam söylemine imkân veren 

bağlamın unsurları olan hakikat tanımlarıyla iliĢkili olarak ortaya çıkar. Hakikat 

tanımları ve temaların belirlediği bağlamda, beden politikaları belirir ve özne buna 

uygun olarak kurulur. 

“Episteme” içinde yer alan radikallikle kırılmaları önemli siyasal ve 

toplumsal sonuçlar doğuran değerlerden en önemlilerinden birisi “itaat” ile ilgili olan 

değerdir. Ġtaat olgusu, “doğru” ve “yanlıĢ”a iliĢkin davranıĢ biçimlerinin yapılması 

ya da bunlardan kaçınılmasında etkili olmaktadır. Allah ve Peygamber‟e itaat 

konusunda bir anlam kargaĢası yoktur. Ancak itaat çerçevesi içinde ele alınan 

yöneticiye itaat konusunda farklı yaklaĢımlar bulunur. 

Yöneten / yönetilenler iliĢkisinde belirleyici olan “itaat” değer yargısının 

marjinal gruplar için olağan anlamı grup içi kontrolün sağlanmasına yönelik 

iĢlevselliğidir. Burada ortaya konan “itaat” kavrayıĢı basit davranıĢlarda bile yönetici 

kabul edilen kimseyi sorgulamayı dinsel sınırlılıklarla kısıtlar ve eleĢtirelliği 

günahkârlığa eĢdeğer tutar. Ġtaat‟in bu Ģekilde anlaĢılması öznenin belli biçimde 

oluĢturulmasında hem içsel hem de dıĢsal kontrolü mümkün hale getirmektedir. 

Ayrıca itaat edilmesi gereken kiĢi olarak devlet yöneticisi gibi otoritelerin değil de, 

grupta görevlendiren kiĢi ya da kiĢilerin görülmesi, toplumsal denetimi yaĢamın 
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kılcallarına kadar indirir. Bu değere bağlı olarak grubun atadığı yetkilinin denetim 

yetkisini olabildiğince etkin hale gelir. 

Siyasal ve toplumsal sonuçlar doğuran değerlerden bir diğeri ise Ġman ve 

amel iliĢkisine dair ileri sürülen düĢüncelerdir. Bu konu amelin imana dâhil olup 

olmadığı tartıĢması içinde geliĢir. Amelin iman ile bütün olduğunun kabul 

edilmesinin önemli bir sonucu imanın amel ile görünür hale gelmesidir. Görünür 

olan iman gözlemlenebilir ve denetlenebilir. Amelde görülen eksikler imanda 

eksiklik olarak hatta imansızlık olarak tanımlanabilir. Bu anlayıĢ dinsel pratiklerin 

bir kimsede imanın varlığının göstergesi olarak okunabilmesine imkân sağlar. Buna 

bağlı olarak pratiklere bağlılık ya da zafiyet imanın varlığı veya yokluğu olarak 

okunabileceğinden birey üzerinde bir baskıya neden olmaktadır. Birey imanını 

ispatlama baskısı altında, kendisine “doğru” kulluk olarak önerilen maddi pratikleri 

gerçekleĢtirmenin baskısı altında kalabilmektedir. Bu tür bir çerçevelendirmeye bağlı 

olarak belli pratiklerin zorunlu ibadet olarak kabul edilmesi, örneğin “Ġntihar 

Eylemleri”nin meĢru cihat nosyonu kapsamında ele alınması, bu eylemleri imanın 

gereği ve bunları yapmak imanın varlığının göstergesi haline getirir. Amelin imana 

dâhil olduğu düĢüncesinin önemli bir diğer sonucu ameli yerine getirmeyenin 

imansız kabul edilerek tekfir ile suçlanarak (kâfir olmak) düĢman ilan 

edilebilmesidir. Tarihte imanın bu Ģekilde ele alınarak dıĢlayıcı yaklaĢım 

benimsenmesi Müslüman‟lar arasında birbirlerine karĢı giriĢilen Ģiddetin görünen 

nedeni olmuĢtur. 

Çoğunluk düĢüncesinde amelin gerekliliğin önemle vurgulanması yanında 

imanın parçası olmadığı düĢüncesinin sonucu olarak, inancın ve iradesinin gücü 
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oranında amele yönelen, kendi manevi dünyasıyla meĢgul olan bir birey tanımlanır. 

Radikal anlayıĢta ise dıĢ dünyaya inancının kuvvetini ve bağlılığını belli durumlarda 

maddi pratikleriyle kanıtlamaya zorlanan ve inancının temeli olan imanı sürekli 

olarak tehdit altında bulunan insan tipi karĢımıza çıkar. Ġmanını kaybetme tehdidi 

altında bulunan bir inanmıĢ, bunu kaybetmemek için kendisine meĢru olduğu salık 

verilen her türlü eylemi gerçekleĢtirme potansiyeli taĢır. 

Hakikat tanımlarının yanında, bunlarla iliĢkili olarak söylemde belirgin olan 

temalar, söylemde öznenin oluĢturulmasına ve belli beden politikalarının mümkün 

oluĢuna bağlam sunar. Çokça vurgulanan temalar farklı yönelimleri bu ve yönelimin 

sonuçlarını ve aralarındaki iktidar iliĢkilerinin görünür kılar. Temalarda kullanılan 

kimi sözcükler siyasal çağrıĢımları ve vurgularıyla bu bağlamı destekler. 

Dini ve siyaseti iç içe gören yaklaĢım ve bu iliĢkiyi kapsayıcı Ģekilde ele 

almayan iki yaklaĢım arasında siyaseti ele alıĢlarındaki farklılık bir ayrıĢma düzeyi 

olarak tanımlanabilir. Söyleme bakıldığında temalarda iktidar istenicinin siyasal 

iktidar talebine yöneldiği ve buna bağlı olarak dinsel bir çerçevede siyasetin ele 

alındığı, Ġslam ve siyasetin iç içe tanımlandığı, dinin siyasi yönünü ağırlıklı olarak 

vurgulayan yaklaĢımlarda zaman zaman Ġslam ve siyasetin yer değiĢtiği görülür. 

Siyaset ve Ġslam‟ın iç içe ele alınmasının doğal bir sonuncu olarak siyasal konular 

sıkça vurgulanır. Günümüzde radikallikle iliĢkilendirilen Ġslam dini referanslı 

hareketlerin söylemlerine ve bu hareketlerin teorik çerçevesini belirlediği söylenen 

kimselerin eserlerine bakıldığında pek çok ayet ve hadise atıfta bulunulmasına 

rağmen, siyasal iktidar merkezi bir konu olarak ele alınır. “Din Devleti” kurulması 

din için en önemli konu olan Ġman konusundan daha önemli görülür.  Daha çok veya 
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daha düzgün ibadet ya da daha az “günah” iĢleme yönünde anlatımların yerini siyasal 

konuların alması, dindarlığı siyasi faaliyetlerle özdeĢleĢtirir. Birey dinsel faaliyetle 

özdeĢleĢtirilen siyasal faaliyetleri daha çok yaptıkça kendini daha dindar hisseder. 

