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Giriş 

Türk sanat, edebiyat ve düşünce dünyasında Necip Fazıl Kısakürek gibi 

tartışmalı bir isme rastlamak pek mümkün değildir. Bu tartışmalı durum bütünüyle 

onun kendisinden kaynaklanmaktadır. Yalçın Küçük’ün deyimiyle Necip Fazıl 

“kendi üzerini en çok örten”dir.1 Ya da Cemil Meriç’in tarifiyle, “1938’e kadar sefih 

bir adam.” Sonra Halk Partisi milletvekili yapmadığında “karşıya” geçen… 

“Kumarbazlığı, dolandırıcı olduğu muhakkak… bir tezatlar mahşeridir… Bir 

trajedidir Necip.”2  

Meriç’in işaret ettiği gibi, Necip Fazıl, kaleme aldığı anılarında, yaşamını, 

sonradan belirlediği bir tarihi kerteriz alarak, ikiye bölmektedir. Gençliğini ve 

geçmişi denebilecek bir dönemi bütünüyle inkar etmekte ve çarpıtmaktadır. İlk 

dönemini devamlı bir arayış içinde ve buhranlar yaşayarak geçirdiğini söylerken, 

1936 yılında tanıştığı Nakşibendi Şeyhi Abdülhakim Arvasi’yi o güne kadar aradığı 

bir irşat edici olarak benimsediğini ve geçmişinden sıyrılarak “İslama pazarlıksız ve 

sımsıkı” bağlandığını öne sürmektedir. Yine anılarından edindiğimiz bilgilere göre, 

bu tarihten sonra Necip Fazıl bütünüyle başka birisi olduğundan geçmişini 

ayıklamaya girişmiştir. Yeni kişiliğine uymayan yaşam tarzını ve birçok eserini, çile 

dolduran birine nefsinin kurduğu tuzaklar olarak değerlendirmekte ve “Mal sahibi  

 

                                                 
1 Yalçın Küçük, Aydın Üzerine Tezler-5, Tekin Yayınevi, İstanbul, 1997, s.196. 

2 Halil Açıkgöz, Cemil Meriç’le Sohbetler, s.88’den aktaran, Ergun Göze, Üç Büyük 

Mustarip, Boğaziçi Yayınları, İstanbul, 1995. 
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bensem, bunları istemediğim, tanımadığım ve çöpe attığım bilinsin!”3 diyerek 

reddetmektedir.  

Ölümünden 10 yıl önce hazırladığı vasiyetinde ise, artık Türk sağının en 

önemli ideologlarından biri hatta manevi önderliği konumuyla, geçmişi konusunda 

yasaklar getirmektedir. Necip Fazıl “Şahsi yakınlarımın dar ve hususi kadrosundan 

ziyade, onların da içinde bulunduğu geniş ve umumi zümreyi muhatap tutuyor.” 

dediği vasiyetinde, şöyle yazmaktadır: 

İslâma pazarlıksız ve sımsıkı bağlanmadan önceki şiirlerim ve 

yazılarım arasında, hatta küfre kadar gidenler ise, çoktan beri eser 

çerçevem dışına çıkarıldığı, her birinden ayrı ayrı istiğfar edildiği ve 

çöp tenekesine atıldığı için, nereden nereye geldiğimi göstermekte 

bile kullanılmamalı…4  

Vasiyetin üzerinden geçen uzun yıllara karşın hâlâ Necip Fazıl’ın koyduğu 

yasağa uyulduğu söylenmelidir. Söz gelimi Necip Fazıl’ın 1930’da Hakimiyeti 

Milliye’de yayınlanmış yazılarına referans veren bir çalışmaya rastlamak neredeyse 

imkansızdır. Farklı yazarlar tarafından kaleme alınan hayat hikâyelerinde bu 

                                                 
3 Orhan Okay, “Necip Fazıl Şiiri ve Poetikası” Doğumunun 100. Yılında Necip Fazıl 

Kısakürek (ed. Mehmet Nuri Şahin, Mehmet Çetin), T.C. Kültür Bakanlığı Yayınları, 

Ankara, 2004, s. 52. 

4 “Vasiyyeti”, Türk Edebiyatı, Temmuz 1983. 
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gazetenin adı bile anılmaz.5 Hatta öyle ki, doğumunun yüzüncü yılı vesilesiyle bir 

derginin çıkarttığı Necip Fazıl Özel Sayısında, onun “nereden geldiğini” araştıran 

çalışmalar için, “Necip Fazıl’ın, çıkarıp attım dediği elbiselerin çöplükten toplanarak 

onun düşünce ve sanatını anlama çabaları…”6 denilmekte ve bu çabalar 

küçümsenerek reddedilmektedir. Aynı yazıda, Necip Fazıl’ın başka yazarlarla 

karşılaştırılması ve etkilendiği kaynaklar konusundaki tartışmalar da eleştirilerek 

kendisine bir bakıma evrensel bir özgünlük atfedilmektedir.7 

                                                 
5 Necip Fazıl 1929 ile 1930 yıllarında Cumhuriyet gazetesinin Edebiyat Ekinde 

hikayeler, Hakimiyeti Milliye’de ise siyasi fıkralar yazmıştır. 1933’te bunlar Bir Kaç 

Hikâye Bir Kaç Tahlil adlı kitapta toplanmıştır. Necip Fazıl’ın hayat hikayesini ister, 

örneğin Mehmet Çetin gibi detaylı olarak kaleme alanlar, ister çeşitli bağlamlarda 

özetleyenler, onun Cumhuriyet’in Edebiyat Ekindeki çalışmalarına değinirken yine 

aynı dönemde Hakimiyeti Milliye’de yazı yazmasına işaret etmezler. Bkz. Mehmet 

Çetin, “Türk Edebiyatında Fırtınalı Bir Zirve”, Doğumunun 100. Yılında Necip Fazıl 

Kısakürek, s. 8-49; Lütfü Şehsuvaroğlu, Necip Fazıl, Alternatif Yayınları, Ankara, 

2003. Murat Ertaş, Necip Fazıl: Tenkitler, Polemikler Kavgalar, Birey, İstanbul, 

2008, s.27-28. 

6 “Düşünce, Tarih ve Bir Coğrafya Tasarımı Olarak Büyük Doğu ve Necip Fazıl 

Kısakürek”, Hece, sayı: 97, Ocak 2005, s.5. 

7 Burada esas olarak Necip Fazıl’ı Baudelaire ile karşılaştırma çabaları 

kastedilmektedir. Bu konuda bkz. Ali İhsan Kolcu, “ ‘Spleen’ den Çile’ye Ya Da 

Necip Fazıl’da Baudelaire Etkisi”, Doğumunun 100. Yılında Necip Fazıl Kısakürek, 

(der. Mehmet Nuri Şahin, Mehmet Çetin), T.C. Kültür Bakanlığı Yayınları, Ankara, 
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Necip Fazıl’ın düşüncelerini benimseyen, ona hayranlık duyan takipçileri 

açısından, Necip Fazıl konusunda yapılacak bir araştırmanın esas kaynakları, 

vasiyette belirtildiği gibi 1936 yılından sonra, Ağaç mecmuasındaki yazı ve eserlerle 

birlikte 1943 yılına kadar Son Telgraf ve Haber gazetelerindeki çalışmaları ve tabiî 

en başta da 1943’de yayın hayatına giren Büyük Doğu mecmuasında ortaya 

konulanlardır. Ancak belirtmek gerekir ki, bunların da büyük bir kısmı, özellikle de 

Büyük Doğu öncesi döneme ait olan yazı ve eserler, Necip Fazıl’ın sağlığında kendisi 

tarafından çeşitli elemeler ve değişimler yapılarak kitaplaştırılmış ve kaynak olarak 

adres gösterilmiştir. Söz konusu araştırmalarda göze çarpan en önemli vurgulardan 

biri, Necip Fazıl’ın temeldeki imanı ve mistik tavrında bütün dönemlerde herhangi 

bir değişme olmadığına yöneliktir. Yine aynı tür kaynaklara göre, gençlik döneminde 

“hayattaki yerine dair sanatçıya özgü şüphe ve tereddütleri kimi zaman Necip Fazıl’ı 

                                                                                                                                          
2004, s.125-147. Kolcu’nun bu yazısı, Necip Fazıl’ın kimi eserlerinde 

Baudelaire’den esinlendiğini hatta işi intihale vardırdığını iddia etmektedir. Necip 

Fazıl’ın takipçileri arasında büyük bir öfke uyandıran bu iddiaya karşı cevabi 

nitelikte yazılara da rastlanır. Bkz. Mehmet Soyak, “Çok Orijinal Bir Necip Fazıl 

Değerlendirmesi Üzerine” Hece, sayı: 97, Ocak 2005, s.210-213. Öte taraftan, intihal 

iddialarının geçerli sebepleri olduğu vurgulanmalıdır. Necip Fazıl’ın Kaldırımlar adlı 

meşhur şiirinin bir kıtasının Baudelaire’in bir eserinden aynen alındığı Mîna Urgan 

tarafından gösterilmiştir. Mîna Urgan, Bir Dinozorun Anıları, YKY, İstanbul, 1999, 

s.100. Ayrıca aynı şiirin bütünü üzerine Peyami Safa’nın da iddiaları olduğunu 

belirtmek gerekir. Safa şiirin kendi eserlerinden esinlenilmiş olduğunu öne sürmüş ve 

Necip Fazıl’la şiddetli tartışmalar yapmıştır. 
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tehlikeli noktalara kadar sürüklemiştir” ancak, bu süreç Abdülhakim Arvasi ile 

tanışmasıyla son bulmuş ve Necip Fazıl kendi fikirlerinde bir netleşme yaşamıştır.8  

1936 öncesine yönelik bir ilgi ise Necip Fazıl’ı takip edip benimseyen 

yazarların pek azında ortaya çıkar. Özellikle Orhan Okay’ın Necip Fazıl’ı geçmişiyle 

beraber kavrama çabaları burada belirtilmelidir. Yine de bu çabalar “yasak 

kaynaklar”a mümkün olduğunca değinmekten kaçınmaktadır.  

Necip Fazıl’ın seslendiği “geniş ve umumi zümre” dışındaki birçok 

araştırmacı açısından da benzer bir durumun geçerli olması ilginçtir. Bu tür 

çalışmaların hemen hepsi 1943 yılında yayınlanmaya başlanan ve kesintilerle 1978 

yılına kadar hayatını devam ettiren Büyük Doğu mecmuasını temel almaktadır. 

Özellikle mecmuanın ilk sayısından itibaren yayınlanmaya başlanan ve 1946 yılına 

kadar büyük ölçüde tamamlanarak 1968 yılında da ilk kez kitap olarak basılan 

İdeologya Örgüsü Necip Fazıl’ın temel eseri olarak düşünülmekte ve onun 

düşüncesini kavramakta kullanılmaktadır. Yazarın “nereden nereye geldiğini” 

                                                 
8 Mustafa Miyaslıoğlu, Necip Fazıl Kısakürek, Akçağ yayınları, Ankara, 1999, s. 70; 

Mehmed Kısakürek, Suat Ak, “Ana Çizgileriyle Necip Fazıl Kısakürek Biyografisi”, 

Necip Fazıl Armağanı, (der. Mustafa Miyaslıoğlu), Konak Yayınları, İstanbul, 1996, 

s.75; Lütfi Şehsuvaroğlu, Necip Fazıl, s.13; Ethem Cebecioğlu, Necip Fazıl 

Kısakürek ve Tasavvuf, Doğumunun 100. Yılında Necip Fazıl Kısakürek, s.104; 

Ahmet Kaplan, İşte Necip Fazıl, Türkav Yayınları, Antalya, 2003, s. 17; Kenan 

Çağan, “Necip Fazıl’ın Siyasal Çizgisindeki Evrimleler”, Hece, sayı: 97, Ocak 2005, 

s. 130; Fahrettin Altun, “Necip Fazıl Kısakürek’in Yakın Tarih Görüşü Hakkında 

Bazı Değerlendirmeler”, Hece, sayı: 97, Ocak 2005, s.158.  
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açıklama çabaları ise birbirinden farklı iki varsayım üzerinde yükselmektedir. İlki 

yukarıda belirttiğimiz gibi, onun baştan beri ruhçu mistik ve İslam’a tutunmuşluğunu 

kabul etmekle beraber rengini tam olarak gösterememesini Kemalist tek parti 

döneminin baskıcı ortamına bağlamaktadır. İlgi çekici bir örnek olarak Şerif Mardin, 

Necip Fazıl’ın “Pan-Asyacı, ‘yerlici’ bir nitelik” gösteren fikirlerinin 1945’te Büyük 

Doğu mecmuasında tinsel İslamcı bir yönelim kazandığını öne süren Orhan Okay’ı9 

takip ederek şöyle söylemektedir: 

O vakitler, bir gaye olarak İslâm’dan oldukça yüzeysel biçimde söz 

ediliyordu, oysa manevi açıdan üstün bir Doğu fikri daha çok göze 

çarpıyordu. Bu bir dereceye kadar bulanık ideolojik hedef, o dönem 

Türkiye’ye hükmeden ve basında bir kültürel değer olarak İslâm’a 

herhangi bir şekilde atıfta bulunmayı yasaklayan tek siyasi parti 

kaynaklı Jakoben laikliğin gazabından kendisini korumanın bir 

vasıtası olmuş olabilir.10      

İkinci varsayım ise Necip Fazıl’ın gençlik döneminde, bir tarih vermek 

gerekirse 1930’lu ve 1940’lı yılların büyük bölümünde, Kemalist entelijensiya 

içerisinde yer aldığını söylemektedir. Örneğin Yalçın Küçük’ün iddiasına göre, 

Necip Fazıl’ın sonradan bir mümin olarak ortaya koyduğu İslamcı fikirler 

                                                 
9 Orhan Okay, Necip Fazıl Kısakürek, Kültür ve Turizm Bakanlığı Yayınları, 

Ankara, 1987, s.15. 

10 Şerif Mardin, “Kültürel Değişme ve Aydın: Necip Fazıl ve Nakşibendî”, Orta 

Doğu’da Kültürel Geçişler, (der. Şerif Mardin), Doğu Batı, Ankara, 2007, s.219. 
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Kemalizmin izin verdiği sınırları hiçbir zaman aşmamıştır.11 Küçük’ü takip eden 

Cemil Koçak da Cumhuriyet tarihinin ilk İslamcı yayını olarak nitelendirdiği Büyük 

Doğu mecmuasının Milliyetçilikle İslam’ın buluşmasını temsil ettiğini öne sürerek 

Necip Fazıl’ı Kemalizmin çizdiği sınırlar içine koymaktadır.12 

Necip Fazıl’ı geçmişiyle birlikte kavramaya çalışan eleştirel araştırmacılara 

gelince: En başta hiç kuşkusuz Yalçın Küçük’ün anılması gerekmektedir. Ancak 

Küçük’ün eleştirel çözümlemelerinin temel kaynağını Necip Fazıl’ın anıları ve 

bunlarda ortaya çıkan çelişkiler oluşturmaktadır. Yasaklanan kaynaklar üzerinden 

yapılan az sayıdaki çalışmalara ise Yüksel Pazarkaya ve Vecihi Timuroğlu’nunkiler 

örnek verilebilir. Pazarkaya’nın, Necip Fazıl’ın 1931 yılında Hâkimiyet-i Milliye’de 

yazdığı ve sonra reddedip yasakladığı yazılardan yola çıkarak eleştirilerde 

bulunması, dayandığı kaynaklar bakımından eşine az rastlanır bir çalışmadır.13 Kimi 

spekülatif iddiaları da barındıran ve genel olarak Necip Fazıl’ın bilgi ve fikirlerinin, 

kendi deyimiyle, “kofluğunu” göstermeye çalışan Timuroğlu’na ait makale de bir 

taraftan çeşitli anılara, diğer taraftan Necip Fazıl’ın yazı ve eserlerine dayanan ilginç 

bir çalışma örneğidir.14 Yalnız tüm bu eleştirel çalışmalar yasaklı kaynaklara 

                                                 
11 Yalçın Küçük, Aydın Üzerine Tezler-5, Tekin Yayınevi, İstanbul, 1997, s.196. 

12 Cemil Koçak, “Türk Milliyetçiliğinin İslâm’la Buluşması Büyük Doğu”, Modern 

Türkiye’de Siyasî Düşünce: Milliyetçilik, cilt 4, İletişim, İstanbul, 2003, s.603. 

13 Yüksel Pazarkaya, “Bir Karşı Görüş”, Ünlem, sayı: 1, Eylül-Ekim 2003. 

14 Vecihi Timuroğlu, “Yazınımızdan Portreler: Hep Merdivenin İlk Basamağında 

Bekletilmiş Adam”, Adam, Başak Yayınları, Ankara, 1991, s. 96-109. 
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değinseler bile o kaynakların düşünsel temellerini ortaya çıkartma amacını 

gütmediklerinden yüzeysel kalmaktadırlar. 

Özet olarak yukarıda andığımız hemen tüm çalışmalar Necip Fazıl’ın 

yasakladığı kaynaklara dönmeyerek, onun 40’lı yılların sonlarına doğru temel eseri 

olan İdeologya Örgüsü içerisinde ortaya koyduğu BÜYÜK DOĞU∗ fikriyatına 

ulaşırken geçtiği yolları ve düşüncesinin esaslarını algılayamamakta ve dolayısıyla 

onu dönemin düşünce dünyasının bütünlüğünden koparmaktadır. Halbuki bir 

araştırmacı için her hangi bir eserin doğru olarak tahlil edilmesi o eserin sahibinin 

işaret ettiği sınırların dışına taşmayı gerekli kılmaktadır. Biz de Necip Fazıl’ın 1923 

ile 1950 yılları arasındaki yazı ve eserlerini takip ederek yazarın düşünsel hayatının 

en önemli bölümüne ilişkin tespit etmiş olduğumuz eksikliği kapatmaya çalıştık. 

Daha açık bir ifadeyle bu çalışma, Necip Fazıl’ın 1943 yılından itibaren yayınlamaya 

başladığı Büyük Doğu mecmuasında ve yine bu dergide yer alan ve onun temel eseri 

olarak bilinen İdeologya Örgüsü içerisinde savunduğu fikirlerin hangi düşünsel 

kaynaklardan beslendiğini ortaya koymayı hedeflemektedir. Bunu yaparken, Necip 

Fazıl’a, takipçilerinin yaptığı gibi, evrensel bir özgünlük ya da bir düşüncenin -

İslamcı düşünce- Cumhuriyet döneminde, kendinden menkul ilk temsilcisi olma 

sıfatı atfetmek yerine; onu, Bonapartist bir siyasal rejimin burjuva organik aydını 

olarak, eserlerini ürettiği düşünce dünyasının çerçevesi içersinde değerlendirmeye 

çalıştık. 

                                                 
∗ Necip Fazıl bir fikir olarak Büyük Doğu’dan bahsederken büyük harfler 

kullanmaktadır. Biz bundan sonra,  fikir olarak Büyük Doğu’dan bahsederken, 

alıntılar hariç, küçük harfleri kullanacağız.  
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Bu çabada karşılaştığımız en önemli zorluklardan biri dönemin Türk düşünce 

dünyasını şekillendiren kimi felsefi akımlar hakkındaki analitik incelemelerin sınırlı 

olmasıydı. Örneğin çalışmamız sırasında, Türkiye’de 1920’lerden 1950’li yıllara 

kadar son derece etkili olduğunu fark ettiğimiz Fransız filozof Henry Bergson ve 

Türkiye’de Bergsonculuğa ilişkin oldukça az çalışma olduğunu gördük. Anlaşıldığı 

kadarıyla Bergsonculuk 1910’ların sonundan itibaren Darülfünun’da ortaya çıkan ilk 

Bergsoncu neslin ardından15 gündemden düşmüş hatta neredeyse unutulmuştu.16 Bu 

                                                 
15 Bergsonculuğun Türkiye’ye girişiyle gelişmesi sürecini özellikle Hilmi Ziya 

Ülken’in Türkiye’de Çağdaş Düşünce Tarihi adlı eserinden öğrenmekteyiz. Bkz. 

Hilmi Ziya Ülken, Türkiye’de Çağdaş Düşünce Tarihi, Selçuk Yayınları, Konya, 

1966, (Basıldığı Yer: Ahmet Sait Matbaası, İstanbul). Bunun dışında Levent 

Bayraktar ve Yıldız Akpolat’ın konuya ilişkin çalışmalarını burada belirtmek 

gerekiyorsa da söz konusu çalışmaların Ülken’in eserine sadık kaldığını 

görmekteyiz. Bkz. Levent Bayraktar, “Bergsonculuğun Türkiye’ye Girişi ve İlk 

Temsilcileri”, Felsefe Dünyası, sayı: 28, 1998, s.62-73; Yıldız Akpolat, “Türkiye’de 

Muhafazakar Düşünce ve Sosyal Bilimler Üzerine Bazı Ön Değerlendirmeler”, 

Sosyal Bilimler Dergisi, sayı: 37, 2006, s.201-213. Bunlara göre Bergsonculuğu 

Türkiye’ye tanıtan kişi Mustafa Şekip Tunç’tur. Mustafa Şekip hem Bergson’dan 

birçok çeviri yapmış hem de siyasetten sanata kadar çeşitli konularda yazdığı 

yazılarla Bergsoncu bir perspektif sunmuştur. Yahya Kemal diğer bir Bergsoncu 

olarak karşımıza çıkmaktadır. Mustafa Şekip’le birlikte çıkardıkları Dergâh 

mecmuası Bergsoncu perspektifin ortaya konduğu ilk dergidir. Dergâh’ta Rıza 

Tevfik ve Yakup Kadri’yle beraber birçok Darülfünun öğrencisinin de bulunduğunu 

söylemek gerekir. 30’lu yılların ortasında Peyami Safa’nın çıkardığı Kültür Haftası 
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konudaki önemli kaynakların çoğu bu ilk Bergsoncu nesil tarafından verilmiştir. 

Özellikle Mustafa Şekip’in çevirileri ve yazılarıyla Hilmi Ziya Ülken’in 

Bergsonculuğun Türkiye’ye girişi ve çeşitli yansımalarına ilişkin çalışmaları bu 

konudaki temel kaynaklardır. Daha sonra Nurettin Topçu ve Mustafa Kök’ün 

eserlerini saymazsak doğrudan Henry Bergson ve Bergsonculuğun esasları üzerine 

yapılan bütünlüklü bir çalışma yok gibidir.17 Öte taraftan, Nazım İrem’in 

                                                                                                                                          
adlı mecmua Bergsonculuğu temsil etme iddiasındadır. Bergsonculuk konusunda 

rakibi ise Necip Fazıl’ın çıkarttığı Ağaç mecmuasıdır.       

16 Mustafa Şekip’in Bergson’dan yaptığı çeviriler 30’lu 40’lı yıllara aittir. 

Bergson’un düşüncesinin temellerini açıkladığı yapıtı L’Évolution Créatrice, 

Yaratıcı Tekâmül adıyla 1947 yılında yayınlanmıştır. Bergson’un temel eserlerinden 

diğeri Ahlakın ve Dinin İki Kaynağı (Les Deux Sources de la Morale et de la 

Religion) adlı yapıt ise ancak 1967’de Mehmet Karasan tarafından çevrilerek 

basılmış ardından da 2000’li yıllarda tekrar çevrilerek yayınlanmıştır. Bkz. Henry 

Bergson, Ahlâk ile Dinin İki Kaynağı, Milli Eğitim Basımevi, İstanbul, 1967; Henry 

Bergson, Ahlâkın ve Dinin İki Kaynağı DoğuBatı, Ankara, 2004. Yazarın gülme ve 

gülme dinamikleri üzerine psikoloji temelli analizleri barındıran yapıtı Gülme (Le 

Rire) yine ilk kez Mustafa Şekip Tunç tarafından çevrilmiştir. Kitap 1996’da Yaşar 

Avunç çevirisiyle yeniden basılmıştır. Bkz. Henry Bergson, Gülme, Ayrıntı, İstanbul 

1996. Bergson’un önemli eserlerinden bir diğeri olan Madde ve Bellek (Matière et 

mémoire) de yine 2000’li yıllarda ilk kez çevrilmiştir. Bkz. Henry Bergson, Madde 

ve Bellek, Dost, Ankara, 2007.  

17 Nurettin Topçu, Bergson, Hareket Yayınları, İstanbul, 1968; Mustafa Kök, Mistik 

Dünya Görüşü ve Bergson, Dergâh, İstanbul, 2001. 
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çalışmaları18 bir tarafa bırakılırsa, Bergsonculuğun Türkiye’deki yansımalarını, 

düşünce dünyasındaki yerini ve politik sonuçlarını detaylı biçimde değerlendiren ve 

dönemin Türk aydınları üzerindeki etkilerini ele alan doyurucu bir çalışmanın 

olmadığı da söylenebilir.  

Herhalde bu yüzden olacak, Necip Fazıl’ın anılarında ve kimi metinlerinde 

pek az, fakat övgüyle söz ettiği Henry Bergson’un onun üzerindeki etkileri hep 

sanatçı kişiliğinde ve gayet sınırlı bir çerçevede ele alınmıştır. Bergson’un sezgi, süre 

ve yaratıcı hamle gibi kavramlarını açıklarken ayrıcalıklı kişiler olarak sanatçıdan ve 

sanatçının üretme sürecinden verdiği örneklerden hareket eden Orhan Okay gibi kimi 

yazarlar, Bergson’un Necip Fazıl üzerindeki etkilerini, “şiirlerinde Bergson 

felsefesinin izleri sezilir” diyerek sınırlandırmaktadırlar. Halbuki Bergsonculuk daha 

geniş bir çerçevede ele alındığında, Nazım İrem’in Kemalist modernizm, radikal 

modernizm ya da cumhuriyetçi modernizm olarak kavramsallaştırdığı baskın anlayışa 

gelenekçi-muhafazakâr denilebilecek bir başka anlayışın eklemlenmesinin yolu 

olduğu görülecektir. Bu eklemlenme sürecinde, 1929 ile 1931 yılları arasında, bir 

Cumhuriyet ve Hâkimiyet-i Milliye yazarı olarak Necip Fazıl’ın özel bir rolü olduğu 

söylenmelidir. Necip Fazıl’ın “nereden nereye geldiğini göstermekte bile” 

                                                 
18 C. Nazım İrem, “Kemalist Modernizm ve Türk Gelenekçi-Muhafazakarlığının 

Kökenleri”, Toplum ve Bilim, sayı:74, Güz 1997; C. Nazım İrem, “Muhafazakar 

Modernlik, ‘Diğer Batı’ ve Türkiye’de Bergsonculuk”, Toplum ve Bilim, sayı:82, 

Güz 1999; Nazım İrem, “Bir Değişim Siyaseti Olarak Türkiye’de Cumhuriyetçi 

Muhafazakârlık”, Modern Türkiye’de Siyasî Düşünce: Muhafazakârlık, cilt: 5, 

İletişim, İstanbul, 2004, s.105-117.    
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kullanılmasını yasakladığı bu gazetelerdeki metinlerinde Bergsonculuk, rejimi 

meşrulaştırmak ve desteklemek için kullanılmıştır. Daha sonraki dönemlerde ve 

özellikle İslamcı bir muhalefet başlattığına inanılan Büyük Doğu mecmuasında, 

örneğin, Bozkurt ve Ergenekon destanlarını yorumlarken Bergsoncu kavramlardan 

yola çıkan Necip Fazıl, milliyetçi bir anlayışı yeniden üretmiştir. Necip Fazıl’ın din 

kavrayışı da Bergsoncu temelde oluşturulmuş ve aynı doğrultuda kullanılmıştır. 

Özellikle rejimin baş düşmanlarından olan irtica karşısında Necip Fazıl’ın tavrı, 

yerleşik dini inançları eleştiren ve mistik bir atılımı ön plana çıkartan Bergsoncu 

dinamik din anlayışından kaynaklanmaktadır. Rejimin irtica söylemini tamamen 

benimseyen Necip Fazıl, örneğin Menemen Olayı’nı yorumlarken dinamik din 

anlayışının tersi konumdaki statik din anlayışını ve onun temsilcilerini kastederek, 

“yılanı yok etmek” gibi benzetmelere başvurmakta ve bu anlayışını Büyük Doğu 

mecmuasında da sürdürmektedir. 

Necip Fazıl’ın Bergsonculuğu bir kez ortaya çıkartıldığında onun 

Anadoluculuk diye bilinen ve özünde muhafazakâr bir milliyetçiliği barındıran 

akımla ilişkilerinin sorgulanmasının önü açılmaktadır. Gerçekten de bu çalışmanın 

başlarında Necip Fazıl’ın özellikle, Cemil Koçak’ın vurguladığı milliyetçilikle İslam 

buluşmasını hangi zeminde sağladığı bir problem olarak gözükmekteydi. Necip 

Fazıl’ın Anadoluculuk akımıyla olan ilişkisinin düzeyi, yine kendi anılarına 

bakıldığında pek yanıltıcı fikirler vermekteyse de, Anadolucuların Dergâh 

mecmuasını takiple Bergson’un süre fikri üzerine, muhafazakâr, gelenekçi ve 

kültürel nitelikte, üstelik politik olarak gayet esnek bir Anadolu milliyetçiliği anlayışı 

oluşturmuş olmaları bu konuda bazı ipuçları vermekteydi. 
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 Irkçılıktan uzak ve coğrafi temele sahip söz konusu milliyetçi anlayış, dini de 

bir medeniyet yuvası olarak görmesine karşın İslamcılığa cephe almaktaydı. 

Anadolucuların millet tanımlamasında referans noktaları vatan ve onun üzerinde 

yaşayanların yarattıkları ortak bir tarihten ibaretti. Ancak bu ortak tarih vurgusu 

Anadolu ve Türklük düşünüldüğünde İslam’ı milletleşme sürecinin ayrılmaz bir 

parçası haline getiriyordu. Necip Fazıl’ın Büyük Doğu mecmuasının ilk sayısından 

başlayarak Türklük ve İslam arasında kurmaya çalıştığı ilişki de tam bu noktadan 

hareket etmekteydi. Türkleri harekete geçiren İslam, Anadolu’da Türk bir İslam 

anlayışına bürünmüştü. İslam Türk’e bir inanç, bir amaç ve manevi bir derinlik 

sağlamış; kendisini koruyacak maddi gücü de Türk’ten elde etmişti. Türk ise 

Anadolu’da, elde ettiği misyonla ilk kez tarih yapabilecek, ya da Bergsoncu deyimle 

bir hayat hamlesi fırsatı yakaladı. Anadolu’da gündeme gelen bu süreç, söz konusu 

topraklarda bir milletleşme sürecinin kapılarını açtı. Necip Fazıl’a göre bu durumda 

İslam, Türk’ü Türk yapan ayrıcalıklı bir unsur olmaktaydı.  

Anadolucular kendi millet tanımlamalarını ve Türklüğe ilişkin görüşlerini, 

Bergson’un, kendine özgü iradi evrim anlayışı içerisindeki, yaratıcı hamle ve süre 

fikri dolayısıyla evrensel hale getirmişlerdir. Belirli bir tarih yorumunun zeminini 

hazırlayan bu iki kavramdan yola çıkan Anadolucular, Osmanlı’dan Cumhuriyete 

geçiş sürecini ve Kurtuluş Savaşını betimlerken yok olmakta olan bir ırk olarak 

Anadolu milleti ya da Türklüğün manevi gücüne; maddeden değil, içten gelen 

yaratıcı hamlesine vurgu yapmaktadırlar. Aynı doğrultuda Necip Fazıl ise 1930’da 

yazdığı bir yazıda, sonradan karşı çıkacağı Latin Alfabesinde yaratıcı hamlenin 

emarelerini görmektedir. Büyük Doğu mecmuasında ise Kurtuluş Savaşının 

bütünüyle bir keyfiyet eseri olarak Türk’ün madde planında kurtuluşunu sağlayan bir 
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hamle olduğunu savunarak sıranın, mistik bir atılımın önayak olacağı manevi 

kurtuluşa geldiğini ileri sürmektedir. 

Bütün bunlardan sonra Bergsoncu bir Anadolucu olarak Necip Fazıl’ın Kadro 

mecmuasıyla fikri bakımdan bir biçimde ilişkisini kurmak bu çalışmanın belki de en 

şaşırtıcı tarafını oluşturmaktadır. Zira yaygın kanı materyalist bir tarih anlayışından 

yola çıktıklarını belirten Kadrocuların Marxsist olduğu yönündedir.19 Ötesinde yine 

Necip Fazıl’ın anılarına dönülürse, burada da Kadroculara yönelik ağır eleştirilerin 

olduğu görülmektedir. Ancak bu iki tespiti doğru kabul ederek yola çıkmak 

yanıltıcıdır. Birincisi maddeci bir tarih anlayışından hareket ettiklerini söyleseler de 

                                                 
19 Bu konuda örneğin Kemal Karpat Kadro’nun “Marxist fikirleri totaliter devlet 

kavramıyla birleştirerek” bir teori oluşturduğunu öne sürmektedir. Bkz. Kemal H. 

Karpat, Türk Demokrasi Tarihi, Afa, İstanbul, 1996, s.76-81. Taner Timur ise 

Kadrocuların Marxismi çok iyi bildiklerini ve dönemin özel koşullarını zorlayarak 

tarihi materyalizmi savunmak için fikri bir manevra yaptıklarını söylemektedir. 

Taner Timur, Türk Devrimi ve Sonrası, İmge, Ankara, 2001, s.184. Ahmet Kuyaş da 

Kadro’nun temellerini teorik bakımdan Lenin’in antiemperyalist cephe taktiğiyle 

örgütsel olarak da TKP içinde bulmaktadır. Ahmet Kuyaş “Yeni Osmanlılardan 

1930’lara Anti-Emperyalist Düşünce”, Modern Türkiye’de Siyasî Düşünce: 

Kemalizm, cilt 2, İletişim, İstanbul, 2001, s.252. İlhan Tekeli ve Selim İlkin ise 

Timur’a benzer bir şekilde Kardocu görüşlerin Marxist kimi kavramların 

dönüştürülmesiyle oluştuğunu dile getirerek Kadro’daki kimi önerilerde Troçki’den 

esintiler bile bulurlar. İlhan Tekeli Selim İlkin, Kadrocuları ve Kadro’yu Anlamak, 

Tarih Vakfı Yurt Yayınları, İstanbul, 2003, s.153.   
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Kadro ile Marxizm arasında, mecmuada çıkan yazılar üzerinden bir bağlantının 

kurulması son derece zorlama bir çabadır. Tarihsel gelişimin Marx’ı çürüttüğünü öne 

sürerek, Marxist toplumsal çelişki kavrayışının eksenini değiştiren ve sınıf 

mücadelesini bütünüyle reddeden, dahası, Marxist kavramları kabul etmeyen bir 

anlayışın Marxizmle ilişkilendirilmesinin tutarlı bir tarafı yoktur. Tersine Kadrocular 

Hegel’in etik toplum anlayışından hareket ederek, aslında mistik karakteri 

bakımından Bergsonculuk gibi olmayan fakat idealist bir felsefi anlayışı 

benimsemektedir. Necip Fazıl’ın yaptığı eleştiriler ise Kadrocularla ilişkilerinin hem 

kişisel hem de düşünsel olarak sınırlı veya gerilimli olduğuna bir kanıt olamaz.20 

Necip Fazıl anılarında Kadrocularla son derece samimi olduğunu belirttikten sonra 

onlara ağır eleştiriler yönelterek gayet tutarsız bir görüntü çizmektedir. Öte yandan 

Kadro yayın hayatına girmeden hemen önce Necip Fazıl’ın dergi içinde yer 

                                                 
20 Tersine Necip Fazıl’ın Kadrocularla çok yönlü ve sıkı ilişkiler içerisinde olduğu 

iddia edilebilir. Zira Necip Fazıl’ın anılarında nefrete varan şiddette eleştirilenler 

aslında kendisinin hep özendiği ve düşünsel planda yakınlaştığı kişilerdir. Necip 

Fazıl Yahya Kemal’i hiç sevmemektedir. Ama Yahya Kemal Bergsonculuğun en 

önemli temsilcilerinden biri olarak Dergâh mecmuasında merkezi bir konumdadır. 

Onun düşünceleri aynı zamanda Anadoluculuk akımını da şekillendirmiştir. Anılarda 

sert biçimde eleştirilen Yakup Kadri’nin de durumu farklı değildir. Necip Fazıl’ın 

her vesileyle dostluklarını vurguladığı Peyami Safa da nefretten nasibini alır. Kendi 

düşünsel sanatsal ve hatta fiziksel özelliklerini Peyami Safa’nınkilerle karşılaştırdığı 

bir liste bile yapmış ve ondan çok üstün olduğunu öne sürmüştür. Aynı durum 

Nurullah Ataç ya da Abdülhak Şinasi gibi bir çok isim için de geçerlidir.   
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alacağına dair söylentiler de vardır.21 Necip Fazıl bu konuya değinirken Kadrocuların 

realist, kendisinin ise mistik olduğunu söyleyerek, “düşüp kalkma derecesindeki” 

yakınlığa karşın, mecmua için kendisinden “hiçbir edebi yardım” istenmemesini 

içerlemiş bir üslupla anlatmaktadır.22  

Oysa daha gerçekçi bir değerlendirme Kadro’nun evrensel kurtuluş 

tasavvuruyla Necip Fazıl’ın Büyük Doğu tasavvurunun incelenmesiyle elde 

edilebilir. Açıkçası Kadrocuların Doğu’da ulusal kurtuluş savaşlarıyla başlayan söz 

konusu tasavvurlarının “kurtulmuş millet” olarak Türkiye’nin öncülüğünde Batı’ya 

da bir dizi inkılapla yayılarak kendini gerçekleştirmesi, agresif ya da yayılgan 

niteliğiyle dönemin düşünce hayatı içinde benzersidir. “Kurtulmuş millet”23 

öncülüğünde Doğu’dan başlayan ve Batı’yı da kurtaran bir evrensel kurtuluş 

perspektifi Kadro mecmuası kapandıktan sonra Necip Fazıl tarafından 30’lu yılların 

sonunda bu kez Büyük Doğu adı altında ortaya konmuştur. Söz konusu evrensel 

kurtuluş tasavvurlarının paralelliği Türkiye öncülüğünde Doğu’dan başlayan ve 

                                                 
21 Necmettin Turinay, “Büyük Doğu: Bir Kavramın Doğuşu”, Doğumunun 100. 

Yılında Necip Fazıl Kısakürek, s. 214. 

22 Necip Fazıl Kısakürek, Bâbıâli, Büyük Doğu Yayınları, İstanbul, 2004, s. 196. 

23 “Kurtulmuş millet” kavramı ilginç bir ilişkiyi de ortaya koyar. Kavram Kadro 

mecmuası içinde Türkiye’yi tanımlarken kullanılırken, Necip Fazıl’ın 1938’de “yeni 

milli marş” olması için kaleme aldığı Büyük Doğu Marşı’nın ilk kıtasında ve nakarat 

bölümlerinde de Allahın seçtiği kurtulmuş millet / Güneşten başını göklere yükselt 

şeklinde aynı anlamda kullanılmıştır. Kadro’da “kurtulmuş millet” için bkz. Tahir 

Hayrettin, “Ayarlı Millet ve Plan”, Kadro, sayı: 18, Haziran 1933. 
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Batı’ya yayılan bir perspektifi barındırmalarıyla sınırlı değildir. Necip Fazıl, 

Kadro’nun Asyacılığını Doğu Batı anlayışının temeline oturturken, madde uygarlığı, 

manevi çöküş ya da ruhi kuvvet gibi kavramları da doğrudan Kadroculardan 

devşirmiştir. 