Beden politikası olarak ele aldığımız, dinsel hassasiyetle ilgili ritüellerin radikal 

yaklaĢımlarda fazla yer bulmaması hem bu durumla ilgilidir, hem de bu durumu 

destekler. Bu yaklaĢım dinin özel amacı olan öteki dünyanın kurtuluĢunu ahlaki 

davranıĢlardan çok siyasal eylemliliğe ve dünyanın kurtuluĢuna bağlanır. 

Siyasal iktidar talepleri belirgin olarak Ġlahi iktidar konusu ile iliĢkili olarak 

ele alınır. ġirk gibi konularla iliĢkilendirilerek yönetim dinin emri gibi sunulur. Bu 

durum, siyasal ve toplumsal iktidar taleplerine Müslümanların gözünde meĢruiyet 

kazandırmaya yönelik bir stratejidir. Dinsel otorite ve inanç kullanılarak yapılan bu 

strateji, kiĢilerin hareketsiz kalmalarının önüne geçerek ve onları istenilen yönde 

siyasal eylemliliğe zorlayacak psikolojik bir baskı olanağı sağlar. Söylemde 

kullanılan Kuran ve hadis referansları ise otoriteyi destekleyip meĢruiyet stratejisi 

olarak iĢlev görür. Bu yolla dinsel konularla iç içe geçmiĢ siyasal amaçların 

sorgulanması güçleĢtirilmiĢ olur. Farklı yaklaĢım ve eleĢtirilerin karĢısına otorite 

olarak Tanrı iradesinin ve Peygamber düĢüncesinin bu yönde olduğu çıkartılır. 

Söylemde siyasal iktidar ve yönetim sorununun yanında iktidar talebinin 

değiĢik bir görünümü olarak dünya egemenliği düĢüncesi de görülür. Müslümanlara 

ve tüm Dünya‟ya egemen olma idealinden söz edilir. Toplumda egemen olmak, 

yönetimde yer almak gibi iktidar talebinin doğrudan dile getirildiği anlatımların 

yanında dolaylı olarak yer aldığı temalarda bulunur. Müslümanların Batılı ülkelere 

göre geri kalmıĢlığından sıklıkla söz edilmesi bunlardandır. Bu temada günümüzde 
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ekonomik, askeri ve bilimsel yönlerden Müslümanların düĢmanlarıyla 

yarıĢamadığından, yenilgiye uğradığından söz edilir. Bununla iliĢkili olarak 

söylemde belirgin bir baĢka tema ise suçluluk duygusu ile ilgili anlatımlardır. 

Günümüzde Müslümanların dinlerinde gevĢeklik göstermeleri yenilgilerin nedeni 

olarak gerekçelendirilir. Bu yönüyle suçluluk psikolojisi doğrultusunda bu durumu 

giderecek mücadele pratiklerinin meĢru kabul edilip benimsetilmesinin önü açılmıĢ 

olmaktadır. “Suçluluk duygusu” yaĢayan ve bundan arınmak için “kefaret” 

arayıĢında olan özne için bu durumun beslediği “acı”dan da söz edilebilir. Çözüm 

olarak belli‟ biçimlerde dine sarılma öngörülür, ancak bu önerilirken kulluk 

ritüellerinin eksiksiz yapılması veya inanç konuları yerine daha çok dinin iktidar 

mücadeleleriyle iliĢkili konuları sorunlaĢtırılır. Ġnanç sorunu ise iktidar 

mücadeleleriyle iliĢkili pratikleri destekleyecek Ģekilde sunulur. Dinin doğru 

yaĢanılması sorununda, iyi bir Müslüman‟ın yapması gereken dinsel pratiklerden çok 

iyi bir örgüt üyesinde olması gereken vasıflar üzerinde durulduğu görülür. 

Temalardan görüldüğü üzere siyasi eylemliliğin temelini dinsel motivasyona 

bağlayan, siyasal konuları iman sorununa dönüĢtüren ve siyasal hedefleri dinsel 

gereklilik olarak gören siyaset anlayıĢı radikalliği mümkün kılan bir bağlam sunar. 

Temalarda iĢlenen siyasal iktidar (yönetim) sorunu çerçevesinde iki eksen 

tanımlanır. Ġlk olarak dıĢ düĢman olarak görülenlere karĢı bir çatıĢma ekseni 

bulunmaktadır. Çoğunlukla “kâfir” ve “gayri Müslim” olarak adlandırılan bu dıĢ 

düĢmanlar Müslüman olmayan topluluklar ve halkı Müslüman olmayan devletleri 

kapsar. Bunun yanında bu Ģekilde bir ayrımla kendini ötekileĢtiren bir dil kullanılır. 

Bu ötekileĢtirme dili içinde kendini yücelten ve düĢmanı kötüleyen anlamları 
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destekleyecek Ģekilde “Mümin-Kâfir”, “Müslüman-Münafık”, “Müslüman-Fasık” 

gibi karĢıt özne konumları oluĢturulur. Radikal Ġslam söyleminde Ġkinci ve asıl 

çatıĢma ekseni iç düĢman olarak görülenlerle tanımlanır. Tarihte radikal olarak 

adlandırılan gruplar ile Ġslam‟ın egemeni olanlar arasında yaĢanan çatıĢmalar bu 

eksendedir. Günümüzde ulusal rejimler radikal Ġslam ile iliĢkilendirilen grupların 

yaklaĢımlarını benimsemediklerinden dolayı en önemli iç düĢman olarak görülür. 

Söylemde çok sözü edilen batı karĢıtlığı da esasen iç iktidar mücadeleleriyle ilgilidir. 

Öncelikle yerel düĢman olan ulusal rejimlerle iĢbirliği içinde olmaları Batılıların 

düĢman olarak görülmesine neden olmaktadır. Ancak iç düĢman tanımlaması ulusal 

rejimlerle sınırlı değildir. Esasında bu gruplar kendi örgütlerinin görüĢlerini 

benimsemeyenleri Müslüman olsa da düĢman olarak adlandırabilmektedir.  

Söyleme bakıldığında “Mazlumluğun” sıkça dile getirilen baĢka bir tema 

olduğu olduğu görülür. Mazlumluğun yanında, buna bağlı olarak „zulüm‟den de söz 

edilir. Söyleme bakıldığında “mazlumluk” ortak bir tema olarak görülür. Ancak 

yaklaĢımlar arasında bazı farklar bulunur. Mazlumluğun dile getiriliĢ biçimi ve bu 

temayı destekleyen sözcüklerde vurgu farkları bu ayrımı görünür hale getirir. Radikal 

Ġslam söyleminde “zalim” sözcüğü çoğunlukla somut siyasal bir düĢmanı imlerken, 

geleneksel yaklaĢımda, “Allah‟ın emir ve yasaklarına uymayarak, günah iĢleyerek” 

kiĢinin kendi nefsine zulmettiğin vurgusu da yapılır. Söylemde mazlumluk temasının 

geçmiĢ özlemi, hınç, mücadele, kurtarıcı, sürgün, çile, mükâfat, gibi konularla 

desteklendiği görülür. 

Radikal Ġslam söyleminde çilecik bariz bir Ģekilde görülür. Çekilen acılardan, 

cefalardan ve sürgünlerden söz edilmesi bir yandan mazlumluğu desteklerken diğer 
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yandan çileci idealler yüceltilir. Çileci ideallerle örtüĢmeyen yaĢam biçimi 

baĢarısızlıkların bir nedeni olarak sunulur. Çilecilikle çeliĢen, rahat ve konfor olarak 

değerlendirilen her Ģey dinsel anlamda bozulmayla bir tutularak sefahat olarak 

görülebilmektedir. 

Radikal Ġslami söyleminde zulmün, acının ve çilenin yoğun bir Ģekilde 

vurgulanmasın nefret ile iliĢkili bir Ģekilde hınç duygusunu güçlendirdiği 

söylenebilir. Yönetene karĢı hınç, kendi gibi yaĢamayana ve kendi gibi düĢünmeyene 

karĢı hınç olduğu söylenebilir. Söylemde zulüm temasının ve çileci ideallerle ilgili 

atıfların yanında hınç duygusu da belirgin olarak görülmektedir. Bunun yanında 

mazlumluk hınç ve öç alma iliĢkisini gösteren anlatımlar da yer alır. Zulme uğrandığı 

düĢüncesi hınç duygusunu kuvvetlendirip “zalimlerden” intikam alınması yönünde 

bir düĢünceyi beslemektedir. 

Radikal grupların söylemine bakıldığında hınç duygusunun iki Ģekilde etkisi 

olduğu söylenebilir. KiĢiye dönük olarak belli amaçların elde edilebilmesi amacıyla 

iyi bir savaĢçı olmayı sağlayacağı umulduğundan, belli bir psikolojik ve bedensel 

dayanıklılığa eriĢilmesi için sıkıntı ve acılara talip olunur, çileci yaĢam pratikleri 

yüceltilerek ve benimsenerek hayatın olağan akıĢı reddedilir. DıĢa dönük olarak ise 

hınç kiĢinin kendine dönük manevi ritüellerin yerlerine siyasal pratikler ikame 

edilmesiyle, Ģiddet aracılığı ile ötekine yönelir. Söylemde kurtuluĢun öncelikle 

dünyevi olarak kurgulanması ve siyasal mücadeleyi gerektirmesi hınç duygusunun 

dıĢa dönük bir saldırganlığa dönüĢmesini destekler. Hıncın oluĢumunu destekleyen 

mazlumluk düĢüncesi de saldırganlığın dıĢa yönelmesiyle iliĢkilidir. Müslüman‟ın 

mazlumluğunun nedeni zalim olarak adlandıranlar, iç ve dıĢ düĢmanlarıdır. Bu 
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nedenle dıĢa dönük Ģiddet “zulme” neden olana yönelir. Bunun yanında Söylemde 

dikkat çeken acıların ve geri kalmıĢlığın nedeni olarak Müslümanların dinlerini 

gerektiği gibi yaĢamadıkları ve cezalandırıldıkları düĢüncesi de Ģiddetin hem içe hem 

dıĢa dönük bir Ģekilde ortaya çıkmasını sağlar. BaĢına gelenlerin kendi eksikleri 

olduğu düĢüncesiyle oluĢan bu suçluluk duygusu içe dönük olarak beden 

politikalarında çileciliğe, dıĢa dönük olarak ise dini gereği gibi yaĢamanın olmazsa 

olmaz unsuru olarak tanımlanan mücadele pratiklerine neden olur. Hınçtan beslenen 

dıĢa dönük Ģiddet kendi bedeni üzerinden dıĢarıya yönelir. Bu durum bedeni tüketen 

bir eylem olan intihar eylemlerinde somutlaĢır. 

Söylemde çilecilik, mazlumluk, geri kalmıĢlık dili kullanılması, iktidar 

mücadelelerinin dıĢındaymıĢ gibi bir sunuma neden olur. Ancak bu sunumun 

esasında bir iktidar konumudur. Bu nedenle Radikal Ġslam söyleminde “mazlumluk” 

siyasal iktidar talebine meĢruiyet zemini sağlayan bir stratejidir. Söylemde yer alan 

“zulüm” teması mensuplarının eylemliliğe geçiĢlerine rasyonel bir gerekçe sunar. 

“Mazlum”lukları, intikam alabilmeleri için siyasal iktidarın bir amaç olarak 

belirlenmesine neden oluĢturur.  

Müslümanlar arasında yaĢanan iktidar mücadelelerinde, iliĢkinin diğer 

tarafında olanların, yani egemen olmayanların memnuniyetsizlikleri, yoksunlukları, 

haksızlığa ve zulme uğradıkları düĢüncesi, siyasal iktidar talebiyle eklemlenince 

radikalliği mümkün kılan bir bağlama ortaya çıkar. Radikal Ġslami söylemde 

mazlumluk ve çileci ideallere belirgin vurgu yapılması ve siyasal konulara verilen 

önem söylemi radikalliğin taĢıyıcısı durumuna getirmektedir.  
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Radikal Ġslam söyleminde siyasal ve toplumsal iktidar talebi ekseninde 

belirginleĢen temalar özne konumlarını etkiler. Söylemde özne, yönetim sorunu ve 

iktidar talebi ile iliĢkili temalar ve hakikat tanımlarının belirlediği bağlamda oluĢur. 

Bu çerçevede söylemde öncelikle “Muti” bir özne oluĢturulur. Belli bir grubun itaat 

edilmesi gerektiğini iĢaret ettiği kiĢi ve itaat gerektiği söylenen konuların kutsal 

kabul edilmesi, grup içinde belli bir konumdan konuĢan „imam‟, „emir‟ gibi 

kimselerin söylediklerine uyulmaması halinde dinsel müeyyideler konması öznenin 

“muti” oluĢunu destekler.   