Özetle Necip Fazıl’ın ortaya koyduğu Büyük Doğu fikrinin, bir felsefi 

düşünce olarak Bergsonculuk, milliyetçi bir kavrayış olarak Anadoluculuk ve bir 

politik stratejinin ideolojisi diye adlandırılabilecek Kadrocululuk gibi üç esaslı 

kaynağını göstermeye çalışan bu çalışma, söz konusu fikrin bir tarihi olduğuna vurgu 

yapmayı amaçlamaktadır. Çalışmada aynı zamanda Büyük Doğu fikrinin bu üç 

kaynağı arasında nasıl bir ilişki olduğu ve Necip Fazıl tarafından nasıl birbirine 

eklemlenerek bütünlüklü bir hale getirildiği, yazarın hayatı ve daha önemlisi yazıları 

takip edilerek açıklanacaktır. 

Çalışmanın bölümlerine gelince: Hiç kuşkusuz belli bir toplumsal formasyon 

içerisinde bir aydının fikirlerini incelemek ve onu anlamaya çalışmak belli bir aydın 

kavrayışını gerektirmektedir. Bizim burada aydına bakışımızı belirleyen çerçeve, 

belli bir tarihsel durumun iç eklemlenmesi olarak, Gramsci’nin söyleyişiyle, tarihsel 

blok içerisinde aydınların işlevlerini sorgulayan Marxist aydın kuramıdır. Çalışmanın 

birinci bölümünde Marx, Engels ve Lenin’in yapıtlarından yola çıkarak Gramsci’nin 

geliştirdiği kuram açıklanmaya çalışılmakta ve buna bağlı olarak Cumhuriyet 

döneminde Türkiye’de burjuva rejimi ve aydınlar meselesi konu edilmektedir. 

Çalışmanın ikinci bölümünde Necip Fazıl’ın kısa hayat hikâyesi verilmiştir. 

Ailesinin tanıtımıyla başlayan bu bölüm Necip Fazıl’ın aldığı eğitimi, içinde 

bulunduğu aydın çevrelerini ve çeşitli çalışmalarını, hayatındaki farklı dönemler 
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temelinde ele almakta ve onun kabataslak bir resmini çıkarmayı amaçlamaktadır. 

Yalnız bu bölümün temel kaynağının Necip Fazıl’a ait anılar olduğu 

unutulmamalıdır. Bunlardan yola çıkılarak farklı resimlerin de çıkarılması 

mümkündür. 

Büyük Doğu başlığındaki üçüncü ve son bölüm, yukarıda belirttiğimiz 

tezlerin ortaya konulup kanıtlanmaya çalışıldığı yer olarak üç ara başlığa sahiptir. Bu 

başlıklar altında Necip Fazıl’ın ve Büyük Doğu kavramının, Bergsonculuk, 

Anadoluculuk ve Kadroculukla olan ilişkileri sorgulanacak ve 1929’da kaleme aldığı 

yazılardan başlayarak Büyük Doğu mecmuasında yayınladığı İdeologya Örgüsü 

metinlerine kadar sözünü ettiğimiz üç düşünsel temelin izleri sürülecektir. 



 

BÖLÜM 1. TÜRKİYE’DE AYDINLAR, DEVLET ve SİYASAL REJİM 

Türk aydını, devletle ilişkisi bakımından özgül bir görünüm sergiler. 

Kökenleri Tanzimat’a kadar geriletilebilecek bu ilişki, “aydınların devlete 

kapılanması” deyimiyle sorunlu bir ilişki olarak ortaya konulup eleştirilmiştir. 

Gerçekten de genel olarak Türk aydını, başından beri geçimini devletten sağlamanın 

yollarını aramış, devletle maddi ilişkiler kurmuş, iktidarlara muhalif bir pozisyonda 

olsa da onunla bu tür ilişkilerini koparmamanın yollarını bulmuştur. Öte taraftan 

aydınların devleti hep bir geçim kapısı olarak görmeleri, devletin de bu ilişkiyi 

kullanarak onları ve onların temsil ettikleri muhalefet hareketlerini pasifize etmesinin 

bir yolu olmuştur. 

Sözgelimi Abdülhamit istibdadına karşı 1889’da kurulan İttihat ve Terakki 

Cemiyetinin Avrupa’daki en önemli önderlerinden Mizancı Murat (1854-1917), esas 

itibariyle yaşadığı maddi sıkıntılar nedeniyle Abdülhamit’in görüşme teklifini kabul 

ederek İstanbul’a dönmüştü. Murat bir taraftan Abdülhamit’in güçlü ikna 

yeteneğinin, diğer taraftan da Avrupa’da yaşadığı sefil hayatın yerine sunulan maddi 

imkanların etkisiyle görüşmeden “Hünkârımız bir melek!”24 diyerek mutluluktan 

sarhoş bir vaziyette çıkmıştı. Görüşmenin sonucu Cemiyet büyük bir darbe yemiş ve 

ancak 1902 yılında tekrar toparlanma imkânı elde etmişti. Yine Jön Türk 

önderlerinin büyük bölümü Murat gibi Abdülhamit’e gidip onunla görüşmeseler de, 

yurt içinde geçimlerini memuriyetten sağlamışlar, istibdattan kaçıp Avrupa’da  

                                                 
24 François Georgeon, Abdülhamit, Homer, İstanbul, 2006, s. 160; Ahmet Bedevî 

Kuran, Osmanlı İmparatorluğunda İnkılâp Hareketleri ve Millî Mücadele, Baha 

Matbaası, İstanbul, 1956, s.40. 
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faaliyet gösterirken, sultana yazdıkları layihalar yoluyla devletle ilişkilerini asla 

kesmemişlerdi.25 Daha da geride, örneğin Namık Kemal (1840-1888) muhalif 

fikirleri nedeniyle cezalandırılarak sürgüne gönderilse de devletin maddi desteğini 

asla kaybetmemiş, sürgünde hem memuriyete devam etmiş hem de sultana layihalar 

yazmaktan vazgeçmemişti.26 

Osmanlı döneminde devletle aydınlar arasındaki bu karşılıklı ilişkinin 

beklenmeyen farklı sonuçları da olmuştu. Aydınları kendisine bağlayan devlet aynı 

zamanda 1908 Devrimi’nin militan öncüsünü de kendi içinde ve kendi imkânlarıyla 

örgütlemekteydi. Son derece dağınık bir örgüt olan ve sınırlı bir iletişim gücüne 

                                                 
25 Örneğin Ahmet Rıza Avrupa’daki hayatının büyük bölümünde sultana layihalar 

yazdığı, layihacılıktan ancak, yazdıklarının sultan tarafından hiçbir şekilde ciddiye 

alınmadığına emin olduktan sonra bu işi bıraktığı söylenmektedir. Bkz. Niyazi 

Berkes, Türkiye’de Çağdaşlaşma, YKY, İstanbul, 2003, s. 393-394. 

26 Namık Kemal, İbret’teki yazıları nedeniyle 1872 yılında İstanbul’dan Gelibolu’ya 

mutasarrıf olarak gönderildi. Kısa süre sonra görevden alındı ve İstanbul’a geri 

dönerek İbret’in başına geçti. 1873’de Vatan Yahut Silistre’nin sahnelenmesi ve 

kopan gürültü sonucu hem gazetesi kapatıldı hem de Kıbrıs’a sürgüne gönderildi. 

Burada 3 yıldan fazla ikamet etti. Tekrar İstanbul’a döndüyse de Abdülhamit tahta 

geçince bir kez daha sürgün edildi. Önce Girit sonra Midilli ve son olarak Sakız’da 

mutasarrıf olarak iş gördü. 1888’de sürgünde öldü. Namık Kemal’in sürgün hayatı 

için bkz. Ahmet Hamdi Tanpınar, XIX. Asır Türk Edebiyatı Tarihi, YKY, İstanbul, 

2007, s.321-332.   
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sahip İttihat ve Terakki Cemiyeti çok hazırlıksız oldukları bir anda patlak veren 

ayaklanmalarda bütünüyle ordunun otomatik organizasyonu sayesinde, hoşnutsuz 

sıradan askerlerin de desteğini alarak devrime ilerlemişti.27 

Aydınlarla devlet arasındaki sorunlu olarak nitelenen ilişkinin görünümü 

Cumhuriyet döneminde de çok fazla değişmemiştir. 1908’de iktidara gelen Cemiyete 

bağlı aydınların bir bölümü cumhuriyet rejiminde de iktidarı ellerinde tutmuşlar ve 

“halk için halka rağmen” sloganıyla nitelenen ya da “aydın despotizmi” diye tarif 

edilen bir rejim yerleştirmişlerdir. Bu tabakanın dışında kalan aydın kesimleri ise 

rejime muhalif olsalar bile genel olarak devletten geçinmişler ya da bir şekilde 

devletten yardım görmüşlerdir. Yine geçmiş döneme benzer biçimde devlet de, kendi 

dışında kalan aydın grupları desteklemekten, onları kendine bağlayacak çeşitli 

yollara başvurmaktan geri kalmamıştır. Hatta cumhuriyet rejiminin, daha önceki 

dönemlerden farklı olarak, aydınları sistematik biçimde kendine bağladığı bile 

söylenebilir. Bu dönemde aydınlar devlet içinde kolaylıkla memuriyet elde 

edebildikleri gibi, mebus yapılarak doğrudan rejime bağlanmışlardır.28 

                                                 
27 Örneğin Niyazi Bey, 1906 Erzurum olaylardan takdirle bahsedip, Meşrutiyetin 

ilânına o tarihte yol açılabilecekken, kısıtlı irtibat nedeniyle başarılamadığını söyler. 

Bkz. Ahmet Bedevî Kuran, Osmanlı İmparatorluğunda İnkılâp Hareketleri ve Millî 

Mücadele, s.362. 

28 Türk aydını özellikle basın içerisinde yoğunlaşmıştır. Gazete ve gazetecilere 

Cumhuriyet döneminde yapılan maddi yardımların yanı sıra, onları rejimin ve tabii 

Halk Fırkasının başlıca savunucuları yaparak doğrudan yönlendirilen bir basın 

yaratmak için gazeteciler mebus olarak meclise sokulmuşlardır. Bkz. Hasan Türker, 
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Devletle aydınlar arasındaki ilişkinin neden böyle bir görünüm içinde olduğu 

önemlidir. Bu görünümün arkasındaki durumun açıklanmasında Marxist aydın 

kuramı gayet elverişli bir zemin oluşturur. Marx, Engels ve Lenin’in yapıtları içinden 

çıkartılabilecek ve Gramsci’nin genişçe bir çerçevede ele alarak katkıda bulunduğu 

aydınlar meselesi, alt yapıyla üst yapının, üst yapıda da devlet ve sivil toplumun 

bütünlüğü içerisinde aydınların işlevini sorgular. Bu sorgulamada Gramsci, 

aydınların “üst yapılar memurları” olarak egemen sınıfın ya da sınıf kesimlerinin 

toplumsal hegemonya ve hükümet işlevlerini yerine getirdiklerini ileri sürmektedir. 

Öyleyse aydınlar, Gramsci’ye göre üst yapıda yer alan iki alan içerisinde, politik 

toplum manasında devlette ve özel denilen örgütler alanı olan sivil toplumda egemen 

sınıfın temsilcileri olarak işlev yerine getirir.  

Hiç kuşku yok ki böyle bir anlayış, Türkiye tarihini modern29 sınıflardan 

bağımsız ve aydınları da ayrı bir toplumsal kategori hatta neredeyse bir toplumsal 

                                                                                                                                          
Türk Devrimi ve Basın 1922-1925, Dokuz Eylül Yayınları, İzmir, 2000, s.231; 

Frederick W. Frey, The Turkish Political Elite, The M.I.T. Press, Massachusetts, 

1965, s.127 

29 Buradaki modern kavramını Marx’ın kullandığı biçimiyle alıyoruz. Marx’da 

modernlik esas itibarıyla burjuva toplumuna ait bir kavramdır. Modern burjuva 

toplumu, feodal toplumun yıkıntıları arasından uç vermiş ve yeni sınıflar, yeni baskı 

koşulları ve eskisinin yerine yeni mücadele biçimleri getirmiştir. Modern burjuva 

toplumunun ayırıcı niteliği, sınıf karşıtlıklarını basitleştirmiş olmasıdır. Toplum, bu 

çağda giderek birbirleri karşısına dikilen iki büyük sınıfa bölünmektedir: Burjuvazi 

ve Proletarya. Modern burjuva toplumunun sanayisi de feodal sanayi sistemi ve 
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sınıf olarak gören anlayışlarla uyuşmayacaktır. Dolayısıyla Marxist aydın kuramı 

Türk toplumunun geleneksellikten sıyrılarak modern bir toplum haline gelmesi 

sürecinde küçük bir bürokratik kliğin ya da belli bir aydın tabakasının devlet 

iktidarını ele geçirerek yukarıdan bir devrimle ya da despotik yöntemlerle veya 

jakoben bir tarzda toplumu dönüştürmeye çalıştığı yönündeki tezleri reddetmektedir. 

Bu tip açıklamalar genel olarak, hiç değilse, Tanzimat’tan beri ortaya çıkan 

modernleşme çabalarının “Bu devlet nasıl kurtulur?” sorusu etrafında şekillenen, 

devlet kurumlarında ve kimi toplumsal alanlarda Batı’lı bir tarzın taklit uygulamaları 

olduğunu ileri sürmektedir. Bu açıklamalarda aydınların, tıpkı devletin de olduğu 

gibi, bağımsız üst bir konumda olması, geleneksel Osmanlı toprak düzeni nedeniyle 

Türkiye’de toplumsal sınıfların gelişmemesine ya da söz konusu gelişmenin ihmal 

edilebilir düzeyde olmasına bağlanmaktadır. Nihayet bu tür görüşler Aykut 

Kansu’nun da belirttiği gibi, Türkiye’de modern sınıfların, devlet ve iktidarı elinde 

tutan aydın katmanları tarafından belli bir bilinçle yaratılmış olduğu gibi garip bir 

sonuca yol açmaktadır.30     

                                                                                                                                          
manüfaktürden farklıdır. Modern sanayi, ulaşım imkânlarının büyümesiyle kurulan 

dünya pazarı ortaya çıkartmıştır. Modern burjuvazinin gösterdiği her gelişmeye, bu 

sınıfın buna denk düşen siyasal ilerlemesi de eşlik etmiştir. Modern sanayinin ve 

dünya pazarının kurulmasıyla burjuvazi, modern temsili devlette siyasal egemenliği 

de ele geçirmiştir. “Modern devletin yönetimi, tüm burjuvazinin ortak işlerini 

yöneten bir komiteden başka bir şey değildir”. Bu konuda bkz: K. Marx, F. Engels, 

Komünist Manifesto, Sol Yayınları, Ankara, 1991, s.109-125.   

30 Aykut Kansu, 1908 Devrimi, İletişim, İstanbul, 2001, s. xıx. 
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1.1. Devlet, Sivil Toplum ve Aydınlar 

Türkiye’de aydınlarla devlet arasındaki, sorunlu olarak tarif edilen ilişki, 

aydınların devlet dışında, sivil toplum alanında eleştirel bir konumda olması 

gerektiği ön kabulüne dayanmaktadır. Bu ön kabul açıkça liberal teori içerisinde 

devlet ve sivil toplum karşıtlığını temel almaktadır. Marxist aydın kuramı ise devlet 

ve sivil toplumu karşı karşıya koymak yerine, bunları, üretim ilişkilerinin temeli 

oluşturduğu üst yapıya yerleştirerek belli bir bütünlük oluşturur. Bir başka deyişle 

üretim ilişkileriyle belirli bir bağı olan üst yapıdaki devlet ve sivil toplum, karşıtlıklar 

temelinde değil, tamamlayıcı bir bütünlük içinde kavranmaktadır. Kuram içerisinde 

Gramsci’nin önemli katkılarından birisi, bütünlüğü oluşturan bağın organik niteliğine 

yaptığı vurgudur. Üretim ilişkilerinin oluşturduğu alt yapıyla üst yapı arasındaki bağa 

organik niteliğini veren ise onun aydınlar tarafından kurulmuş olmasıdır. Öyleyse, 

Gramsci’nin tanımlamasına göre devlet ve sivil toplumun yer aldığı üst yapılar 

dünyasının memurları olan aydınların üretim ilişkilerinde belirleyici konumda olan 

sınıflarla ilişkisi organiktir.  

Gramsci şöyle demektedir:  

Ekonomik üretim dünyasında, temel bir görevin doğuş alanında 

ortaya çıkan her toplumsal takım, kendisiyle birlikte, organik olarak, 

bir ya da birkaç aydın katı yaratır. Bu aydın katları toplumsal takıma, 

yalnız ekonomik alanda değil, politika ve toplum alanlarında da, 

türdeşliğini ve görev bilincini verir: Kapitalist işletme sahibi, 
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kendisiyle birlikte hem endüstri teknisyenini, ekonomi bilginini 

yaratır, hem yeni bir kültürün, yeni bir hukukun vb. örgütleyicisini.31 

Gramsci’ye göre burada aydını diğerlerinden ayıran unsur, işi üzerindeki rolü, 

bilgisi ve etkinliği değil, üst yapılar dünyasında temsilcisi olarak ortaya çıktığı temel 

sınıf adına ortaya koyduğu işlevdir.32 Söz konusu işlev üst yapıda birbirinden ayrı 

görünen politik toplum ya da devlet ve sivil toplum olarak adlandırılan alanlarda 

yerine getirilmektedir. Alt yapıda temel bir sınıfa organik olarak bağlı olan aydınlar, 

sivil toplumda, bu sınıfın ideolojisini oluşturarak onu bir “dünya görüşü” haline 

getirmektedir. Diğer bir deyişle söz konusu aydınlar sivil toplumda hegemonya 

kurma işlevini yani, Gramsci’nin sözleriyle “halkın büyük çoğunluğunun egemen 

temel takım aracılığıyla toplum yaşamına çizdiği yöne kendiliğinden” onay 

vermesini sağlar.33 Bu işlev Gramsci’nin “sivil toplum örgütleri”34 dediği kiliseler, 

eğitim sistemi, sendikalar ve özellikle politik partilerde yerine getirilirken kitle 

iletişim araçları buralarda üretilen ideolojiyi topluma yayma aracı olarak 

kullanılmaktadır. Öte taraftan, aydınlar devlet aygıtını ve silahlı gücü çekip 

                                                 
31 Antonio Gramsci, “Intellectuals and Education”, The Antonio Gramsci Reader, 

(ed. Davit Forgacs), Lawrence and Wishard, London, 1999, s.302. Türkçe çevirisi 

için bkz. Antonio Gramsci, Aydınlar ve Toplum, (çev. V. Günyol, F. Edgü vd.), Alan 

Yayıncılık, İstanbul, 1985, s.20; ayrıca bkz. Hugues Portelli, Gramsci ve Tarihsel 

Blok, (çev. Kenan Somer) Savaş Yayınları, Ankara, 1982, s.102.  

32 Gramsci, Aydınlar ve Toplum, s.25-28. 

33 A.g.e. s.31. 

34 Gramsci, Hapishane Defterleri, s.319; Portelli, Gramsci ve Tarihsel Blok, s.103 
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çevirmekle de yükümlüdürler. Dolayısıyla sivil toplumda hegemonya kurma 

işlevinin yanında, egemen sınıfın hegemonyası altına girmeyen, “kendiliğinden” 

onay vermeyen sınıflar üzerinde devlet ve hukuğu kullanarak doğrudan baskı 

uygulama da aydınların işlevi olarak karşımıza çıkmaktadır.35  

Üst yapıda devlet ve sivil toplum alanlarının ayrı görüntüsüne karşın Gramsci 

burayı da bir bütün olarak kavramaktadır. Ona göre tarihsel süreç içerisinde bir 

sınıfın diğer sınıflar üzerinde tam bir hegemonyasından bahsedebilmek, ancak 

hegemonya ve baskı uygulayabilen organik aydın katmanlarının ortaya çıkmasından 

sonra mümkündür. Dolayısıyla alt yapıda belirleyici rol oynayan bir sınıfın, topluma 

yeni bir yönelim vermesi, hem sivil toplumda hegemonyayı hem de devlet aygıtında 

iktidarı ele geçirmesiyle mümkün olabilecektir. Söz konusu bütünlük Gramsci’nin 

üst yapıya ilişkin matematiksel formülasyonlarına da yansır:   

Şuna işaret etmelidir ki, genel devlet anlayışının içine, ‘civile’ toplum 

anlayışına bağlanabilecek olan ögeler girer (şu anlamda denilebilir ki, 

Devlet = siyasal toplum + ‘civile’ toplum, bir diğer deyişle zorlama 

gücüyle korunan hegemonya).36  

                                                 
35 Gramsci, Aydınlar ve Toplum, s.30-31 ayrıca, bkz. Portelli, Gramsci ve Tarihsel 

Blok, s.102-103. 

36 Antonio Gramsci, “The Art and Science of Politics”, The Gramsci Reader, (ed. 

Davit Forgacs, Lawrence and Wishard, London) 1999, s.235. Türkçe çevirisi için 

bkz. Antonio Gramsci, Hapishane Defterleri, (çev. Sinan Cemgil), Belge, İstanbul, 

1986, s.323. Alıntının son cümlesi değişik kaynaklarda farklı anlamlar barındıracak 
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Bu noktadan yola çıkan kimi Gramsci yorumcuları, açıklamalarını sivil 

toplumla politik toplum özdeşliğine kadar götürmekteyse de,37 Gramsci’nin, sivil 

toplumla politik toplum arasındaki organik ilişkinin biçimlerinin, farklı toplumlarda 

değişik görüntüler arz ettiğini vurguladığı da söylenebilir.38 Gramsci, işçi sınıfının 

iktidarı ele geçirmesinde kullanabileceği iki strateji olarak kavradığı mevzi savaşı ve 

manevra savaşı konusunda gelişmiş Batı toplumlarında esas gücün sivil toplumda 

yoğunlaştığı gerekçesiyle mücadelede önceliğin sivil toplumda olduğunu ve burada 

mevzi savaşındakine benzer bir şekilde hegemonya kurulmadan hükümet erkinin 

fethedilemeyeceğini, oysa Doğu toplumlarında sivil toplumun “peltemsi” yapısının 

                                                                                                                                          
biçimde çevrilmiştir. Cümlenin İngilizcesi şöyledir: “hegemony protected by the 

armour of coercion.” Cümleye Cemgil’in bulduğu karşılık “zorlayıcı bir güce 

bürünmüş hegemonya”dır. Aynı cümle Kenan Somer tarafından “zorlamayla 

güçlendirilmiş hegemonya” ve “zorlamayla zırhlanmış hegemonya” olarak iki farklı 

biçimde çevrilmiştir. Bkz. Portelli, Gramsci ve Tarihsel Blok, s.33 ve Norberto 

Bobbio, Jacques Texier, Gramsci ve Sivil Toplum, (çev. Arda İpek, Kenan Somer), 

Savaş Yayınları, Ankara, 1982, s.75. 

37 Bobbio, Texier, Gramsci ve Sivil Toplum, s.78-79. 

38 Portelli, Gramsci ve Tarihsel Blok, s.73; Gramsci’nin Sivil toplumla politik toplum 

arasında farklı ilişki biçimleri tanımlaması konusunda bu durumun “ülkeden ülkeye 

biçimsel farklılıklardan” değil Gramsci’nin bu konuyla ilgili tutarsızlığından 

kaynaklandığı iddiaları vardır. Bu konuda bkz. Perry Anderson, Gramsci, Salyangoz, 

İstanbul, 2007.   
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bir manevra savaşına imkân verdiğini,39 doğrudan bir saldırıyla devlet erkinin ele 

geçirilmesinin mümkün olduğunu belirtmektedir.40 Dolayısıyla genel bir bakışla söz 

konusu formülün sivil toplumun peltemsi olduğu toplumlara daha uygun olduğu, 

başka deyişle bu tür toplumlarda devletin sivil toplumla daha dengeli bir bütünlük 

oluşturmak yerine daha kapsayıcı ve belirleyici bir düzeyi işgal ettiği sonucu 

çıkartılabilir.   

Yalnız, Gramsci’nin devlet = politik toplum + sivil toplum formülasyonunun, 

özel koşullar altında, gelişmiş Batı toplumlarında da ortaya çıktığı belirtilmelidir. 

Özellikle yönetici sınıfın ciddi siyasal başarısızlıkları sonucu toplumsal hegemonyası 

ortadan kalktığında, başka deyişle söz konusu sınıfın üst yapıdaki temsilcileri olan 

aydın gruplarıyla bağları kopup bir organik bunalımın yolu açıldığında, yönetici sınıf 

egemen sınıf haline gelir. Bu onun politik topluma ağırlık vermesi ya da sezarist tipte 

bir rejim kurmasına neden olacaktır.41 Gramsci her iki hal için farklı görünümlerde 

rejimler tarif ederek açıklamalar getirse de, bir yönüyle vurgulanmak istenen bu 

rejimlerin her ikisinde de zor gücü olan devletin sivil toplumu da içine alarak 

kapsamının genişlediğidir. Bu durumda hiç kuşku yok ki üst yapılar memurları olan 

                                                 
39 Gramsci, “The Art and Science of Politics”, The Gramsci Reader, s.229; Türkçe 

çevirisi için bkz. Gramsci, Hapishane Defterleri, s.296. 

40 Doğu toplumlarında sivil toplumun peltemsi olmasından dolayı bir hareket 

savaşına uygun olduğu Gramsci tarafından doğrudan dile getirilmese de, Portelli 

yapılan ayrımdan bu sonucu çıkartmaktadır. Bkz. Portelli, Gramsci ve Tarihsel Blok, 

s.147.  

41 Gramsci, Hapishane Defterleri, s.273-282. 
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aydınların devletle olan verili ilişkilerinde farklılıklar söz konusu olacaktır. Böyle bir 

durumda politik toplumda yer alan ve zor gücünü çekip çeviren aydınların üst bir 

konuma sahip olmaları ve bunlar dışındakilerin ya atomize olma, ya da politik 

topluma ve devlete daha yoğun bir eklemlenme sürecine girmeleri gerekecektir. 

Ancak tekrar vurgulamak gerekir ki, dağılma ya da eklemlenme süreci kendiliğinden 

gelişen bir süreç değil, tersine baskı aygıtının şu ya da bu şekilde zorladığı bir süreç 

olarak karşımıza çıkar. 

1. 2. Bunalımlar ve Sezarizm  

Yukarıda da belirttiğimiz gibi Gramsci, altyapıda temel bir işlev yerine 

getiren sınıfla, bu sınıfın üst yapıdaki temsilcileri arasındaki bağın kopması 

durumunu “organik bunalım” olarak tarif etmektedir. “Belli bir tarihsel durumun iç 

eklemlenmesi”42 olan tarihsel blokta meydana gelebilecek bu tür bunalımların 

sebeplerini tartışan Gramsci, ast sınıfların bir biçimde başkaldırmalarıyla ya da 

yönetici sınıfın, ciddi siyasal başarısızlıkları nedeniyle ortaya çıkan bunalımların her 

zaman organik bir bunalıma neden olmayacağını söylemektedir. Örneğin, ast 

sınıfların kendiliğinden ve örgütsüz başkaldırıları bir bunalıma neden olsa da egemen 

sınıfın bu durumun üstesinden gelmesi ve bunalımın organik bir nitelik almasını 

önlemesi hiç de zor olmayacaktır. Ast sınıfların örgütsüzlüğü ve kendi organik 

aydınlarını üretememesi, söz konusu hareketlere inorganik bir karakter vermekte ve 

organik bunalıma dönüşmelerini engellemektedir.   

                                                 
42 Portelli, Gramsci ve Tarihsel Blok, s.125. 
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Öte taraftan, bu tür bunalımlar hegemonik sistemin kendi içinde, yani, temel 

sınıfla yardımcı gruplar arasında veya temel sınıfın iç kesimleri arasındaki 

çatışmalardan da doğabilir. Marx’ın, Fransa’da Bonapartizm analizlerinden43 yola 

çıkan Gramsci, yönetici sınıf kesimleri arasındaki mücadelelerin bir bunalıma yol 

açmaması durumunun diğer sınıfların da dışlanmışlığını ya da güçsüzlüğünü 

gösterdiğini söylemektedir.44 Dreyfus olayını örnek veren Gramsci, çatışan burjuva 

kesimlerden ilerici olan bölümün kentlerdeki sosyalist reformculuğun izinde giden 

öğelerle, köylülerin en ilerici bölümünü de kendine eklemlediğini ve mücadelede 

üstün geldiğini belirterek, bunları tarihsel bakımdan etken kılan şeyin “kendilerine 

özgü derin” bir güç değil, belirli bir tarihsel durum olduğunu iddia eder.45 

Dolayısıyla bu tür çatışmalarda temel sınıf dışındaki grupların sivil toplum içinde 

özsel güçlerinin varlığından ve organik bir bunalımdan bahsedilemeyeceği açıktır. 

Burada, Marx’ın, Fransa’da Bonapartizmin kurulmasına yol açan 2 Aralık 1851 

darbesinden önce işçi sınıfının meşhur Haziran ayaklanmalarının ardından yenilerek 

temsilcilerinin tasfiye edilmiş olduğunu vurguladığını hatırlamakta yarar var. 

Haziran ayaklanmalarının ardından Paris proletaryası geri çekilerek Marx’ın 

sözleriyle doktriner denemelere girişiyor, eski dünyanın biçimini değiştirmekten 

vazgeçerek, kurtuluşunu “kendi varlık koşullarının dar sınırları içerisinde 

                                                 
43 Karl Marx, Fransa’da Sınıf Savaşımları 1848–1850, Sol Yayınları, Ankara, 1988; 

Karl Marx, Louis Bonaparte’ın 18 Brumaire’i, Sol Yayınları, Ankara, 1990.  

44 Gramsci, Hapishane Defterleri, s.287-288; ayrıca Portelli, Gramsci ve Tarihsel 

Blok, s.126-127.  

45 A.g.e., s.288 
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gerçekleştirmeye bakıyor” ve zorunlu olarak başarısızlığa uğruyordu.46 Fransa’da 

işçi sınıfının organik aydınları sivil toplumdan tasfiye edilip, sınıf, kendi varlık 

koşullarını yaratan dar sınırlar içine çekildiğinde “üzerinde burjuva cumhuriyetinin 

temellerinin atılabileceği ve kurulabileceği” alan hazırlanmış ve düzenlenmiş 

oluyordu.47   

Gramsci, sivil toplumda ortaya çıkan söz konusu bunalımlara karşı yönetici 

sınıfın vereceği tepkilerin de güçler ilişkisinin durumuna göre, kimi zaman birbirinin 

içine geçebilen üç tipte ortaya çıktığını belirtmektedir. Böylesi bunalım 

dönemlerinde halk tabakalarının hızlı bir örgütlenmeye gidememesi ve kolaylıkla 

yön bulamamasına karşın, geleneksel yönetici sınıflar geniş imkanları ve personeli 

sayesinde hızla elemanlarını ve programını değiştirebilir. Demagojik vaatlerle vakit 

kazanan yönetici sınıf bir taraftan güç toplamaya diğer taraftan da hasım güçlerin 

tecrübesiz ve az sayıda olan yöneticilerini tasfiye etmeye girişir. Böylece geleneksel 

yönetici sınıf hem politik topluma hem de sivil topluma yeni bir düzenleme getirerek 

bunalımı kontrol altına alacaktır. Yönetici sınıfın bunalımın üstesinden gelebilmek 

için verdiği diğer bir tepki biçimi, kendini politik toplumda ortaya çıkan seferberlikte 

gösterir. Gramsci, “Çok sayıdaki partilerinin üyelerinin, tüm sınıfın ihtiyaçlarını daha 

iyi temsil eden ve özetleyen tek bir partinin bayrağı altına girmesi… organik ve 

                                                 
46 Marx, Louis Bonaparte’ın 18 Brumaire’i, s.22-23. 

47 A.g.e., s.24. Benzer bir alan tarifi için bkz. V. İ. Lenin, Ne Yapmalı, Sol Yayınları, 

Ankara, 1990, s.89. 
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olağan bir olaydır.”48 diyerek, bunalım dönemlerinde tek parti yönetimlerinin 

olağanüstü bir durum olmadığını belirtir. 

Söz konusu bunalımlara yukarıda değindiğimiz gibi organik bir çözüm 

bulunamadığı ve çatışan taraflar arasında “durgun bir dengenin” kurulduğu noktada, 

çözümü Gramsci’nin sözleriyle “gökten inme kurtarıcı bir önder” sağlayacaktır. Bu 

tip bir çözüm Sezarist ya da Bonapartist bir rejimin kurulması anlamına gelir.  

Yalnız, çoğu zaman eksik ve yanlış bir şekilde tarif edildiği üzere, klasik 

olarak bu tip rejimler çatışan sınıflar arasında bir dengenin olduğunu göstermez. 

Bonapartizm esas itibariyle yönetici sınıflar arası ya da yönetici sınıf kesimleri 

arasında bir çatışmanın ve bir dengenin ortaya çıkması sonucunda kurulan 

rejimlerdir. Bu durum Marx ve Engels’in Bonapartizm analizlerinin yer aldığı temel 

metinlere de yansımıştır. Marx 1848’de yıkılan Louis Philippe rejiminin Fransız 

burjuvazisinin değil, onun bir kesimi olan bankacıların, borsa krallarının, kısaca mali 

aristokrasinin rejimi olduğunu,49 buna karşılık Louis Bonaparte’nin kendini 

imparator ilan ederek kurduğu Bonapartizmin yeni sanayi atılımı için gerekli istikrar 

ortamını sağladığını belirtmektedir.50 Engels ise, Almanya’daki Bonapartizm’i 

yaratan sınıf ilişkilerini incelerken, burjuvazinin siyasal iktidarı ele geçirebilecek 

kadar güçlü olmasına karşın proletarya korkusu nedeniyle, diğer sınıfları 

örgütleyerek geleneksel aristokrasiyle bir savaşa girişemediğini bildirmektedir. 

                                                 
48 Gramsci, Hapishane Defterleri, s.274. 

49 Marx, Fransa’da Sınıf Savaşımları 1848-1850, s.38. 

50 Marx, Louis Bonaparte’ın 18 Brumaire’i, s.17; Karl Marx, Fransa’da İç Savaş, 

Sol Yayınları, Ankara, 1991, s.10. 
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Engels şöyle demektedir: “Burjuvazi kerteli toplumsal kurtuluşunu kendi öz siyasi 

iktidarından hemen vazgeçme pahasına satın alır. Elbette, böylesine bir uzlaşmayı 

burjuvazi için kabul edilebilir duruma getiren baş neden hükümet korkusu değil 

proletarya korkusudur.”51 Aynı vurgunun Gramsci tarafından da yapıldığı açıktır. 

Sezarizm’in “çatışan kuvvetlerin felaketli bir şekilde denge halinde bulunduğu bir 

durumu ifade ettiği”ni söyleyen Gramsci, “Bu kuvvetler arasında öyle bir denge 

kurulur ki!” demektedir, “Çatışma iki tarafın da birbirini mahvetmesiyle sonuçlanır.” 

Bu mahvolma durumu, esasen, çatışan kuvvetlerin dışında bir başka kuvvetin 

kavgaya karışarak diğerlerinden arta kalan ne varsa bunlara boyun eğdirmesidir. 

Gramsci’nin bu konuda aldığı temel örnekler, yukarıda da belirttiğimiz gibi Dreyfus 

olayı, Fransız Bonapartizmi ve Almanya’dır.52 

Sezarizm ya da Marx’ın deyimiyle Bonapartizm, Gramsci’nin nitelemeleriyle 

oldukça ciddi bir bunalım döneminin ürünüdür. Mücadelenin devamı halinde 

mücadele içindeki güçlerin mahvolmasına neden olacak kadar ciddi bir bunalım 

derken, Gramsci’nin kastettiği bir organik bunalım ve tarihsel bloğun çöküşüdür. 

Öyleyse, bu sürecin çözümü için gelen bir rejimin çatışmaya son vermesi, belli bir 

denge kurması ve belli bir uzlaşmayı da sağlaması beklenmelidir. Bunun anlamı yeni 

rejimin üst yapının her iki alanını da, yani hem politik toplumu hem de sivil toplumu 

yeniden düzenlemesinden başka bir şey olamaz. Gerçekten de Marx’ın bu konudaki 

tanımlaması söz konusu rejimin düzenleyici niteliğine açıklık getirmektedir: 

                                                 
51 Friedrich Engels, Köylüler Savaşı, Sol Yayınları, Ankara, 1990, s.23. 

52 Gramsci, Hapishane Defterleri, s.282-283. 
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Demek ki burjuvazi… ülkede huzuru geri getirmek için, her şeyden 

önce huzuru burjuva parlamentosuna getirmek gerektiğini; toplumsal 

gücünü koruyabilmek için siyasal gücünü kırması gerektiğini; 

burjuvaların ancak kendi sınıflarının da öteki sınıflar gibi aynı siyasal 

hiçliğe mahkûm olması koşuluyla öteki sınıfları sömürmeye ve 

mülkiyetin, ailenin, dinin ve düzenin rahat rahat zevkini çıkarmaya 

devam edebileceklerini; kesesini kurtarmak için burjuvazinin zorunlu 

olarak tacını kaybetmesi gerektiğini ve kendisini koruyacak olan 

kılıcın kaçınılmaz olarak başının üzerinde asılı bir Demokles kılıcı 

olduğunu teslim ediyor.53  

Böyle bir rejimin kurulması, hiç kuşku yok ki iki farklı kampın çatışması 

sonucu yapılan bir hükümet darbesiyle kendiliğinden gerçekleşmez. Politik toplumda 

ortaya çıkan düzenleme aslında, Gramsci’nin deyimiyle, sivil toplumda, ya da 

Marx’ın tarifiyle işçi sınıfının dünyayı değiştirmekten vazgeçerek çekildiği, boş 

bıraktığı alanda ortaya çıkan kimi mücadeleleri ve düzenlemeleri takip etmiştir. 

Marx’ın Fransa üzerine olan eserlerinde 10 Aralık Derneğine ve onun uzantılarına 

verdiği önem bu durumun iyi bir göstergesidir. 

10 Aralık Derneği Paris alt proletaryası içinde bizzat ordunun Bonapartçı 

kesimleri tarafından, bir yardımlaşma derneği kurmak bahanesiyle örgütlenmişti. 

Dernekte, “yıkıma uğramış kibar düşkünler, burjuvazinin kokuşmuş serüvencileri… 

başıboş serseriler, yol verilmiş askerler… hırsızlar, hamallar, işsiz yazarlar, 

dilenciler… kısacası Fransızların ‘bohéme’ dedikleri, bu ne olduğu belirsiz çürümüş, 

                                                 
53 Marx, Louis Bonaparte’ın 18 Brumaire’i, s.71. 
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kararsız tüm yığın vardı.”54 Derneğin işlevi bir taraftan yardımlaşma temalarıyla 

bezeli, kırlarda komün hayatı yaşamayı da temel alan uydurma bir sosyalizm 

propagandası yapmak,55 öte taraftan Louis Bonaparte’nin yanında hazır kuvvet 

olarak bulunmaktı. Marx, dernek üyelerinin Bonaparte nereye giderse trenlerle oraya 

taşındığını ve gelen misafire karşılamalar ve uğurlamalar düzenlediğini anlatırken, 

derneğin gitgide askerileştiğini ve Bonaparte aleyhindeki gösterilerin ve muhalefetin 

dağıtılmasında kullanıldığını belirtmektedir. 10 Aralık Derneği, sonunda, 

Bonaparte’nin kendi ordusu haline geldi ve ancak derneğe ihtiyaç kalmadığında yani 

Marx’ın deyimiyle, “Bonaparte nizamî orduyu büyük bir 10 Aralık Derneğine 

çevirmeyi başarınca” işlevini yitirdi ve ortadan kalktı. Diğer bir deyişle 

Bonaparte’nin derneği devlet içerisinde eridi. 