Söylemde “muti” özne aynı zamanda, zulüm teması içinde oluĢturulan 

“mazlum” bir öznedir. Radikal Ġslam söyleminde belirgin olan mazlumluğun 

beslediği hınç, özeninin bu durumun nedeni olarak gördükleriyle iliĢkisini 

Ģekillendirir. Bu etki hıncın ve intikam arayıĢının yöneldiği hedefin belirlenmesinde 

ve yönelme biçiminde kendini gösterir. Ġntikam arayıĢı özneyi “intikamcı” özne 

getirir. Söylemde zulme ve haksızlığa uğramıĢ mazlum öznenin edilgenliği 

reddedilir, eylemlilikle birlikte “mücahit” bir özneye dönüĢtürülür. Mazlumlukla 

iliĢkili olan çilecilik teması ile birlikte radikal Ġslam söyleminde “mazlum” ve 

“mücahit” özne aynı zamanda çileci bir özneye dönüĢtürülmektedir. Radikal Ġslam 

söyleminde öznenin iktidar ve çıkar iliĢkilerinin bir sonucu olarak var olan düzen ve 

yapı ile uyumlu olması arzulanmadığından ve bu mücadele zor Ģartlar altında 

gerçekleĢeceğinden mücadeleci, çileci bir özneye dönüĢmesi sağlanır. Radikal Ġslam 

söyleminde belirgin olarak görülen kendini suçlama diğer bir yandan kefaret 

arayıĢını beraberinde getirmektedir. Kefaret yolu olarak görülen mücadele pratikleri 

kendini feda etme, kurban verme düĢüncesinin benimsenmesini sağlar. 
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Bunun yanında çileciliğin belirgin olarak vurgulandığı buna paralel olarak 

hazzın katı bir Ģekilde yasaklandığı bir düĢüncede yaĢamdan kopuĢ ve dünyevi 

hazzın öte dünya düĢüncesi gibi yaklaĢımlarla sonraya ertelenmesi, o hazza kavuĢma 

arzusunun Ģiddetlenmesine neden olabilmektedir. Bu ise ölüm arzusu olarak 

karĢımıza çıkar. Yine cihadın bir sonucu olan “Ģehitliğin” her türlü siyasal amaca 

yönelik edimlerde özendirilmesi bu yaklaĢım doğrultusunda mümkün olabilmektedir. 

Radikal Ġslam söyleminde, diğer söylemlerde olduğu gibi seçilen sözcükler ve 

bunlara yüklenen anlamlar ile bazı sınırlandırmalar yapıldığı, dıĢarıda bırakılanlar 

olduğu, bunun yanında bazı konu ve konumların özendirildiği görülür. Söylemde 

oluĢturulan özne konumları olarak „Mümin‟, „Müslüman‟, „Mücahit‟, „ġehit‟, „Kâfir‟ 

gibi sözcükler sıklıkla dile getirilir. Bu sözcüklere yüklenen anlamlar geleneksel ve 

radikal yaklaĢımlarda ortaklıklar içermekle birlikte, iktidar ve çıkar iliĢkilerine uygun 

Ģekilde farklı anlamlar ve vurgular taĢıdıkları da görülür. Bu konumlar yapılması 

istenen veya kaçınılması istenen pratiklerle ilgili konumlardır. Bu nedenle bunlarla 

iliĢkili olduğu söylenen her pratik özne için yapılması veya kaçınması gereken 

durumlardır. 

Radikal Ġslam söyleminde belirgin temalarla iliĢkili bir Ģekilde doğrudan ya 

da dolaylı olarak iktidar arzusunu siyasal iktidara yönelterek sürekli olarak ortaya 

koyan “muti”, “mazlum”, “mücadeleci”, “çileci” ve “intikamcı” bir özne 

oluĢturulmaktadır. Özendirilen ve uzak durulması gereken özne konumlarının bir 

sonucu olarak özneye beden politikaları bağlamında belli pratiklerin yerine 

getirilmesi bunun yanında belli pratiklerden kaçınılması sorumluluğu yüklenmekte 

ve öznenin bazı durumlarda harekete geçirilip bazılarında edilgen kalması 
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arzulanmaktadır. Kendini daha iyi bir hale getirmesi için bu özne kendini disipline 

ederek bedeni üzerinde egemenlik kurmaya çalıĢır. Ancak bu egemenlik sonuçta 

iktidar iliĢkileri sonucu öznenin bedeni üzerinde kurulan toplumsal bir egemenlik 

olmaktadır. 

Farklı yaklaĢımlarca uygulanan “beden politikaları” değerlendirilerek beden 

üzerinde kurulan güç iliĢkilerini anlayabilmek ve açıklayabilmek mümkündür. Beden 

politikaları, iktidar iliĢkileri çerçevesinde onları mümkün kılan bağlamın 

unsurlarından, örneğin temalardan, hakikat tanımlarından bağımsız değildir. 

Söylemde önerilen beden politikalarında, ilgili temaların,  çileciliğin ve hıncın izleri 

sürülebilir. Esasen çilecilik beden üzerinden iĢlediğinden doğrudan beden politikaları 

ile ilgidir. Söylemde oluĢturulan öznenin mazlumluğu ve çileciliği ve bunlara bağlı 

olarak güçsüzlüğü, hınç duygusuyla eklemlendiğinde radikallikle iliĢkili yaĢam 

pratiklerinin ve beden politikalarının benimsenmesi mümkün olmaktadır. Çileciliğin 

özendirilmesi siyasal iktidar talepleriyle bağıntılı olarak ortaya çıktığında çileci 

beden politikalarının birer siyasal pratik halini aldığı görülür. Radikal Ġslam 

söyleminde özelikle bedeni disipline edici mekanizmaların, mücadele pratikleri ve 

sıkı beden politikaları olarak çilecilikle iliĢkili bir Ģekilde belirlenmesi dikkat çeker. 

Söylemde çoğunluğun sağlıklı, uzun yaĢayan ve dine vakfedilmiĢ hayırlı bir 

yaĢam anlayıĢı, mazlumluk ve çilecilik düĢüncesi, güçsüzlük ve hınç duygusuyla 

silahlı mücadeleyi ve bu uğurda ölmeyi teĢvik eden bir anlayıĢa tahvil edilir. Zira 

bedene özenilmesi üretkenliği desteklerken, bir noktadan sonra bunun çileciliğe 

dönüĢmesi, beden disiplini ile sağlanan üretkenliği ortadan kaldırır. Çilecilik, 

mücadele pratiklerine giriĢen bedeninin, yoksulluk durumunda kendini iyice 
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yoksunlaĢtırarak bu zor koĢullarda mücadeleyi sürdürmesine olanak sağlayacak 

yönde iĢlev görür. Bir tarafta bedenin disipline edici mekanizmalarla daha üretken 

hale getirilmesi amaçlanırken bir noktadan sonra çilecilikle iliĢkili ortaya çıkan 

beden politikalarında bedenin sınırları zorlanıp nihayetinde dünyadan tamamen 

kopuk ölüm seven özneyle bedeni tüketen bir durum ortaya çıktığı görülür. 