Ne Bonaparte’nin kendisinin ne de iktidarı almakta kullandığı derneğinin 

Fransa’da burjuva sınıfıyla organik bir ilişkisi vardı. Buna karşılık Bonaparte’nin 

elindeki devlet iktidarı da havada durmuyordu. O, Fransa’nın en geri ve en kalabalık 

sınıfı olan küçük toprak sahiplerini temsil ederken, varolan mülkiyet düzenini 

                                                 
54 Marx, Louis Bonaparte’ın 18 Brumaire’i, s.80-81. 

55 Eugen Sue’nin Paris’in Gizemleri adlı romanı 10 Aralık Derneğini anlatmaktadır. 

Gazetelerde tefrika halinde basılan ve büyük yankı yaratan romanın yazarı, 10 Aralık 

Derneği’nin de hatırı sayılır bir üyesidir. 2 Aralık darbesine kadar Bonaparte’nin 

yanında sık sık boy gösterirken sonra gözden düşmüştür. Derneğin temel 

argümanlarının propagandasının yapıldığı Paris’in Gizemleri adlı romana ilişkin 

Marx’ın detaylı bir eleştirisi vardır. Bkz: Karl Marx, Friedrich Engels, Kutsal Aile, 

Sol Yayınları, Ankara, 1976. 
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kayıtsız şartsız korumayı vaat etmesi bütün bir burjuva sınıfının da çıkarlarını 

koruyacağı anlamına geliyordu. Ne var ki, iktidarın bunu yapması ve burjuva 

toplumuna huzuru geri getirmesi, çatışan kesimlerin üzerine çıkıp bağımsızlaşmasına 

bağlıdır. Kendini ulusun üzerine çıkaran her hükümetin ekseni polisten, bürokrasiden 

ve askeri klikten geçer.56 Bonapartizmlerin bu özellikleri bu tür rejimlerde devletin 

hızla bağımsızlaşmasına ve toplum karşısında iyice güçlenmesine neden olur. 

Kuşkusuz bu rejimlerdeki güçlü devlet sayesinde sağlanan istikrar ortamının da bir 

bedeli olacaktır. Bu bedel, gittikçe genişleyen ve aynı zamanda zenginleşen bir 

bürokrasidir. Öte taraftan koca devlet aygıtının çarklarının dönmesi için daha çok 

paraya ihtiyaç duyan rejim bu yüzden de ağır vergilerle temsilcisi olduğu sınıfın bile 

nefretine yol açabilir.  

Son olarak tekrar Gramsci’nin tarifine başvuracak olursak, Sezarizm, yönetici 

sınıf kesimleri ya da yönetici sınıfla onun müttefikleri olan yardımcı sınıflar arasında 

patlak veren çatışmaların çözümlenemeyip bir organik bunalım tehdidi oluşturduğu 

durumlarda, yardımcı sınıfın devleti ele geçirmesi ve varolan tarihsel bloğu temel 

sınıf yararına koruyup sürdürmesidir.57 Öyleyse başa dönecek olursak, Gramsci’nin 

Devlet = Politik toplum + Sivil toplum formülasyonunun kimi özel rejimler için 

kullanılmış olduğunu söylemekte sakınca yoktur.  

Burada, Sezarizm ya da Bonapartizmin bir analoji öğesi olarak alınması 

gerektiğinin üzerinde durmak faydalıdır. Tarih içerisinde hiç kuşku yok ki bütün 

özellikleriyle tekrarlanan bir Bonapartizm aramak söz konusu olamaz. Aksine 

                                                 
56 Leon Troçki, Faşizme Karşı Mücadele, Yazın Yayıncılık, İstanbul, 1993, s.443. 

57 Portelli, Gramsci ve Tarihsel Blok, s.138. 
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emperyalist çağda böyle bir uğraşın sonucu Bonapartizm ya da Sezarizm adı verilen 

rejimlerin tekil olgular olduğu sonucunu doğurmak durumundadır. Halbuki 

emperyalist çağ, “burjuvazinin gerçek dini” olan Bonapartizmin tekrardan gündeme 

geldiği bir dönemdir. Özellikle geri kalmış ülkelerin tarihsel evriminde, ulusal 

burjuvazinin emperyalizmle girdiği ilişkilerle beraber eşitsiz ve bileşik gelişme 

sonucu görece güçlü işçi sınıflarının ortaya çıkması uzun ömürlü Bonapartist 

rejimlerin yolunu açmıştır.  

1. 3. Türkiye’de Cumhuriyet ve Siyasal Rejim 

Cumhuriyet Türkiyesi’nin kuruluş yıllarında, rejimin niteliğini belirleyen, iki 

burjuva kamp arasındaki mücadeledir. Nispeten daha büyük sermayeye sahip olan ve 

emperyalizmle ilişki halindeki İstanbul burjuvazisiyle, Anadolu’daki eşraf ve toprak 

sahipleri arasındaki iktidar mücadelesi,58 bürokrasiyi ve bir kahraman kişiliği öne 

                                                 
58 Sözünü ettiğimiz burjuva kamplarını birçok araştırmacı gibi Komüntern’in diliyle 

okuyacak olursak; mücadele esas itibarıyla büyük sermaye sahibi “komprador” 

burjuvaziyle orta büyüklükteki sermaye sahibi “millî burjuvazi” arasındadır. 

Kompradorlar, yabancı sermayeyle iç pazar arasındaki ilişkiyi kuran kesim olarak ele 

alınır, buna karşın millî burjuvazi antiemperyalist ve devrimci bir sınıftır. Bkz: Doğu 

Perinçek, Kemalist Devrim, Aydınlık yayınları, İstanbul, 1979, s.16-23. Burada 

komprador burjuvazi, kavram deforme edilerek, Türk burjuva sınıfının bir kesimi 

olarak görülmez. Kansu’nun da belirttiği gibi, bu kesim, kökü dışarıda olan, 

emperyalizmin uşakları olarak alınarak, sanki bu ülkenin burjuva sınıfının bir kesimi 

değilmiş gibi değerlendirilir. Bkz: Kansu, 1908 Devrimi, s.28.  
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çıkartan otoriter bir rejime yol açmıştır. Bu rejim bir çeşit Bonapartizm olarak 

tanımlanabilir.59 

Söz konusu iki burjuva kamp arasındaki çatışmaların temeli 1890’lı yıllardaki 

Ermeni olaylarına kadar geri götürülebilir. Olayların ardından Anadolu’daki ticaretin 

önemli bir bölümü Türklerin eline geçmiştir. Etnik kökeninde değişiklik olan bu 

burjuva sınıfı çok geçmeden kendilerine her türlü imtiyazı sağlayabilen yabancı 

kapitalistlerin rekabeti ve baskısıyla karşılaşır.60 Sultan’ın başında bulunduğu 

İstanbul Hükümetini, içinde bulundukları durumun sorumlusu olarak gören Anadolu 

burjuvazisi, merkezî hükümeti hedef alan muhalefet hareketlerinin de başlıca 

                                                 
59 Bu dönemde Türkiye’de bonapartizm için bkz: Hikmet Kıvılcımlı, TKP’nin 

Eleştirel Tarihi: Yol, Kıvılcım Yayınları, 1977, s.25-27; Fikret Başkaya, 

Paradigmanın İflâsı, Doz Yayınları, İstanbul, 1997; Ali Rıza Tura, Kemalist Devlet, 

Kardelen Yayınları, İstanbul, 1998; Ali Gevgilli, “Kemalizm ve Bonapartizm”, 

Modern Türkiye’de Siyasî Düşünce, Cilt:2 (Ed: Tanıl Bora, Murat Gültekingil), 

İletişim Yayınları, İstanbul, 2001, s.192-196. Ayrıca belirtilmelidir ki, Türkiye’de 

cumhuriyet rejimi için Bonapartizm tanımlamasını ilk yapan Dr. Hikmet Kıvılcımlı 

olmuştur. Kıvılcımlı İstanbul ve Anadolu çatışmasına yer vermekle birlikte, rejimin 

esas belirleyeni olarak, Engels’in Alman Bonapartizmini tanımlarken vurguladığı 

feodal unsurlarla burjuvazinin yaptığı ittifaka dikkati çekmektedir. Kıvılcımlı 

Türkiye’deki rejimi tam anlamıyla klasik Bonapartizm olarak değerlendirir.   

60 E. J. Zürcher, Modernleşen Türkiye’nin Tarihi, İletişim Yayınları, İstanbul, 1999, 

s.127-129. Ayrıca bkz. Çağlar Keyder, Türkiye’de Devlet ve Sınıflar, İletişim 

Yayınları, İstanbul, s.115. 
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destekçisi olmuştur. 1908 Devrimine gidilirken Anadolu’daki kitle hareketlerine 

sözünü ettiğimiz sınıfın katılımı dikkate değerdir.61 Öte taraftan bu sınıf hiç kuşku 

yok ki, kapitalist piyasadaki konumu ve yabancı kapitalistlerle olan ilişkilerinden 

dolayı İstanbul’un gayrimüslim ağırlıklı burjuvazisine diş bilemektedir. Zira 

İstanbul’un burjuva sınıfı bir taraftan ithalat ve ihracatta aracılık rolünü oynarken bir 

taraftan da yabancı kapitalist şirketlerin Türkiye’deki temsilcileri olarak, onlarla şu 

ya da bu oranda, ortaklık içersindedirler. 

I. Dünya Savaşından sonra ve işgal döneminde çelişkiler daha da 

keskinleşmiştir. Nispeten daha büyük bir sermayeye sahip İstanbul burjuvazisinin ve 

bunlara eklemek gereken İzmir ve çevresindeki tüccarların işgalden pek de 

rahatsızlık duymadıkları, işgalci güçlerle iyi ilişkiler kurma yoluna gittikleri 

söylenmelidir. Kapitalist piyasa içindeki konumları bu sınıfların davranışlarını 

belirlemektedir. Halbuki Anadolu içindeki eşraf ve büyük toprak sahipleri belki 

işgalin kendisinden değil ama sonuçlarından muazzam biçimde rahatsızdırlar. 

İlerleyen Yunan işgaliyle beraber hissedilen Rum tehdidi ve bir Ermeni devletinin 

kurulması planları onları tam anlamıyla can ve mal kaygısına sevketmiştir.62  

                                                 
61 Söz konusu kitle hareketleri için bkz. Aykut Kansu, 1908 Devrimi; Muammer 

Demirel, İkinci Meşrûtiyet Öncesi Erzurum’da Halk Hareketleri (1906-1907), Kültür 

Bakanlığı, Ankara, 1990; Yuriy Aşatoviç Petrosyan, Sovyet Gözüyle Jöntürkler, 

Bilgi, Ankara, 1974, s.235; Ahmet Bedevî Kuran, Osmanlı İmparatorluğunda 

İnkılâp Hareketleri ve Millî Mücadele, Baha Matbaası, İstanbul, 1956, s.362. 

62 Hikmet Bila, CHP 1919-1999, Doğan Kitapçılık, İstanbul, 1999, s.14. 
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Büyük ölçüde eşrafın parasal desteğiyle sürdürülen Millî Mücadele, 

Anadolu’nun her yanında ulusal birlik havası estirmiştir.63 Anadolu eşrafı, büyük 

toprak sahipleri ve subaylarla birlikte kimi aydınların oluşturduğu ittifak,64 bir 

taraftan işgale direnmiş, diğer taraftan da İstanbul’daki burjuva sınıfı ve onun 

temsilcilerine karşı mücadele etmiştir. İstanbul’a karşı yürütülen mücadelede kurulan 

Ankara Hükümeti bütünüyle ayrı bir iktidar odağı olmuş, Anadolu’nun İstanbul’la 

tüm ilişkileri kesilmiştir. “Halkın aldatılmasını önlemek” amacıyla 1920’de çıkartılan 

sansür kararnamesi Anadolu’da kimin söz hakkına sahip olduğunu belirlemiştir. Gün 

geçtikçe sertleşen sansür uygulamasıyla gazetelerden resmi yazışmalara kadar tüm 

iletişimin kontrol altına alınması amaçlanmıştır.65 İşgale direnişin temel gücü ise 

silahları teslim alınmamış Osmanlı Ordusunun kimi sektörleridir. Ordu, ittifakın 

kurulmasının arkasındaki temel güçtür. Onun sayesinde sözünü ettiğimiz ittifakın 

egemenliği sağlanmış, muhalif olabilecek tüm hareketler şiddetle bastırılmıştır. 

Ankara Hükümeti’nin rolü kesin olmamakla birlikte, 1921’de Mustafa Suphi ve 

                                                 
63 Mete Tunçay, Türkiye’de Sol Akımlar-I (1908-1925), BDS Yayınları, İstanbul, 

2000, s.104; ayrıca bkz: Korkut Boratav, Türkiye’de Devletçilik, Gerçek Yayınevi, 

İstanbul, 1974, s.19-20; Yahya S. Tezel, Cumhuriyet Döneminin İktisadî Tarihi, 

Tarih Vakfı Yurt Yayınları, İstanbul, 2000, s.138. 

64 Stefanos Yerasimos, söz konusu ittifakın Erzurum’da kurulduğunu ve Sivas’ta da 

sağlamlaştığını söylerken, buradaki sınıf ilişkilerine de işaret eder. Bkz. Stefanos 

Yerasimos, “Tek Parti Dönemi”, Geçiş Sürecinde Türkiye, (der: İ. C. Schick, E. A. 

Tonak), Belge, 1998, İstanbul, s. 77-78. 

65 Yücel Özkaya, Millî Mücadelede Atatürk ve Basın II, Yeni Gün Yayıncılık, 

İstanbul, 2001, s.9;  Korkmaz Alemdar, İletişim ve Tarih, İmge, Ankara 1996, s.59.   
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arkadaşlarının öldürülmesi, Çerkez Ethem ve Yeşil Ordunun yenilgiye uğratılması, 

Türkiye Halk İştirakiyun Fırkasının dağıtılması ve çeşitli gazetelerin kapatılarak 

gazetecilerin tutuklanmaları66 esas itibariyle bu egemenliğin göstergeleri 

sayılmalıdır. 

Ancak tüm bunlardan çatışma halindeki iki burjuva kamptan birinin diğerine 

baskın gelerek toparlayıcı bir güce dönüştüğü ve kurduğu ittifaklarla yavaş yavaş 

yönetici sınıf haline geldiği çıkarılmamalıdır. Tam aksine, bir bütün olarak burjuva 

sınıfının güçsüzlüğü, Anadolu’da kurulan ittifak içerisindeki subay ve bürokratlara 

geniş bir manevra alanı sağlamakla birlikte, İstanbul kaynaklı muhalefeti belirli bir 

rıza yaratarak önleyebilecek araçlardan da mahrum bırakmaktaydı. Anadolu ittifakı 

içinde ordu nedeniyle belirleyici bir yere sahip olan subay ve bürokratlar, kendi 

egemenlik alanlarında, farklı sınıfsal ittifaklar sistemini temsil eden ve Milli 

Mücadelenin ardından güçlü bir muhalefet haline gelebilecek potansiyeli taşıyan 

oluşumları ortadan kaldırmışlardı. Ancak egemenliklerinin kaynağındaki ordunun 

yanında meşruiyetlerinin temelindeki meclis içinde bir türlü sükûneti 

sağlayamıyorlardı.67   

                                                 
66 Tunçay, Türkiye’de Sol Akımlar-I (1908–1925), s.105. 

67 Milli Mücadele esnasında yürütülen savaşlarda bile Mustafa Kemal ve İsmet Paşa 

arasındaki çeşitli mektuplaşmalarda meclisin kendi meşruiyetleri için ne kadar 

önemli olduğu konusu yer almaktadır. İsmet İnönü, Hatıralar, Bilgi, İstanbul, 2006, 

s. 107-108. Ayrıca, bkz. Ahmet Demirel, Birinci Meclis’te Muhalefet, İletişim 

Yayınları, İstanbul, 1995, s.383-385. 
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Kurtuluş Savaşının zaferle sonuçlanmasının ardından ortaya çıkan II. Grubun 

muhalefeti, bu muhalefeti ortadan kaldırmak için baskın niteliğindeki 1923 seçimleri 

ve II. Grubun Gazi Mustafa Kemal’e yönelttiği tek adamlık eleştirilerini sürdürerek 

zamanla Terakkiperver Cumhuriyet Fırkasına dönüşecek olan muhalefet hareketi, 

meclisteki karışıklığın göstergeleriydi. İstanbul kaynaklı muhalefetin meclis içinde 

ve dışında organize olma girişimlerine karşılık Mustafa Kemal’in başında bulunduğu 

yönetici kadrolar önce kontrolleri altındaki meclis grubunu I. Grup olarak 

örgütlemişler daha sonra 1923 seçimlerini takiben, 9 Eylül’de 9 Umde’lik bir 

programla Halk Fırkası’nı teşkil etmişlerdir. Öte taraftan, muhalefetin Mustafa 

Kemal’e karşı yürüttüğü tek adamlık eleştirilerine karşı, cumhuriyeti ilan ederek bir 

taraftan muhalefeti bütünüyle dışlamışlar diğer taraftan da konumlarını 

güçlendirmişlerdir.  

Cumhuriyetin ilanından sonra sıra Halifeliğe gelmiştir. Mecliste süregiden bu 

mücadele içinde Halifeliğin kaldırılmasının özel bir önemi vardır. Bir kere 3 Mart 

1924’te hızlıca alınan karar, bizzat Gazi Mustafa Kemal’in bir güç gösterisi olarak 

alternatif bir güç merkezinin ortadan kaldırılmasıdır. Ama daha da önemlisi Halifelik 

kaldırılarak İstanbul kaynaklı muhalefetin halifeliği ve Halifeyi meşruiyetinin 

kaynağına koyma girişimlerine son verilmiştir. Zira muhaliflerin Halifeye yaptığı 

ziyaretler ve bu ziyaretlerin ardından yaptıkları açıklamaların İstanbul basınında 

gündemi oluşturması,68 İstanbul Barosu’nun Halifeye destek vermesi gibi 

                                                 
68 Hıfzı Topuz, Türk Basın Tarihi, Gerçek Yayınevi, İstanbul, 1996, s.80; O dönem 

bir ara Matbuat Umum Müdürlüğü de yapmış olan Zekeriya Sertel İstanbul basınının 
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hareketlerin69 Ankara’da ciddi rahatsızlıklara yol açtığı ve mecliste şiddetli 

tartışmalara neden olduğu bilinmektedir. Öyle ki bu ziyaretlerin ardından Başvekil 

İsmet Paşa “Bir halife zihninden bu memleketin kaderine karışmak arzusunu 

geçirirse o kafayı mutlaka koparacağız!”70 diyerek rahatsızlığın boyutlarını ortaya 

koymuştur. Ancak yine de Halifeliğin bir çırpıda kaldırılması mümkün olmamıştır. 

Karardan önce İstanbul’da “Bazı tahrikâtın yine eskisi gibi ika-yı fesada başladığı 

anlaşıldığından…” diye gerekçelendirilen bir İstiklal Mahkemesi kurulmuş, 

gazeteciler yargılanarak ciddi bir gözdağı verildikten sonra Gazi Mustafa Kemal 

tarafından İzmir’e davet edilmişlerdir. Burada Halifeliğin kaldırılmasına giden 

süreçte kendilerinden sadece destek istenmemiştir. Halk Fırkası Umumî Reisi ve 

Reis-i Cumhur Gazi Mustafa Kemal, basının cumhuriyeti koruyacak çelikten bir 

duvar olmasını da istemektedir.71 Toplantıya katılan gazetecilerin doğru şekilde 

anladığı gibi bunun pratikteki anlamı, hükümetin ve tabii bizzat Gazi’nin doğrudan 

                                                                                                                                          
bir bütün olarak Cumhuriyet karşıtı olduğunu yazmaktadır. Bkz. Zekeriya Sertel, 

Hatırladıklarım, Remzi Kitabevi, İstanbul, 2000, s.112 

69 Mete Tunçay, T.C.’nde Tek Parti Yönetiminin Kurulması (1923-1931), Cem, 

İstanbul, 1992, s.81-82.   

70 Bila, CHP 1919-1999, s.49. 

71 Gazi, İzmir’e çağırdığı gazetecilere onlardan ne istediğini, bir seri toplantının 

ardından, 5 Şubat 1924’te verdiği ziyafette açıkça belirtmişti. Gazi burada, “Türk 

basını... Cumhuriyetin etrafında çelikten bir kale vücuda getirmelidir... bir fikir 

kalesi, bir zihniyet kalesi... Basın mensuplarından bunu istemek Cumhuriyetin 

hakkıdır” demektedir. Bkz. Ahmet Emin Yalman, Gördüklerim ve Geçirdiklerim, 

cilt: 2, Pera Turizm ve Ticaret A.Ş. Yayınları, İstanbul, 1997, s.921. 
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yönlendirdiği bir basındır. Ahmet Emin Yalman, anılarında, gazetecilerin çıkardıkları 

sonucu ortaya koyarken, “Gazete ve gazetecilerden ısmarlama haberler yapmaları 

beklenmekteydi.” demektedir.72 

Kısa zaman sonra Halifeliği kaldırmayı planlayan Gazi Mustafa Kemal, 

İzmir’de İstanbul basınının az çok desteğini almış ve rotasını bu kez Üniversiteye 

çevirmiştir. Yine İzmir’de yapılan görüşmelerde Rektör İsmail Hakkı Baltacıoğlu 

başta olmak üzere hocaların güçlü desteğini alan Gazi en son ordu komutanlarının da 

olurunu alacaktır. Öte yandan basın mensupları ve üniversite hocalarıyla yapılan 

görüşmeler için Uşakîzade’lere ait bir konağın seçilmesi ilginç bir nottur. Gerçi Gazi 

ailenin damadıdır ancak İzmir’de yer kalmamışçasına günlerce süren görüşmelerin 

bu konakta yapılması, Gazi’nin İstanbul burjuvazisinin kaymak tabakasında yer alan 

kayınpederi vasıtasıyla bu çevrelerle de az çok bir ilişki kurduğunu 

düşündürmektedir.  

Mustafa Kemal’in girişimlerinin ardından 3 Mart 1924’te Halifelik çok hızlı 

bir biçimde kaldırılmıştır. Bu manevra, kuşkusuz meclisteki muhalefet açısından çok 

büyük bir darbe niteliğindedir. Başından beri Gazi’nin gücüne karşı direnmeye 

çalışan, kötülüklerin kaynağına örnek olarak İttihat Terakki’nin tek parti yönetimini 

gösteren muhalefet şimdi her istediğini yaptıran bir tek adam yönetimiyle karşı 

karşıya kalmıştır. Üstelik bu son darbe onları cumhuriyetin ve meclisin sağladığı 

                                                 
72 Ahmet Emin Yalman, Gördüklerim ve Geçirdiklerim, cilt: 2, s.1002. 
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meşru zeminde açıkça bir parti kurarak Halk Fırkasının ve tabii Gazi’nin karşısına 

çıkmaya zorlamaktadır.73 

1.4. Takrir-i Sükûn ve Türkiye’de Bonapartizmin Kuruluşu 

Terakkiperver Cumhuriyet Fırkası Kasım 1924’te açıkça bir İstanbul partisi 

olarak kurulmuştur. İstanbul’un tüccarlarından, esnaflarından, işçilere kadar birçok 

kesimin desteğini almış, bunları parti üyesi yapmıştır. Ayrıca İttihat Terakki’den geri 

kalan unsurlar da Terakkiperver Cumhuriyet Fırkasını, hiç değilse, 

desteklemektedir.74 Ankara Hükümeti açısından durum oldukça naziktir. Rejimin 

baştan beri kontrol altına almak istediği İstanbul’un en etkili gazeteleri, Vatan, 

Tanin, Tevhid-i Efkâr ve Son Telgraf, Gazi Mustafa Kemal’in sözleriyle, “Birleşerek 

taarruza geçmişlerdir.”75 Öte yandan aynı karışık ve nazik durum meclis içinde de 

                                                 
73 Erik Jan Zürcher, Terakkiperver Cumhuriyet Fırkası, İletişim, İstanbul, 2003, s.57-

59. 

74 A.g.e., s.94-96. 

75 Mustafa Kemal Atatürk, Nutuk cilt II, Millî Eğitim Basımevi, İstanbul, 1967, 

s.855. Ayrıca, Gazi, Nutkunda, özellikle Vatan, Tanin ve Tevhid-i Efkâr 

gazetelerinin ilgili haber ve yazılarını detaylı şekilde yorumlayarak, onları 

Cumhuriyet düşmanı olarak nitelendirir. Bkz: A.g.e., s.874-893. 
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geçerlidir. Liberal ve dine saygılı olduğunu belirten programıyla76 yeni fırka 

neredeyse mecliste çoğunluğu oluşturacak bir güce erişmiştir.77 

Terakkiperver Cumhuriyet Fırkası’nın kurulması tam anlamıyla İstanbul’un 

Ankara Hükümetine karşı bir meydan okumasına dönüşmüştür. En azından Başvekil 

İsmet Paşa böyle düşünüyor olacak ki, İstanbul basınının saldırıları karşısında, bu 

hareketin arkasında gizli teşekküllerin varlığı iddiasıyla örfi idare istemektedir.78 

Gazi Mustafa Kemal ise durumun ne kadar kritik olduğunun farkında olarak, 

istemese de, hükümet başkanlığını İsmet Paşa’dan alarak daha ılımlı birine, Fethi 

Bey’e vermiştir. Maksat ortalığı yatıştırarak biraz zaman kazanmak olmalıdır.79 

İsmet Paşa, örfi idare isteğini ancak Mart 1925’te hayata geçirebilecektir. 

Paşa, “Ankara Hükümeti’nin karşılaştığı en önemli tehdit”80 olan Şeyh Sait 

Ayaklanması başladığında, saltanatçı, hilafetçi, irticai ve esas itibarıyla 

                                                 
76 Erik Jan Zürcher, Modernleşen Türkiye’nin Tarihi, İletişim Yayınları, İstanbul, 

1999, s.246.  

77 Karaosmanoğlu, Politikada 45 Yıl, s.71. Bu konudaki gazete haberleri de Yakup 

Kadri’yi doğrular niteliktedir. Bkz. Hasan Türker, Türk Devrimi ve Basın 1922-1925, 

Dokuz Eylül Yayınları, İzmir, 2000, s.201-203. 

78 Karaosmanoğlu, Politikada 45 Yıl, s.76. 

79 Mete Tunçay, başvekilliğe Fethi Bey’in getirilmesini “yeni fırkanın çekiciliği 

karşısında CHF’nin daha çok çözülmesi önlemek” diye değerlendirmektedir. Bkz. 

Tunçay, T.C.’nde Tek Parti Yönetiminin Kurulması (1923-1931), s.106 

80 Keyder, Türkiye’de Devlet ve Sınıflar, s.118. 
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karşıdevrimci81 olarak yorumladığı bu hareketi bastırmak için, müthiş bir baskı 

yasasıyla geri dönmüştür. Bu yasa Takrir-i Sükûn’dur. “Gericiliğe ve ayaklanmaya, 

memleketin sosyal düzeninin, huzurunun, güvenliğinin ve asayişinin bozulmasına 

sebep olacak bütün kuruluşları, kışkırtmaları, davranışları ve yayınları, hükümet; 

cumhurbaşkanının onayı ile kendi başına ve idarî olarak yasaklayabilir.” denilen 

yasa, açıkça bütün gücü hükümet eline toplamaktadır.  

Türkiye’de belirli bir tarihsel sürecin sonunda ortaya çıkan Takrir-i Sükûn 

Kanunu sadece Doğu’da patlak veren Şeyh Sait Ayaklanmasına karşı alınmış bir 

önlem olarak açıklanamaz. Doğrusu, ayaklanma, söz konusu kanunun çıkarılmasında 

ancak bir katalizör görevi görmüştür. İsmet Paşa’nın 1927 yılında İstiklal 

Mahkemelerinin kaldırılması vesilesiyle yaptığı bir konuşmada, “Karşısında 

bulunduğumuz hadisatın en mühimi Şeyh Sait isyanı ile tebarüz eden hareket-i fiiliye 

değildi. Asıl tehlike memleketin umumî hayatında hasıl olan teşevvuş ve tezebzüp 

idi.”82 demektedir. Yine İsmet Paşa’nın sözleriyle, yasa, “yalnız Doğudaki davranışın 

değil, memleketin gelişip ilerlemesine engel olan sosyal düzendeki karışıklığın 

ortadan kaldırılmasını da sağlamaya”83 yöneliktir. 

İsmet Paşa’ya göre karışıklığı “küçük ihtirasatı işletmeye alışmış mütereddi 

(soysuzlaşmış) münevverler” yaratmıştır. Bu münevverlerden kastedilen esas 

itibariyle İstanbul basınıdır. Tam bu yüzden, mecliste yasanın görüşmeleri sırasında 

                                                 
81 Tunçay, T.C.’nde Tek Parti Yönetiminin Kurulması (1923-1931), s.129. 

82 A.g.e., s.138. 

83 Yalçın Küçük, Türkiye Üzerine Tezler I, Tekin Yayınevi, Ankara, 1985, s.59. 
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Recep Peker’in hedefe özellikle İstanbul basınını almıştır. Peker, “bilhassa İstanbul 

matbuat müessesesi” diyerek şöyle devam etmiştir: 

Türkiye’de devlet nüfuzu, devlet kuvveti namına ne varsa, bunların 

ite kaka bertaraf ederek gayrimeşru bir mücadele ve mesai ile en 

yüksek nüfuz mertebesine çıkmış ve o mevkiden Türkiye’de mevcut 

bütün mukaddes makamları ve onların maddi manevi nüfuzlarını 

tamamen tahrip edecek bir vasıta, bir alet hâlinde faaliyete geçmiştir. 

Öyle bir vaziyet hâsıl olmuştur ki; vatan dahilinde bunların şerrinden 

bir namus tehlikesi hâsıl olmuştur.84 

Yasanın çıkışı ardından Gazi Mustafa Kemal’in Hâkimiyet-i Milliye’ye 

verdiği demeçte “Devletin sarsılmaz nüfuz ve kudreti, ... milletin masum fikirlerini 

karıştırıp bozanların mümkün olan süratle bastırılmasını emretmektedir!”85 diyerek 

Peker’in söylediklerini onaylamaktadır. Öyle de olmuştur. Yasa, İsmet Paşa’nın 

istifasından önceki amaçlarına uygun olarak, etkisini öncelikle İstanbul’da 

göstermiştir. Kanunun çıkmasından bir gün sonra, hükümete destek vermesine karşın 

TKP yayınları, Aydınlık ve Orak Çekiç ile Bursa’da yayınlanan Yoldaş adlı gazeteler 

kapatılmış, birçok komünist tutuklanmış ve işçi örgütleri kapatılmıştır.86 Aynı gün, 

                                                 
84 Zafer Üskül, Siyaset ve Asker, İmge, Ankara, 1997, s.82. 

85 Hasan Türker, Türk Devrimi ve Basın 1922-1925, Dokuz Eylül Yayınları, İzmir, 

2000, s.231. 

86 Küçük, Aydın Üzerine Tezler I, s.58.; Aclan Sayılgan, Türkiye’de Sol Hareketler 

(1871-1973), Otağ Yayınları, İstanbul, 1976, s.205. Ayrıca, Takrir-i Sükûn’un işçi 

örgütlerini kapatmasının nedenini Sabiha Sertel, işçi hareketinin yükselmesinde ve 
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Tevhid-i Efkâr, İstiklâl, Son Telgraf ve Sebüllürreşat gazeteleri de aynı akıbete 

uğramıştır. Kısa bir süre sonra da diğerleri: Tanin, Resimli Ay grubuna dahil yayınlar, 

Millet, Sadayı Hak (İzmir), Doğru Öz (Mersin), Kahkaha, İstikbal (Trabzon), Toksöz 

ve Sayha (Adana) da yayınlarına son vermek zorunda bırakılmışlardır. Ahmet Emin 

Yalman’ın Vatan gazetesi, Ağustos 1925’de kapatıldığında,87 “ulusal yayın olarak 

sadece hükümetin yayın organları olan Ankara’daki Hâkimiyet-i Milliye ve 

İstanbul’daki Cumhuriyet gazeteleri”88 çıkmaktadır.  

Terakkiperver Cumhuriyet Fırkasına gelince, rejim bu fırkayı derhal 

kapatmamıştır. Öncelikle Fırkanın, zaten Doğu’da birkaç adet bulunan bürosuyla 

İstanbul’daki teşkilatların kapatılması yoluna gidilmiş, böylece muhalefet, tamamen 

kontrol altında tutulan meclise hapsedilmiştir. Fırkanın derhal kapatılmamasından, 

Gazi’nin yasadan sonra bile hâlâ eski silah arkadaşlarının meclisteki etkisinden 

çekindiği anlaşılmaktadır. Terakkiperver Cumhuriyet Fırkası ancak Haziran 1925’te, 

İstiklal Mahkemesinin hükümete yaptığı öneriyle, Doğu’daki ayaklanmanın 

                                                                                                                                          
büyük şehirlerde yapılan grevlerde arar. Sertel, “bu grevler yalnız yabancı sermayeye 

karşı değil yerli sermayeye karşı da yürütülüyordu” ve “grev haberleri hükümeti ve 

patronları rahatsız ediyordu” diyor. Bkz. Sabiha Sertel, Roman Gibi, Belge Yayınları, 

İstanbul, 1987, s.95-97.  

87 Vatan gazetesi sahibi Ahmet Emin Yalman’a bakılırsa yukarıda adı geçen tüm 

gazeteler 6 Mart 1925’de kapatılmıştır. Vatan ise, Yalman’ın Malatya mebusu olan 

eniştesi Mahmut Nedim Bey’in araya girmesiyle bir süre daha yayın hayatında 

kalabilmiştir. Bkz: Yalman, Gördüklerim ve Geçirdiklerim, s.1000-1001. 

88 Zürcher, Terakkiperver Cumhuriyet Fırkası, s.251. 
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arkasındaki güç olduğu gerekçesiyle kapatılır.89 Ancak henüz son söz 

söylenmemiştir. Fırka kapatılmış, Terakkiperverleri destekleyen basın susturulmuş, 

ancak İsmet Paşa’nın işaret ettiği, “gizli teşekküllere” dokunulmamıştır. 

Son söz Terakkiperver Cumhuriyet Fırkasının kapatılmasından birkaç hafta 

sonra 16 Haziran 1925’te Gazi’ye İzmir’de yapılması planlanan bir suikastın ortaya 

çıkartılması ardından söylenir. Girişimin arkasında eski İttihatçıların olduğu iddia 

edilse de açılan dava bütün muhalefeti kapsayan kanlı bir kampanyaya 

dönüştürülmüştür. Yakalanabilen bütün İttihatçı liderler İstiklal Mahkemesinin 

karşısına getirilmiş ve olur olmaz birçok suçlama yöneltilerek 18 idam hükmüyle 

beraber yüzlerce yıl hapis cezası verilmiştir. Gazi Mustafa Kemal’in eski silah 

arkadaşları olan Terakkiperverciler ise ancak araya bizzat Gazi’nin girmesiyle 

cezalandırılmaktan kurtulmuşlardır. Tabii böyle bir jest onları uzunca bir süre siyaset 

dışında tutmaya yetmiştir. 

Takrir-i Sükûn Kanunuyla gizli ya da açık bütün siyasi alternatiflerin ortadan 

kaldırılması ve basının susturulmasının ardından Gazi Mustafa Kemal’in başında 

bulunduğu Halk Fırkasından başka bir siyasal parti ve ona bağlı basın organlarının 

dışında bir basın kalmamıştır. Artık sosyal düzene bir istikrar gelmiştir. Türkiye’de 

Bonapartizm Takrir-i Sükûn Kanunuyla tam olarak oturtulmuştur. 

Yalnız, bu rejimin bir tek parti rejimi olarak değerlendirilmesi doğru 

olmayacaktır.90 Tek Parti Rejimlerinde genel görüntü, bir bunalım sürecinde bütün 

                                                 
89 Tunçay, T.C.’nde Tek Parti Yönetiminin Kurulması (1923-1931), s.147. Ayrıca 

bkz: Karaosmanoğlu, Politikada 45 Yıl, s.79. 
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bir yönetici sınıfın tek parti çatısı altında birleşmesidir. Hiç kuşku yok ki söz konusu 

birleşme temel sınıf ve bağlaşıklarının organik aydınları eliyle ortaya çıkmak 

durumundadır. Oysa Türkiye’de öncelikle, Gazi Mustafa Kemal’in başında 

bulunduğu ve kendisine yakın isimlerle şekillendirdiği bir bürokratik kliğin 

egemenliğinden bahsedilebilir.91 Karizmatik liderliğiyle Gazi Mustafa Kemal, alınan 

tüm kararlarda nihaî mercidir. İkinci olarak söz konusu bürokratik klik, temel sınıf 

kesimlerinin bütün temsilcilerini asla oydaşma yoluyla bir araya getirememiş tersine 

çatışmalı durumların hepsinde zorlama gücüne başvurmuştur.   

Halk Fırkasıyla devlet arasındaki ilişkiler açısından da klasik bir tek parti 

rejimi söz konusu edilemez. Bonapartist rejimlerde ki buna özel bir tip Bonapartizm 

olarak tanımlanabilecek Faşist rejimler de dahildir, iktidarın alınmasını takip eden 

süreçte rejimin kurulmasına yardımcı politik toplum öğelerinin, yani siyasal 

örgütlerin, partilerin ya da paramiliter güçlerin devlet içinde erimeleri alışılageldik 

bir durumdur.92 Türkiye’de de devletle partinin birleşmesi ya da devlet-parti diye 

                                                                                                                                          
90 Burada “tek parti rejimi” Gramsci’nin tarif ettiği anlamda kullanılmaktadır. Bu 

anlamda kriz dönemlerinde ortaya çıkan Bonapartist rejimlerle tek parti rejimleri 

arasında niteliksel farklılıklar söz konusudur.  

91 Sözünü ettiğimiz kliğin bir tarifi için bkz. Mustafa Türkeş, Kadro Hareketi, İmge, 

Ankara, 1999, s.17. 