Beden politikası olarak ele alabileceğimiz bazı dinsel ritüel ve uygulamalara 

bakıldığında, Ġslam içinde ortaya çıkan farklı yaklaĢımlar arasında var olan iktidar 

mücadeleleri beden üzerinden görünür. Bedeni disipline edici mekanizmalar olarak 

adlandırdığımız stratejilerin siyasal ve toplumsal amaçların elde edilmesi uğruna ve 

yine bunlarla ilgili kaygılar nedeniyle iĢletildiği, bedenin bu amaçlar doğrultusunda 

disipline edildiği anlaĢılır. Söyleme bakıldığında siyasal konular odaklı dengesizliğin 

bedeni disipline edici mekanizmalara yansıdığı görülür. Bu dengesiz durum 

radikalliğin mümkün oluĢu ile yakından ilgilidir. Söylemde oluĢturulan özne 

konumları ve hakikat tanımlarının “belli” biçimde okunmasının sonucu olarak buna 

uygun beden politikaları belirir. Çileci, mücadeleci, mücahit, muti ve mazlum özne 

ile beden politikası olarak adlandırdığımız bu mekanizmalar etkileĢim halindedir. Bu 

mekanizmalar bir yandan söylemin öznesinin belli biçimde oluĢmasını desteklerken 

öte yandan özne aracılığı ile disiplin mekanizmaları yeniden üretilir. Söylemde 

görülen disiplinci anlayıĢ öznenin belli biçimde oluĢturulmasında beden politikası 

olarak iĢlev görür. Özellikle radikallikle iliĢkilendirilen gruplar, üyeleri üzerinde katı 

bir disiplin uygularlar. Mensuplarının davranıĢlarının gözetlenmesi, yeteneklerinin 

geliĢtirilmesi, geleneksel olandan farklı bir yönde ve daha somut olarak belirginleĢir. 

Bu teknikler ve bedensel disiplin geleneksel yaklaĢımda daha çok kiĢinin manevi 
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yönlerinin geliĢtirilmesine yönelirken, diğerinde mücadele pratikleri ve çilecilikle ile 

iliĢki dikkat çeker. 

Bedeni disipline edici mekanizmalar arasında yer verdiğimiz denetim ve 

özdenetim mekanizmaları Geleneksel ve radikal Ġslam‟da ayrıĢmanın görüldüğü 

uygulamalardan biridir. Bu ikisi belli bir disiplinin yerleĢtirilmesinde etkili 

stratejilerdir. Herhangi bir yaklaĢımın öngördüğü amaçlarla uygun bir tahakküm 

kurmasında, öznenin bu amaçlar doğrultusunda oluĢturularak harekete 

geçirilmesinde ve bedensel verimliliğin arttırılmasında kullanılan baĢlıca metotlardan 

biri denetimdir. Dinsel söylemlerde günah sevap düĢüncesi, öbür dünya inanıĢı bu 

özdenetimin gerçekleĢmesini destekler. Ġslam düĢüncesi açısından düĢünsel bir pratik 

olan “tefekkür” ritüeli ise özdenetimin yerleĢmesinde etkilidir. 

Günümüzde dinsel disiplinin sağlanması açısından modernleĢme ve 

sekülerleĢme ile birlikte değiĢen toplumsal yapı, maddi denetimin sınırlarını 

daraltmıĢtır. Bu durum özellikle geleneksel yaklaĢım için geçerlidir. Ancak radikal 

olarak adlandırılan grupların kendi içlerinde oluĢturdukları bazı mekanizmalar yolu 

ile maddi bir denetim gerçekleĢtirdikleri görülür. Özellikle dini referanslarla ortaya 

çıkan grupların uygulamalarında maddi denetime ve disipline yönelik uygulamalar 

belirgindir. Her Ģeyden önce özellikle örgütleĢme Ģeklinde kendini gösteren 

toplumsal grupların varlığı denetimi mümkün kılmaktadır. Bu grupların kendi üyeleri 

arasında geçerli kuralları ve uygulamaları sayesinde denetim ve bedensel disiplin 

sağlanır. Bu gruplarda katı bir hiyerarĢinin ve sorumluluk dağılımının bulunduğu, 

grup kurallarına uymayanlara karĢı yaptırım uygulandığı bilinmektedir. Bu gruplarda 

maddi denetim ikinci olarak kurumsallaĢma ile sağlanır. Bedenlerin disiplin edilmesi 
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için kurumsal mekânların kullanılması etkili bir uygulamadır. Kuran kursları, cami, 

eğitim kampları gibi kurumlar kendi normallik standartlarını tanımlarlar ve bu 

normalliği kurumsallaĢtırarak hayat tarzı olarak sunarlar.  

Maddi denetimin yanında özdenetim dinsel disiplinin sağlanmasında iĢletilen 

temel ve etkili bir yoldur. Özdenetimin en önemli iĢlevi “doğru” ve “yanlıĢ” olarak 

tanımlanan davranıĢların yapılması veya yapılmaması konusunda içsel bir 

motivasyon oluĢturmasıdır. Özdenetimin gerekliliği, nefsin ıslahı, kiĢinin kendine 

çeki düzen vermesi gerektiği Ģeklindeki düĢünceler her iki yaklaĢımla iliĢkilendirilen 

kaynaklarda yer alır. Söyleme bakıldığında sözü edilen bu düĢünce ve inanıĢlar 

üzerinde yaklaĢımlar arasında önemli ölçüde bir tartıĢma bulunduğu söylenemez. 

Ancak bunların “belli” çıkar ve amaçlar doğrultusunda iĢletilmelerinin mümkün 

olduğu da görülmektedir. Bireyin motivasyonunun sağlanmasında ve davranıĢlarının 

düzenlenmesinde etkili olan bu düĢünceler, kiĢinin siyasal hedeflerin elde edilmesi 

yönünde harekete geçirilmesi veya daha erdemli bir insan olmaya yöneltilmesi 

açısından farklı öznelerin oluĢturulmasındaki etkisi nedeniyle yaklaĢımlar açısından 

farklılık içerir. Çoğunluğun yaklaĢımında tefekkür doğrultusunda kiĢi günahlardan 

uzaklaĢıp daha erdemli bir hayat yaĢamaya çalıĢabilir. Ancak Müslümanların 

bilimsel ve ekonomik olarak geri kaldığı, yönetimden uzaklaĢtırıldığı, zulme 

uğradığı, haklarının gasp edildiği, dinin gereklerinin yerine getirilmediği, cihat 

yapılmadığı gibi düĢünsel bir çerçevede kiĢi herhangi bir grubun iyi bir elemanı 

olabilmek için yapılması gereken mücadele pratiklerine yönelebilecektir. 