92 Ernest Mandel, Troçki’nin Faşizme Karşı Mücadele adlı kitabına yazdığı önsözde, 

özel bir tip bonapartizm olarak tanımlanan faşist rejimlerde, faşist kitle hareketini 

yöneten partinin iktidara geldikten sonra devlet içinde eridiğine işaret eder. Bu 

durum merkezileşmiş devlet aygıtının bağımsızlaşma eğilimiyle bir çelişki 
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tarif edilen süreç böyle bir erime süreci olarak değerlendirilebilir. Burada partinin 

değil de devletin başatlığı söz konusudur. Halk Fırkası, iktidardaki bürokratik kliğin 

ve onun başında bulunan kişinin bir aracı olarak, örgütünü pekiştirdikçe hem sivil 

topluma nüfuz etmeye ve tüm toplumsal hayatı denetlemeye başlamış, hem de, 

önceleri, üst düzey görevlilerini, bürokratları denetleyen bir konuma taşımış, 

sonradan da bunları devlet görevlisi haline getirmiştir. Örneğin, Takrir-i Sükûn’la 

birlikte fırkanın belki de en önemli özelliği olan illerdeki mutemetlik kurumu iyice 

güçlendirilmiş, mutemetler illerdeki en üst düzey parti temsilcisi olarak toplumsal 

hayat üzerinde denetim kurmuşlardır. Diğer taraftan fırka, meslek odaları, sendikalar 

dernekler gibi diğer tüm toplumsal örgütleri, kendi üyelerini yönetici olarak 

seçtirmek suretiyle kontrol altına almaya girişmiştir. Süreç içerisinde mutemetlik 

kurumu kaldırılmış ve partinin il başkanlarının vali yapılması, parti genel 

sekreterinin içişleri bakanı olması gibi partinin devletle birleşmesi ya da devlet içinde 

erimesi sağlanmıştır. Halk Fırkasının Genel Başkan Yardımcısı ve Başbakan İsmet 

Paşa durumu açıklarken “Partiyle devletin bütünleştiğini beyan etmiştir.”93 Böylece 

devlet hem politik toplumu hem de sivil toplumu kapsar bir konuma erişmiştir. 

                                                                                                                                          
oluşturmaz. Bkz: Troçki, Faşizme Karşı Mücadele, s.22. Burada politik toplum 

öğelerinin, iktidarın belli bir tarihsel dönemindeki durumuna yapılan vurgu 

Bonapartist rejimlerle Faşist rejimlerin bir ve aynı olduklarını göstermek için 

değildir. Buradaki mesele merkezileşen devlet aygıtının toplumsal sınıflardan 

bağımsızlaşma eğilimidir. 

93 Partiyle devletin birleştirilmesi konusunda yapılan açıklamalar için bkz. Çetin 

Yetkin, Türkiye’de Tek Parti Yönetimi 1930-1945, Altın Kitaplar, 1983, s.128-131. 
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1. 5. Bonapartizm ve Halkçılık 

Bonapartist devlet, konumunu meşrulaştırmak için kaçınılmaz olarak 

doğrudan doğruya halkçı bir ideolojiye dayanır.94 Halkçılık, zaman içerisinde söylem 

olarak farklı farklı biçimlere bürünse de, memlekette toplumsal sınıfların var 

olmaması nedeniyle sınıfsal çatışmaların da var olamayacağı tezine dayanmaktadır. 

Bu konuda Mustafa Kemal’in 1923 tarihli meşhur Balıkesir konuşması 

hatırlanmalıdır. Mustafa Kemal burada “Bu milletin siyasî fırkalardan çok canı 

yanmıştır!” diye başladığı konuşmasını toplumsal sınıflara getirmektedir: 

Şunu arzedeyim ki, memaliki sairede fırkalar behemehal iktisadî 

maksatlar üzerine teessüs etmiş ve etmektedir. Çünkü o 

memleketlerde muhtelif sınıflar vardır. Bir sınıfın menfaatini 

muhafaza için teşekkül eden siyasî fırkaya mukabil diğer bir sınıfın 

menfaatini muhafaza maksadıyla bir fırka teşekkül eder. Bu pek 

tabîdir. Güya bizim memleketimizde de ayrı ayrı sınıf varmış gibi 

teessüs den ayrı ayrı fırkalar yüzünden şahit olduğumuz neticeler 

                                                                                                                                          
Ayrıca bkz. Mesut Yeğen, Devlet Söyleminde Kürt Sorunu, İstanbul, 1999, s.102. Bu 

durumu Halkçılık ilkesi çerçevesinde değerlendirenler de vardır. Bkz. Ahmet İnsel, 

“Cumhuriyet Döneminde Otoritarizm”, Bilânço 1923-1998, (der. Zeynep Rona), 

Tarih Vakfı Yayınları, İstanbul, 1999, s.37; Levent Köker, Modernleşme Kemalizm 

ve Demokrasi, İletişim, İstanbul, 2000, s.159-160. 

94 Ahmet Makal, zaman içerisinde Halkçılığın tek parti yönetiminin meşruiyet zemini 

haline geldiğini söylemektedir. Bkz. Ahmet Makal, Türkiye’de Tek Partili Dönemde 

Çalışma İlişkileri: 1920-1946, İmge, Ankara, 1999, s.117. 
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malûmdur. Halbuki Halk Fırkası dediğimiz zaman bunun içinde bir 

kısım değil bütün millet dahildir.95   

Konuşma son derece açıktır. O günlerde yeni kurulan Halk Fırkası milletin 

tümünü temsil ettiğinden, onun karşısına dikilebilecek tüm muhalefet esas itibariyle 

halkın karşısına dikilmiş bir odak olarak değerlendirilmektedir. Sonuç olarak 

muhalefet halkı temsil edemeyeceğine göre, ya İsmet Paşa’nın söylediği gibi kişisel 

çekişmelerin ürünü ya da kötü niyetli gizli teşekküllerin oyunu olmalıdır. Hele 

partinin devletle bütünleştiği koşullarda her türlü muhalefet kendiliğinden devleti 

karşısında bulmaktadır. Özellikle 1930’lu yıllarda siyasal iktidara karşı eleştirilerin, 

hükümet tarafından doğrudan “devlet otoritesinin ihlali”96 argümanıyla 

ilişkilendirilmesi bu bakımdan önemlidir.  

                                                 
95 Mustafa Kemal Atatürk, Atatürk’ün Söylev Ve Demeçleri II, Atatürk Araştırma 

Merkezi, Ankara, 2006, s.96-97, Gazi Mustafa Kemal’in yeni fırkalar kurulmasına 

karşı açıklamaları tabii ki bununla sınırlı değildir. Terakkiperver Cumhuriyet Fırkası 

kurulmadan önce de “uyarı” niteliğinde olan açıklamaları önemlidir. 1930’da Serbest 

Cumhuriyet Partisini kurdurduktan sonra da, başka bir partinin kurulmasına 

kesinlikle izin verilmeyeceğine yönelik açıklamaları dikkat çekicidir. Bkz. A.g.e., 

s.199. SCF ile ilgili bkz. “Üçüncü Fırka Olmayacak”, Son Posta, 16 Ağustos 1930.  

96 Zekeriya Sertel, “Devlet Otoritesi”, Son Posta, 28 Temmuz 1930, s.3. Yazıda 

Adliye Vekil Mahmut Esat Bey’in basının yönelttiği eleştiriler karşısında, mecliste 

sıkça yaptığı karşı konuşmalar ve burada kullandığı üslup konu edilmektedir. 

Mahmut Esat Bey konuşmalarında özellikle eleştirilerin devlet otoritesini ihlâl 

ettiğini belirterek tehditler savurmayı alışkanlık edinmiştir: Bozkurt, “Bu neşriyat 
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Hiç kuşkusuz böyle bir halkçılık anlayışı en başta herhangi bir alanda sınıf 

vurgusunun yapılmasına asla izin vermemiştir. Bu bakımdan antisosyalist bir niteliğe 

sahiptir. Ancak sadece burada kalmaz. Serbest Cumhuriyet Fırkası olayında 

görüldüğü gibi devlet, politik toplumu bütünüyle yönlendirmektedir. İster güdümlü 

muhalefet, ister demokrasi deneyi olarak tarif edilsin Serbest Cumhuriyet Fırkası, 

hem devlet içinde hem de Halk Fırkası organlarında tartışılıp kararlaştırılarak 

kurulmasına ön ayak olunmuş ve yine aynı şekilde kapatılmış bir siyasal partidir.97 

Öte taraftan devlet, Güzel Sanatlar Birliğinden98 Kunduracılar Cemiyetine kadar99 

bütün sivil topluma nüfuz etmiştir. Zaten büyük bir baskı altında olan basın ise 

1931’de çıkartılan yasayla hükümetin istemediği hiçbir şeyi basamaz hale gelmiştir. 

                                                                                                                                          
devlet otoritesini ihlal eder mahiyettedir. Bunu yapanların başlarını kıracağız.” 

demektedir. 

97 İzmir Mutemedi Salih Beyle yapılan bir mülakatta yeni bir parti kurulması 

konusunun Halk Fırkası teşkilatlarında tartıştırılarak görüş alındığı anlaşılmaktadır. 

Bkz. “İzmir Mutemedi Salih Beyin Fikirleri Tashih Edilmelidir”, Son Posta, 13 

Ağustos 1930. Bu habere Fethi Bey de anılarında yer vermektedir. Fethi Bey’e göre, 

“cumhuriyet mefkuresinin güçlenmesi için işe başlanmış” idi. Ancak, Salih Bey’in 

açıklamaları, aslında, görünen bu amacın arkasında “gizli maksatlar saklı olduğunu” 

ortaya çıkartmaktaydı. Bkz: Osman Okyar, Mehmet Seyitdanlıoğlu, Fethi Okyar’ın 

Anıları, İş Bankası Yayınları, 1997, s.146.  

98 Beşir Ayvazoğlu, Peyami, Yapı Yayınları, İstanbul, 2008, s.179. 

99 “Halk Fırkası Murahhaslarının Kunduracılar Cemiyetinde Ne İşleri Var?”, Son 

Posta, 4 Eylül 1930. Ayrıca bkz. Zekeriya Sertel, Hatırladıklarım, Remzi Kitabevi, 

İstanbul, 2000, s.168-169. 
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İsmet Paşa’nın sözleriyle artık, “umumî siyaseti, esasından müteessir edecek 

neşriyata” kesinlikle müsaade edilmeyecektir.100  

1. 6. Bonapartizm ve Aydınlar 

Toplumsal sınıflar ve sınıf kesimleri arasındaki çatışmalar kuşkusuz onlara 

organik olarak bağlı aydınlar arasında da çatışmalara yol açacaktır. Daha doğrusu, 

özellikle sivil toplumda aydın kesimleri arasındaki çatışmalar, temel sınıflar arası ya 

da sınıf içi çatışmaların en görünür biçimlerini oluşturur. Türkiye’de de İstanbul ve 

Anadolu diye adlandırdığımız burjuva kesimleri arasındaki çatışmalar kimi zaman 

siyasi grupların ya da siyasal partilerin bulunduğu ve politik toplumun bir uzantısı 

olan mecliste izlenebileceği gibi, daha çok peltemsi sivil toplumun bir parçası olarak 

da değerlendirilebilecek basın alanında gözlemlenebilir. Basın Türkiye’de aydınların 

yoğunlaştığı en önemli alandır. Hiç kuşkusuz basın, genel anlamda toplumsal 

sınıfların ve onların kesimlerinin seslerini ve taleplerini dillendiren, bir parçası 

olduğu sivil toplumda, ideoloji yayan bir işleve sahiptir. Ancak aşağıda da 

betimlemeye çalışacağımız gibi, Cumhuriyet döneminde Takrir-i Sükûn’a kadar ve 

1929’dan 1931 Basın Kanununun çıkarıldığı tarih arasında, sivil toplumla böyle bir 

bağlantısı olan basın deyince, Türkiye’de ancak İstanbul basını akla gelmelidir. Zira 

çatışmanın diğer tarafını oluşturan basın organları, doğrudan doğruya devlet 

iktidarını elinde bulunduran bürokratik kliğin denetimi ve yönlendirmesi altında iş 

görmektedir. Bu anlamda örneğin Hakimiyeti Milliye ya da Cumhuriyet gibi, Halk 

Fırkasının sözcülüğünü yapan ya da onun üye ve yöneticilerinin başında bulunduğu 

                                                 
100 TBMM Zabıt Ceridesi, Dördüncü Devre, 35. İnikat, 05-07-1931, Cilt: 3, s.374. 
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gazetelerin, sivil toplumun bir parçası olmaktan daha çok, devletin sivil toplumdaki 

uzantısı olarak değerlendirilmeleri daha doğru olacaktır.  

Takrir-i Sükun’dan sonra basın hayatına getirilen çeki düzen sonucu artık bir 

İstanbul basınından söz edilememesi, devletin sivil toplumu da içine alacak biçimde 

genişlemiş olduğu anlamına gelir. Böyle bir ortamda aydınlar devletin çizdiği 

çerçevenin dışında söz söyleyemezler. Beşir Ayvazoğlu’nun, “aydınların 

düşüncelerini paranteze almaları” olarak nitelendirdiği bu durum, hiç kuşkusuz 

onların günlük hayatlarında çeşitli çelişkiler yaşamalarına da neden olmuştur.   

Cumhuriyetin ilk yılından itibaren izlenebilecek bu bölünmüşlük sürecinin 

göstergeleri Gazi Mustafa Kemal’in demeçlerine de yansımıştır. 1923 yılında şöyle 

söylemektedir: 

İslam alemi iki sınıf ayrı heyetlerden mürekkeptir. Biri ekseriyeti 

teşkil eden avam, diğeri ekaliyeti teşkil eden münevveran. Bozuk 

zihniyetli milletlerde ekseriyeti azime başka hedefe, münevver denen 

sınıf başka zihniyete sahiptir. Münevveran kitlei asliyeyi kendi 

hedefine sevketmek ister; kitlei halk ve avam bu sınıfı münevvere 

tabi olmak istemez. O da başka bir istikamet tayine çalışır. Sınıfı 

münevver telkinle, irşadla kitlei ekseriyeti kendi maksadına göre 

iknaa muaffak olamayınca, başka vasıtalara tevessül eder. Halka 

tahakküm ve tecebbüre başlar; halkı istibdatta bulundurmağa kalkar. 

Artık burada asıl tahlili noktaya geldik. Halkı ne birinci usul ile ne de 

tahakküm ve istibdat ile kendi hedefimize sürüklemeğe muaffak 

olmadığımız görüyoruz; neden? 
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Arkadaşlar bunda muvaffak olmak için münevver sınıfla halkın 

zihniyet ve hedefi arasında tabii bir intibak olmak lazımdır. Yani 

sınıfı münevverin halka telkin edeceği mefkureler, halkın ruh ve 

vicdanından alınmış olmalı. Halbuki bizde böyle mi olmuştur? O 

münevverlerin telkinleri milletimizin umku ruhundan alınmış 

mefkureler midir? 

Gazi Mustafa Kemal’in aydınlara yönelttiği belki de en önemli eleştirilerden 

biri budur. Ancak bu açıklamayı sadece münevverlere yapılan bir eleştiri ve çağrı 

olarak değerlendirmek doğru olmayacaktır. Başka deyişle bu konuşma, bir bütün 

olarak münevverlere, halkla aralarındaki mesafeyi kapatma çağrısı, “mefkurelerini, 

halkın ruh ve vicdanından” yola çıkarak oluşturma tavsiyesi değildir. Tersine 

Gazi’nin yaptığı eleştiri belli bir aydın kesimin diğer aydınlara yaptığı kökten bir 

eleştiri olarak anlaşılmalıdır.101  

Baştan beri vurguladığımız gibi Türkiye’de burjuva sınıf kesimleri arasındaki 

bölünmüşlük ve çatışma aynı zamanda zorunlu olarak aydınlar arasında bir 

bölünmüşlük ve çatışma olarak da kendini göstermektedir. Sözünü ettiğimiz ayrışma, 

daha milli mücadelenin başlangıcında ortaya çıkmıştır. İkili iktidar döneminde 

Mustafa Kemal’in başında bulunduğu Ankara Hükümeti etrafında Yunus Nadi, 

                                                 
101 Falih Rıfkı da benzer bir noktadan münevverleri ayırarak kendilerini “şerefçe, 

gururca, zilletçe” milletle aynı yere koyar. Bkz. Falih Rıfkı Atay, Çankaya, Doğan 

Kardeş Basımevi, İstanbul, 1969, s.513. 
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Halide Edip, Yakup Kadri gibi aydınlar toplanmaya başlamıştır.102 Bu durum 

zaferden sonra, aydınlar arasında, hızla İstanbul ve Ankara merkezli bir saflaşmaya 

dönüştür.  

Bu iki ayrı aydın grubunun birbirlerine bakışları, yaşayışları, düşünceleri ve 

iktidarla ilişkileri bütünüyle farklıdır. İstanbul’un aydını basın üzerinden yürüttüğü 

tartışmalarda, Ankara’nın başkent ilan edilmesi sürecinden başlayarak Takriri Sükun 

dönemine kadar daima üst perdeden konuşmuştur. Coğrafyasının hırçınlığı, taşra 

olma özelliği, kültürel durumu ve tarıma dayalı ekonomisiyle Ankara 

gelişmemişlikle özdeşleştirilmiş ve İstanbul’dan özenle ayrı tutulmuştur. Öyle ki, 

başkent tartışmalarında Ankara’nın İstanbul’u yönetemeyeceği iddia edilerek 

İstanbul’a muhtariyet verilmesi bile dile getirilmiştir.103 Ankara’daki aydınlarsa 

Mustafa Kemal’in aktardığımız konuşmasındaki vurguları takip ederek, halkın 

ruhuna ve vicdanına yakın olmakla ona fiziki olarak yakın olmak arasında bir ilişki 

kurmuşlardır. Gelibolu milletvekili Celal Nuri Mecliste yaptığı konuşmada, 

Anadolu’nun derdine deva olabilmek için “Ankara’nın yazın tozuna, kışın çamuruna 

                                                 
102 Bu aydınlardan kimisi bizzat Mustafa Kemal’in çağrısıyla Ankara’ya geliyordu. 

Mustafa Kemal’in yol paralarını da göndererek çağırdığı aydınlar arasında Falih 

Rıfkı, Yakup Kadri ve Yahya Kemal de vardı. Bkz. Beşir Ayvazoğlu, Yahya Kemal, 

Kapı Yayınları, İstanbul, 2008, s.42.  

103 Ahmet Cevdet, “İstanbul, Yeni Pay-ı Taht”, İkdam, 14 Haziran 1923’ den aktaran 

Hasan Türker, Türk Devrimi ve Basın 1922-1925, s.78. Ankara’nın başkent ilan 

edilmesi sürecinde Tanin ve Vatan’da da şiddetli eleştiriler yayınlanmıştır. Bkz. 

A.g.e. s.83-85.  
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tahammül etmeliyiz.”104 derken tam da bu fiziki yakınlıkla vicdani yakınlık 

arasındaki ilişkiyi kastetmektedir. İstanbul basının, ısrarlı eleştirileri karşısında, 

Besim Atalay Bey bir konuşmasında “Biz” demektedir, “Burada tozların içinde 

yaşarız. Buranın tozu pudradan daha güzel gelir. Biz burada bazı gazetelerin dediği 

gibi çatıları sayarız. Fakat biz milletin sinesinden çıkan altınları saymayız. Biz 

burada o mahut gazetenin dediği gibi kireçli su içeriz ve fakat din düşmanlarının 

kanlarının suyu yerine!”105 

İstanbul basının, “Ankara’nın ihtiyacı medeniyeyi hissetmediği”106 yönündeki 

eleştirilerden de etkilenen Yabancı elçiliklerin Ankara’yı benimsemeyerek 

İstanbul’da kalma isteklerine karşı, zamanın Dışişleri Bakanı Tevfik Rüştü Aras’ın 

da benzer vurguları içeren bir konuşması dikkate değerdir. Gerçek Türkiye’nin 

Anadolu’da olduğunu belirtirken İstanbul’la da bir karşılaştırmaya girişen Aras, 

“Yabancı ülkeler, İstanbul’un kokuşmuş atmosferini teneffüs etmekten mutluysalar, 

gerçek Türkiye hakkında neyi bilebilirler… İstanbul’da dolaşan hikayeleri 

dinleyecek yerde buraya, hakkımızdaki gerçekleri bulacakları olayların kalbine 

gelsinler.”107 demektedir.  

Ankara’da olmak Gazi’nin “kitlei asliye” dediği halkın içinde, onun ruhunu 

yakalamak anlamına gelmektedir. Bu ruh Kuvayı Milliye ruhundan başka bir şey 

                                                 
104 Aydın, Emiroğlu vd., Ankara, Dost, Ankara, 2005, s.379. 

105 Aktaran, Tevfik Çavdar, Türkiye’nin Demokrasi Tarihi I. Cilt, İmge Kitabevi, 

Ankara, 1999, s.251. 

106 Hasan Türker, Türk Devrimi ve Basın 1922-1925, s.77. 

107 Aydın, Emiroğlu vd., Ankara, s.381. 
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değildir. Kuvayı Milliye ruhu, Yunus Nadi’nin İstanbul’dan Ankara’ya kaçarken 

Eskişehir’de gördüğü, at üstündeki direnişçilerin vatanperverlik, cesaret ve 

fedakarlıkla bezeli ruhuyla, cumhuriyetçilikte ifadesini bulan, bütün bir Anadolu’nun 

payitahta olan kızgınlığıdır.108 Yeni Gün yazarlarından İsmail Habib’in belirttiği gibi, 

“Anadolu’nun harap kasabalarından gelerek payitahtın haşmetini gören her 

taşralının… kendi memleketinin haline ağlayan bir hıçkırık, o payitahtın haşmetine 

kızan bir his”tir.109 

İstanbul’dan bu ruhu anlamanın, ona nüfuz etmenin imkanı yoktur. Falih 

Rıfkı, 1930’da Hakimiyeti Milliye’de “Eskiden” demektedir, “İstanbul memleketin 

paraziti idi.”110 Ahlak düşkünü olan bu şehrin şerefine kavuşması ancak alın teriyle 

zenginlik üretmesiyle mümkün olacaktır. Zira İstanbul’un, daha doğrusu, İstanbul 

burjuvazisinin işgalden bile çıkar sağladığı, kazançları yerinde durdukça bu 

durumdan rahatsız olmadıkları bilinmektedir. Burhan Asaf, bu “parazit” şehri “adam 

etmenin” yolunu gösterirken “İstanbul’un kozmopolit havasını parçalamak için 

başvurabileceğimiz ilk ve en esaslı tedbir, İstanbul’un istihsal mekanizmasını 

Türkleştirmektir!” demektedir. Aksi taktirde İstanbul, “Garp’ta çürüyüp kokmakta 

                                                 
108 Yunus Nadi’nin Anadolu gözlemleri için bkz. Yunus Nadi, Ankara’nın İlk 

Günleri, Sel Yayınları, İstanbul, 1955, s. 1-80 

109 Rıfat Bali, Bir Türkleştirme Serüveni, İletişim, İstanbul, 2000, s.537 

110 Falih Rıfkı, “İstanbul Nasıl Kurtulur?” Hakimiyeti Milliye, 3 Ağustos 1930’dan 

aktaran L. Funda Şenol Cantek, “Yaban”lar ve Yerliler, İletişim, İstanbul, 2003, s. 

78-79. 
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olan ferdiyetçi harsın” mekanı olmaya, melez bir hayat şeklini sürdürmeye devam 

edecektir.111   

İstanbul’un aydın hayatı da benzer bir şekilde değerlendirilmektedir. Ankaralı 

aydınlara göre, onun kültürel ve sanatsal sermayesi artık bir uydurmadan ibarettir.112 

Kokuşmuş fikirleri ve eğlence hayatıyla “yalnız sırıtan, durmadan sırıtan” bir halkı 

barındıran bu uyuşuk şehrin aydını Yakup Kadri’nin dediği gibi olsa olsa “hain” 

olmalıdır. Yakup Kadri, 1931’de “Eğer hepimiz kalemimizi kırıp bir tarafa çekilmiş 

olsaydık, bugün Türk devletinin merkezinde Türklerin bir tek savunucusu 

kalmayacaktı ve söz köprünün öbür tarafındakilere, şirret, hain ve iftiracı sürüsüne 

düşecekti!”113 demektedir. 

1923’te Gazi tarafından İstanbul münevverlerine yöneltilen eleştiriler 1931’de 

şirretlik, iftiracılık ve hainlik suçlamalarına kadar varmıştır. Hiç kuşku yok ki, bu 

eleştiri ve suçlamaların dozu, rejimin nitelikleri konusunda da ipuçları verir. Ancak 

unutmamak gerekir ki, bu suçlamaların çoğu, geriye bakılarak yapılmaktadır. Zira 

yukarıda da belirttiğimiz gibi, Takrir-i Sükûn döneminde rejim kendisinin 

eleştirilmesine asla müsaade etmemektedir. 1931 Basın Yasası ise bu durumu 

kurumsallaştıran bir niteliktedir. 

                                                 
111 Burhan Asaf, “İki Şehir Arasında”, Hakimiyeti Milliye, 11 Ağustos 1931’den 

aktaran Cantek, “Yaban”lar ve Yerliler, s. 75. 

112 Behçet Kemal, “Mihrakımız Ankara”, Hakimiyeti Milliye, 2 Teşrinevvel 1931’den 

aktaran L. Funda Şenol Cantek, “’Yaban’lar ve Yerliler”, s.79. 

113 Yakup Kadri Karaosmanoğlu, Ergenekon, T.C. Kültür Bakanlığı Yayınları, 

Ankara, 1990, s.30. 
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1. 7. Bonapartizm ve Basın   

İstanbul ve Ankara arasındaki çatışma Takrir-i Sükûn’la birlikte ortadan 

kalkmıştır. Bu durum her ne olursa olsun Bonapartist rejimlerin özünde sınıf 

kesimleri arasındaki uzlaşma rejimleri olmasından kaynaklanır. Kabaca bakıldığında, 

Türkiye’de bu uzlaşmanın üç temel üzerine oturduğu görülmektedir. Bunların ilki 

siyasal baskı, diğeri bankacılık sektöründe yaşanan gelişmeler114 ve sonuncusu 

demiryolu politikasıdır.115 Takrir-i Sükûn Kanunuyla kurulan baskı rejimi Gazi 

Mustafa Kemal liderliğindeki bürokratik kliğin iktidarı altındaki devlet aygıtının git 

gide daha fazla göreli bir bağımsızlık kazanmasının ve totaliterleşmesinin yolunu 

açmıştır. Ancak burjuva sınıfının başı üzerinde bir Demokles kılıcına müsaade 

etmesi ancak bazı garantiler almasıyla mümkün olmuştur. Bu bakımdan Takrir-i 

Sükûn’la aynı yıl iş çevrelerinin istekleri doğrultusunda “bir ana ticaret bankası”116 

olarak İş Bankasının kuruluşu117 ve Anadolu’da yerel bankacılığın desteklenmesiyle 

                                                 
114 A. Gündüz Ökçün, “1909-1930 Yılları Arasında Anonim Şirket Olarak Kurulan 

Bankalar”, Türkiye İktisat Tarihi Semineri; Metinler/Tartışmalar, Hacettepe 

Üniversitesi Yayınları, Ankara, 1975, s.251. 

115 Bilsay Kuruç, Belgelerle Türkiye İktisat Tarihi, cilt I (1929-1932), A.Ü. S.B.F. 

Yayınları, Ankara, 1988, s.XXXIII. 

116 İlhan Tekeli, Selim İlkin, 1929 Dünya Buhranında Türkiye’nin İktisadî Politika 

Arayışları, ODTÜ Yayınları, Ankara, 1977, s.55. 

117 Türkiye İş Bankasının 1934 yılı İdare Meclisi Raporunda, “bankanın devletin 

çizdiği çerçeve içinde ve murakabesi altında” olduğunun altı çizilmektedir. Türkiye 
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birlikte,118 sonradan yine tartışma konusu yapılacak olan demiryolu politikasının 

gündeme gelmesi tesadüf değildir. 

Bu gelişmeler sonuç olarak, İstanbul basınını oluşturan aydınların sadece 

baskı yasalarıyla kontrol altına alınıp seslerinin kısıldığını göstermez. Aydınlar, aynı 

zamanda, Takrir-i Sükûn’a kadar Mustafa Kemal’e ve cumhuriyete yönelttikleri 

eleştirilerden vazgeçmişlerdir. 1929’dan itibaren Serbest Cumhuriyet Fırkasının 

kuruluş hazırlıklarıyla birlikte kısa süreli de olsa “ihtiyatlı hürriyet havası”119  

esmeye başladığında, Halk Fırkasına muhalefete girişenler Takrir-i Sükûn 

öncesindeki muhalifler olmadığı gibi muhalefetin gündeminin de farklı olması bu 

durumun göstergesi sayılmalıdır.120 

                                                                                                                                          
İş Bankası hakkında geniş bilgi için bkz.: Uygur Kocabaşoğlu, Güven Sak, Sinan 

Sönmez vd, Türkiye İş Bankası Tarihi, Türkiye İş Bankası Yayınları, İstanbul, 2001. 

118 Çağlar Keyder, “1923-1929 Döneminde Para ve Kredi” Türkiye İktisat Tarihi 

Üzerine Araştırmalar I, (Ed. Selim İlkin), ODTÜ Gelişme Dergisi 1978 Özel Sayısı, 

1978,  s.210. Ayrıca bu dönemde kurulan bankalar ve hükümetin desteği için bkz: A. 

Gündüz Ökçün, “1909-1930 Yılları Arasında Anonim Şirket Olarak Kurulan 

Bankalar”, Türkiye İktisat Tarihi Semineri; Metinler/Tartışmalar, s.439-440; Oya 

Silier, “1920’lerde Türkiye’de Millî Bankacılığın Genel Görünümü”, Türkiye İktisat 

Tarihi Semineri; Metinler/Tartışmalar, Hacettepe, s.485-535. 

119 Ahmet Ağaoğlu, Serbest Fırka Hatıraları, İletişim, Ankara, 1994, s.28. 

120 Bu dönemde Cumhuriyet Halk Fırkasına muhalefet eden gazeteler İstanbul’da 

Arif Oruç’un Yarın’ıyla birlikte Zekeriya Sertel’in Son Posta’sı olmuştur. Serbest 
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İstanbul basınını oluşturan eski muhalifler Takrir-i Sükûn ardından 

kabuklarına çekilmiş görünürler. Örneğin, eski İttihatçılardan Tanin başyazarı 

Hüseyin Cahit, siyasi yazılar yazmayacağını belirterek, artık “hatıra, ilmi makale ve 

hikaye” yazacağını açıklar. Ahmet Emin Yalman’ın da içinde bulunduğu kimi 

yazarlar, İstiklal Mahkemesine gönderildiklerinde Gazi Mustafa Kemal’e telgraf 

çekerek özür dileyip, bundan sonraki yaşamlarında gazetecilik ve siyasete 

bulaşmayacaklarına dair söz verirler. Ama yine de birçok diğer gazeteci ve yazar gibi 

ceza almaktan kurtulamazlar. 1929’a gelindiğinde, ihtiyatlı hürriyet havası 

estirilmesine karşın aydınların siyasi ortamı algılayışlarında pek bir değişiklik 

yoktur. Bir gazete çıkartmak isteyen Zekeriya Sertel’in çevresindeki aydınlar “Sen 

sözünü esirgemeyen bir adamsın. Hiç böyle bir zamanda gazete çıkarılır mı? Başını 

belaya sokmak istemiyorsan vazgeç!” diyerek onu kararından caydırmaya 

çalışmışlardır. Sertel kimi yazılarında, gazeteye yazı verecek gazeteci 

bulamadığından, sıradan vatandaşların da korkudan röportaj yapmak 

istemediklerinden yakınmaktadır.121 

Tabii burada şiddetli baskı dolayısıyla gazete içeriklerinin iyice sığlaşmasına 

ve büyük tiraj kayıplarına da değinmek gereklidir. Bunun iki türlü sonucu olmuştur. 

Birincisi basın içerisinde yer alan aydınlar doğal olarak maddi sıkıntılar yaşamaya 

başlamışlar ve hayatlarını idame ettirmek için farklı işlere yönelmek zorunda 

kalmışlardır. İstanbul’da sadece yazarak hayatını devam ettiren aydınlar pek azdır. 

                                                                                                                                          
Cumhuriyet Fırkası’nı destekleyen diğer bir muhalif gazete İzmir’de Mehmet Sırrı 

Bey tarafından yayınlanan Halkın Sesi’dir.    

121 Zekeriya Sertel, “Neden Bu Korku”, Son Posta, 29 Temmuz 1930. 
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Bunlar da birkaç farklı dergi ve gazetede çalışmak zorunda kalmışlardır. Öte yandan 

tirajların düşmesi, birçok gazete ve derginin de kapanmasına yol açmıştır. Geriye 

kalabilenler ise 1928’de Harf İnkılabıyla birlikte devlet yardımına muhtaç duruma 

düşmüşlerdir.122 Devlet yardımı kuşkusuz, oyunun devletin koyduğu kurallara göre 

oynanmasını sağlayan çok önemli bir faktördür. Gazete ve dergiler, mesela 

Sertellerin Resimli Ay’ı gibi muhalif olanları da dahil olmak üzere, ister istemez iç 

politikayla ilgilenmeyip Mustafa Kemal’e güçlü bir destek vermişler, muhalif ve 

siyasi kimliklerini paranteze alarak, daha çok edebiyat dergisi görünümüne 

bürünmek zorunda kalmışlardır.123  

Bu dönemde basının sadece hükümetin istediklerini yazdığını söylemek 

yanlış olmayacaktır. Hükümetin istediklerini yazmak ya da doğrudan, hükümetin 

dikte ettirdiklerini basmak, basın için sıradan bir görev olarak algılanmaktadır. 

Dönemin basın hayatını Osmanlı dönemiyle karşılaştıran Mete Tunçay 

“Osmanlı’daki gibi, hükümetin istemediklerini yazmamakla, bahsettiğimiz dönemde 

olduğu gibi, sadece hükümetin istediklerini yazmak arasında ciddî bir fark vardır.”124 

diyerek, uygulamaların sansür çerçevesini bile aştığını belirtmektedir. 

 

                                                 
122 Uygur Kocabaşoğlu, “1919-1938 Dönemi Basınına Toplu Bir Bakış”, Yıllık, VI-

1981, S.B.F. Basın Yayın Yüksek Okulu Yayını, Ankara, 1982, s.102. 

123 Erol Çankaya, “Atatürk Döneminde Edebiyat Dergileri ve Resimli Ay”, Yıllık, 

VI-1981, S.B.F. Basın Yayın Yüksek Okulu Yayını, Ankara, 1982, s.149-176. 

124 Mete Tunçay, “Tek Parti Döneminde Basın”, Tarih ve Toplum, No:37, 1987, s.48 
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1. 8. Bonapartizm ve Din 

Bonapartist rejimin en hassas olduğu konu hiç kuşku yok ki halifeliktir. 

Yukarıda da belirttiğimiz gibi, Halife bizzat Mustafa Kemal’in otoritesine bir 

alternatif olduğu kadar aynı zamanda ortaya çıkan muhalefetin de meşruiyet aradığı 

bir zemin oluşturmaktadır. Ancak bunlar rejim açısından sorunun sadece bir 

parçasını oluşturur. Zira temel sınıf içindeki çatışmalardan kaynaklı siyasi 

problemler rejimin biçim değiştirmesiyle ortadan kalkmıştır. Burjuva aydınları 

çatışan kesimleri temsil etseler de esas mesele bu aydınların ortak bir köke bağlı 

olmaları, bir diğer deyişle temel sınıfla organik olarak ilişkide olmalarıdır. Bu 

anlamda Takrir-i Sükûn sonrasında rejim aydınları şekillendirmekte zorluk 

çekmemiştir. 

Burada şeyhler dervişler ve özellikle köy imamlarının oluşturduğu farklı bir 

aydın kategorisine değinmek gereklidir. Geçmişte büyük ölçüde tasfiye edilen 

Osmanlı hakim sınıflarının organik aydınları olan ilmiye ve ulemanın, herhalde en alt 

katmanını oluşturan bu geleneksel aydınların Anadolu’daki etkinliğinin kritik bir 

öneme sahip olduğunu belirtmek gerekir. Tam bu yüzden olacak, Milli Mücadele 

döneminde İstanbul Hükümeti de dinden yararlanarak Mustafa Kemal ve 

çevresindekileri tasfiye etmenin yollarını aramış,125 onları kafirlikle suçlayarak 

arkalarından gidilmemesini öğütlemiştir. Cumhuriyet döneminde ise çağdaşlaşma 

başlığı altında halifeliğin kaldırılmasından, kıyafetle ilgili değişikliklere ve laik 

uygulamalara kadar bir dizi tedbir sözünü ettiğimiz bu geleneksel aydın kesimlere 

karşı girişilen mücadele çerçevesinde anlam kazanmaktadır. 

                                                 
125 Tunçay, T.C.’nde Tek Parti Yönetiminin Kurulması (1923-1931), s.219 
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Cumhuriyet rejimi Mustafa Kemal’in ağzından tıpkı yukarıda belirttiğimiz 

münevverler arasındaki ayrımı çağrıştıran “ciddi ve hakiki ulema”126 ile “şeyhler, 

dervişler, müritler, meczuplar” ayrımına gitmektedir. Gerçek ve imanlı ulema, halka 

gerçek dini götüren din adamları olarak esas itibariyle Milli Mücadeleyi destekleyen, 

bir diğer deyişle, Müdafaayı Hukuk çatısı altında ya da Halk Fırkası içinde organik 

aydınlarla kaynaşmış bir aydın katmanına işaret etmektedir. Bunlar Şeriye ve Efkaf 

Vekaletinin kaldırılmasından sonra teşkil edilen Diyanet İşleri Reisliği aracılığıyla 

devlete de eklemlenmişler, böylece bir kurum olarak din de devletin genişleyen 

sınırları içerisine girmiştir.  

Ancak, özellikle Anadolu’da tarikat ve benzeri örgütlenmelerde yoğunlaşan 

geleneksel aydın katmanlarının direnen kesimlerini kontrol altına almak ya da tasfiye 

etmek pek de kolay olmamıştır. Özellikle giyim kuşam ve şapkayla ilgili kanunlar bu 

kesimlerce şiddetle reddedilmiş ve çeşitli kalkışmalara sebep olmuştur. Rejim ise 

bunlara Şeyh Sait ayaklanması vesilesiyle kurulan Divan-ı Harpler ve İstiklal 

Mahkemeleriyle cevap vermiştir. Sadece Ankara İstiklal Mahkemesinin 120 idam 

kararı verdiği ve Divan-ı Harplerin bu konuda çok daha acımasız olduğu 

bilinmektedir.127  

Rejimin, sözünü ettiğimiz geleneksel aydın kesimleri karşısında bu derece 

sert olmasıyla, İstanbul basının ve Terakkiperverlerin demokrasi isteyen “liberal” 

tutumları karşısındaki tavrı benzer olmak durumundadır. “Türkiye’de demokrasi, 

                                                 
126 Aktaran Tunçay, A.g.e., s.213. 

127 Çavdar, Türkiye’nin Demokrasi Tarihi I. Cilt, s.293. 
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hoca ve mürteci saltanatıdır!”128 diyen Falih Rıfkı kendi açısından haklıdır. Rejim, 

Aşar Vergisinin kaldırılması gibi ekonomik girişimlerle ya da köylünün efendi ilan 

edilmesi benzeri ideolojik çabalarla küçük köylülüğü kazanamadığının bilincindedir. 

Aslında tersine, söz konusu girişimlerle beraber, halkçı bir ideolojiyle her türlü 

mülkiyete verilen garanti, esas itibariyle Anadolu’da orta ve büyük köylülüğün 

topraklarını genişletmesine ve burjuva egemenliğine, “yardımcı sınıf” olarak, 

katılmasını sağlarken, küçük köylülüğün büyük kitlesini dışarıda bırakmıştır. 