Geleneksel ve radikal Ġslam ile iliĢkili söyleme bakıldığında çok sayıda 

davranıĢ, faaliyet ve pratiğin, gündelik dinsel disiplin adı altında ele alınabileceği 
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görülür. Bu pratikler bunlara yüklenen siyasal ve toplumsal anlamları nedeniyle 

dikkat çekerler. Çoğunlukla siyasal amaçlarla iliĢkili olmayan gündelik yaĢam 

pratikleri ilgili beden politikalarının geleneksel kaynaklarda daha çok ifade edildiği 

görülür. Radikal Ġslam söyleminde aynı bakıĢ açısı yer bulur ve dinin peygamber 

zamanında yaĢandığı gibi yaĢanması gerektiğinden söz edilir. Ancak nasıl “iyi bir 

Müslüman” olunacağı iktidar sorunuyla ve daha çok siyasal konularla iliĢkili olarak 

cevaplanır. Bu pratikler siyasal konu ve sorunlarla iliĢkili olduğunda daha çok önem 

kazanır ve söylemde yer edinir. Ġktidar ile iliĢkili bir tartıĢmanın konusu 

olduklarında, üzerinde mücadeleye giriĢilen bir konuya dönüĢtüklerinde, özellikle de 

siyasal iktidar konusuyla iliĢkili olduklarında radikal yaklaĢımların ilgilendikleri 

konu haline gelirler. 

Kendilerine farklı anlamlar yüklenmesinin bazı siyasal ve toplumsal sonuçları 

bulunan namaz, oruç ve hac gibi ibadet ritüelleri de bedeni disipline edici mekanizma 

olarak tanımlanıp bir değerlendirme yapılabilir. Ġbadet ritüelleri olarak adlandırılan 

pratiklerin, söylemde siyasal amaçlarla iliĢkili olarak ele alındığı, bu doğrultuda 

farklı iktidarlarca zaman zaman beden üzerinde egemenlik kurulması yönünde bir 

iĢlev için kullanıldığı, bu durumun hem tarihte hem de günümüz de örneklerinin 

bulunduğu söylenebilir. 

Öncelikle dinsel açıdan önemli olan bu faaliyetlerin yapılması zaman zaman 

kiĢinin inancının bir göstergesi olarak okunmakta ve daha önce hakikat tanımlarında 

değinildiği üzere kiĢini belli bir gruba bağlılığını da görünür hale getirmektedir. 

Bunun yanında belli grupların bedensel ibadetleri gözlemleyerek üyeleri üzerindeki 
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denetimlerini beden üzerinden kurmalarına ve toplumsal denetimi sağlamalarına 

olanak sağlamaktadır.  

Söylemde, cuma namazı ve haccın ibadet olduğu vurgusundan çok siyasal 

yönünün öne çıkartıldığını gösteren anlatımları görmek mümkündür. Buna paralel 

olarak Radikal söylemde bu ritüellerin dinsel anlamına ve bunların nasıl hassasiyetle 

yapılabileceğine dair anlatımlara az yer verildiği görülür. Bunun yerine siyasal 

anlamlar vurgulanır. Bu tarz bir yaklaĢımın, bu ritüelleri tamamen dünyevileĢtirerek, 

inancın uhrevi yönüne olan vurguyu silerek manevi anlamların içini boĢalttığı 

söylenebilir. Ġbadet ritüellerine iliĢkin dikkat çeken bir baĢka farklılaĢma ise bunlara 

verilen önem ile ilgilidir. Özellikle cihat ile ilgili düĢüncelerde “belli” biçimde 

mücadele olarak cihadın bu kulluk ritüellerinden daha önemli olduğu vurgusu dikkat 

çeker.  

Beden üzerine üretilen politikalarda, bedenin belli bir disipline sokulmasında 

ve iktidarın beden üzerinden iĢletilmesinde, normalleĢtirici yaptırımlar ve 

cezalandırma tekniklerinin de önemli bir yeri vardır. NormalleĢtirici yaptırımlar 

açısından bakıldığında radikallikle iliĢkilendirilen söylemde ilk olarak mevcut hukuk 

sistemlerine bir eleĢtiri ve bunları reddetme dikkat çeker. Ayrıca radikallikle 

iliĢkilendirilen grupların kendi grup içi uygulamalarında cezalandırma pratikleri 

yerine getirdikleri görülür. 

“Cinsellik politikaları” da bedeni disipline edici mekanizmalar arasında 

değerlendirilebilir. Toplumsal düzenin korunması ve cinselliğin denetlenmesi 

arasındaki iliĢki bulunur. Bu iliĢki özellikle kadın bedenine bakıĢ ve kadın bedeninin 

kontrolü üzerinde görülür hale gelir. Beden üzerinden iktidarın iĢletilebilmesi için 
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bedensel hazların kontrol altına alınması öncelikli hedeftir. Ancak hazlar 

denetlendiğinde bedensel bir disiplinden söz edilebilir. Ġnsan enerjisinin, arzunun 

esiri olarak verimsiz iĢlerde heba edilmemesi düĢüncesi de toplumsal düzenle 

ilgilidir. Anlatımlarda bu enerjinin yerli yerinde kullanılması gerektiği dile getirilir. 

Cinsellik alanı kontrolü halinde olumlu, baĢıboĢ bırakılması halinde ise yıkıcı etkileri 

olan bir alandır. Bu alanın düzenlenmesine yapıcı ve yıkıcı iĢlevleri nedeniyle özel 

önem verildiği söylenebilir. Ahlaki çöküntü ve toplumsal yozlaĢma cinselliğin gayri 

meĢru biçimleriyle bu alandan gelecek olumsuzluklardır.  

Anlatımlarda kadının ve bedeninin nasıl ele alındığına bakıldığında, kadının, 

erkeği baĢtan çıkartıcı bir gücü olduğu, bu nedenle fitne kaynağı olarak toplumsal 

düzeni tehdit ettiği düĢüncesinin genel kabul gördüğü söylenebilir.  

Kadın için öngörülen toplumsal rol genelde anne ve eĢ olarak tanımlanır. 