Toplumun en geri kesimini oluşturan bu büyük kitle geleneksel aydınların en alt 

tabakasında yer alan ve bir türlü soğurulamayan tarikat şeyhleri, imamlar ve 

benzerlerinin doğal tabanını oluşturmaktadır. Böyle olunca, küçük köylülük ve bu 

geleneksel aydınlar üzerinde jandarma vasıtasıyla şiddetli bir baskı kurmak, rejimin 

devamı açısından kaçınılmaz olarak görünmektedir. 

1. 9. Aydınlar ve Farklı Hayatlar 

Buraya kadar genel bir rejim betimlemesiyle birlikte üç farklı aydın grubuna 

vurgular yapmaya çalıştık. En sondan başlayacak olursak, bu aydın kesimlerinin ilki 

geleneksel aydınlardır. Bunlar II. Mahmut’tan beri adım adım tasfiye edilen ilmiye 

sınıfı ve ulemanın özellikle Anadolu’daki en alt katmanını oluşturan, tarikat şeyhleri, 

köy imamları gibi din adamlarıdır. Rejimin önemli bir tehdit olarak gördüğü bu 

geleneksel aydın kesimleri, cumhuriyetten pek bir fayda görmeyen tutucu ve 

değişime kapalı küçük köylülüğün temsilcileri olarak ortaya çıkmışlardır. Bonapartist 

rejim bunlar üzerinde kesin bir egemenlik uygulamış, bununla birlikte söz konusu 

geleneksel aydın kesimlerini hem fiziki olarak hem de ideolojik olarak tasfiye 

                                                 
128 Tunçay, T.C.’nde Tek Parti Yönetiminin Kurulması (1923-1931), s.225 
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etmeye çalışmıştır. Uzaktan bakıldığında çok derin manalar barındırmayan Şapka 

Kanunu yukarıda da belirttiğimiz gibi geleneksel aydınlar üzerinde büyük bir etki 

yaratmıştır. Falih Rıfkı’nın söylediği gibi, şapka geleneksel aydınların başlarında 

“Cumhuriyetin yumruğu!” olmuştur. Öyle ki, Şapka Kanunu ve getirdiği 

uygulamaların ardından kimi geleneksel aydınlar inzivaya çekilmişler, konutlarından 

dışarı çıkmamayı yeğlemişlerdir.129 Şapka Kanunuyla birlikte, başka konulardaki 

cezalandırmaların dışında, hafife alınmaması gereken bir tasfiye gerçekleşmiştir.    

Diğer iki aydın grubu burjuva sınıfının farklı kesimlerini temsil eden organik 

aydınlardır. Burjuva sınıfının tarihsel çıkarları, eninde sonunda bu iki grubu birbirine 

yaklaşmak zorunda bırakmış olsa da günlük yaşamlarındaki farklılıklardan, hayata 

bakışlarına, alışkanlıklarından iktidarla ilişkilerine kadar pek çok konuda aradaki 

mesafenin giderilmesi mümkün olmamıştır. Ankaralı aydınların bu durumu 

mekansal, fiziki bir mesafe olarak da tarif etmeleri ilginçtir. Örneğin Yakup Kadri, 

İstanbul’un kimi semtlerinde kendini bir Yunan beldesinde hissettiğini yazar. Falih 

Rıfkı ise İstanbul’un Ankara’ya Milano’dan daha uzak olduğunu savunmaktadır.130  

Gerçekten de Ankara İstanbul’dan tamamen ayrı olarak düşünülmektedir. Bir 

kere Cumhuriyetin kurulması ve Ankara’nın başkent olmasıyla birlikte, kentin 

sadece idari değil tüm Anadolu’nun kültürel ve bilimsel merkezi de olması 

                                                 
129 Cantek, “Yaban”lar ve Yerliler”, s.245-249. 

130 A.g.e., s.79. Falih Rıfkı’nın Ankara’ya mesafesi konusunda Milano’yu seçmesi 

önemlidir. Rejimin bir benzeri olarak İtalya’ya öykünme ve onu övme dönemin 

Ankaralı aydınları arasında sıradandır.    



71 
 

hedeflenmiştir.131 Gelgelelim Ankara’ya ancak basit bir köy manzarası hakimdir. 

Türlü teşviklerle Karpiç getirilmese bir bütün olarak aydınların yemek 

yiyebilecekleri bir yer bile yoktur. Ankara Palas ancak 1928’de İş Bankası’nın 

katkılarıyla düzelmiştir. 1930’lu yıllarda yabancı gazete ve dergilerin bulunabildiği, 

bezik, briç, satranç gibi aydın işi oyunların oynanabildiği yalnızca bir kahvehanenin 

varlığına rastlanmaktadır.132 Ankara, pastaneyle 1923’te tanışmıştır. Hızla bir 

“münevverler kulübüne” dönüşen bu yer “Gündüzün bir ihtiyaçtır, akşamları bir 

ihtiyaçtır, gece yarısından, yani bar bozumundan sonra bir ihtiyaçtır.”133 diye tarif 

edilmektedir. Pastanenin ismi, Ankara aydının ruh halini anlatırmışçasına 

İstanbul’dur. 

Ankara’daki aydınların bir taraftan İstanbul’dan nefret edip orayı mahkum 

ederken, diğer taraftan müthiş bir özlem içinde oldukları anlaşılmaktadır. Buraya bir 

ruh uğruna gelmişlerdir. Amaçları, Mustafa Kemal’i ve meclisi bağrına basan, milli 

mücadeleye ev sahipliği yapan bu ruhla kaynaşmaktır. Halbuki ruhun sahibi sıradan 

Ankaralılar pek öyle düşünmemektedir. İstanbul’dan gelenler birer “yaban” olarak 

                                                 
131 1927 yılında Ankara’ya, şehrin planlanması için açılan yarışmaya proje üretmesi 

için davet edilen L. Jausseley’in hazırladığı rapordan aktaran Aydın, Kudret, 

Emiroğlu vd., Ankara, s.390.  Kurtuluş Kayalı da Ankara’nın “bir anlamda İstanbul 

dışını” temsil ettiğini ve “bir ‘ilim’, ‘irfan’ ve ‘nur’ merkezi olarak” düşünüldüğünü 

söylemektedir. Bkz. Kurtuluş Kayalı, “1930’lar Sonrasında Türkiye’nin Kültürel 

Görünümü”, Türk Düşünce Dünyasında Yol İzleri, İletişim, İstanbul, 2001, s.72. 

132 Cantek, “Yaban”lar ve Yerliler”, s.399. 

133 A.g.e., s.397. 
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görülmektedir. Aslında mesele İstanbul’dan kopup gelen aydınların milli 

mücadeleye, Kuvay-ı Milliye’ye hatta Mustafa Kemal’e yükledikleri anlamlarda 

düğümlüdür. Falih Rıfkı’nın deyimiyle “şehir kılığı”na alışık olmayan Ankara halkı 

onlara züppe olarak bakmakta, daha önemlisi, bunlar yüzünden Ankara’nın 

bozulacağından korkmaktadır. Ankaralılar İstanbul’dan gelen bu “dalkavuklar” 

nedeniyle “Ankara’nın Kuvay-ı Milliyeciliği uçup gidecek!”134 diye düşünmektedir. 

Ankara’da sivil, yani şehirli gibi giyinip dikkat çekmeyen bir tek Mustafa Kemal ve 

İsmet Paşa vardır, ama onlar da zaten İstanbullu değildirler. Belki de tam bu yüzden 

Mustafa Kemal “hayatının pek az gününü orada geçirdiğini” özenle 

vurgulamaktadır.135  

1930’lu yıllarda kent büyük bir değişim geçirmiş, yeni tüketim biçimleri ve 

farklılaşan isteklere cevap veren düzenli dükkanlar ortaya çıkmış olsa da Hakimiyeti 

Milliye’de “Esnaf Beyoğlu çiçekçi dükkanları gibi temiz olmalı!” gibisinden isteklere 

rastlanmaktadır. Herhalde Ankara esnafı Beyoğlu çiçekçilerinden haberdar değildir. 

Ancak aydınlar, İstanbul’la bağlarını bir türlü koparamamaktadır. Falih Rıfkı, 

“Meclis’te kimi sorarsanız İstanbul’da idi. Ankara yeni merkezimiz değil de aktarma 

yeri gibi bir şeydi” diyerek şikayet etmektedir. 

Halbuki Ankara aydını kopup geldiği İstanbul’da da Ankara’da ne ise odur. 

Ankara’da yaban olan, orada da yaban olarak kalmaktadır.136 Ankara’da hemen göze 

batan ve züppelikle eş tutulan şehirli kılıkları İstanbul’da da hemen seçilmelerine 

                                                 
134 Atay, Çankaya, s.523. 

135 Cantek, “Yaban”lar ve Yerliler, s.90. 

136 Atay, Çankaya, s.523. 
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sebeptir. Ankara’nın şehirli kılığı, İstanbul’da fena ve kaba saba olarak 

algılanmaktadır. Yalnız algılayan gözler farklıdır. Onlara züppe diyenler, basbayağı 

Ankara halkıdır, İstanbul’da kaba saba bulanlarsa içinden çıktıkları aydın 

çevreleridir. Enteresan olan hem Ankara’da hem İstanbul’da dalkavuk olarak 

nitelendirilmeleridir.137 

Kuşkusuz dostluklar da bozulmuştur. Ahmet Haşim, Ankara’ya giden 

aydınların ortama ve iklime uyum gösterip hırçınlaştığını ve bir de politika illetine 

tutulduklarını söylemektedir: “Bağırıp sövmekten hututu kaymış bir ağız, arkaya 

fırlamış bir kalpak, hücuma amade yumruk halinde kısılmış eller” diye tarif ettiği bu 

aydınların rahata ve onaylanmaya duydukları ihtiyaçtan yeteneklerini kaybettiklerini 

iddia etmektedir.138 Eleştirilerin muhatabı olarak ortaya çıkan Falih Rıfkı, Haşim’i ve 

İstanbul aydınını nankörlükle suçlamışsa da aslında Ankara’nın İstanbul’daki 

aydınlara, sanatçılara ve edebiyatçılara sistemli eleştirisi pek de kolay el 

sürülemeyecek bir düzeyden, Fuat Köprülü’den gelmektedir. 

Köprülü, edebiyatçıların, “İstanbul hayatının en kirli, en mütereddî safhalarını 

adeta büyük bir zevk ve lezzetle” ortaya döktüklerini söyleyerek, “Bize Anadolu’nun 

saf ve temiz Türk halkının hayatını ve esrarını anlatacak ve gayri meş-ûr 

duygularımızı şuurlu bir hale sokacak millî ‘şaheser’e ne zaman nâil olacağız?” diye 

sormaktadır. İstanbul’da gayet revaçta olan “ferdiyetçi” edebiyatı eleştiren Köprülü, 

artık bir dönemin kapandığını ileri sürerek şöyle demektedir: 

                                                 
137 Atay, Çankaya, s.524. 

138 Ahmet Haşim, Gurabahane-i Laklakan, Dergâh, 1991, İstanbul, s.238’den aktaran 

Cantek, “Yaban”lar ve Yerliler, s.86. 
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Bugün hür ve müstakil yaşadığımız topraklar üzerinde yeni bir hayat 

yaratmak istediğimiz bir esnada, şiirlerimiz ‘bedbin’ ve tamamıyla 

‘marazî’ bir ruh ile malûl! Hayat ile bu kadar alâkasını kesmiş, bu 

derece ‘ferdî’ ve ‘hodbin’ mâhiyet almış bir edebiyat sahte ve marazî 

değil de nedir?... Dünkü hayat telâkkilerinin yaratmış olduğu sahte, 

marazî, ferdiyetçi edebiyat artık son günlerini yaşamaktadır.139  

Görülen odur ki, 1925 öncesi gazete ve dergilerde siyasi ağırlıklı tartışmalar, 

sonradan boyut değiştirmiştir. Tıpkı birçok dergi ve gazetenin yavaş yavaş edebiyat 

ağırlıklı yayınlara dönüşmesi gibi, aydınlar arasındaki tartışmalarda bu mecraya 

kaymıştır. 1930’lu yıllar Bonapartist rejim açısından en başarılı yıllardır. Her şey 

devletin içinde ve hiçbir şey devletin dışında değildir. Hürriyetin disiplin altında 

olduğu bu dönem aynı zamanda yeni bir aydın neslinin de serpilme çağı olmuştur. 

Cumhuriyetin yeni aydın neslinin Ankara’nın disiplini altında fakat 

İstanbul’un rahat ortamında serpildiğini söylemek yanlış olmayacaktır. Bu neslin ilk 

gençlik yıllarına rastlayan büyük değişim ve sürekli bir çatışma hali, üstelik bir de 

üzerlerindeki milli şaheser yaratma, inkılabın edebiyatını yapma baskısı bu yeni nesil 

aydınları sonsuz bir tereddüt içinde bırakmıştır. Hep gözlerinin önündeki üstatlarının 

                                                 
139 Köprülüzade Mehmet Fuat, “İnkılap ve Edebiyat”, Atatürk Devri Fikir Hayatı II, 

(der. Mehmet Kaplan İnci Enginün, vd.), Kültür Bakanlığı Yayınları, Ankara, 1981, 

s.133. 
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bile zaman zaman geçirdiği tereddütler karşısında140 onların bocalayarak tutarsız 

davranışlar sergilemesi kadar doğal bir şey yoktur. 

Pek azı Ağaoğlu gibi kararlı bir liberal ya da Yakup Kadri gibi Ankaralı 

olabilmiştir. Gerçi Ağaoğlu’nun liberalizmi, gittikçe hiçbir karşılığı olmayan bir 

aydın kaprisine dönüşerek, inorganik denilebilecek bir nitelik kazanmıştı141 ama 

                                                 
140 Eski nesilden bir çok aydın hep gidip gelen fikirlere sahiptirler, Yahya Kemal 

inkılaplardan yanadır, ama hızlı yapıldığını düşünür, Rejimi eleştirir ama sonradan 

vazgeçer. Bkz. Ayvazoğlu, Yahya Kemal, s.41-46. Hilmi Ziya Ülken daima 

kararsızdır; bazen Marxist olur sonra bundan cayar. Bkz. Ergun Göze, Peyami Safa 

Nazım Hikmet Kavgası, Yağmur Yayınları, İstanbul, 1972, s.32-33. Mustafa Şekip 

siyasete bulaşmak istemez ama Bergsoncu fikirleriyle Kadroculara göz kırpmaktan 

geri kalmaz. Fuat Köprülü bile emin değildir. Harf İnkılabını destekler, sonradan 

çark eder. Bkz. Soner Çağaptay, “Otuzlarda Türk Milliyetçiliğinde Irk, Dil ve 

Etnisite”, Modern Türkiye’de Siyasî Düşünce: Milliyetçilik, cilt 4, İletişim, İstanbul, 

2003, s.251. Osmanlıca’nın büyük şairi “şairi azam” Abdülhak Hamit bile Latin 

alfabesine karşıdır ama Dil Kurultaylarına katılmayı ihmal etmez. Bkz. Münevver 

Ayaşlı, İşittiklerim Gördüklerim Bildiklerim, Timaş, İstanbul, 2002, s.44.    

141 Ağaoğlu “ihtiyatlı hürriyet”in mimarlarındandır. Mustafa Kemal’in 1926’dan beri 

kendisinden memleketin durumuyla ilgili raporlar istediği ve zaman zaman “fırkalar” 

meselesini tartıştığı bilinmektedir. Bkz. Ağaoğlu, Serbest Fırka Hatıraları, s.27-28. 

SCF’nin kurucuları arasında yer alan Ağaoğlu partinin kapanması ardından tekrar 

Halk Fırkasına alınmadı. SCF’yi savunan liberal fikirleri nedeniyle şimşekleri 

üzerine çeken Ağaoğlu, “disiplinli hürriyet” gereği Darülfünun’a verilen çekidüzen 
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Yakup Kadri’nin Ankaralılığı da aynı ölçüde bir hayal kırıklığına dönüştü.142 Her iki 

kutup da Bonapartizmin özüyle ilişkili değildi. Halbuki “tereddüt”, daha doğrusu bir 

o yana bir bu yana “salınma” Bonapartizmle çok daha uyumluydu.  

30’lu yılların disiplinli hürriyet ortamında bu aydınların tereddütleri kimi 

zaman eleştirel bir görünüm almış, ama asla rejimin temellerine karşı sistemli bir 

eleştiriye dönüşmemiştir. Tereddütler çoğu zaman İstanbul’un gevşek aydın 

çevrelerinde dile gelir. Hakimiyeti Milliye yahut Cumhuriyet sayfalarında ise 

tutarsızlığa dönüşür. İstanbul’da konuşulanlarla Ankara’da yazılanlar farklıdır. 

 

                                                                                                                                          
sırasında üniversiteden de uzaklaştırıldı. Yeni bir fikir akımı oluşturmak maksadıyla 

çıkardığı Akın gazetesinde de aynı liberal fikirleri savunan Ağaoğlu, bu kez 

Atatürk’ün hakarete varan tepkisiyle karşılaşmış ve gazeteyi kapatmak zorunda 

kalmıştır. Bkz. A. Holly Shissler, İki İmparatorluk Arasında Ahmet Ağaoğlu ve Yeni 

Türkiye, İstanbul Bilgi Üniversitesi, İstanbul, 2005, s.316.  

142 1928’de kurulan İş Bankası Ankara’da bir “aferizm salgını” başlatmış ve kimi 

Ankaralı aydınlar arasında ciddi bir rahatsızlık nedeni olmuştu. Rahatsızlık 1930’lu 

yıllarla birlikte eleştiriye dönüştü. Falih Rıfkı Atay ve Yakup Kadri Karaosmanoğlu 

eleştirilerini yüksek sesle dile getirmeye başlasalar da özellikle İsmet Paşa’nın bu 

eleştirileri duymazdan gelmesi onları büyük bir hayal kırıklığına itmişti. Bkz. 

Karaosmanoğlu, Politikada 45 Yıl, s.86. Ayrıca bkz. Atay, Çankaya, s.455. 



 

BÖLÜM 2. YENİ NESİLDEN BİR CUMHURİYET AYDINI OLARAK 

NECİP FAZIL KISAKÜREK: KISA HAYAT HİKAYESİ 

1916’da Bahriye Mektebinde, kayıtlara Necip Fazıl olarak geçen ismi aslında 

Ahmet Neciptir. 1904 yılının 26 Mayısında, dedesinin Çeberlitaş’taki yirmi odalı 

büyük konağında dünyaya gelmiştir. Babası Abdülbâki Fazıl Bey; annesi, muhacir 

bir ailenin kızı Mediha Hanımdır. Dedesi İstinaf Mahkemesi Reislerinden Mehmet 

Hilmi Efendi, Maraş’ın köklü bir ailesi olan Kısaküreklerdendir. Mehmet Hilmi 

Efendi Maraş’ta medrese eğitimi görmüş sonradan Halep Vilayeti Valisi Salim Paşa 

tarafından himayesine alınarak İstanbul’a getirilmiştir.143 Babaannesi, Salim Paşa’nın 

kızı, Abdülhamit İstanbul’unun sosyetik tiplerinden, Zafer Hanımdır. Ahmet Necip 

de babası gibi ailenin tek erkek evladı olduğundan, büyük bir ilgiyle, fazlasıyla 

pohpohlanarak büyütülmüştür. 

Soyunu sürdürecek tek erkek torununun üzerine titreyen dedesi Mehmet 

Hilmi Efendi onu ele avuca sığmaz bir yaramaz, hiçbir şeyden çekinmeyen bir 

şımarık olarak yetiştirmiştir. Ama diğer çocuklarla olan farkını da bilmektedir. Necip 

Fazıl daha 4-5 yaşlarındayken okumayı sökmüştür; sayıları ve tarihleri yazmakta 

zorlanmaz. Dedesi her fırsatta dizine oturtup Fuzulî Divanından parçalar okur ve ona 

tekrar ettirerek dikkat çekici hafızasını dener. Zekası, hazırcevaplığı ve dedesini 

daima arkasında görmenin verdiği güven, adının “büyük küçük”e çıkmasına neden 

olmuştur.  

                                                 
143 Genellikle valilerin yetenekli gençleri seçerek bir nevî mahiyetlerine alması hatta 

maaşlarını da ödeyerek memuriyet gördürmesi sıkça görülen bir durumdur. Bkz. 

İlber Ortaylı, İmparatorluğun En Uzun Yüzyılı, Alkım, İstanbul, 2005, s.144. 
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Dedesinin Necip Fazıl üzerine olan ilgisi ve etkisi hastalık derecesindedir.144 

Öyle ki, ölürken bile onu yanına istemiş ve son nefesini onun yanında vermiştir. 

1916’da 12 yaşında bir çocuk için bu hiç kuşkusuz son derece sarsıcı bir olay 

olmalıdır. Zira bu tecrübenin izlerini hayatı boyunca taşıyacak olan Necip Fazıl sık 

sık büyükbabasının gözünün önünde nasıl öldüğünü dile getirecektir.145 İşin diğer 

tarafı da Necip Fazıl’ın “olanca desteğim”146 dediği Mehmet Hilmi Efendiyi 

kaybetmesidir. 

2. 1. Ailesi 

Kısaküreklerden Mehmet Hilmi Efendi, Maraş Müftülerinden Ahmet Necip 

Efendi’nin oğludur.147 Salim Paşa tarafından İstanbul’a getirildikten sonra modern 

bir eğitimden geçirilmiştir. “Mevcut kanun ve nizamlarla ilgili çalışmalarda”148 

bulunmuş, hukuk ve adalet sisteminde Batılı tarza geçişin, Avrupa’dan alınarak 

                                                 
144 Orhan Okay, “Kendi Ağzından Necip Fazıl”, Kendi Sesinin Yankısı Necip Fazıl 

Kısakürek, Ufuk, İstanbul, 2001, s. 27.  

145 Kısakürek Necip Fazıl, Kafa Kâğıdı, Büyük Doğu, İstanbul, 2005, s.133; Necip 

Fazıl Kısakürek, O Ve Ben, Büyük Doğu, İstanbul, 2004, s. 34-35; Necip Fazıl 

Kısakürek, “Bir Yalnızlık Gecesi Vehimleri”, Hikâyelerim, Büyük Doğu, İstanbul, 

2005, s.7-14. 

146 Kısakürek, Kafa Kâğıdı, s.133. 

147 Mehmet Çetin, “Türk Edebiyatında Fırtınalı Bir Zirve”, Doğumunun 100. Yılında 

Necip Fazıl Kısakürek, s.11. 

148 Talip Mert, “Maraşlı Kısakürek-Zade Mehmet Hilmi Efendi”, Doğumunun 100. 

Yılında Necip Fazıl, s.11. 
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uygulamaya konan yargılama usullerinin ilk uzmanlarından biri haline gelmiştir. 

Kariyeri dikkatlice izlenen Mehmet Hilmi Efendi, 1899’da Sultan Abdülhamit 

tarafından “Gösterdiğin gayret, kanun ve nizamların tatbiki hususundaki hassasiyet 

benim rızam ve takdirlerimi mucip olmuştur!”149 denilerek İstinaf Mahkemesi I. 

Reisliğine nail olmuştur. Daha sonra birçok nişan ve rütbe-i bâlâ ile de onurlandırılan 

Mehmet Hilmi Efendi Mecelleyi kaleme alan komisyonda da yer almıştır. Burada 

Fransızlarla iyi ilişkiler geliştirmiş olacak ki 1901 yılında kendisine Legion Deneur 

nişanı verilmiştir.150 

Mehmet Hilmi Efendi 1908 Devriminden sonra da görevini devam ettirmiştir. 

Rivayete göre devrimin ardından göreve devam edemeyeceğini düşünerek yazdığı 

istifa mektubu, Adliye Nazırı İttihatçı Refik Bey tarafından yırtılmış ve kendisine 

büyük bir hürmet gösterilmiştir.151 İttihat ve Terakki tarafından kendisine yapılan bu 

jest, eski düzenin nazırlarının halk tarafından tartaklandığı, imparatorluk çapında eski 

düzen paşaları ve bürokratları için tutuklama kampanyalarının düzenlendiği bir 

ortamda, devlet memurluğundan elde ettiği hatırı sayılır servete karşın, Cemiyetle 

arasının kötü olmadığının bir göstergesidir. 1909 yılında emekliye ayrılan Mehmet 

                                                 
149 Osmanlı Arşivi Tahvil Defteri 75/34, aktaran Mert, “Maraşlı Kısakürek-Zade 

Mehmet Hilmi Efendi”, s.13 

150 Yalçın Küçük, yaptığı araştırmalarda Mecelleyi kaleme alan komisyon üyeleri 

içinde Mehmet Hilmi Efendi adına rastlamadığını belirterek, onun Fransızlardan 

böyle bir nişan aldığını kuşkulu bulur. Bkz. Küçük, Aydın Üzerine Tezler-5, s.224-

225. 

151 Kısakürek, Kafa Kâğıdı, s.63. 



80 
 

Hilmi Efendi,152 Tanzimatla birlikte başlayan dönemde hukuk alanındaki hemen 

bütün sarsıcı dönüşümler içinde kritik mevkileri işgal etmiş saygıdeğer bir geleneksel 

aydındır. 

Mehmet Hilmi Efendi’nin aile yaşamı tam olarak Tanzimat adamına 

özgüdür.153 Tek eşlidir. Karısı Zafer Hanımla, iki kızı, tek oğlu ve onların eşleriyle 

çocuklarından oluşan geniş ailesi, toplam 17 nüfusla birlikte,154 aşçılar, zenci 

uşaklar, arabacılar, halayık, besleme ve kadın işçilerden oluşan büyük bir hizmet 

ordusuyla,155 esas olarak Çemberlitaş’daki büyük konaklarında ikamet eder. Ayrıca 

Beykoz ve Şile arasında bir çiftlikleri, Sarıyer’de bir köşkleri ve Büyükdere’de de 

yalıları vardır. Ailenin gelirlerine gelince: Mehmet Hilmi Efendi’nin emeklilikte 

                                                 
152 Hilmi Efendi’nin zati mührünü taşıyan en son belgenin tarihi 5 Haziran 1909’dur. 

Hilmi Efendi’nin 23 Ekim 1909 tarihinde kesinlikle görevde olmadığını biliyoruz. 

Bu tarihli bir belgede Hilmi Efendinin yaptığı vazifeyi yürüten zat olarak başka bir 

isimin bulunmaktadır. Bkz. Talip Mert, “Maraşlı Kısakürek-Zade Mehmet Hilmi 

Efendi”, Doğumunun 100. Yılında Necip Fazıl Kısakürek, s.15. 

153 Tanzimat adamı için bkz. İlber Ortaylı, “Tanzimat Adamı ve Tanzimat Toplumu”, 

Tanzimat Değişim Sürecinde Osmanlı İmparatorluğu, (der. Halil İnalcık, Mehmet 

Seyiddanlıoğlu), Phoeniks, İstanbul, 2006, s. 315. 

154 Kısakürek, O Ve Ben, s.15. 

155 Kısakürek, Kafa Kâğıdı, s.59. 
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maaşı yaklaşık 100 altındır.156 Bundan başka Kocamustafapaşa’da han ve evlerden, 

Kapalıçarşı’daki dükkanlardan akarları mevcuttur. 

Mehmet Hilmi Efendi’nin karısı ve kızları Avrupai görünüşlü ve eğitimlidir. 

Zafer Hanımın çeviri romanlara olan ilgisi, kızlarına Tevfik Fikret hayranlığı olarak 

yansımıştır.157 Aile, konaklarının Batılı tarzda mobilyalarını tamamlayan bir 

piyanoyla birlikte atlı arabaları ve bir de otomobilleriyle, tam bir alafrangalık 

görüntüsü arz ederler.158 

Necip Fazıl, Abdülbâki Fazıl Bey ve Mediha Hanımın ilk çocuklarıdır. Küçük 

yaşta ölen Selma adında bir de kız kardeşi vardır. Babası Abdülbâki Fazıl Bey, 

Mehmet Hilmi Efendi’nin tek erkek evladıdır. Astığı astık kestiği kestik mirasyedi 

bir delikanlı görünümündedir. Herhalde babasının zorlamalarıyla Hukuk okumuş ve 

zaman zaman hakimlik de yapmıştır.  İstanbul’un kaymak tabakası onu “Deli 

Fazıl”159 olarak tanır. 

                                                 
156 Zamanında ortalama bir aile 15-20 altınla geçinebilmektedir. Bkz. A.g.e, s. 59. 

Kısakürek başka bir yerde dedesinin maaşının 80 altın olduğunu belirtmektedir. Bkz. 

Kısakürek, O Ve Ben, s. 11. 

157 A.g.e., s.15. 

158 Batı mallarının statü sembolü olması ve alafrangalığın yerleşmesi süreci için bkz. 

Fatma Müge Göçek, Burjuvazinin Yükselişi, İmparatorluğun Çöküşü, Ayraç, Ankara, 

1999, s.89-99. 

159 Kısakürek, O Ve Ben, s.16 
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Deli Fazıl’ın ünü onun denk bir aileden kız bulup evlenmesine engel 

olduğundan fakir bir muhacir ailesinin genç yaştaki kızı Mediha’yla evlendirilmiştir. 

Ailenin tek beklentisi bir erkek torun olduğundan Necip Fazıl dünyaya gelir gelmez 

Mediha’yı konaktan uzaklaştırıp gerekmedikçe aralarına almazlar. Fazıl Bey de zaten 

eve pek uğramaz. Bu durum Necip Fazıl’ın hem anne ve babasından uzak kalmasına 

hem de bütünüyle dedesinin himayesine girmesine neden olmuştur. Mehmet Hilmi 

Efendi’nin ölümünden sonra ise Mediha Hanım aileden kesin olarak uzaklaştırılmış, 

erkek kardeşlerinin yanında yaşamaya başlamıştır. Kısa süre sonra Abdülbâki Fazıl 

Bey kendine başka bir eş edinmiştir. Necip Fazıl, 1921’de, 17 yaşındayken ölen 

babasından ne bir ilgi ne de bir fayda görmüştür. Annesi ise hayatının sonuna kadar, 

Necip Fazıl’ın her sıkıştığında uğradığı bir adres olmuştur.  

2. 2. Eğitimi  

Necip Fazıl’ın eğitim hayatı karmaşıktır. İlk yıllarda hangi okullara 

başladığını, hangi okulları terk ettiğini izlemek neredeyse imkansızdır. En başından 

itibaren hiçbir okulda dikiş tutturamaz. Bunun sebebi başarısızlık değil haylazlık ve 

şımarıklıktır. Okuma yazmayı dedesinden öğrenmiştir. Daha pek küçükken eve giren 

gazetelerle birlikte resimli magazin dergisi Şehbal’i karıştırmaya çok meraklıdır. 

Dedesi eğitimine özel bir önem göstermiştir. Okul çağı geldiğinde adet olduğu üzere 

kısa bir süre mahalle mektebine gönderir, ardından konak yakınlarındaki Fransız 

Papaz Mektebine yazdırır. Fransız hocalar ve papazlar ona pek sıkıcı geldiğinden 

okuldan ayrılır. Dedesi onu bu kez Kumkapı Amerikan Mektebine götürür ama 

oradan da yaptığı haylazlıklar nedeniyle okuldan atılır. Ardından, Vaniköy’de, üst 
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sınıflarda Peyami Safa’nın da okuduğu Rehber-i İttihat adlı yatılı okula ve sonra da 

Büyük Reşit Paşa Numune Mektebine devam eder.  

Necip Fazıl 1916’da, 12 yaşındayken “Ne oldumsa burada oldum!”160 

diyeceği Heybeliada’daki Bahriye Mektebi’ne girer. O dönemde Meşrutiyet, 

entelektüel, ahlakî, estetik ve sportif açıdan bütünüyle yeni bir nesil yetiştirmek için 

eğitim programları uygulamaya çalışmaktadır.161 Bahriye mektebi ise bu neslin en 

süzme numunelerini barındıran bir okuldur. Okulun esas amacı donanmaya subay 

yetiştirmek olsa da, bütün bir eğitim politikası artık sadece devlette çalışacak 

kadroların yetiştirilmesini değil, başta ticaret ve ziraat olmak üzere serbest meslek 

dallarının ihtiyaç duyulan iş gücünü yaratma hedefini gütmektedir. Bu yüzden 

okulda, müspet bilimlerle yabancı dil eğitimi ayrıcalıklı bir yere sahiptir. Öte taraftan 

özellikle Balkan Savaşlarının ardından milli bilinç eksikliğinin yenilgilere sebep 

olduğu fikri tartışılmaktadır. Meşrutiyet nesline milli bilinç kazandırmanın en önemli 

araçlarından biri, yine eğitim politikaları ve yeni okullardır. Yeni neslin 

görünüşünden alışkanlıklarına kadar bütünüyle yeni olması istenir. Bu amaca hizmet 

etmesi beklenen, müzik, beden eğitimi, el işi gibi birçok yeni ders müfredatta yer 

almaktadır.  

Necip Fazıl burada hızla ilerlettiği İngilizcesi sayesinde Batılı yazarları 

orijinal dillerinden okumaya başlamıştır. Milli yönü ağır basan tarih, edebiyat gibi 

dersleri zamanın meşhur hocalarından alır. Yahya Kemal, Aksekili Hamdi, İbrahim 

                                                 
160 Kısakürek, Kafa Kağıdı, s.135. 

161 Mustafa Gencer, Jöntürk Modernizmi ve Alman Ruhu, İletişim, İstanbul, 2003, 

s.93. 
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Aşkî bunların içinde yer almaktadır. Ayrıca, Hamdullah Suphi de hem derslerine 

hoca olarak girer hem de verdiği çeşitli konferanslarla milli bilincin aşılanmasına 

katkıda bulunur. Bu bilinci, Cihan Harbinin en çetin günlerinde bir de savaştan 

muzaffer olarak çıkılacağı hayali desteklemektedir. 

Bu arada Necip Fazıl’ın iç dünyasında zaman zaman karışıklıklar hakim 

olmaktadır. Annesini çok özlemekte ve ancak üç ayda bir kez evine gidebilmektedir. 

Buluğ çağının duygusal zorluklarının da etkisiyle küçük yaşlardan kalma korkuları 

ve takıntıları başgöstermiştir. Kimi zaman neşeyle hüznü bir arada yaşmakta, bazen 

de çeşitli vehimlere takılıp kalmaktadır. Belki de bu bunalımlar nedeniyle hayatı 

boyunca elinden eksik etmediği sigarayla birlikte şairliğe burada başlamıştır. 

Mütareke yıllarında, alışık olduğu gibi, Bahriye Mektebini de terk eden Necip 

Fazıl bu kez Darülfünun’a girmeyi kafasına koymuştur. Artık annesiyle birlikte 

dayılarının yanında yaşamaktadır. Babası ve babaannesi tarafından dedesinden kalan 

servet çoktan eritilmiş olduğundan maddi sıkıntılar da baş göstermiştir. İmdada 

İttihatçı dayısı yetişir. Milli Mücadele sırasında Erzurum’a polis müdürü olarak 

atanan dayısının ardından hep beraber Anadolu yollarına düşerler; ama Erzurum 

günleri uzun sürmez. İstanbul’a dönen Necip Fazıl 1921 yılında 17 yaşındayken 

Darülfünun’un Edebiyat Fakültesi Felsefe Bölümüne kabul edilir.  

Necip Fazıl, yakın gelecekte Cumhuriyetin ilk aydın neslini oluşturacak olan 

Ahmet Kutsi Tecer, Ahmet Hamdi Tanpınar, Hasan Âli Yücel, Peyami Safa gibi 

edebiyata meraklı, dikkat çekici gençlerle Darülfünun sayesinde tanışmıştır. Şairliği 

arkadaşları arasında hızla sivrilmesine neden olmuştur. Hocası Mustafa Şekip’in de 

dikkatini çekmesi ve çabucak dost olmaları ona Babıâli kapılarını ardına kadar 
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açmıştır. Bahriye Mektebinden beri ilgiyle takip ettiği ve aslında hayranı olduğu 

Yakup Kadri’yle bu dönemde tanışır. Böylece şiirleri Yeni Mecmua’da çıkmaya 

başlar. Şiirlerinin yayınlanmasıyla hemen edebiyat çevrelerinin dikkatini çekmiştir. 

O günlerde Yakup Kadri’nin yanında tesadüf ettiği Ahmet Haşim’in kendisine 

iltifatlar etmesi şairlikteki cesaretini ve hevesini iyice arttırmıştır. Bu arada hızla 

genişleyen çevresinde oldukça rağbet gören bohem hayatına da ayak uydurmayı 

ihmal etmez. 

Darülfünunun son senesini okuduğu 1924’te Cumhuriyet hükümetinin yurt 

dışına öğrenci göndermek için açtığı sınavlara girmeye karar vermiştir. Ancak 

Ankara’ya gidecek parası olmadığından öncelikle iş bulması gerekmiştir. Böylece, 

başında Hakkı Tarık Us’un bulunduğu Vakıt’ın, yeni kurulan Ankara bürosunda 

gazeteciliğe ilk adımını atmıştır.162 Necip Fazıl söz konusu sınavlara İngilizce’den 

girip başarılı olduğu halde, Avrupa’daki adresi Paris olarak belirlenir. Sorbonne’de 

Felsefe okuyacaktır. Henüz 20 yaşında ve genç bir şair olarak Hükümet Bursuyla 

Fransa’ya gitmek için yola çıkar. 

Büyük heves ve umutlarla gittiği Paris Necip Fazıl için tam bir hayal 

kırıklığına dönüşmüştür. Paris’te kısa süre içinde tutkulu biçimde kumar oynamaya 

başlar. Öyle ki bu tutku nedeniyle doğru dürüst okula bile uğramamıştır. Sonradan 

kendisine Paris’i soranlara, “Paris’te gündüz nasıldır haberim olmadı!” diye cevap 

verecek, üniversite konusunda ise “Sorbon diye içinde nefes aldığı bir mekandan” 

haberdar olmadığını söyleyecektir.163 Bu şekilde geçen bir yılın ardından bursu 

                                                 
162 Necip Fazıl Kısakürek, Babıâli, Büyük Doğu Yayınları, İstanbul, 2004, s.40.  

163 Fazıl Kısakürek, Babıâli, s.31. 
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kesilen Necip Fazıl zorlukla yurda dönmüş, eğitim hayatının son merhalesini de bu 

şekilde tamamlamıştır. 

2. 3. Çevresi ve Şekillenmesi 

Necip Fazıl’ın kişiliğinin şekillenmesinde kuşkusuz dedesinin ve çalkantılı 

aile hayatının çok önemli bir etkisi vardır. Bir kere, dedesi Hilmi Efendi’nin onu 

diğer çocuklarla karşılaştırıp üstünlüklerini göstermesi ve pohpohlamaları, 

kişiliğinde güçlü bir rekabetçi tarafın gelişmesine neden olmuştur. Öte yandan, 

tımarhane olarak nitelendirdiği kalabalık ve uğultulu konak içerisinde, herhalde, 

annesinin aileye bir türlü kabul edilmemesi ve babasının da “kendi havasında” pek 

ortalarda görünmemesi164 ona bir yalnızlık duygusu hissettirir. Bu yalnızlık duygusu, 

geçirdiği ateşli hastalıklarla beraber yerini anlamsız korkulara bırakarak, bütün 

hayatına, zaman zaman ortaya çıkan psikolojik dengesizlikler ve çeşitli takıntılar 

olarak yansımıştır. Kumar tutkusu ve kimi zaman iyice şiddetlenen yüz tikleri bu 

takıntıların ve sağlıksız psikolojik durumun göstergeleri olmalıdır. 

Necip Fazıl’ın en genel anlamda fikrî şekillenmesi Bahriye Mektebinden 

itibaren izlenebilir. Dergâh adlı derginin iyi bir okuyucusu olduğu anlaşılmaktadır.165 

Yahya Kemal’in öncülük yaptığı ve onunla birlikte Yakup Kadri ve Mustafa Şekip 

tarafından şekillendirilen166 dergide Ahmet Hamdi (Tanpınar), Ahmet Kutsi (Tecer) 

                                                 
164 Kısakürek, Kafa Kâğıdı, s.55 

165 Kısakürek, O Ve Ben, s.55. 

166 Hilmi Ziya Ülken, Türkiye’de Çağdaş Düşünce Tarihi, Selçuk Yayınları, Konya, 

1966, (Basıldığı Yer: Ahmet Sait Matbaası, İstanbul) s.616. Ayrıca Bkz. Birsen 
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gibi birçok Darülfünun Edebiyat Fakültesi öğrencisi de yer almaktadır.167 O sıralar 

Necip Fazıl, Yakup Kadri’nin kaleme aldığı Erenlerin Bağından başlığı altında 

yayınlanan mektupların etkisi altındadır. Darülfünun yıllarında, bu dergiyi 

çıkartanlarla yakın ilişkiler kuracak ve özellikle Yakup Kadri, Yahya Kemal ve 

Mustafa Şekip’ten etkilenecektir. Dergâh’ın takipçisi diyebileceğimiz Anadolu 

mecmuası ise Necip Fazıl’ın ilk yuvası niteliğindedir. 

2. 3. 1. Üstat Yakup Kadri 

Sonraki yıllarda “üstadım” dediği Yakup Kadri,168 1910’lu yıllarla birlikte 

güçlü bir anavatan vurgusu taşıyan169 muhafazakar bir milliyetçi çizgiyi 

savunmaktadır.170 Batı taklitçiliği biçimindeki bir değişime karşı çıkarken, 

Anadolu’da yüceltilecek değerler arayan171 Yakup Kadri, Dergâh’taki yazılarında, 

                                                                                                                                          
Talay, “Yakup Kadri Karaosmanoğlu”, Türkiye’de Siyasi Düşünce: Kemalizm, cilt: 

2, İletişim, İstanbul, 2001, s.433 

167 Metin Çınar, “Dergâh Dergisi”, Modern Türkiye’de Siyasî Düşünce: 

Muhafazakârlık, cilt: 5, İletişim, İstanbul, 2004, s.85-86 

168 Necip Fazıl, Son Telgraf’ta Çerçeve adlı köşesindeki kimi yazılarında Yakup 

Kadri’den bahsederken “dostum ve üstadım” sıfatlarını kullanmaktadır. Necip Fazıl 

Kısakürek, “Latife”, Son Telgraf, 17 Mayıs 1940.  

169 Yakup Kadri Karaosmanoğlu, Gençlik ve Edebiyat Hatıraları, İletişim, İstanbul, 

2006, s.60-61. 

170 Tekeli, İlkin, Kadrocuları ve Kadro’yu Anlamak, s.22. 

171 Batı’dan ne alınması gerekir? Bu soruya genel olarak hem İslamcıların hem de 

ulusçuların verdikleri yanıtlar benzerdir denilebilir. Ulusçu yaklaşım, Batı’dan 
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Türkçe’nin sadeleştirilmesi ve ona bir ruh kazandırılması fikrini işlerken, bu ruhun 

Osmanlı’dan önceki Türkçe metinlerden ve halk edebiyatından kaynaklanması 

gerektiğini ileri sürmektedir.172 Necip Fazıl’ın Bahriye Mektebindeki şiir macerası 

da bu fikirlere uygun bir gelişim göstermiştir. Mektebin ilk yıllarında aruz veznini 

kullanarak şiirler yazmaya çalışan Necip Fazıl, okulun son yıllarındaki şiirleri için, 

“Sade Türkçeye, halk diline dönüyor ve ona en uygun kalıp olarak hece veznini 

seçiyorum!”173 demektedir. 

2. 3. 2. Sevilmeyen Yahya Kemal 

Necip Fazıl’ın anılarında Yahya Kemal ismi pek hoş bir tarzda geçmese de174 

gençlik yıllarında onun üzerinde Yakup Kadri’nin etkisi ne kadarsa, Yahya Kemal’in 

de bir o kadar etkili olduğu düşünülmelidir. Zira, Necip Fazıl’ı Bahriye yıllarında 

etkisi altına alan Erenlerin Bağından adlı yazılarda Yakup Kadri’nin “Aziz dost” 

diye hitap ettiği kişi Yahya Kemal’den başkası değildir. Önceden tartışılarak 

planlanan175 bu metinlere, Yahya Kemal’in Sevenlerin Bahçesinden başlığı altında 

karşılıklar vermesi düşünüldüyse de bu gerçekleşmemiştir.176 Söz konusu metinler 

sadece edebiyata ve dile ilişkin değildir. Buradaki, Türkçeye bir ruh kazandırma 

                                                                                                                                          
sadece tekniğin alınmasını ancak içeriğin ve ruhun Türk olması gerektiğini 

vurgulamaktaydı. Bkz. Gencer, Jöntürk Modernizmi ve Alman Ruhu, s. 90.    

172 Karaosmanoğlu, Gençlik ve Edebiyat Hatıraları, s.125. 

173 Kısakürek, Kafa Kağıdı, s.155-156 

174 A.g.e., s.160-163; Kısakürek, O Ve Ben, s.41, 55. 

175 Tekeli, İlkin, Kadrocuları ve Kadro’yu Anlamak, s.28. 

176 Karaosmanoğlu, Gençlik ve Edebiyat Hatıraları, s.125. 
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fikri, yeni bir tarih, vatan ve milliyetçilik anlayışından kaynaklanmaktadır.177 Yakup 

Kadri’yle her konuda anlaşan Yahya Kemal, böyle bir milliyetçilik anlayışıyla yerli 

kaynaklara dönüşün yollarını göstermektedir. 

Yahya Kemal, Anadolu vurgusuna ve vatan, millet ilişkisine özel bir önem 

verir. Türk milletini Doğu-Batı ayrımıyla tarif etmek yerine özgün ve yüksek bir 

medeniyete beşiklik etmiş olan Akdenizliliği vurgulamaktadır.178 Bu yönüyle Yahya 

Kemal sık sık konferanslar verdiği Türk Ocaklarında ana damardan ayrı bir kutbu 

temsil etse de179 Hamdullah Suphi ile birlikte milliyetçilik esasına sonuna kadar 

sadık kalmıştır.180 Ancak onun milliyetçiliği, büyük ölçüde ana damarı yansıtan 

örneğin Hamdullah Suphi’ninki gibi bir milliyetçilikten uzak kalmış, “Kökü mazide 

olan atîyim.” dizesine uygun olarak, anavatanda ortak bir geçmişe ve o geçmişin 

yüksek kültürüne Bergsoncu bir açıdan vurgu yapmıştır. Hayatı boyunca söz konusu 

ortak geçmişin başarılarını, sade bir Türkçeyle ve geleneği temsil edercesine aruz 

vezninde yazdığı şiirlerde anlatması herhalde bu yüzdendir.  

 

 

                                                 
177 Ayvazoğlu, Yahya Kemal, s.125. 

178 Karaosmanoğlu, Gençlik ve Edebiyat Hatıraları, s.122. 

179 Beşir Ayvazoğlu, “Yahya Kemal”, Modern Türkiye’de Siyasî Düşünce: 

Muhafazakârlık, s.418. 

180 Abdülhak Şinasi Hisar, Ahmet Haşim ve Yahya Kemal’e Veda, Varlık Yayınları, 

Ankara, 1969, s.170.  
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2. 3. 3. Dost Mustafa Şekip 

Necip Fazıl’ı Bahriye yıllarında etkisi altına alan Dergâh’taki üçüncü isim, 

Yahya Kemal’in “usul-i felsefesinin peyreviyiz” dediği, Mustafa Şekip’tir. 1920’ler 

İstanbul’unda, imparatorluğun enkazı üzerinde filizlenen mücadeleye ilişkin yaygın 

fikirlerden biri olan Bergsonculuğun en önemli temsilcisi olan Mustafa Şekip, Comte 

pozitivizminin ve Durkheim sosyolojisinin karşısında yer almaktadır.181 Manevî 

gücü her türlü maddi gücün üzerinde konumlandıran ve insanlardaki bu manevî 

gücün, zorlu durumlarda ve ölüm kalım mücadelelerinde, bir ruh hamlesi olarak 

kendisini gösterdiğini ileri süren Bergson’un fikirlerini Türkiye’nin 1921’deki 

görüntüsüne uyarlayan Mustafa Şekip, Dergâh’ta şöyle demektedir: 

Batı istilası karşısındaki direnmemiz büyük bir ölüm-dirim anından 

ve bunun uyandırdığı son derece şiddetli bir hayat gerginliğinden 

ileri gelmektedir. Başarımızın sırrı rakam, ölçü ve müspet ilim 

değildir. Başarımızın sırrı... ‘hayat hamlesi’nden (élan vital) 

gelmektedir.182 

İstiklal Savaşını kemiyete karşı keyfiyetin bir eseri olarak yorumlayarak, 

Anadoluculuk denen bir milliyetçi anlayışın felsefi alt yapısını oluşturan Mustafa 

Şekip, sadece Dergâh’ta ifade ettiği bu fikirleriyle Necip Fazıl’ı etkilememiştir. 

Necip Fazıl’ın tanınmasında da Mustafa Şekip’in çok önemli bir rolü olduğuna şüphe 

                                                 
181 Bergsonculuk Mustafa Şekip Tunç’un yazıları ve çevirileriyle yaygınlaşmıştır. 

Bkz. Ayvazoğlu, Yahya Kemal, s.67. 

182 Ülken, Türkiye’de Çağdaş Düşünce Tarihi, s.616. 
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yoktur. Zira Mustafa Şekip, Necip Fazıl Darülfünuna girdikten sonra, onun hem 

hocası hem de dostu olmuştur. Necip Fazıl’ın anılarında anlattığı, Mustafa Şekip’le 

olan mesaileri ve onun evinde sabahlara kadar süren sohbetleri, aralarındaki 

samimiyetin derecesini göstermektedir.183 Mustafa Şekip’in Yakup Kadri’yle de 

fikirsel birliği ve samimiyeti düşünülecek olursa, Necip Fazıl’ın Yakup Kadri’yle de 

tanışmasına vesile olduğu söylenebilir. Mustafa Şekip’in dikkatini çekmiş ve 

dostluğunu kazanmış bir talebe olarak Necip Fazıl’ın Yakup Kadri’yle tanışması da 

ilgi çekicidir. Detayları bir tarafa bırakırsak, bu tanışmanın ardından, zaten hayranı 

olduğu Yakup Kadri’nin Necip Fazıl üzerindeki etkisinin bir kat daha arttığını 

söyleyebiliriz.  

2. 4. Anadolu Mecmuası 

1923’e kadar yayın hayatını sürdüren Dergâh, Necip Fazıl’ın yazar 

kadrosuyla olan yakınlığına karşın onun yuvası haline gelmemiştir. Necip Fazıl’ın 

dergide çıkmış herhangi bir yazısına ilişkin bir kayıt yoktur. Tabii bu durumun 

anlaşılmayacak bir tarafı da yoktur. Yahya Kemal ve Ahmet Haşim gibi ustaların 

şiirlerinin yayınlandığı bir edebiyat ve fikir dergisi için Necip Fazıl, o zamanlar biraz 

hafif gelmektedir. 

Ancak 1924’te Dergâh’ın fikirlerini takip eden Anadolu mecmuası çıktığında 

Necip Fazıl da burada kendine bir yer edinmiştir. Anılarında derginin “Şiir tarafı 

                                                 
183 Kısakürek, O Ve Ben, s.58. 
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yalnız benim omuzlarımda!”184 dediği Anadolu hakkında çok detaylı bilgiler vermese 

de, Necip Fazıl derginin aslî unsurlarından sayılmaktadır.185  

“İhtilalci tipine çok uzak, fakat besledikleri fikirler ihtilal çapında birtakım 

saf ve masum gençler!”186 olarak tanımladığı Hilmi Ziya (Ülken), Mükrimin Halil 

(Yinanç), Remzi Oğuz (Arık), Mehmet Halit (Bayrı) ve Ziyaeddin Fahri’nin 

(Fındıkoğlu) başını çektiği Anadolucular, Darülfünun’un son senesinde Necip 

Fazıl’ın esas çevresini oluşturmaktadır.  

2. 5. Bohem Hayatı 

Necip Fazıl’ın bohem hayatı Darülfünun yıllarından itibaren başlayarak 

giderek derinleşir. Paris döneminde bir de kumar alışkanlığıyla perçinlenen bu hayat 

1920’lerin sonlarına doğru en üst düzeyine çıkmıştır. O, Fikret Adil’in Beyoğlu 

Asmalımescit’teki “bohem karargahı” denilen evinin ziyaretçisi değil sahibi gibidir. 

Kokain partileriyle ünlü evin ziyaretçileri arasında Peyami Safa, Mesut Cemil, Elif 

Naci, Çallı İbrahim, Ahmet Kutsi, Burhan Toprak gibi yeni nesil aydınlar 

bulunmaktadır.187 Bohem hayatı içinde Dino’ların evini de anmak gereklidir. Abidin 

                                                 
184 Kısakürek, Kafa Kâğıdı, s.178. 

185 Ülken, Türkiye’de Çağdaş Düşünce, s.799-800. 

186 Kısakürek, Kafa Kâğıdı, s.189-190. 

187 Necip Fazıl’ın kendisini hariç tuttuğu kokain iddialarına karşın, örneğin Fikret 

Adil 1928-29 döneminde Asmalımescit’teki pansiyon odasına gelenlerin sık sık 

kokain kullandıklarını anlatırken bu partilerden Necip Fazıl’ı hariç tutmamaktadır. 

Bkz. Fikret Adil, Asmalımescit 74, İletişim, İstanbul, 1988. 



93 
 

Dino’yla yakın dost olan Necip Fazıl’ın ikinci bir adresi de Dinoların evi olmuştur. 

Bu ev de tıpkı bohem karargahı gibi uyuşturucu partileriyle, bilhassa esrar 

alemleriyle bilinmektedir.188  

Söz konusu çevre ve bu çevre içinde parmakla gösterilen Necip Fazıl için 

bohem hayatının bir anlamı vardır. Tümü Avrupa’yı görmüş, Batı’yı yakından 

tanımışlardır. Onların gözünde medeniyet Avrupalılaşmak demektir. Ancak hiç 

değilse o gün Avrupa medeniyeti onlar için büyük bir tüketim ekonomisinden daha 

ziyade, onun en etkileyici tarafı olan, bir “yaşayış biçimine” işaret etmektedir.189 

Gerçekten de Fikret Adil’in söylediğine göre yaşadıkları bohem hayat, aslında 

medenileşmenin bir göstergesidir. Dans etmek, bara gitmek, içki içmek ama daha 

önemlisi kadın erkek ilişkilerindeki serbestleşme ve bir bütün olarak eğlence hayatı 

                                                 
188 Necip Fazıl bu evdeki uyuşturucu deneyimini anlatmaktadır. Bkz. Kısakürek, 

Bâbıâli, s.117, 147. İstanbul’da kokain ve esrar kullanımı Sovyet Devrimini ardından 

ülkelerinden kaçan Rusların İstanbul’a gelmeleriyle yaygınlaşmıştır. Bu konuda bkz. 

Tülay Alim Baran, “Mütareke Döneminde İstanbul’daki Rus Mültecilerin Yaşamı”, 

Atatürk Araştırma Merkezi Dergisi, Atatürk Araştırma Merkezi Yayını, sayı: 64-65-

66, cilt 12, Ankara, 2006.  

189 Niyazi Berkes, Tanzimat’tan sonra yerleşik düşünce içerisinde Avrupa 

uygarlığına karşı imrenmenin yaşayış biçimi, yöntem ve prensiplerle sınırlı olduğuna 

işaret etmektedir. Bkz. Niyazi Berkes, Türk Düşününde Batı Sorunu, Bilgi, Ankara, 

1975, s.189-191.  
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medeniyetle ilişkilendirilmekte, Batı medeniyetinin görünen yüzü olarak 

algılanmaktadır.190  

Ne var ki Necip Fazıl için bu hayatın sürekliliği söz konusu değildir. Üstelik 

o diğerleri gibi aşırı içki içmez, söylediğine göre, uyuşturucularla da arası yoktur. 

Yalnız artısı kumar tutkusudur. Bu hayata daldığı her dönemi derin bir psikolojik 

buhran dönemi takip etmektedir. Hayatındaki sarkaç gibi gidişgelişlerin başlangıç 

noktası hep bohem hayatı denilen düzensizlik ve avarelik olur. Bunu ağır bir 

psikolojik buhran ve İstanbul’dan kaçış dönemi takip eder. Başa dönmek için son 

nokta ise bohem hayatını terk etmesidir. Ancak şunu vurgulamak gerekir ki, 

bohemlik ve buhran dönemleri onun için son derece verimli olmakta, en etkileyici 

eserlerini bu dönemlerde vermektedir. Örneğin 1928 yılında adının “Kaldırımlar 

şairi”ne çıkmasına neden olan191 şiir kitabı Kaldırımlar’ı bohem hayatı içinde 

üretirken, 1933 tarihli meşhur Bu Yağmur192 adlı şiirini düzensiz bir dönemin 

                                                 
190 Fikret Adil, Avare Gençlik Gardenbar Geceleri, İletişim, İstanbul, 2000, s.163, 

166-167. 

191 Fikret Adil, Intermezzo Asmalı Mescit 74, İletişim, İstanbul, 2000, s.157. Bu 

yakıştırma Necip Fazıl’ın yakın çevresinde kullanılmaktadır. Dönemin dergilerinde 

ise Necip Fazıl için “korkunun şairi” denmektedir. Bkz. Ziya Osman, “Ben ve Ötesi 

(Necip Fazıl’ın Şiirleri)”, Varlık, sayı: 10, 1. I.Kanun 1933, s.153. 

192 “Cinlerin beynimde yaptığı düğün / Sulardan, seslerden ve gecelerden” diye biten 

şiir için çeşitli kaynaklarda 1934 tarihini vermektedir. Bkz. Necip Fazıl Kısakürek, 

Çile, YKY, İstanbul, 2004, s.305. Halbuki şiir ilk kez 1933 yılında Varlık’ta Necip 

Fazıl’ın bir hikayesiyle birlikte yayınlanmıştır. Bkz. Necip Fazıl Kısakürek, “Bu 
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sonunda ilaç kullanacak kadar derin bir psikolojik buhran içerisinde kaleme almıştır. 

Herhalde düzensiz bohem hayatı yaşarken üst düzey bir verimlilik tutturması 

nedeniyle çevresinde gerçek bir bohem olarak görülmektedir.193 

2. 6. Düzenli Hayat 

Necip Fazıl’ın gençlik yıllarında düzenli hayat isteği ve İstanbul’dan kaçışı 

hep bir aradadır. Bohem hayatını derinleştirdikçe buna eşlik eden psikolojik 

buhranları 1928’e kadar onu önce Ceyhan’a sonra Giresun’a sürüklemiştir. Ancak 

Anadolu da ona kurtuluş olmamaktadır. Bir müddet hayatını düzene sokmayı başarsa 

bile kumar tutkusu nedeniyle yine İstanbul’un yolunu tutmuştur. Yalnız geri 

dönmesinin tek nedenini kumara bağlamak yanlış olur. Taşra, bir aydın olarak Necip 

Fazıl’ı asla tatmin etmemektedir. Ceyhan’dan aklında kalanlar şalvarlı ve ince 

yemenili insanlarla, sokaklarda duyulan sinir bozucu şarkılardır. Giresun’dan 

dönerkense “kumarbaz” dediği fındık tüccarlarından nefret etmektedir. 

1928’den sonra hava değişimi olarak düşünülebilecek taşraya kaçışlar yerini 

çevre değişimi olarak yorumlanabilecek Ankara kaçışlarına bırakmıştır. Ankara, 

kendine has düzeniyle onu hem bohem hayatından kurtarmakta hem de ona 

İstanbul’daki tereddüt halindeki aydın çevresinden tamamen farklı, kendinden emin 

                                                                                                                                          
Yağmur”, Varlık, sayı: 6, II. Teşrin 1933; Necip Fazıl Kısakürek, “Gece Bekçisi ve 

Asma Saat” Varlık, sayı: 6, II. Teşrin 1933.  

193 Fikret Adil, Necip Fazıl’ın gerçek bir bohem olduğunu belirtir ve herkesten ayrı 

bir yere koyar. Bkz. Adil, Intermezzo Asmalı Mescit 74, s.19-170. 
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üstelik iktidarın merkezinde yer alan farklı bir aydın çevresi sunmaktadır. Bu çevreye 

yabancılık çekmesi de söz konusu değildir. Üstadı Yakup Kadri Ankara’dadır.  

2. 6. 1. Farklı Çevreler 

Belirttiğimiz üzere Necip Fazıl’ın İstanbul’la Ankara’da içinde bulunduğu 

aydın çevreleri birbirlerinden bütünüyle farklıdır. Hele 1930’lu yılların başlarında 

İstanbul’daki bohem çevre, Ankara hükümetinin giderek totaliterleşmesi ve kendi 

yaşam alanlarına nüfuz etme girişimlerinden son derece rahatsızlık duymaktadır. 

Tam bu dönemde, Peyami Safa’nın Bir Tereddüdün Romanı adlı eseri, hükümetin 

aydınlar üzerindeki baskılarını protesto mahiyetinde olduğu kadar aynı zamanda 

içinde bulundukları bohem hayatın da meşrulaştırılması çabası olarak göze çarpar. 

Safa, romanın kahramanlarına, toplumsal hayata “gafilane müdahale”lerde bulunan 

“otokratik zihniyet”ten bahsettirerek, “Kendi muhtariyetini arayan bir münevverler 

aşiretinden başka neyiz?” diye sordurmaktadır. Romanın aynı bölümünde, “Fakat 

Avrupa’da da bohem var!” itirazı üzerine şöyle konuşulur: “Hayır... Demokrasi 

teessüs etmeğe başladıktan sonra gitgide kalmıyor. Çünkü bohem şahsiyet, sahibi 

zekâların hürriyete iştiyakından doğar.”194 denmektedir. Peyami Safa burada 

herhalde bütün bu bohem çevrenin de içinde yer aldığı Güzel Sanatlar Birliğinde 

yaşanan olaylardan bahsetmektedir. Onlar, Birliğin Edebiyat Şubesinde kendi 

muhtariyetlerini aramaktadırlar ama rejim buna müsaade etmemekte, birliği kontrolü 

                                                 
194 Peyami Safa, Bir Tereddüdün Romanı, Ötüken, İstanbul, 1999, s.92-93. 
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altında tutmak için elinden geleni yapmaktadır. 1930’da baskıları protesto eden 

birçok edebiyatçı, Necip Fazıl da dahil olmak üzere, birlikten istifa etmiştir.195  

Ankara’daki aydınlar ise özellikle İstanbul’un genç bohem aydın çevrelerine 

karşı hep sert ve küçümseyici bir tutum takınmaktadır. Yakup Kadri’nin sözleriyle 

“en büyüğü harb-i umumiyede daha yirmisini bulmamış bu gençler ekmek yerine 

saman karışık hamurla” beslenmişler ve “irfan yerine Babıâli günlük matbuatının 

ısmarlama harp edebiyatından başka bir şey” okumamışlardı. 

Necip Fazıl bu iki çevrede de tutunmayı başarmıştır. İstanbul’da Peyami 

Safa’nın yanında yer alarak Güzel Sanatlar Birliğinden istifa etse de Ankara’ya 

geldiğinde Yakup Kadri ve Falih Rıfkı’yla birlikte Hakimiyeti Milliye’de yazılar 

yazmayı başarmaktadır. 

Bu arada Ankara’da birbirlerinden ayrı fakat ilişki halinde olan üç farklı 

aydın çevresinin varlığını da belirtmek gerekir. Bunlardan ilki, başını Necip Fazıl’ın 

okul arkadaşları Ahmet Hamdi ve Ahmet Kutsi’nin çektiği İstanbul Pastanesi 

çevresidir. Esas itibariyle edebiyat ağırlıklı olan bu çevreye Necip Fazıl da “doğal 

olarak” dahildir. İkinci grubu, Hakimiyeti Milliye’nin kaymak tabakasını oluşturan ve 

bir kısmı 1932’de Kadro mecmuasını çıkartmaya başlayan yazarlar oluşturmaktadır. 

Ankara’daki üçüncü grup ise, yine İstanbul Pastanesiyle Karpiç’i mekân tutan, 

Kadrocular dışındaki, Aka Gündüz, Sadri Ertem gibi, Necip Fazıl’ın gözünde, ikinci 

                                                 
195 Ayvazoğlu, Peyami, s.179. 
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sınıf Hakimiyeti Milliye yazarlarından müteşekkildir.196 Aslına bakılırsa Necip 

Fazıl’ın Ankara’daki esas çevresi, Kadrocular adıyla anılan aydın grubudur.197 

2. 6. 2. İş Bankası ve Kadro Mecmuası 

Necip Fazıl, Paris’ten döndüğünde Babıali’de iş bulamamış, Anadolucu 

arkadaşı Mükrimin Halil vasıtasıyla küçük bir bankaya girmişti. Bankacılığı 

öğrenmiş olması ve İstanbul’daki bankaların Anadolu’ya açılma gayretleri, onun 

İstanbul’dan kaçışlarını mümkün kılıyordu. Taşraya Osmanlı Bankası’nın bir 

memuru olarak gitti, Ankara’ya ise İş Bankası sayesinde gelebildi.198 Bankaya 

alınacak memurları bizzat “seçtiğini”199 söyleyen Celal Bayar’la hızla samimiyet 

geliştiren Necip Fazıl artık her başı sıkıştığında soluğu onun yanında alıyordu. Bayar, 

onun buhranlarının farkında olarak tayinle ilgili isteklerini hep yerine getirdi; 

bankadan ayrılıp tekrar dönmek istediğinde onu kırmadı. 1936’da Ağaç mecmuasını 

çıkartmak için paraya ihtiyacı olduğunda yine Bayar’ın kapısını çaldı.200 Sadece bu 

kadar da değil, sonradan muhtemelen 16 sayı çıkartabildiği Ağaç nedeniyle bankaya 

                                                 
196 Kısakürek, Bâbıâli, s.143. 

197 A.g.e., s.138-139. 

198 Kısakürek, Bâbıâli, s.93. İş Bankası kayıtlarında Necip Fazıl’ın 1929 

Ağustos’unda “muhasebe memuru” olarak göreve başladığı görülmektedir. Bkz. 

Kocabaşoğlu, Sak, Sönmez vd., Türkiye İş Bankası Tarihi, s.153.  

199 A.g.e., s.73. 

200 Abdullah Uçman’a göre Ağaç İş Bankasının bir kültür faaliyetidir. Bkz. Abdullah 

Uçman, “Necip Fazıl ve Ağaç Dergisi”, Mavera, Özel Sayı: Necip Fazıl’a Rahmet, 

Temmuz, Ağustos, Eylül 1983, sayı: 80, 81, 82, s.83.  
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olan yüklü miktarda borcu da “yaptığı hizmetler göz önüne alınarak” 1945 yılında 

silindi.201 

Bankayla ve Bayar’la olan bu yakınlığının yanı sıra yukarıda da söylediğimiz 

gibi Necip Fazıl’ın Ankara’daki esas çevresini Kadro dergisini çıkartan grup 

oluşturuyordu. Bu çevrenin bankaya bakışı belliydi. Öyle ki Yakup Kadri, Banka’nın 

neden olduğu “aferizm”202 salgınının devrim rejimini soysuzlaştıracağından şikayet 

ederek İsmet Paşa’ya kadar çıkmıştı.203 Tabii duygular karşılıklıydı. Arkasında İş 

Bankası’nın bulunduğu Milliyet gazetesi de Kadrocu fikirlerin Komünist Partisi 

kongre zabıtlarından esinlendiğini ve özel girişimi sistematik biçimde imha etmeyi 

amaçladığını söyleyerek Kadro’ya karşı şiddetli saldırılarda bulunuyordu.204 

                                                 
201 Necip Fazıl’ın bankaya olan 2 bin liranın üzerindeki borcu, yapılan yasal takibata 

karşın alınamamış, bunun üzerine konu yönetim kurulunda konuşulmuş ve borçlunun 

bankaya yaptığı hizmetler de göz önüne alınarak, alacaktan vazgeçilmesi kararına 

varılmıştır. Bkz. Kocabaşoğlu, Sak, Sönmez vd., Türkiye İş Bankası Tarihi, s.153. 

202 İş Bankasının Fransızca karşılığı Banque d’Affaires’dir. Affairiste sözcüğünün 

karşılığı ise çıkarcıdır. Türkiye’de aferistler diye tanımlanan çevreler Ankara ile 

yakın ilişki içinde olan işadamları ve iş takipçileridir.   

203 Karaosmanoğlu, Politikada 45 Yıl, s.86. 

204 Korkmaz Alemdar, “Basında Kadro Dergisi ve Kadro Hareketiyle İlgili Bazı 

Görüşler” Kadro Tıpkı Basım (Yayına Hazırlayan Cem Alpar), Ankara İktisadi ve 

Ticari İlimler Akademisi, Ankara, 1980, s. 31-32; Kadro, “Siirt Mebusu Mahmut 

Beyefendiye Açık Mektup” Kadro, sayı: 23, İkinci Teşrin 1933.  
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Milliyet’te yayınlanan görüşlerin doğrudan Celal Bayar’a ait olduğu yönünde bir 

kanı da mevcuttu.205 

Böyle bir tartışma ortamında Necip Fazıl, hem İş Bankası çevreleriyle ve 

Bayar’la, hem de yazar kadrosu içinde olduğu yönünde söylentilerin dolaştığı206 

Kadro ve Kadrocularla ilişkilerini gayet dengeli tutmasını biliyordu. 

2. 6. 3. Gazetecilik ve Siyaset 

Necip Fazıl gazeteciliğe Hakkı Tarık Us’un başında bulunduğu Vakıt 

gazetesinin Ankara bürosunda muhabir olarak 1924 yılında başlamıştır. Ardından 

hem düzensiz yaşamı hem de Takrir-i Sükun döneminin basın sektörüne vurduğu 

büyük darbe sonucu207 Babıali’de iş bulamamış ve bu yüzden başladığı bankacılığı 

1938 yılına kadar sürdürmüştür.  

                                                 
205Ahmet Hamdi Başar, Gazi Bana Çok Kızmış, İstanbul Bilgi Üniversitesi, İstanbul, 

2007, s.460-461.  

206 Necmettin Turinay, “Büyük Doğu: Bir Kavramın Doğuşu”, Doğumunun 100. 

Yılında Necip Fazıl Kısakürek, s.214. 

207 Kanun öncesinde gazete ve dergilerin 120 bin olan toplam tirajları, kanunun 

etkileriyle 50 binlere kadar gerilemiştir. Bkz. Mete Tunçay, “Tek Parti Döneminde 

Basın”, Tarih ve Toplum, No: 37, 1987, s.48-49. Uygur Kocabaşoğlu’nun verdiği 

rakamlar da bu tespiti doğrulamaktadır. İstanbul’un beş büyük gazetesi İkdam, Vakıt, 

Son Saat, İstiklâl ve Vatan’ın toplam tirajları 50 binin altındadır. Vakıt, en büyük 

gazete olarak kanun öncesinde 25 bin dolayında satarken, 17 bine kadar gerilemekten 

kurtulamamıştır. Bkz. Uygur Kocabaşoğlu, “1919-1938 Dönemi Basınına Toplu Bir 
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Ancak bankacıyken de gazetecilikten tamamen kopmamıştır. Kaldırımlar’ın 

büyük etkisiyle 1929’da Peyami Safa’nın başında bulunduğu Cumhuriyet’in sanat 

sayfalarında hikâyeler yazmıştır. 1930’da Ankara’ya geldiğinde bu kez Hakimiyeti 

Milliye’de fıkra yazarlığına başlar. 1936’da geniş bir yazar kadrosunu bünyesinde 

toplayan Ağaç mecmuasında gazeteciliği devam ettirmiştir. Bankacılığı bıraktıktan 

sonra ise artık tek geçim kapısı gazeteciliktir. Haber gazetesinde bir yıl kadar 

çalıştıktan sonra, 1939’da Son Telgraf dönemi başlar.208 Son Telgraf’’ta “Büyük 

Doğu” kavramını ortaya atar. Kendisinden ısmarlanan fakat gerçekleşmeyen bir 

proje olarak kalan yeni milli marşa da Büyük Doğu ismini koymuştur.  

Büyük Doğu kavramı Necip Fazıl’ın yaşamının geri kalan kısmını 

belirlemiştir. 1943’te İkinci Dünya Savaşının ortalarında o güne kadar benzeri pek 

olmayan İslamî ve milliyetçi motifler taşıyan Büyük Doğu dergisi yayın hayatına 

girer. Böylece Necip Fazıl’ın siyasî hayatının çalkantılı dönemi başlamıştır. Dergi 

çok partili hayata geçinceye kadar birkaç kez kapatılır. Necip Fazıl’ın dergideki 

İslami motifleri güçlendirmesi irtica ve şeriatçılık suçlamalarını beraberinde getirmiş, 

aynı zamanda içinde bulunduğu aydın çevrelerin dışına itilmesine neden olmuştur. 

Buna karşın derginin büyük ilgi görmesi hem CHP’nin ve hem de yeni kurulan 

Demokrat Parti’nin ilgisini de çekmektedir.   

Büyük Doğu tüm yurtta öyle bir etki uyandırmıştır ki, sonunda Necip Fazıl’ın 

kendisi bile bu etkinin altına girecektir. 1949 yılında, sonradan “zamansız” diye 

                                                                                                                                          
Bakış”, Yıllık, VI-1981, S.B.F. Basın Yayın Yüksek Okulu Yayını, Ankara, 1982, 

s.100. 

208 “Necip Fazıl Kısa Kürek Son Telgrafta”, Son Telgraf, 27Ağustos 1939.  
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değerlendireceği, Büyük Doğu Cemiyetini kurar. Ancak Cemiyet iki yıl kadar 

dayanabilir, sonra kapanır. Cemiyeti bir siyasal partiye dönüştürmek için yola çıkan 

Necip Fazıl bunu başaramayınca Demokrat Parti’yle ilişkiye geçer. Adnan 

Menderes’le görüşmesinin ardından Büyük Doğu günlük gazete haline gelir. 

Menderes, kendisine örtülü ödenekten yardım yapmıştır. 

Büyük Doğu’nun giderek daha keskinleşen İslamî tarafı ve şeriat vurguları 

1950’den sonra, Menderes’in yaptığı desteğe karşın rahatsızlık yaratmaya 

başlamıştır. 1952’de meşhur Malatya Suikastı ise bir dönüm noktası oluşturur. Zaten, 

başından beri baskı altında düzenli çıkamayan Büyük Doğu, artık tamamıyla 

kuşatmaya alınmıştır. Kapatmalar ve hapis cezaları Büyük Doğu’nun uzun müddetli 

periyotlarda çıkartılabilmesinin önünü tıkamış aynı zamanda yazar kadrosunda da 

erozyona neden olmuştur. Necip Fazıl Büyük Doğu’yu son olarak 1978 yılında 5 sayı 

daha çıkartacak ve Büyük Doğu macerası böylelikle sona erecektir. 

Ancak Necip Fazıl’ın gazetecilik ve siyaset hayatı bundan ibaret değildir. 27 

Mayıs İhtilalinin ardından cezaevine girmiş ve dergisi kapatılmış olan Necip Fazıl 

Kısakürek 1961’de salıverildikten sonra Yeni İstiklal ve Son Posta gazetelerinde 

çalışmıştır. 1963’ten itibaren, 1965’te Büyük Doğu Fikir Kulübünün kurulmasına 

kadar geçen sürede ünlü konferanslarını verir. 1960’lı yıllar boyunca konferanslarına 

devam eden Necip Fazıl 1965’te iktidara gelen Adalet Partisi ve Başbakan Süleyman 

Demirel’e karşı sert bir muhalefet yürütmüştür. Demirel’in Mason olduğu yönündeki 
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Büyük Doğu’da yaptığı yayınlar, 1968’de çıkarttığı Vahidüddin209 adlı eseri ve aynı 

yıl kitaplaştırdığı İdeologya Örgüsü yargılanmasına neden olmuştur.  

1960’lı yılları Büyük Doğu Fikir Kulübünü örgütlemek için sayısız konferans 

vererek geçiren Necip Fazıl, yazılan biyografisinde210 değinilmese de 1970 yılında 

Necmettin Erbakan tarafından kurulan Millî Nizam Partisiyle ve partinin 1971’de 

kapatılmasından sonra devamı niteliğindeki, 1972’de kurulan Milliyetçi Selamet 

Partisiyle ilişkiye geçmiştir. Partinin yayın organı konumundaki Milli Gazete’de 

düzenli köşe yazıları yazan Necip Fazıl, daha sonra partiyi “Büyük Doğu idealinin 

düşük çocuğu”211 olarak nitelendirerek Erbakan’a şiddetli eleştiriler yöneltmiştir. 

Necip Fazıl 1970’li yılların sonunda bütün enerjisini sağda birlik için harcar. 

1979’da Alparslan Türkeş’in çağrısıyla Milliyetçi Hareket Partisine katıldıktan sonra, 

partinin gazetesi olan Orta Doğu’da, başta Ülkücü Hareketle Büyük Doğu Fikir 

Kulübünün ve sağdaki diğer gençlik örgütlerinin ortak hareket etmesi yönünde 

yazılar yazar.212 Bu arada Adalet Partisi ve Süleyman Demirel’e de 1979’da yaptığı 

                                                 
209 Necip Fazıl Kısakürek, Vahidüddin, Toker Yayınları, İstanbul, 1968. 

210 Mehmed Kısakürek, Suat Ak, “Ana Çizgileriyle Necip Fazıl Kısakürek 

Biyografisi”, Necip Fazıl Armağanı. 

211 Necip Fazıl Kısakürek, “MSP’yi Ne Sanıyorlar”, Orta Doğu, 30 Mayıs 1979. 

212 Necip Fazıl şöyle seslenmektedir: “Ülkücüsü, Akıncısı, Mücadelecisi, Nurcusu, 

Süleymancısı, MTTB’lisi. Toptan anlaş birleş, bütünleş…” Necip Fazıl Kısakürek, 

“Ne Hazin”, Orta Doğu, 4 Haziran 1979.  
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muhalefetten dolayı övgüler yağdırır.213 Eski adresi Milliyetçi Selamet Partisini de 

çağrıda bulunan Necip Fazıl, partideki güvendiği kimi isimleri birlik için çalışmaya 

davet eder. 

Necip Fazıl 12 Eylül 1980 darbesinin ardından, kesinleşmiş hapis cezaları 

nedeniyle evinde inzivaya çekilir. Yine sık sık ziyaret edilen ve akıl danışılan Necip 

Fazıl Kısakürek, Türk sağı için önemli bir tarihsel figür durumuna gelmiştir. Turgut 

Özal Anavatan Partisini kurmadan evvel kendisini birkaç kez ziyaret eder ve 

tavsiyeler alır. Özal’ın ziyaretleri Necip Fazıl Kısakürek’in son siyasi ilişkileri olur. 