Kadının “ev hanımı” rolüne vurgu yapılır. Ancak söylemde bu yaklaĢımla 

uyuĢmayan ve kadının belirli koĢullarda toplumsal yaĢama katılmasına izin veren 

düĢüncelere rastlanır. Ancak bu anlatımlarda kadınların eğitimi ve toplumsal hayata 

katkıları kadın için öngörülen ev merkezli rollerin daha iyi yapılabilmesini 

sağlamaya yöneliktir. Cihat ile ilgili olarak kadınların gerçekleĢtirdiği intihar 

eylemleri, yani “mücahide”, “intihar eylemcisi” rolleri kadın için öngörülen 

geleneksel rollere uymayan bir durumdur. Siyasal iktidar talebi merkezi bir sorun 

olarak tanımlandıkça, bu amaçlara ulaĢılabilmesi için kadın bedeninin geleneksel 

roller dıĢında tanımlandığı, beden politikalarının bu doğrultuda belirdiği, kadın 

bedeninin araçsallaĢtırıldığı, yeri geldiğinde silaha dönüĢtürüldüğü durumları görmek 

mümkün olmaktadır. 
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Beden politikası olarak değerlendirildiğinde, söylemde hicretin de toplumsal 

iktidar iliĢkileriyle ilgili vurgularla bazı durumlarda mücadele stratejisi olarak 

kullanıldığı görülür. Özellikle radikallikle iliĢkilendirilen gruplarda hicret siyasal ve 

toplumsal mücadelenin bir tekniği olarak vurgulanır. Ancak bu vurgunun yanında 

çoğunluk anlayıĢında Hicret‟in günahlardan hicret edilmesi gibi farklı bir çerçevede 

ele alındığı görülür. Bu vurguda kendi üzerinde yoğunlaĢan, kendi potansiyelinin 

sınırlarını keĢfeden geleneksel öznenin desteklendiği görülür.  

Söyleme bakıldığında grupların beden politikası olarak benimsediği cihat 

anlayıĢları, aralarında var olan karĢıtlığı ve iktidar mücadelelerini görünür hale 

getirir. Cihadın önem derecesi, anlamı, neleri kapsadığı, Cihat yöntemi, Cihat 

kararında yetki gibi konularda, siyasal ve sosyal sonuçları önemli olan vurgu farkları 

dikkat çeker. 

Cihadın tanımı değerlendirildiğinde farklılaĢan bazı eğilimler görülür. Ġlk 

olarak cihadın maddi ve manevi yönü olduğuna dair düĢünceleri içeren bir eğilim 

göze çarpar. Manevi cihat kiĢinin daha iyi bir Müslüman olmak için sarf ettiği 

çabayla ilgilidir. Cihadın maddi yönüyle ilgili anlatımlarda ise savaĢ dıĢında bazı 

pratiklerin cihat olarak tanımlanması son derece önemlidir. Sağlıklı olanın 

hizmetiyle, varlıklı olanın malıyla, ilim ehlinin ilmiyle harcadıkları çabanın cihat 

olarak görülmesi savaĢ konseptinden farklı olarak bir dizi pratiğin cihat bilinciyle 

yapılmasını teĢvik eder. Bu düĢüncede de iki eğilim dikkat çeker. Ġlkinde cihat savaĢ 

faaliyetlerini de içeren Allah yolunda yapılan her türlü mücadeleyi içerir. Ancak 

savaĢ ile ilgili faaliyetlerin yeri geldiğinde ve koĢulları gerçekleĢtiğinde yapılması 

gerektiğinden söz edilir ve fazla vurgulanmaz. Ġkincisinde ise Allah yolunda yapılan 
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mücadelelerin tamamının cihat olduğu kabul edilmekle birlikte özellikle savaĢ ve 

Ģiddet içeren vurgunun kullanıldığı görülür. Özellikle çatıĢmalı durumlarda yer 

alındığında cihadın savaĢ anlamlarının öne çıkartıldığı görülür.  

Cihadın manevi yönüne yapılan vurgunun kabul edilmediği diğer bir eğilimde 

ise,  manevi cihada referans gösterilen küçük cihat ve büyük cihat ayrımı reddedilir. 

Cihat, savaĢ anlamına belirgin bir vurgu yapılarak tanımlanır. Cihadın savaĢ eksenli 

olarak anlamlandırılması günümüzde cihat adı altında yapılan Ģiddet eylemlerini 

destekleyen anlatımlarda görülür. 

Cihat ile ilgili yapılan tartıĢmalara bakıldığında, dikkat çeken bir baĢka 

farklılaĢma ise cihadın saldırı veya savunma amaçlı olarak yapılmasıyla ilgilidir. 

Cihadın savunma amaçlı yapılması gerektiği düĢüncesi daha çok geleneksel 

çerçeveyle iliĢkilidir. Saldırı ve savaĢın öne çıkartılması doğrudan siyasal iktidar 

mücadelelerine giriĢenlerin söylemlerinde daha belirgindir. Saldırganlık, siyasal 

hedeflere ulaĢılabilmesi amacıyla Ģiddet içeren mücadeleye hazır bir öznenin 

özelliğidir. Bu kapsama uymayan, kiĢiyi silahlı mücadeleden alıkoyacak cihat 

anlayıĢı radikal anlayıĢta dıĢlanır.  

Bunların yanında Cihat konusunda ayrıĢma görülen bir diğer konu da cihadın 

kimler tarafından ve ne zaman yapılması gerektiğini dair tartıĢmalardır. Bu konu 

cihadın farz-ı ayn veya farz-ı kifaye mi olduğu tartıĢmalarında yer alır. SavaĢma 

biçimindeki cihadın herkes tarafından yapılmasına gerek olmadığı radikal gruplarca 

benimsenen bir anlayıĢ değildir. 
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Cihadın bireysel veya kolektif bir faaliyet olarak yapılıp yapılamayacağına 

iliĢkin tartıĢmalar, cihat konusunda farklılaĢma olan bir diğer konudur. Bir görüĢe 

göre savaĢ biçimindeki cihat bir grup veya kiĢiler tarafından baĢlatılamaz. Bu yetki 

meĢru bir kanun otoritesi veya devlet otoritesi tarafından kullanılabileceğinden 

kiĢisel inisiyatif alarak cihat adı altında faaliyetlerde bulunulamayacağı söylenir. 

Aksi yaklaĢımı benimseyenler Ģahıs veya grupların ise cihat baĢlatıp harekete geçtiği 

görülmektedir. Daha çok bir çatıĢmanın içinde bulunan grupların yaklaĢımlarında 

görülen bu vurguya göre cihat bireysel bir yükümlülük olarak tanımlanır. 