25 Mayıs 1983’de, 79 yaşında hayata gözlerini kapar. 

                                                 
213 Bkz. Necip Fazıl Kısakürek, “Soylu Muhalefet”, Orta Doğu, 3 Mayıs 1979; Necip 

Fazıl Kısakürek, “İş ve Manivela Dehası”, Orta Doğu, 12 Mayıs 1979. 



 

BÖLÜM 3. BÜYÜK DOĞU FİKRİ  

Necip Fazıl’da “Büyük Doğu” önce bir fikir olarak ortaya çıktı. 1939’dan beri 

Son Telgraf’taki Çerçeve adlı köşesinde sık sık “Doğu Batı” meselelerini 

tartışıyordu. Bu yazılarda ilk kez 15 Nisan 1941 tarihli nüshada, büyük harflerle ve 

genelde dikkat çekmek için tırnak işareti yerine kullandığı parantez içinde, Türkiye 

manasında “(BÜYÜK DOĞU)” demişti: “Asya’yı Avrupa’ya bitiştiren (BÜYÜK 

DOĞU) nun çilingiri Türkiye…”214 

Genelde Büyük Doğu üzerine söylenen sözlerin tümü başlangıç tarihi olarak 

1943’ü referans almaktadır. Bunun iki nedeni vardır. Birincisi, Necip Fazıl’ın Büyük 

Doğu mecmuasını bu tarihte yayınlamaya başlamasıdır. Diğer bir sebep ise Necip 

Fazıl‘ın 1936 öncesindeki tüm eserlerini reddetmesidir. Necip Fazıl böylece kendi 

tarihini bir bakıma 1936’da çıkarttığı Ağaç mecmuasıyla başlatmaktadır; öncesi 

yoktur. Necip Fazıl’ın belirttiği referans tarihini kabul etmenin en önemli sonucu, bir 

fikir olarak Büyük Doğu’nun bütünüyle yepyeni bir geleneğin fikrî başlangıcı olarak 

kabul edilmesidir. 

Necip Fazıl’ın ortaya attığı Büyük Doğu fikrinin değerlendirilmesinde bir 

başka problemli nokta da, onun doğrudan doğruya İslamcı olarak 

nitelendirilmesinden kaynaklanmaktadır. Bu nitelendirme de aynı şekilde Büyük 

Doğu fikrinin nasıl ortaya çıktığını, yani onun tarihini araştırmak yerine, aynı adlı 

mecmuanın incelenmesi sonucunda ortaya çıkar. Yine yukarıda belirttiğimiz sonuca,  

                                                 
214 Necip Fazıl Kısakürek, “Mağlûp Avrupa Galip İnsanlık”, Son Telgraf, 15 Nisan 

1941. 
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bu fikrin yeni bir geleneğin fikrî başlangıcı olarak neredeyse tarih dışı olduğu 

noktasına ulaşır. Kuşkusuz sadece Necip Fazıl’ın Büyük Doğu’sunu referans alan bir 

araştırma, dergide belli bir süreç sonunda kuvvetlenen İslamî motiflere ve İslamcı 

görüşlere bakarak, hiç değilse Cumhuriyet döneminde bu tür bir yayına asla müsaade 

edilmediği gerçeğinden hareket ederek, bu görüşlerin tarihsiz olduğu sanısına 

kapılacaktır. 

Necip Fazıl konusunda önemli araştırmalara imza atan ve bu konuda referans 

eserler veren Rasim Özdenören şöyle demektedir: 

Bazı Halkevi sahnelerinde başına sarık sarılmış eşekler teşhir 

edilmiştir. Sokaklarda kadınların baş örtülerine ve çarşaflarına 

saldırılmış hatta bunların yırtılmasına kadar gidildiği olmuştur. Necip 

Fazıl’ın İslâm adına ortaya atıldığı dönemde böyle olaylar da 

yaşanıyordu ve bu olayları protesto etmek yürek istiyordu. Olaya, 

değindiğimiz tarihsel kırılma açısından bakıldığında, Necip Fazıl’ın 

fikrî yönden belli başlı bir selefinin bulunmadığı da görülecektir. 

Onun geleneği kendisiyle başlıyordu.215  

Yine bu tür yanılgılar, Necip Fazıl’ın kendisinden kaynaklanır. O, eserlerinde 

kendini, “orijinal” Büyük Doğu fikrinin yaratıcısı ve yürütücüsü ve Büyük Doğu’nun 

çoğu zaman tek başına yayınlayıcısı olarak görür ve gösterir, dolayısıyla sadece bu 

fikriyatın değil, aynı zamanda muhafazakarlığın da, Türkiye’de İslamî muhalefetin 

                                                 
215 Rasim Özdenören, “Necip Fazıl Kısakürek”, Modern Türkiye’de Siyasî Düşünce: 

Muhafazakârlık, cilt 6, İletişim, İstanbul, 2004, s.138.   
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ve İslamcı düşüncenin de “Babasıdır!”216 Üstelik onun tarihi 1936’dan 

başlamaktadır. Kendisine göre, bu tarihte Abdülhakim Arvasi’yle tanışmış, ona 

kapılanmış ve onun sözünden çıkmamıştır. Böylece hem bohem hayatından 

kurtulmuş, kendi bunalımlarının gerçek anlamına varmış, hem de aldığı feyzin 

politik temellerini oluşturarak kendi deyimiyle “Fildişi kuleyi terk ederek agoraya 

çıkmıştır.”  

İşin aslına bakacak olursak iki noktayı vurgulamamız gerekmektedir. Bir kere 

Büyük Doğu fikrinin bir tarihi vardır ve bu tarih içinde İslamcı unsurlar aramak 

anlamlı bir çaba değildir. Dolayısıyla Necip Fazıl’ın kişisel tarihiyle yakından 

bağlantılı olan Büyük Doğu fikri esas itibariyle İslamcı ya da İslamî bir kaynağa 

sahip değildir. İkinci olarak Necip Fazıl’ın Büyük Doğu fikrine ilişkin sonradan 

kendi söyledikleri de doğru ve bütünlüklü bir kaynak olarak alınamaz.  

Gerçekte, Büyük Doğu fikri üç ayak üzerine oturmuştur. Bunlardan ilki esas 

itibariyle İslamcılığa ve Turancılığa bir tepki olarak, illa bir tarih vermek gerekirse 

1919 yılında politik ifadesini bulan özgün bir milliyetçilik anlayışı olarak 

değerlendirilebilecek Anadoluculuktur. Yukarıda da belirttiğimiz üzere Necip Fazıl 

gençlik dönemlerinde Anadolucu fikirleri kabul ederek, Anadolu mecmuasının 

yazarları arasında yer almıştır. Yalnız, aşağıda detaylı olarak vermeye çalışacağımız 

gibi, Anadolucu fikirlerin temsilcileri sadece Anadolu mecmuası ve onun çevresinde 

                                                 
216 Baba” tabiri Murat Güzel’e ait yerinde bir tabirdir. Bkz. Murat Güzel, “Necip 

Fazıl Kısakürek”, Modern Türkiye’de Siyasî Düşünce: Muhafazakârlık, cilt 5, 

İletişim, İstanbul, 2004, s.334.   
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toplananlar değildir. Anadoluculuk Türk aydınının geniş kesimlerini etkilemiş bir 

fikir akımıdır. 

Büyük Doğu’nun ikinci ayağı Bergsonculuktur. Türkiye’ye Mustafa Şekip’in 

tanıttığı Bergsonculuk, Cumhuriyet döneminde revaçta bir felsefî akım haline gelmiş, 

tıpkı Anadoluculuk gibi çok sayıda aydını peşinden sürüklemiştir.  Hatta bir bakıma 

Anadoluculuk akımının Bergsonculukla doğrudan ilişkileri olduğunu söylemek hiç 

de abartılı olmayacaktır. Ruhçu, metafizik, mistik bir felsefe olarak Bergsonculuk, 

hayatın dış kabuğu diye tarif edilen maddeyi ve maddenin hareketini anlamak yerine, 

bununla birlikte hayatın kendisini bir nevi ona nüfuz etmek suretiyle, doğal olarak 

kavramayı önüne koyar. Canlıların sadece hayatta kalmasını değil evrimleşmesini ve 

sonsuz bir oluş içerisinde bulunmalarını la durée (süre)217 kavramıyla açıklayan bu 

felsefî bakış, zekâ ile kavranan maddeden farklı olarak hayatın kendisinin 

kavranmasını da l’intution (sezgi) yeteneğiyle açıklar. Varlıkların evrimine ilişkin 

teorilerden yola çıkan Bergsoncu açıklamalar, şuurlu aksiyon anlamında élan vital 

(hayat hamlesi ya da yaşam gerilimi)218 yoluyla varlıkların evrim basamaklarında bir 

üste sıçradıklarını ileri sürer. Burada Türk aydınını ilgilendiren kritik nokta, şuurlu, 

sezgisel, yani ruhî bir atılım olarak hayat hamlesidir. Bu aksiyonun Milli Mücadeleye 

uyarlanması bir halkın, bir ırkın, yok olma karşısında gösterdiği hayat hamlesi olarak 

                                                 
217 Süre kavramıyla ilgili bkz. Emil Ott, Henry Bergson, Birey, İstanbul, 2005, s.9-

13; Gilles Deleuze, Bergsonculuk, Otonom, İstanbul, 2005, s.71-82; Ali Osman 

Gündoğan, Bergson, Say, İstanbul, 2007, s.73-86.   

218 Hayat Hamlesi için bkz. Emil Ott, Henry Bergson, s.73-86; Gilles Deleuze, 

Bergsonculuk, s.122-139; Ali Osman Gündoğan, Bergson, s.57-61. 
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düşünülmekte ve buradaki ruhiliğe diğer bir deyişle keyfiyete vurgu yapılmaktadır. 

Öte taraftan bu hamle Anadolu halkını hareketlendirerek daha önce olmadığı bir şeye 

de evriltmektedir. Bu, yeni bir toplum yapma, yeni bir millet ortaya çıkartma 

hareketidir. 

Necip Fazıl’a gelince, o Bergsonculuğun tüm kavramlarını sadece Büyük 

Doğu’da değil, 1930’da Hakimiyeti Milliye’de rejimi desteklerken, 1936 Ağaç’ta 

nasıl bir sanatkar beklediğini dile getirirken, 1939’da Son Telgraf’ta da İnönü’yü 

överken kullanıyordu. Gelgelelim en önemlisi, 1934’den sonra yaşadığı değişimi 

anlatırken, bütünüyle Bergson’un “dinamik din” anlayışı içindeki “mistik atılım”219  

yöntemini ifade etmekteydi.  

Son olarak Büyük Doğu fikrinin üzerinde yükseldiği üçüncü ayak 

Kadroculuktur. Necip Fazıl’ın Kadro’yu çıkartan ekiple olan yakınlığına yukarıda 

değinmiştik. Bu yakınlığın 1936’da Ağaç dergisinin çıktığı dönemde de sürdüğü 

konusunda bir şüphe yoktur. Necip Fazıl’ın Ağaç’ta, “Batı’nın manevi iflası” 

bağlamında Allahsızlıktan, aksiyoncu bir ideoloji yaratma fikrine kadar 

Bergsonculukla kolaylıkla yoğrulabilecek birtakım argümanları Kadro’dan 

devşirmiştir. Ancak daha önemlisi, Büyük Doğu fikriyle Kadro’nun inkılapçı 

fikirlerinde görülen birliktir. Kadrocuların, Doğu’nun veya Asya’nın “kurtulmuş 

millet”i olarak Türkiye’de başlayan inkılabın hem Batıyı hem Doğuyu tamamen yeni 

bir sistem içine taşıyacağı yönündeki görüşü, Batı’dan neyin alınıp neyin alınmaması 

gerektiğini tartışan ya da sentez fikrini öne süren düşünceler karşısında son derece 

                                                 
219 Henri Bergson, Ahlâkın ve Dinin İki Kaynağı, DoğuBatı, Ankara, 2004, s.184-

234. 
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orijinal ve ayrıksıdır. Necip Fazıl’ın Büyük Doğu’su neredeyse Kadro’nun eski 

tezine yeni bir isimdir.  

Aşağıda Necip Fazıl’ın Büyük Doğu fikrinin üzerinde yükseldiği fikirsel 

kaynakları teker teker inceleyeceğiz. Biçimsel olarak önce kavramları açıklayıp 

sonra bunların Necip Fazıl tarafından nasıl kullanıldıklarını göstermeye çalışacağız. 

3. 1. Necip Fazıl Kısakürek ve Bergsonculuk 

Büyük Doğu fikrinin sırasıyla Anadoluculuk, Bergsonculuk ve Kadroculuk 

üzerine oturduğunu ileri sürdükten sonra, neden ikinci ayak olan Bergson konusuna 

ilk olarak girdiğimiz sorulabilir. Bunun basit nedeni, Bergsonculuğun, 

Anadoluculuğu ve Anadolucuları derinden etkilemesiyle Kadro ve Kadrocularla 

inkılabın ideolojisi konusunda az çok bir uzlaşma yakalamasıdır. Başta da 

belirttiğimiz gibi, Bergsonculuk Cumhuriyetin ilk dönemlerinde ruhçu bir felsefe 

olarak Türkiye’de geniş aydın kesimlerini etkisi altına almıştır. Öyle ki, 

Bergsonculuğun en önemli temsilcisi Mustafa Şekip (Tunç) Bergson’un herhalde en 

önemli eseri olan Yaratıcı Tekâmül220 için yazdığı uzun sunuş yazısında, bu felsefî 

görüşün “yalnız metafizikte değil, zamanın hayat ve ruh ilimlerinde önemli bir 

inkılâp” olduğunu söylemektedir.221 Öyleyse öncelikle Bergsonculuğu ana hatlarıyla 

tarif ettikten sonra Necip Fazıl’ın bu felsefî düşünceyi nasıl kullandığına geçmek 

gereklidir. 

                                                 
220 Henri Bergson, Yaratıcı Tekâmül, Milli Eğitim Basımevi, İstanbul, 1947. 

221 Mustafa Şekip Tunç, “Bergson’un Felsefesi”, Henry Bergson, Yaratıcı Tekâmül, 

Milli Eğitim Basımevi, İstanbul, 1947, s.I. 
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3. 1. 1. Élan Vital (Yaratıcı Hamle) 

Bergson’un la durée (süre) kavramından başlayabiliriz. Bergson’un iddiası 

şudur: Pozitif bilimler ve bunların altında yatan felsefi düşünceler zaman kavramını 

mekân yardımıyla tarif ederek ya da ölçerek maddileştirmiştir. Maddileşen zaman, 

birbirinden kopuk mekânlar haline getirilmiş, böylece gerçek bir zaman kavrayışı 

ortadan kalkmıştır. Halbuki zaman, maddi veya bir kemiyet olarak düşünülemez. 

Zaman esas itibariyle keyfi olduğundan onun ölçülmesi de söz konusu olamaz. Şöyle 

söyleyelim; zaman geçmişin devamlı, sürekli, durmaksızın gelişmesi, bir anlamda 

yaratıcı tekamülün ta kendisidir. 

Bergson bu ölçme durumuyla, ölçülemezlik durumunu farklı benzetmelerle 

açıklamaya çalışmaktadır. Mesela birçok kez maddileşmiş zamanı “bir gerdanlığın 

yan yana dizilmiş”222 boncuklarına benzetir. İnsan zekâsı, herhangi bir varlığın 

zaman içersinde her farklılaşmış durumunu ya da o anki halini, bir öncekine bitişik 

vaziyette fakat birbirinden farklı olarak kavramaktadır. Değişim ancak halde bir fark 

yarattığında dikkati çekmekte ve başka bir hal olarak algılanmaktadır. Halbuki 

değişimi zamanın içerisinde kompartımanlara ayırdığımızda, hayatın kendisini değil, 

onun yapma bir taklidi, mantığın ve dilin ihtiyaçlarına uygun, fakat durgun, 

hareketsiz, donuk bir eşi yapılmış olur. Bergson’a göre psikolojik bakımdan da 

benzer bir sonuç ortaya çıkmaktadır. Şöyle demektedir: “İçimizde geçen zaman bir 

anın yerine başka bir anın geçmesi değildir: böyle olsaydı hal (présent) den başka bir 

                                                 
222 Henri Bergson, Yaratıcı Tekâmül, s.15. 
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şeyin olmasına imkân kalmaz, geçmişin halde uzaması, tekâmül ve somut süre asla 

olmazdı.”223  

Esas mesele, her an, bir önceki ve daha öncekilerle beraber yaşanan sürekli 

bir değişimden başka bir şey değildir. Bir diğer deyişle en son halimizde, ilk 

halimizin izleri, geçmiş arzularımız, üzüntülerimiz, sevinçlerimiz ve eski dediğimiz 

her halimiz, “eski” ve “tekrarlanamaz” olarak bulunmaktadır. Tıpkı ihtiyar bir ağacın 

gövdesiyle genç filizleri arasındaki ilişki gibi, “Yaşayan her varlığın bir tarafında 

zamanın yazıldığı bir defter mutlaka vardır.”224 

Örnekler uzatılabilirse de Bergson’un la durée kavramından başlayarak 

varmak istediği nokta élan vital (yaratıcı hamle) temelinde şekillenen yeni bir evrim 

teorisidir. Bu yeni evrim teorisi kapsamında élan vital anlayışı, çok genel olarak 

Darwin’in uyum ve doğal seleksiyon (ayıklanma/seçme) açıklamalarının reddi ve 

Lamarc’ın kazanılmış özelliklerin kalıtımı argümanını eleştirip aşma gayreti 

sonucunda ortaya çıkmaktadır. Bergson, Darwin’in teorisini, bütünüyle tesadüf 

üzerine kurduğundan ve dış şartların evrim sürecindeki öncelliğini vurguladığından 

reddetmektedir. Şöyle demektedir:  

                                                 
223 Henri Bergson, Yaratıcı Tekâmül, s.16; Bergson, Ahlâkın ve Dinin İki Kaynağı, 

s.215-216. Mustafa Şekip bu konuyu açıklamak için şöyle söyler: “maziden hiçbir 

şey hıfzetmemek, kendini her vakit unutmak ve her an ölüp yeniden doğmak değil 

midir?” Bkz. Mustafa Şekip (Tunç), Bergson ve Manevi Kudrete Dair Birkaç 

Konferans, Muallim Ahmet Halit Kitaphanesi, İstanbul, 1934, s.57. 

224 Bergson, Yaratıcı Tekâmül, s.31. 
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Tekâmül teorisinin muhiti hesaba katmasını tanımak başka, tekâmülü 

idare eden sebebin muhit olduğunu iddia etmek başkadır… Hakikat 

şu ki, intibak, tekâmül hareketlerinin kıvrımlarını açıklarsa da genel 

yönünü, hele kendisini hiç açıklamaz. Şehre giden bir yol tepelere 

çıkmak, inişlerden inmek arazinin girinti ve çıkıntılarına uymak 

mecburiyetindedir; fakat arazinin girinti ve çıkıntıları yolun sebebi 

olmadığı gibi yola yön veren de bunlar değildir… Hayatın tekâmülü 

ve yaptığı girinti ve çıkıntılar için de aynı şey söylenebilir. Yalnız şu 

farkla ki, bu tekâmül yalnızca tek bir yol tutmadığı gibi hiçbir amaç 

da gözetmez, sadece yönler alır ve nihayet intibaklarında bile yaratıcı 

kalır.225     

Bergson’un son cümlesi, Lamarc taraftarlığının da bir işaretidir. Lamarc’ın 

teorisinin Darwin’inkinden farkı evrim sürecinde canlının kendi çabasına en az çevre 

şartları kadar yer vermesidir. Buna göre canlıların değişmesi herhangi bir organlarını 

kullanıp kullanmamalarıyla ilişkilidir. Canlılar kimi organlarını ya da yeteneklerini 

                                                 
225 Henri Bergson, Yaratıcı Tekâmül, s.140. Yeri gelmişken, Bergson’un verdiği 

örneklerin genel olarak konuyu açıklayıcı bir işleve sahip olmadığı belirtilmelidir. 

Şehir ve yol örneği, bahsettiği konuyla sadece, kıvrım noktasında benzeşmektedir. 

Onun da ne olduğu muğlaktır. Verdiği örneğe uygun bir argüman Darwin’in 

teorisinde zaten yer alamaz. Darwin’e göre evrimin herhangi bir yönü yoktur. 

Evrimin amacı, canlıların dış şartlara uyum göstererek hayatta kalmayı sağlamaktır. 

Bergson’un kendisi de alıntının son bölümünde görüldüğü gibi, bu örneğin evrimin 

karakterine uymadığını belirtmektedir. 
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daha fazla kullanarak bu organ ve yeteneklerini daha fazla geliştirir ve bir sonraki 

nesillere aktarabilirler. Bunun tam tersi de geçerlidir: Kullanılmayan organlar 

körelir.226 Yalnız burada, canlının, kimi organlarını neden daha fazla kullandığı 

sorusu önemlidir. Bergson, çevre şartlarının rolünü teslim etmekle beraber, evrimin, 

“canlı varlığın içinde yaşamak zorunda olduğu çevreye intibak etmek için sarf ettiği 

cehtin bir eseri”227 olduğunu söylemektedir. Kritik nokta burasıdır. Bergson, evrim 

sürecinde canlının kendisine başat bir rol biçmek istemektedir: Evrim, içten gelen 

psikolojik bir prensibi barındıran süreç olarak, şuurlu ve iradîdir. Böylece gelinen bu 

noktada Bergson, Lamarc’tan da ayrılmış ve evrim konusunda kendi yönünü 

bulmuştur. Ancak Bergson’un açıklamaları Darwin ve Lamarc’tan kurtulup şuur ve 

iradeye ayrıcalık tanıdıkça daha metafizik ve spekülatif bir hal almaktadır.  

Bergson’un evrim kuramı, Lamarc’tan yola çıkarak, canlıları bir ağaç gibi 

ortak bir kökten başlatmaktadır. Ona göre ilk canlı şeyin zaman içerisinde aldığı yol, 

olmaya başladığı ve olacağı şeylerin işaretleriyle doludur. Bu canlı, bitki ve hayvan 

olarak iki farklı biçime bürünür. Ancak farklı biçimlere bürünseler de her türlü 

kökensel özelliği içinde barındıran, ortak bir yerden gelen bu canlılar, hem hayvanlık 

özelliklerini hem de bitkilik özelliklerini kaybetmezler. Zira canlı grupları 

birbirinden ayrı belli bir takım karakterlerle değil “bu karakterleri kuvvetlendirmeye 

olan temayülleri ile tarif edilmek lazım gelmektedir.”228 Bergson’a göre, canlılar 

                                                 
226 Lamarc’ın teorisi 20. yüzyılın başlarında yapılan deneyler sonucunda tamamen 

terkedilmiştir. 

227 Bergson, Yaratıcı Tekâmül, s.109. 

228 A.g.e., s.145. 
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kendi içlerinde, dahil olmadıkları gruba ait özellikleri uyutmaktadırlar. Burada 

hayvanların öne çıkan, ya da kuvvetlenen özelliği hareket kabiliyetleridir. Enerji 

sağlayabilmek için hazır besinlere ihtiyaç duyan ilk canlı hayvanlar ki bunlar tek 

hücrelidirler, mecburi olarak hareket kabiliyetlerini geliştirmişlerdir. Gelişen hareket 

kabiliyeti ise belirli bir şuur gelişimini gerektirir. Ancak bu süreç karşılıklıdır. Doğru 

hareket için daha gelişmiş organlar ve daha gelişmiş bir şuur gerekmektedir. Hareket 

kabiliyeti ve şuurdaki karşılıklı gelişmeler daha yüksek hayvan gruplarını ortaya 

çıkardıysa da, bu süreç birçok farklı yönde ve tabii geriye doğru da işleyebilir. 

Geriye işleyen süreç aslında bir soysuzlaşmadır. Diğer bir deyişle, hayvanların 

hareketsizleşmeleri ve dolayısıyla şuursuzlaşmaları daha doğrusu şuurlarını 

uyutmaları gözlemlenebilir. Bu geriye doğru bir evrimin göstergesidir. Örneğin birer 

parazit haline gelen hayvanlarda şuur uyutulmuş halde olduğu halde, drosera, 

nepenthes229 gibi kimi bitkilerde olduğu gibi hareket kabiliyeti ve şuur uyanabilir.230 

Tabii bu geriye doğru gidişin ya da soysuzlaşmanın daimi bir durum oluşturmadığı 

da açıktır. Hayvan tekrar şuurunu uyandırıp bu hareketsiz halinden kurtulma 

potansiyellerini taşımaktadır. 

Bergson’un Élan vital (hayat hamlesi) ile şuur arasında kurduğu ilişki de 

burada ortaya çıkmaktadır: Başta, hayatın harekete doğru hamlesi üstün gelmiştir ve 

hayvanlar alemi için harekete doğru her atılım aslında belli riskleri beraberinde 

                                                 
229 Bu gibi bitkiler topraktan alamadıkları azotu, kimi hayvanları avlayarak tedarik 

eder. Bergson’a göre bu avlanma durumu, canlıların tümünde potansiyel olarak var 

olan hareket kabiliyetinin uyandırılması sayesinde gerçekleşir. 

230 Tunç, Bergson ve Manevi Kudrete Dair Birkaç Konferans, s.61. 
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getirmektedir. Risk almak ise bütünüyle şuurlu bir davranıştır. Dolayısıyla élan vital 

ancak şuurla ortaya çıkabilecek bir davranış olmak gerekir. Öyleyse şuur hayattır.231 

Bergson’un bu konuda yaptığı benzetme, bu teorinin sonunda varacağı noktayla ilgili 

işaretler de vermektedir: 

Toptan alınan hayatta da gerek insan cemiyetinin ve gerek fertlerin 

tekâmülünde en büyük başarılar genel olarak en büyük tehlikeleri 

göze alarak olmuştur… Filhakika hayvanların çıkarı da daha çevik 

olmasındaydı. Nevilerin şekil değiştirmeleri de bunların çıkarlarıyla 

açıklanmak daima mümkündür… Hayvanlığa şekil kıvraklığı veren 

ve hayvan boyunda başgösteren uyuşukluk tehlikesine karşı 

uyanmayı sağlayarak ileri götüren, hep hayat hamlesidir.232   

Bergson için türler açısından başarının ölçüsü yeryüzünü baştanbaşa kaplama 

gücüdür. Bu gücün, evrimsel bakımdan omurgalıların en üst noktasına erişen insanda 

ve kimi eklem bacaklılarda olduğundan şüphe duymamaktadır. Buradan hareketle, 

hayvan grubunun da evriminde iki farklı yol bulunduğunu belirten Bergson içgüdü 

ve zekâ ayrımını ortaya koymaktadır. Tabii yine hiç kuşku yok ki, bu ikisi de 

birbirini dışlamamakta, hayat hamlesinin başlangıcında uyur halde de olsalar bir 

arada bulunmaktadırlar. Sonradan iki farklı yol teşkil eden içgüdü ve zekâ şöyle 

tanımlanmaktadır: 

                                                 
231 Tunç, Bergson ve Manevi Kudrete Dair Birkaç Konferans, s.59. 

232 Bergson, Yaratıcı Tekâmül, s.176. 
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Asıl yürüyüşü itibariyle alınan zekâ, yapma şeyler vücuda getirmek 

ve bilhassa aletler vasıtasıyla aletler yapmak ve bunları alabildiğine 

değiştirmek melekesidir denilebilir… İçgüdü kullanacağı aletleri 

organlaştırır; yahut organlaşma, organı kullanmak zorunda olan 

içgüdüde devam eder denilebilir… Kemalini bulmuş bir içgüdü, 

organlaşmış aletler kullanmak ve hatta yapmak melekesidir. Kemalini 

bulmuş bir zekâ da cansız aletler yapmak ve kullanmak 

melekesidir.233 

Bergson’un buradaki tanımlamasındaki benzerliklere karşın aslında zekâ ile 

içgüdü tamamen farklı statülerdedir. Hatta denilebilir ki bunlar birbirine neredeyse 

zıttırlar. Zekâ ile başlayacak olursak, o, başta tarif ettiğimiz gibi hareket eden şeylere 

ancak kompartımanlara ayırarak bakmasını bilir. İlerlemeleri görmek yerine, 

hareketsizliği tasarlar. Böylece, maddenin gerçek hali yerine onun ancak donuk bir 

suretini koyar. Dolayısıyla her şeyi inorganikleştirerek düşündüğünden, zekâ, 

“yaratıcı bir tekâmül olan hayatı anlayamaz.”234  

Oysa her şeye karşı mekanik olarak hareket eden ve daima maddenin dış 

kabuğunu kavrayabilen zekâ karşısında, organik olarak hareket eden içgüdü vardır. 

Karşılaştığı meselelerle kendi dışındaki maddeler yardımıyla değil, bizatihi kendi 

şuurunun geliştirdiği kendi organlarıyla başa çıkmayı başaran bir böcek, hiç kuşku 

yok ki, maddenin özünü kavramış vaziyettedir. Bergson’un burada ortaya koyduğu 

sorun bilgiye ilişkindir. Örneğin avlanan bir böceğin, avını etkisiz hale getirmeyi 

                                                 
233 Bergson, Yaratıcı Tekâmül, s.185-186. 

234 A.g.e., s.212. 



118 
 

başaracak bilgiyi nasıl elde ettiği konusu üzerine yoğunlaşır. Bergson’a göre bu 

eklem bacaklıların avlarını nasıl öldüreceklerine ya da gerekli hallerde nasıl 

öldürmeden kötürüm bırakacaklarına ilişkin bilgiler, avcıya doğrudan doğruya 

gelmektedir. Ya da şöyle söyleyelim, avcı bu bilgilere sempati yoluyla ulaşmıştır. Bir 

cümleyle, sempati, içgüdünün kendisidir. 

Öyleyse içgüdü hayatın kendisine yönelik, fakat sadece karşılaştığı 

problemlerle sınırlı bir yeti, zekâ ise cansız maddeyle ilgilenen alabildiğine 

genişlemiş bir konuya sahiptir. İşte Bergson’un ulaşmak istediği nokta burada 

belirmektedir: İnsanoğluna maddenin ve hayatın doğrudan, dolaysız bir bilgisini 

sağlayabilecek bir yetenek olarak intuition (sezgi).235 

“Eğer sempati, konusunu darlıktan kurtararak genişletebilse ve kendi üzerine 

katlanarak düşünebilseydi gelişmiş ve kendine sahip olmuş zekânın maddeye nüfuz 

etmesi gibi, o da hayata nüfuz edecekti.”236 diyen Bergson, zekânın sezgi tarafından 

dizginleneceğini ve farklı bilgilerin de olduğunu zekâya göstereceğini, fakat zekanın 

da içgüdüyü geliştirecek şuuru harekete geçireceğini ileri sürmektedir. “Bundan 

sonra da” demektedir Bergson, “(sezgi) bizimle geri kalan canlılar arasında kuracağı 

sempati münasebetleriyle genişleyecek şuur sayesinde bizi hayatın kendi alanı olan 

karşılıklı hulûle, sürekli ve sonsuz yaratmaya götürecek.”237  

                                                 
235 Bergson, Yaratıcı Tekâmül, s.231-232. 

236 A.g.e., s.233. 

237 A.g.e., s.233. 
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Bergson’a göre sezgi, gerçi “estetik idrak” olarak sanatçıların bir yeteneği ve 

metodu olsa da, aslında evrimin üst bir basamağındaki insanoğlunu temsil 

etmektedir. Nasıl ki, zekâ ve içgüdünün gelişmesini bir şuur tetiklemişse, sezginin 

ortaya çıkmasını da aynı şuur ortaya çıkartacaktır. Bu şuurun insanoğlunda bütünüyle 

özgürleşmesi, onun evrim süreci içinde élan vital anlamında alabildiğine ilerlemesini 

sağlayacaktır.  

3. 1. 2. Élan Vital ve Mistik Atılım 

Yaratıcı evrim süreci içinde élan vital (hayat hamlesi) açıkça bireysel bir 

niteliktedir. Bergson’un metinlerindeki birçok karmaşıklığa ve zaman zaman tutarsız 

benzetmelere karşın, irade, şuur ve ruh esas itibariyle bireyseldir.238 Gerçi yukarıda 

alıntıladığımız bir paragrafta “Toptan alınan hayatta da gerek insan cemiyetinin ve 

gerek fertlerin tekâmülünde en büyük başarılar genel olarak en büyük riskleri göze 

alarak olmuştur.” denilerek işin içine cemiyet katılıyorsa da bu sonucu değiştirmez. 

Zira Bergson’un yaratıcı evrimi, bir türe ilişkin olma durumunu bu noktada 

kaybetmektedir.239  

                                                 
Bergson, Yaratıcı Tekâmül, s. 346. 

239 Darwin ve Lamarc eleştirisiyle başlayan yaratıcı evrim teorisinin sonunda bu 

noktaya gelmesi, biyolojinin bütünüyle bir kılıf niteliğinde olduğunun göstergesi 

sayılmalıdır. Gerçi Bergson evrim sürecinin haritalandırılması bakımından son 

derece önemli olan canlıların sınıflandırılmasına ilişkin Biyoloji biliminin terimlerine 

de pek kulak asmamaktadır ama bu (gayet naif bir gayretle) zekânın alanına ait 

bilgilere bir tavır olarak değerlendirilebilir. Buna karşın Bergson’un biyoloji ve 
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Bu doğruysa, soru, bireysel bir evrimin, toplumu da işin içine katarsak, 

buradan türe doğru nasıl gittiği, türü nasıl değiştirdiğine ilişkindir. Bergson’un bu 

noktada tatmin edici açıklamalarının olmadığını söylemek gerekir. Ancak yine de 

Bergson’un, şuurun zekâ yönünde özgür kalmasından sonra gelişmeye başlayan ve 

“estetik idrak” içerisinde ortaya çıkabilen “sezgi” yeteneğinin nasıl gelişebileceği ve 

tüm insanlığı nasıl değiştirebileceğine ilişkin açıklamaları vardır. 

Şimdiye kadarki açıklamalarımızın tümü burada bir sonuca ulaşmaktadır. 

Bergson’a göre “böceğin içgüdüsü ve insanın zekâsı”240 ancak mistik bir atılımla bir 

araya gelebilecektir. Bu atılım hiç kuşku yok ki, birtakım özel ve ayrıcalıklı insan 

tarafından gerçekleştirilebilir. Bergson bu insanların ne tür özellikleri olduğunu şöyle 

ifade etmektedir: 

Kolaylıkla fark edilebilen sağlam, istisnaî bir entelektüel sağlık 

vardır. Bu sağlık eylem zevkiyle, durumlara uyum ve yeniden uyum 

yeteneğiyle, esneklikle birleşen bir kararlılıkla, mümkün ile imkânsızı 

kâhince birbirinden ayırmayla, karmaşıklıkları alt eden yalın bir 

kafayla, yüksek bir sağduyuyla kendini gösterir.241 

                                                                                                                                          
felsefe de dahil olmak üzere el attığı bir çok konuda ciddi bilgi eksiklikleri olduğunu 

söyleyenler vardır. Bkz. Dr. Hikmet Kıvılcımlı, Bergsonizm, Sosyal İnsan Yayınları, 

İstanbul, 2008. 

240 Bergson, Ahlâkın ve Dinin İki Kaynağı, s.220. 

241 A.g.e., s.201. 
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Bu tür insanların ayrıcalıkları bununla da sınırlı değildir. Sezginin ortaya 

çıkarken nasıl bir yol izlediğini de ayrıntılı olarak anlatan Bergson bunun, diğer 

insanlara belki de bir delilik olarak görüneceğini, ancak aslında bir yeniden 

dengelenme süreci olduğunu vurgular. Bilinçle bilinç dışı arasındaki dengelerin 

bozulup tekrardan kurulmasını gerektiren böyle bir atılım, mistisizm benzeri 

hastalıklı bir duruma da yol açabilir. Zira dengeleri bozmak daima bir risk 

içermektedir.  

Başarılı bir mistik atılımın sonucu, insan tanrıya ulaşacak, tam o noktada 

düşünce ve düşüncenin konusu arasında hiçbir fark kalmayacaktır. İnsan, özü 

kavramış ve onunla birleşmiştir. Tabii bunu bütün insanlara anlatmak isteyecekse de, 

zekânın donukluğunu yansıtan kelimeler asla buna yetmeyecektir. Artık iki yönlü bir 

süreç söz konusu olmak gerekir. Birincisi “İnsanlık mekân ve zamanda, her birimizin 

yanında ön ve arkamızda sürükleyici bir hamle içinde… ilerlemektedir.”242 Kendi 

yolunda ilerleyen toplumun bu mistik ruhu da kendi yoluna koymaya çalışması 

kaçınılmazdır. Mistik ruh ise yeni topluma varmak için bir yol arayacaktır. Bunun 

yöntemi, “Kuşkusuz imkansız olan bu atılımın anî genel yayılımını düşlemek yerine, 

onu, birlikte tinsel bir toplum oluşturacak az sayıdaki ayrıcalıklı kişilere aktarmaktır; 

bu türden topluluklar oğul verebilir.”243 

Burada hiç kuşku yok ki, ayrıcalıklı bu insanlar aslında İslam tasavvufu 

içindeki fenafillah mertebesine ulaşanlara benzemektedirler. Bu mertebeye ulaşmak 

için bir tarikata girilmesi, “abdal” olunması ve zamanla pratik dünyayla ilişkilerin 

                                                 
242 Bergson, Yaratıcı Tekâmül, s.348. 

243 Bergson, Ahlâkın ve Dinin İki Kaynağı, s.208. 
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kesilip çile çekilmesi gerekmektedir. Çile çekmek, Bergson’un tarif ettiği yarı delilik 

durumuna çok benzer bir sürece işaret etmektedir.244 

Kuşku yok ki Bergson’un kavrayışı bütünüyle dinsel bir anlayış olarak 

düşünülebilir. Kendisi de dinin mistisizmle zenginleşmesini beklerken, mistisizmin 

de dinden yararlanacağını dile getirmektedir.245 Ancak aslında durum bu cümlenin 

anlattığından daha fazladır. Mistik atılımın toplumu ve türü değiştirmesi, bir bakıma 

zekânın kendisine göre kurduğu ve kelimelere döktüğü statik din anlayışını 

değiştirerek onu dinamik hale getirerek başarılabilecektir. Bergson şöyle 

düşünmektedir: Zekâya ait ya da onun etkisi altındaki statik din anlayışı, aslında 

yalnızca masal yaratma işleviyle, insanlık üzerinde ana ait belli bir güven 

yaratmaktadır. Bu kapalı bir toplumun özelliğidir. Seçkin ruhlar, bütün insanlığı 

kucaklayan bir toplum tahayyülü ile harekete geçtiklerinde, yaratımlarıyla her 

defasında geri kalan insanlara bir şeyler aktarırlar ve az ya da çok ama derin 

değişimler yaratırlar. Gerçi insan türünün eksikliği nedeniyle asla kapalı toplumun 

tam tersi bir açık topluma varılamasa da bu evrim süreci atılımlar sayesinde devam 

eder gider.246  

Bergson toplumların değişimini bir bakıma dinsel bir esasa oturtmaktadır. 