Cihat konusunda baĢvurulan kaynakların yorumu ilgili olarak bir ayrıĢma 

noktası daha dikkat çeker. Kutsal kitabın yorumuna iliĢkin tartıĢmalarda ortaya çıkan 

bu ayrıĢma aynı zamanda bir meĢruiyet stratejisi olarak kullanılır. Kuran‟ın Tevbe 

suresinde yer alan ve kılıç ayetleri olarak bilinen cihat ile ilgili ayetlerin kendisinden 

önce gelen cihat ile ilgili ayetleri iptal ettiğini ileri sürenler bulunur. SavaĢ ve Ģiddete 

dayalı cihat konseptinin meĢruiyet kaynağını kutsal kitaba dayandırılan bu yorumdur. 

Cihat konusunda söylemde görülen ayrıĢma noktaları, beden politikalarında 

farklılaĢma kabul edilebilecek spesifik bazı pratiklere karĢılık gelir. Bu pratikler 

“cihat” adıyla yapılan eylemlerdir. Çoğunluk tarafından terör ve intihar eylemi olarak 

adlandırılıp karĢı çıkılan bu tür eylemlerin, Ġslam‟a ve Müslümanlara zarar verdiği 

söylenir. 

Söylemde intihar eylemlerinin bir strateji olarak seçilme nedeni olarak 

düĢmanla aralarındaki güç dengesizliğin ortadan kaldırılması gösterilmektedir. Bu tür 

anlatımlarda çaresizlik, güçsüzlük ve hınç duygusunun izleri belirgindir. Özelikle 

radikallikle iliĢkilendirilen kimselerin söyleminde, savaĢ ve Ģiddet içeren cihat 
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anlatımları, ideolojik amaçlar, iktidar iliĢkileri, Ġslami Devlet kurulması konularıyla 

iliĢkili olarak ele alınır. Söylemde, sözü edilen amaçlara ulaĢılabilmesi için bedenini 

tüketen, yaĢamını bu amaçlar uğruna bedel olarak sunan, saldırgan özneler 

oluĢturduğu görülür.  

Söylemde görülen güçsüzlük anlatımının ve güçler dengesini sağlama 

düĢüncesinin oluĢturduğu çerçevede, maddi yoksunluklar karĢısında sahip olunan 

biricik varlık olan beden tüketilecek mühimmat olarak mücadeleye dâhil edilir. Hınç 

duygusu ise, intihar eylemleri ile siyasal ve toplumsal hedeflerin önünde engel olan 

düĢmana yöneltilerek bu duygunun boĢalması sağlanır. 
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TEZ ÖZETĠ 

Ġslam içinde yapılan tartıĢmalarda, ortak çerçevenin içinden geliĢmesine 

rağmen, radikal vurgularıyla kendine özgü bir marjinalliğin taĢıyıcısı olan bir Ġslam 

anlayıĢının geliĢtiği görülür. Geleneksel Ġslam söylemi ile karĢıtlık içinde yapılanan 

bu söyleminin marjinalliği, özellikle beden algıları ve politikaları çerçevesinde, bu 

politikaların Ģiddet ile iliĢkisi içinde görünür hale gelir. Radikallik beden ve Ģiddet 

üzerinden kurulup, bedenin tüketilmesi Ġslamcı hedeflerin aracı haline gelmektedir. 

Ġslam dininin, intihar saldırıları, masumların öldürülmesi gibi Ģiddet olaylarını 

onaylayan radikal yorumunun mümkün oluĢunu sağlayan koĢulların sorgulanması; 

Ģiddet yoluyla bedenin tüketilmesinin Ġslami bir söylem içinde nasıl meĢru kabul 

edilebildiğinin gösterilmesi ve Ġslam dininin siyasallaĢma süreci içinde nasıl ve ne 

koĢullarda Ģiddetin kendine bir yer bulabildiğini anlamak bakımından da önemlidir. 

Bu çalıĢmada, Radikal Ġslam söyleminin Geleneksel Ġslam söylemi ile 

dönemin mümkün kıldığı koĢullara göre karĢıtlık içinde belirlendiği ve söylemde 

üretilen “hakikat” sonuçlarıyla meĢruiyetinin sağlandığı varsayımından hareket 

edilmiĢtir. Siyasal ve toplumsal hedeflerle beden üzerinde iĢleyen dinsel iktidarın; 

söylemsel alanda üretilen gerçeklik biçimleriyle, kiĢilerin bedenlerini tüketen özneler 

olarak oluĢturuldukları bir mücadele biçimi tanımladığı, bu çerçevenin „Radikalliği‟ 

mümkün kıldığı düĢünülmektedir. Foucault‟nun iktidar kavrayıĢı Nietzsche‟nin 

“iktidar istenci” kavramına bağlanarak, söylemde iktidar istencinin yönelimleri 

belirlenmiĢ, bu bağlamda hınç, çilecilik, özne ve beden politikaları arasında bağ 

kurularak, bir strateji olarak seçilen intihar eylemlerini mümkün kılan koĢullar 

açıklanmıĢtır. 
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Summary  

There is an Islamic perspective that has developed within traditional Islam, 

which has radical emphasis and maintains unique marginality.  

Radical Islamic discourse positions itself in opposition to traditional Islamic 

discourse. Radicalization is established through violence in particular, and body 

politics in general. Thus, the radical Islamic discourse becomes particularly visible 

with its perceptions of body, body politics and their relations with violence. 

Therefore, consumption of body becomes a tool to reach the goals of radical Islamic 

politics, the religious power. 

Radical Islamic perspective is an outcome of certain social political 

conditions that justifies violence, suicide attacks, and killing innocent people. In 

order to understand how the consumption of body is justified within radical Islamic 

discourse one needs to question those conditions. In addition, questioning these 

conditions is also important to understand how violence is welcomed in the process 

of politicization of Islam.  

Religious power with its social and political goals operates on body. Such 

power produces discursive forms of “reality” and defines “persons” as “subjects” that 

consume their own bodies. This process produces radicalization.    

Main argument of this study is the following: under certain historical 

conditions, radical Islamic discourse is constructed in opposition to traditional 

Islamic discourse and claimed to be the “true” Islam. In return the “truths” that are 

produced by the radical Islamic discourse justify the existence of the discourse.   

This study takes an approach which links Foucault‟s “power/knowledge” to 

Nietzsche‟s  notion of “will to power” to determine radical Islamist will to power. 
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With this regard, it investigates the conditions and the connections between revenge, 

suffering, subject, and body politics and suicide bombings as a strategy of violence to 

show the relations between religious power, radicalization, body politics and 

violence.  

 

Key words: “Radical Islam,” “Will to Power,” “Power/knowledge,” 

“Subject,” “Body Politics”   

 

 