Ancak belki bundan daha önemlisi, ayrıcalıklı bireyler üretebilen belirli bir 

toplumdan, yola çıkarak bütün insanlığa yayılan bir evrim anlayışını ortaya 

koymaktadır. Hiç kuşku yok ki böyle bir anlayış, ayrıcalıklı fertler üretebilen 

                                                 
244 Bkz. Kıvılcımlı, Bergsonizm, s.40, 59 ve muhtelif sayfalar. 

245 Bergson, Ahlâkın ve Dinin İki Kaynağı, s.211. 

246 A.g.e., s.236-237. 
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toplumların hangileri olduğu sorusunu da gündeme getirecektir. Ya da bir başka 

deyişle, en başa dönecek olursak, hangi toplumların şuurlarını uyutarak 

soysuzlaştıkları, hangi toplumların risk alarak evrimlerini sürdürdükleri ve 

diğerlerinden üstün oldukları meselesi gündeme gelecektir. 

3. 1. 3. Türk Aydını ve Bergsonculuk 

 Bergsoncu felsefenin esaslı kavramlarını böylece açıkladıktan sonra burada 

bazı değerlendirmelerle birlikte bu felsefi açılımın Türk aydınlarıyla ilişkisini 

tartışamaya çalışarak devam edebiliriz.  

 Öncelikle Bergson’un felsefi açılımının, 18. yüzyılda popülarite kazanarak 

19. yüzyıla neredeyse damgasını vuran ve 1900’lü yıllara girilmesiyle de güçlü 

etkilerini sürdüren pozitivist felsefeye ve onun ortaya çıkarttığı sonuçlara bir karşı 

duruş oluşturduğunu söylemek kabul edilebilir bir çıkarım olarak 

değerlendirilmektedir. Üstelik Bergson’un bu karşı duruşuyla beraber ortaya 

koyduğu itirazın argümanlarının ve kavramsal alandaki yansımalarının dikkat çekici 

etkiler yarattığı da söylenmelidir. Söz gelimi Gramsci Hapishane Defterleri’nin bir 

çok yerinde Bergson’a atıfta bulunarak baskın pozitivist felsefe karşısındaki tavrını 

onaylamakta ve élan vital (yaratıcı hamle) kavramını tam da işçi sınıfı devrimini 

nitelendirebilecek bir kavrayış olarak ortaya koymaktadır.247 

                                                 
247 Antonio Gramsci, “Working-Class Education and Culture”, s.73; Antonio 

Gramsci, “The Art and Science of Politics”, s.239. Ayrıca Davit Forgacs da Henry 

Bergson’un Gramsci üzerindeki etkilerini belirtilmektedir. Bkz. Davit Forgacs, 
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 Ancak yine de Bergson’un söz konusu tavrının arka planı olarak pozitivizm 

karşısındaki pozisyonunun kabul edilebilirliği ya da niteliği tartışma konusu 

yapılmalıdır. Zira Bergson, düşüncesinin temellerini modern bilimin çerçevesi içinde 

yer alan Darwin ve Lamarck’ın evrim teorilerinden çıkartmaktadır. Hiç kuşku yok ki, 

alternatif bir zaman kavrayışı açısından gayet uygun bir zemin sunan evrim teorileri 

Bergson’un süre fikrini bilimsel bir temele oturtma gayretini desteklemiş ve aynı 

zamanda pozitivizmle bir uzlaşma momenti haline gelmiştir. Tam da bu uzlaşma 

nedeniyle olsa gerek Bergson’un ortaya koyduğu, pozitif bir çerçeve olarak zeka 

kategorisi, mistik bir sezgi yeteneği için ön şart niteliğindedir.248 Öte taraftan, 

Bergson’un düşüncelerinin çıkış noktası olarak evrim teorileri, paradoksal biçimde, 

pozitivizmden kopuş için de bir zemin oluşturmaktadır. Yalnız hiç kuşku yok ki bu 

kopuş için söz konusu teorilerin saptırılması kaçınılmaz gözükmektedir. Zira 

Bergson kendi düşüncesinin temeline evrimi yerleştirirken Darwin ve Lamarck’ın 

gözlemlerinden değil ortaya attıkları sonuçlar üzerinden ilerlemiş ve bu sonuçlara 

karşı spekülatif tezler ve kavramsallaştırmalar geliştirmiştir. Söz gelimi “hayata karşı 

mekanik olarak hareket eden zeka” karşısına koyduğu organik nitelikteki içgüdü 

kavrayışı içinde organik bir bilgi edinme metodu olarak sempati kavramı bütünüyle 

fiktif bir niteliğe sahiptir. Bu anlamda zeka ile sempatinin bir bileşkesi niteliğinde 

                                                                                                                                          
“Notes”, The Antonio Gramsci Reader, (ed. Davit Forgacs), Lawrence and Wishard, 

London, 1999, s.404. 

248 Nazım İrem de E. Douglas Fawcet’i referans göstererek Bergson’un sezgiciliğinin 

asla “akla duyduğu güveni sarsmadığını belirtmektedir. Bkz. C. Nazım İrem, 

“Muhafazakar Modernlik, ‘Diğer Batı’ ve Türkiye’de Bergsonculuk”, s.149. 
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olan sezgi ve ona ulaşmanın bir yolu olarak evrimci bir bakışla ortaya konan yaratıcı 

hamle kavrayışları bütünüyle spekülasyondan ibaret kalmaktadır.  

 Bergson’un pozitif bilimsel bir çerçeveden yola çıkarak pozitivizme alternatif 

olarak kabul edilen ve mistik bir atılımı da içeren sezgici felsefi pozisyonu tam da bu 

yüzden sadece felsefi bir sorgulamanın ve eleştirinin değil, aynı zamanda bilimsel bir 

eleştirinin de konusudur. Ancak bu eleştirinin ortaya konulması yeterli bilimsel bir 

birikimin varlığına bağlı olmak durumundadır. Şurası açıktır ki, Türkiye’de hem 

Bergsoncular hem de Bergsonculuğu eleştiren örneğin Kadrocular, farklı kanallardan 

yetişen ve beslenen aydınlar olarak böyle bir bilimsel birikimin dışında yer 

almaktadır. Zira ne Mustafa Şekip Tunç, Bergson’un Yaratıcı Tekâmül’üne yazdığı 

ön sözde, kitabın geniş bölümleri biyoloji ve evrime ilişkin olmasına karşın bu 

konulara değinmekte ne de Kadrocular Bergsoncularla girdikleri tartışmalarda 

Bergson’un biyoloji ve evrime ilişkin görüşlerini değerlendirmektedir.249 Bu 

anlamda Türkiye’de Bergsoncu bir pozisyondan pozitivizm’in bütünlüklü bir 

eleştirisinin ortaya konulmuş olduğu gayet şüphelidir. 

                                                 
249 Bu çalışmada, Bergson’un biyoloji konusunda son derece sınırlı bilgilere sahip 

olduğunu öne süren tek bir metne rastlanmıştır. O da Hikmet Kıvılcımlıya aittir. Bkz. 

Dr. Hikmet Kıvılcımlı, Bergsonizm, Sosyal İnsan Yayınları, İstanbul, 2008. Mustafa 

Şekip’e gelince, Yaratıcı Tekâmül için yazdığı Önsöz’de Bergson’un ilmi 

gerçeklerden yola çıktığını söylemekteyse de bu ilmi gerçeklerin niteliği konusuna 

değinmemektedir. Bununla birlikte Darwin’in tesadüfilik bağlamında evrim 

hakkında yanıldığını iddia etmekten geri kalmaz. Bkz. Mustafa Şekip Tunç, 

“Bergson’un Felsefesi”, Yaratıcı Tekâmül, s.XXXII-XXXIII .  
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 Eğer pozitivizm tam manasıyla eleştirilmemişse,  Türkiye’de Bergsoncuların, 

pozitivizm karşısında neden Bergsonculuğu tercih ettikleri yönündeki soru burada 

yanıtlanmalıdır. Meselenin birbiriyle bağlantılı birkaç yönü olduğu anlaşılmaktadır. 

Bunlardan ilki Nazım İrem’in çalışmalarında vurguladığı gibi pozitivizm kökenli 

Kemalist modernizme, diğer bir batılı düşünce sistemi olan Bergsonculuk yoluyla, 

bir karşı duruş olmasa da, paralel bir alternatif modernlik yolu oluşturmak ve 

göstermektir.250 Gerçekten de Türkiye’de Bergsoncular, sahiplendikleri düşünce 

sisteminin temelindeki kimi birikimleri analiz edebilecek bilimsel bilgiye sahip 

olmasalar bile, darvinizmin pozitivist çerçeveden toplumsal alana uyarlanmasıyla 

ortaya çıkartılmış lineer bir toplumsal gelişim modelinin geçerliliğini sorgulayacak 

çaptadırlar. Gerçi bu sorgulama Avrupa’nın ahlakı ve bilimi arasında çok önceden 

kurulmuş paradokstan yola çıkılarak yapılmaktadır ama bu durum toplumsal gelişme 

için tecrübe edilmiş tek bir yol olduğu görüşüne karşı, Bergsoncu çerçevede evrim 

sürecinde birçok farklı yol olduğu dolayısıyla toplumsal gelişmenin de tek bir yolu 

bulunmadığı yönündeki argümanların değerini düşürmemektedir. Üstelik 

Bergsonculuk açısından pozitivist Batı modernliği, özellikle 1930’lu yıllara 

gelindiğinde, teknik ile maneviyat arasında ciddi bir fark yaratarak ekonomik, siyasi 

ve ahlaki bakımdan zaten görülmemiş bir buhran sürecinin en dibinde 

bulunmaktadır. Bu anlamda Kemalist modernlik anlayışına paralel, Batı kökenli, 

gelişmeci ve aynı zamanda İslam dışı bir maneviyat anlayışını barındıran 

                                                 
250 Bkz. Nazım İrem, “Cumhuriyetçi Muhafazakarlık, Seferber Edici Modernlik ve 

‘Diğer Batı’ Düşüncesi”, Ankara Üniversitesi SBF Dergisi, C.57-2, Ankara, 2002, 

s.46. 
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Bergsonculuk, bağlı aydınlar açısından son derece elverişli bir perspektif 

sunmaktadır.  

 Öte yandan tarihsel sürecin açıklanmasında Bergsoncu çerçeve Türk aydınına 

eşi bulunmaz bir hikayeleme fırsatı vermektedir. İlk bakışta bu hikayeleme girişimi 

Bergsonculuğun spekülatif karakterinden kaynaklanıyor gibi görünse de, bağlı 

aydınların Bergsoncu kavramları sadece tarihsel süreci açıklamakta kullanmadıkları, 

aynı zamanda onları günlük toplumsal problemlere ve politik tartışmalara da 

uyarladıkları görülmektedir. Bu bakımdan Türkiye’de Bergsoncuların Bergsoncu 

felsefenin spekülatif karakterini az çok aşmayı başardıkları söylenmelidir. 

Gerçekten de başta Mustafa Şekip olmak üzere Yahya Kemal ve Yakup 

Kadri, Dergah’ın asli kadroları olarak, Türkiye’nin 1920’li yıllardaki görüntüsünü 

Bergson felsefesinin fiiliyata uygunluğunun ve açıklama gücünün ispatı olarak 

düşünmüşlerdir. Mustafa Şekip bir konferansta “Türkiye Mr. Bergson’un tarif ettiği 

yolda kendini kurmaktadır” derken bu konuda ne kadar emin olduğunu 

bildirmektedir. Onlara göre, azgın düşman karşısında Anadolu’nun şuuru “fal taşı 

gibi” açılmış ve gösterdiği mucize gözleri kamaştırmıştır. Batı istilası karşısında 

gösterilen direnç, rakam, ölçü ve bilimle değil, ancak şiddetli bir yaratıcı hamle 

olarak keyfiyetle açıklanmaktadır. Bu tür bir açıklama Bergsonculuğun sınırlarının 

zorlanmasına gerek kalmadan Mustafa Kemal’i de içine alarak onu ayrıcalıklı bir 

statüye oturtma imkanını da sağlamaktadır. Daha 1921’de Yahya Kemal bir 

yazısında, “millî hareketin bir yıl içerisinde Mustafa Kemal’i milletin timsali olarak 

yarattığını” belirtmektedir.251 Anadolunun gösterdiği hayat hamlesi bir dirilişi 

                                                 
251 Ayvazoğlu, Yahya Kemal, s.42 
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müjdeleyip yeni bir “toplum yapma” imkanını ortaya çıkartırken252 Mustafa Kemal 

de toplumun bir timsali olarak toplumu açan, onu dönüştüren bir birey olarak ortaya 

çıkartılmıştır. Burada Mustafa Kemal’in konumu her şeyi baştan kuran değil, 

Bergsoncu kavrayışa uygun biçimde timsal olmaktır. Mustafa Şekip’in Kadrocularla 

girdiği tartışmada da aynı vurgulara rastlanır. Ona göre yok olmayla karşı karşıya 

olan millet yaratma kabiliyetini göstermiş ve şefini doğurmuştur. Bu açıkça bir 

yaratıcı hamle alametidir.253  

Tarihsel süreci maneviyat ya da keyfiyetle açıklamanın verdiği edebi 

spekülasyon yapma imkanlarıyla hareket eden Bergsoncular diğer bir taraftan 

Bergsonculuğu, Türkiye özelinde pratik politik bir perspektif haline getirmenin 

imkanlarını da yaratarak gündelik politik tartışmalara girişmişlerdir. Böylece 

Bergsoncu aydınların bağlı oldukları düşünce sisteminin spekülatif karakterini 

aştıkları söylenmelidir. Özellikle de “inkılabın ideolojisini yapma” fikrinin 

Bergsoncular üzerinde önemli bir etki yaratmış olduğu gözlemlenebilir. Zira 

yukarıda da değindiğimiz gibi Kadrocularla yaptıkları polemikler ve Kadro benzeri 

yayın girişimleri o günkü esaslı ideolojik politik sorunlara, kendi perspektiflerinden 

derli toplu somut politik çözümler üretme isteğinden kaynaklanmaktadır. Bu çaba 

                                                 
252 Metin Çınar, “Dergâh Dergisi”, Modern Türkiye’de Siyasî Düşünce: 

Muhafazakârlık, cilt 5, İletişim, İstanbul, 2004, s.91. 

253 Şevket Süreyya Aydemir, “Darülfünun İnkılâp Hassasiyeti ve Cavit Bey 

İktisatçılığı”, Kadro, sayı: 14, Şubat 1933. Bergsonculuğun özgün biçimde 

yorumlandığına dair bir örnek olarak gösterdiğimiz bu argümana Kadro dergisi 

bağlamında ilgili bölümde tekrar değineceğiz. 
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içerisinde Bergsoncuların karşılaştıkları temel problem geleneği merkeze almak 

suretiyle geçmişle bugün arasında bir süreklilik kurarak ulusu tanımlamak ve 

dolayısıyla yeni bir kimlik ortaya koymaktır. Bu anlamda “şahsiyatçılık” söz konusu 

aydınların, içeriğini kendi ürettikleri ve politikleştirdikleri bir kavram olarak öne 

çıkmaktadır.  Tam olarak ne cemiyet tarafından belirlenmiş birey anlayışını ne de 

toplum karşısında bireyin ayrıcalıklılığını öne süren bir bireyselliği kabul eden 

şahsiyatçılık bir bakıma bu iki anlayışın sentezi niteliğinde, geleneğin içinden ve 

ondan kaynaklanan bir dinamizmle özerk ve yaratıcı bireyi ortaya çıkartmayı 

hedeflemektedir. Söz konusu bireyin rasyonel yönleri, bir bakıma coğrafyada biriken 

toptan gelenek denilebilecek örf, adet, din gibi maneviyat unsurları tarafından 

sınırlandırılmışsa da bu geleneğin bireye aşıladığı yaratıcık sayesinde bireyin 

aksiyonu tarafından da daimi olarak değişime uğratılmaktadır. Bu anlamda daha üst 

bir çözümleme düzeyinde, hem her an değişen bir toplumsal kimlik dolayısıyla bir 

toplumsal birlik hem de bu birlik içinde özerk birey anlayışının yolu açılmış 

olmaktadır.  

Böylece Bergsoncular hem hikayeledikleri kurtuluş sürecinin, Bergsoncu 

anlamda gelenek ve kültür aracılığıyla bugünle ilişkisini kurarak, düşünsel 

temellerini tartışma imkanı bulmuş hem de Türk milletini millet yapan ruhi bağların 

kurumsal bir ifadesi olarak maneviyatı ve tabii dini ayrıcalılıklaştırmanın zeminini 

elde etmişlerdir. Bu anlamda, Bergsoncu aydınların din ile ya da İslam ile ilişkilerine 

bakmak gereklidir. Zira Bergsonculuğun, laiklik dolayısıyla baskı altına alınmış 

İslamî bir anlayışın, başka deyişle geleneksel aydınların bir çıkış noktası yakalaması 

için uygun bir zemin oluşturabileceği düşünülebilir. Üstelik Yakup Kadri ve Yahya 
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Kemal gibi örneklerin tarikatlarla ilişkileri düşünüldüğünde,254 aslında Bergsoncu 

din anlayışının İslam tasavvufuna benzerliği dolayısıyla böyle bir imkân sunduğu da 

teslim edilmelidir. Ancak gelişim öyle değildir. Tersine, Mustafa Şekip’in, dini bir 

“medeniyet yuvası”255 olarak tarif etmesine karşın işlevi esas itibariyle millet 

yaratmaktır. Yahya Kemal ise imtidad256 olarak adlandırdığı durée fikrinin bir eseri 

olarak yeni bir kimlik görmektedir. Geçmişin, çağın şuuruyla sürekli yeniden inşa 

edilip şekillendirilmesi aksiyonu olarak tarif ettiği ve “Kökü mazide olan atiyim.” 

dizeleriyle dile getirdiği imtidad, Yahya Kemal’de esasen “gelenek niteliği kazanan 

geçmiş” olarak anlaşılmalıdır. Milli kimliği de yaratan bu gelenekten başka bir şey 

değildir. Müslümanlık bu geleneğin bir parçası olmak nedeniyle önemlidir. Üstelik 

söz konusu olan saf bir İslam da değildir. İslam’ı gelenek içine sokan şey, onun, Türk 

Milletinin coğrafya içerisinde kendi kültürüyle yoğurmasıdır. Dolayısıyla bu 

yazarların İslam derken anladıkları Türk milletine özgü bir din ve medeniyet yuvası 

da o dinin kendisidir. Böyle bir anlayışın dinî değil, esas itibariyle millî bir öz 

taşıdığı söylenebilir. Üstelik tüm bu anlayış, aşağıdaki bölümlerde inceleyeceğimiz, 

Anadoluculuk diye adlandırılan kültürel bir milliyetçilik anlayışını oraya çıkartmış 

ve Cumhuriyet rejiminin o günkü ihtiyaçlarıyla da kesişmiştir. 

Bergsoncu aydınların hemen hepsi Kemalist rejimi hem destekleyip hem de 

meşru kılarak paralel bir modernleşme ya da uluslaşma hattı oluştururken, 

cumhuriyet rejimiyle pek de arası olmayan Bergsoncu aydınların varlığı da tespit 

                                                 
254 Bkz. Yakup Kadri Karaosmanoğlu, Gençlik ve Edebiyat Hatıraları, s.135-140. 

255 Ülken, Türkiye’de Çağdaş Düşünce, s.618 

256 Ayvazoğlu, Yahya Kemal, s.228. 
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edilebilir. Dergâh çevresinde olmamakla birlikte Peyami Safa’yı bu grubun en 

önemli temsilcisi olarak verebiliriz. Gerçi Peyami Safa’nın, Mustafa Şekip gibi 

kararlı bir Bergsoncu olup olmadığı tartışma götürür. Zira onun Nazım Hikmet’le 

ilişkide olduğu ve Sertellerin Son Postası’nda yazdığı 1930’ların ilk yıllarında farklı 

bir perspektifte olduğu söylenebilir. Öte yandan, 1930’lu yılların ortalarında 

çıkardığı Kültür Haftası’nın Bergsonculuğun temsilciliği etiketine sahip olduğu da 

bilinmektedir.257 Her ne olursa olsun Peyami Safa’nın Bergsonculuğu, hiç değilse bir 

dönem Cumhuriyeti ve rejimi eleştiren bir nitelikte olmuştur. Yukarıda bahsettiğimiz 

Bir Tereddüdün Romanı adlı eserde Peyami Safa, Cumhuriyete hiç de bir hayat 

hamlesinin sonucu olarak bakmamaktadır. Tersine “muhtariyetlerini arayan” 

aydınların üzerindeki baskılar, onların toplum için çalışmalarının önünde bir engel 

olarak durmakta, sanatsal üretimi kısırlaştırmaktadır. Bunun Bergsoncu yorumu, 

kuşkusuz daha ilk elden şuurun köreltilmesi ve yaratıcı evrimin önünün 

tıkanmasından başka bir şey değildir. Üstelik Safa’ya göre Cumhuriyet rejimi 

özellikle Harf Devrimiyle birlikte geçmişin yazılı birikimini bir çırpıda ortadan 

kaldırarak aydınları, sanatçıları ve gitgide toplumu bir bakıma kısırlaştırmıştır.  

Tüm bu açıklamalardan sonra Bergsonculuğun cumhuriyet rejimiyle gayet 

uyumlu bir çerçeve sunduğunu söylemek mümkündür. Bu durum Peyami Safa’nın 

sonraki yıllardaki pratikleri göz önünde tutulduğunda onun için de geçerlidir. 

                                                 
257 Hikmet Kıvılcımlı o dönem Bergsonculuğu Kültür Haftası’nın temsil ettiğini 

bildirmektedir. Bkz. Kıvılcımlı, Bergsonizm, s.13. Aynı dönem Necip Fazıl’ın 

çıkardığı Ağaç mecmuası da Bergsonculuğun temsilciliğine soyunmuş ama etiket 

edinememiştir. Bu konuya ileride genişçe değineceğiz. 
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Bununla birlikte Bergsonculuk komünizmle mücadele açısından da gayet elverişli bir 

zemin oluşturur. Cumhuriyet rejiminin açıkça pozitivist karakterine karşın 

Bergsonculuğa müsamaha göstermesinin bir nedeni de herhalde felsefi olarak 

komünizm karşıtı bir pozisyonda olması ve kimi temsilcileri eliyle bu karşıtlığı 

politik bir dile çevirmesidir. 

Aşağıdaki bölümlerde Necip Fazıl’ın çeşitli dönemlerde Bergsonculuğu nasıl 

kullandığını göstermeye çalışacağız. Bu çabamızın ilk durağı, Necip Fazıl’ın, rejimi 

desteklemek için Bergsonculuğu nasıl kullanıldığına ilişkin olacaktır.  

3. 1. 4. İnkılabın Emrinde Bergsonculuğun Kullanımı 

Yukarıda Necip Fazıl’ın İş Bankası’nın açmış olduğu imtihana girerek 

başarılı olduğunu ve 1929 yılında bankanın Ankara’daki merkezinde muhasebe 

memuru olarak işe başladığını belirtmiştik. Bu durum beraberinde Necip Fazıl için 

bir çevre değişimi anlamına da gelmekteydi. Böylece İstanbul’daki bohem 

çevrelerden kopuyor Ankara’daki aydın hayatının düzenli ve güvenli havasına 

giriyordu. Ankara’da sadece İş Bankasında çalışmadı, üstadı Yakup Kadri 

aracılığıyla Falih Rıfkı’yla tanışarak hızlı bir yakınlık geliştirdi.258 Herhalde bu 

ikisinin yardımlarıyla Hakimiyeti Milliye’de yazmaya başladı. Necip Fazıl’ın 

Hükümete yakın gazetelerdeki ilk deneyimi sadece bu değildi. Ankara’ya gelmeden 

Cumhuriyet’in edebiyat sayfalarında hikayeler yazmıştı. Bunlar “ruhçu” olarak 

nitelendirilen, Bergson felsefesinin etkileri altında yazılmıştı.  

                                                 
258 Kısakürek, Bâbıâli, s.94; Mîna Urgan, Bir Dinozorun Anıları, YKY, İstanbul, 

1999, s.98-99 
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“Hassasiyetimiz bir kere tabiinin üstüne çıkınca … yepyeni bir alem 

başlayacaktır!” diyerek yaşam içerisinde ulaşılabilecek yeni bir dünyayı betimleyen, 

ölülerle ve özellikle dedesiyle ilişki kurduğu, en bilinen hikâyelerinden olan Bir 

Yalnızlık Gecesi Vehimleri’ni şöyle bitirmişti: 

Ölüler yaşıyor, anlar yaşıyor, bütün hisler, fikirler, heyecanlar, 

fezada, aklın gidemeyeceği kadar uzak ve başka bir iklimde ve 

muallâkta, dumandan buz haline geçmiş billûr ve sivri kayalıklar 

şeklinde yaşıyor, her şey yaşıyor…259      

Necip Fazıl’ın Cumhuriyet’te yazdıkları herhalde yaşadığı bohem hayatının 

da etkisiyle ortaya çıkan oldukça fantastik ve o zamana kadar alışılmadık tarzda 

hikayelerdi. Bir Yalnızlık Gecesi Vehimleri’nde durée fikrindeki “hafıza” meselesini, 

Bergson’daki aslına uygun biçimde, bireysel bakımdan işliyordu. Keza diğer 

hikayelerinde de nesnelerin canlanıp konuşmaları ve geçmişlerini sorgulamaları 

sıkça rastlanan olaylardı. Bu hikâyeler şaşırtıcı finallerle noktalanan hayli ilginçti 

eserlerdi.260 

Necip Fazıl Cumhuriyet’e, Peyami Safa vasıtasıyla ama esas itibariyle 

Kaldırımlar şiirinin yarattığı büyük etki sayesinde, “genç şair” sıfatıyla girmiş ve 

                                                 
259 Necip Fazıl Kısakürek, “Bir Yalnızlık Gecesinin Vehimleri”, Bir Kaç Hikâye Bir 

Kaç Tahlil, Hakimiyeti Milliye Matbaası, Ankara, 1933, s.11. 

260 Bu hikâyeler için bkz. Kısakürek, Bir Kaç Hikâye Bir Kaç Tahlil, s.5-46. 
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sanatını devam ettirmişti.261 Halbuki Genç Şair Ankara’da Hakimiyeti Milliye’de 

siyasi sayılabilecek fıkralar yazmaya başladı. Cumhuriyet’e yazdığı hikâyelere 

sirayet eden Bergsonculuğu, Ankara’da Hakimiyeti Milliye’de siyasi bir dile çevirme 

gayreti içine girmişti. Kurtuluş Savaşıyla birlikte ortaya çıkan gelişmeleri; büyük 

zaferi, cumhuriyetin ilanını, Ankara’nın kuruluşunu ve devrimleri keyfiyetin, 

kemiyet karşısındaki zaferi, yaratıcı hamle, yeniden doğuş gibi ifadelerle, Bergsoncu 

pozitif bir anlatı haline getirmekte, dolayısıyla siyasi bir dile çevirmekteydi. Ancak 

bunu yaparken Necip Fazıl, İstanbul’da içinden çıktığı bohem çevresine ters 

düşmekteydi. Tereddüt içindeki bu çevrelerin temsilcisi konumundaki Peyami Safa, 

eleştirilerini yoğunlaştırarak Cumhuriyet’ten ayrılıp hükümete muhalefetiyle bilinen 

Zekeriya Sertel yönetimindeki Son Posta’da yazmaya başlarken, Necip Fazıl 

Bergsonculuğu Hakimiyeti Milliye’de Ankara Hükümetini destekleyen bir politik dile 

çevirme gayreti içindeydi.  

                                                 
261 Belirttiğimiz gibi Necip Fazıl’ın yazılarını yayınlayan Cumhuriyet’in Edebiyat 

sayfası Peyami Safa tarafından yönetilmektedir. Bu bakımdan Necip Fazıl’ın 

Cumhuriyet’te çalışmasında Peyami Safa’nın etkili olduğu söylenebilir. Ancak 

burada Kaldırımlar’ın kesin etkisi belirtilmelidir. Zira Necip Fazıl’ın işsiz olduğu 

dönemlerde, Safa, “ne olacak senin halin” diyerek Necip Fazıl’ın durumuna 

üzüntülerini belirtmektedir. Bu dönemde de Safa Cumhuriyet’in Edebiyat sayfasını 

yönettiği halde ona bir iş vermek aklından geçmez. 
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Necip Fazıl’ın Hakimiyeti Milliye’de genel olarak Zaviye başlığı altında orta 

sayfada yayınlanan yazılarının262 belirli periyodu yoktu. Yazıları, doğrudan 

Bergsoncu fikirler üzerine olanlardan başka, üç konuda yoğunlaşmıştı. Birincisi, 

Bergsonculuğu inkılaplara ve hükümet icraatlarına destek vermek için kullanıyordu. 

Ankara ve İstanbul’daki aydınlar arasında sürüp giden tartışmalarda taraftı. Diğer 

yandan Menemen Olayı dolayısıyla irtica da Necip Fazıl’ın gündemindeydi. Bir 

taraftan Menemen’deki hareketi lanetleyip Kubilay’ı bir öğretmen ve zabit olarak 

yüceltirken diğer taraftan derviş Mehmed’i bir softa olarak, eski, Bergson’un 

deyimiyle statik dinin bir mensubu sayıyordu. Necip Fazıl’ın diğer bir çabasıysa 

Bergsonculuğu antikomünizmin temellerine yerleştirmek olarak ortaya çıkmıştı. Bir 

madde uygarlığı olarak gördüğü Sovyetler Birliğini dağılmaya mahkûm bir düzen 

olarak görmekteydi. Ancak bu noktadan hareketle yurt içindeki komünistlere de 

saldırmaktan geri durmuyordu. 

3. 1. 4. 1. Rejimi Desteklemek İçin Bergsonculuğun Kullanımı 

Hakimiyeti Milliye’de rejimi destekleyen Necip Fazıl’ın en çarpıcı yazısı Harf 

İnkılabına ilişkin olanıdır. (I) Harfi263 başlığıyla çıkan bu yazı birkaç bakımdan 

önemlidir. Öncelikle birdenbire gerçekleşen ve basın hayatında ciddi bir sarsıntıya 

neden olan harf inkılabına verilmiş güçlü bir destek mahiyetindedir. Diğer taraftan, 

                                                 
262 Necip Fazıl Hakimiyeti Milliye’de, sadece Zaviye değil kimi zaman da Fikir 

başlığı altında da yazılar yazmıştır. Yazıların herhangi bir periyodunun olmaması ve 

yazılarının başlığındaki bu değişiklik, gazetenin devamlı kadrosunda olmadığını ve 

telif karşılığı yazılar yazdığını düşündürmektedir. 

263 Necip Fazıl Kısakürek, “(I) Harfi”, Hakimiyeti Milliye, 5 Kanunuevvel 1930.        
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Necip Fazıl’ın içinden çıktığı İstanbul’daki bohem çevreyle arasındaki çatışmaya 

varan fikir ayrılıklarının bir göstergesi olarak önemlidir. Son olarak da yazıda “I” 

harfinin değiştirilmesine yönelik istek, Batı dillerinde bu harfin olmaması nedeniyle 

anlamlı görünmektedir. 

Bilindiği gibi aydın çevrelerinde en fazla tartışılan inkılaplardan biri Arap 

Harflerinin kaldırılarak yerine Latin Alfabesinin getirilmesi olmuştur. Yukarıda da 

bahsettiğimiz gibi bu girişim ekonomik bir sektör olarak basını etkilerken, gazete ve 

dergileri devlet yardımına muhtaç bir duruma getirmiş böylelikle gazete ve aydın 

olarak gazeteci ve yazarın devletle farklı boyutta bir ilişki içersine girmesine vesile 

olmuştur. Öte taraftan Latin Harflerinin kabulü Osmanlı geçmişinden kopuşun pratik 

bir ifadesidir. Bu anlamda özellikle Bergsoncular için Harf İnkılabı karşısında 

alınacak tavır oldukça çetrefilli bir mesele olarak değerlendirilebilir.  Abdullah 

Cevdet gibi birkaç aydın sayılmazsa İstanbullu aydın takımı neredeyse bir bütün 

olarak Latin Alfabesine karşı çıkmaktadır.264 Necip Fazıl’ın dahil olduğu bohem 

grup içinde ise özellikle Peyami Safa yeni alfabenin en önemli muhaliflerindendir. 

Gerçi 1928’de Cumhuriyet gazetesinde çalışan Safa bu fikrini açıkça dile getiremese 

de dost sohbetlerinde Latin alfabesinden yana olanları ahmaklıkla suçlamaktan geri 

kalmamaktadır.265 Necip Fazıl’ın ise İstanbul’dayken bu sohbetlerde nasıl bir fikir 

                                                 
264 Ayvazoğlu, Peyami, s.94-95. Alfabe konusundaki tartışmalar için bkz. Rekin 

Ertem, Elifbe’den Alfabeye, Dergâh, İstanbul, 1991, s.192.  

265 Bkz. Kısakürek, Babıâli, s.14. Peyami Safa Cumhuriyet’ten ayrılıp1930’da 

Zekeriya Sertel yönetimindeki Son Posta’da yazmaya başladığında tavrını sert 
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beyan ettiğini bilmiyoruz.266 Ama Hakimiyeti Milliye’deki tavrı gayet açıktır. Necip 

Fazıl yeni harfleri, “Bütün medeniyet dünyasının ifadesini yapan ses remizleri bugün 

bizim de şekillerimizdir.” diyerek coşkuyla kutlamaktadır.  

Gazetedeki (I) Harfi başlıklı yazısına “Yeni harflerin henüz alınmadığı 

günlerdeydi.” diye “eski bir hayalini” anlatarak başlayan Necip Fazıl şöyle 

demektedir: 

Vapurum rıhtımdaki büyük binaların önünden geçerken gözlerimi 

süzerek gördüğüm levhaları garp memleketlerinin yazısile tasavvur 

eder ve o zaman liman ve caddelerdeki mananın birdenbire 

değiştiğini, tramvayların, otomobillerin daha keskin hareketlerle gidip 

geldiğini, vinçlerin, motörlerin daha heveskâr çalıştığını, 

sokaklardaki insan selinin damarlardaki kan gibi daha genç, daha 

                                                                                                                                          
biçimde açıklar. Bkz. Peyami Safa, “1930 Senesi Fikir Hayatımız Çoraktır, Kitap 

Çıkmamıştır. Mecmualar kapanmıştır”, Son Posta, 2 Kanunuevvel 1931. 

266 Necip Fazıl, yeni harfleri destekleyen yazılar yazmasına karşın, anılarında, söz 

konusu dönemde yeni harflere tamamen karşı olduğunu vurgular. Bkz. Kısakürek, 

Bâbıâli, s.129. Yine anılarına göre Abdülhak Hamit’in evinde yapılan sohbetlerde 

“yeni harfler, bu memleket kültürünü, zekâ inkişafını sıfıra indiren bir ‘uyuşturucu 

zehir’dir, temel kültürümüzle aramızı açmaktan başka bir işe yaramayacaktır” diye 

eleştirilerde bulunmakta, buna karşılık Hamit’ten övgüler işitmektedir. 
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sıcak aktığını, adeta uyuşuk şehrin yeni bir hayat hamlesiyle 

uyandığını görürdüm.267  

Necip Fazıl yazısında, “O günkü hayalim bugün bir hakikattir!” dedikten 

sonra Arap harfleriyle Latin alfabesini de karşılaştırmaya girişmektedir. Ona göre 

“Büyük ve marazî bir hassasiyetin zebunu, mahrem, mahçup ve vesveseli bir 

seciyeyi temsil eden Arap harfleri!” tıpkı bir Hint fakirini andırmaktadır. Halbuki bu 

harflerin rakibi olarak tarif ettiği Latin alfabesi “açık, gür sesli, mücadeleci tabiatı” 

olan bir Roma pehlivanıdır. Hint fakiri kendi içinin derinliklerindeki ruh oyununa 

dalmışken, dünyaya ve ameli hayata yakışan Roma pehlivanıdır. 

Açıkçası, Necip Fazıl Harf İnkılabı gibi gayet tartışmalı bir konuda, yeni 

harflerin kabulüyle hayat hamlesini bir tutmaktadır. Yeni harflerle birlikte artık 

memleket uyuşukluktan kurtulacaktır. Bergsonculuk açısından uyuşukluk bir 

soysuzlaşmaya, uyuşukluktan kurtuluş ya da şuurun uyanması ise yukarıda da 

bahsettiğimiz gibi, ileriye doğru bir tekamül anlamına gelmektedir. Yine Bergson’a 

göre kimi cemiyetler riskleri göze alarak şuuru uyandırmışlar ve başarıya 

ulaşmışlardır. Gerçi Bergson’un başarıdan ne anladığı tartışmaya açık olmakla 

birlikte, Necip Fazıl’ın Bergsoncu fikirlerini memlekete uyarlamasındaki hayat 

hamlesi ve başarı kriteri bellidir: “Bir (R) veya (M) harfinin arkasından 

seyredeceğimiz fabrika dumanları, siyah taştan sekiz on katlı binalar, cilt cilt kitaplar 

                                                 
267 Kısakürek, “(I) Harfi”. 
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ve asfalt caddeler, gözümüzde bu harflerin estetiğinden tüten hasretlerdir.” diye 

yazmaktadır.268  

Necip Fazıl gelişkinliğin hatta tekamülün göstergeleri olan fabrikalara, büyük 

binalara, asfalta ve kültürel gelişkinliğin göstergesi olarak cilt cilt kitaplara hasrettir. 

Böyle bir ortamın hasretini çeken kuşkusuz bir tek o değildir. Ankara’daki irade de 

hedef olarak muasır medeniyet seviyesini göstermektedir. Necip Fazıl’ın hayat 

hamlesinden beklediği, bu seviyeye, yani gelişmiş Batı uygarlığının düzeyine ve 

onun görüntüsüne ulaşmaktır. Ekonomik bir canlanış, hızla hareket eden arabalar, 

vinçler, tüten fabrika bacaları ve bu uygarlığın yarattığı cilt cilt kitaplar hayali, 

kendini yeni harflerin kabulüyle gösteren hayat hamlesine bağlamıştır.  

Necip Fazıl bu kadarla kalmaz. İstanbul’daki aydınlar tarafından sıkça bir 

eleştiri unsuru haline getirilen Ankara’nın iklimi konusunda da yazılar yazarak, şehri 

bir yeniden doğuşun ve hayat hamlesinin merkezine koymaktadır. Ankara başlıklı 

yazısında “tabiat o kadar galip, insan o kadar zayıf, eser o kadar tarümar” dedikten 

sonra, “Fakat öyle mi ya?” diye sormaktadır.  

İnsandaki yapıcılık ihtirasını temsil eden Ankara’da insan, tabiatın 

damarlarına işlediği afyon tesirinden zıt bir hisse atılıyor… 

Boyumuzu aşan bir su tabakası içinde ayağımızı dibe vurmamız gibi 

içimizde aldığımız tesire zıt bir hareket canlanıyor. Mücadelenin 

meydanını ve hamlenin hedefini buluyoruz. Bedbinliği, zaafı, ademi 

                                                 
268 Kısakürek, “(I) Harfi”. 
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telkin eden tabiatın davetinde birbirine zıt iki emir seziyoruz: Ya 

uyuş, ya şahlan!269 

Necip Fazıl uyuşma ve şahlanma ikilemini bireysel olarak insanın, belki de 

bir İstanbullu olarak kendisinin önüne koyarken, Ankara’daki iradenin iklimi bile 

değiştirdiğini, artık onun sanki “kuran, yıkan, beğenmeyen, titiz ve mecnun bir 

sanatkârın hummasına” tutulduğunu söylemektedir. Necip Fazıl kendine has bir 

üslupla, süregiden inkılapları, sanki bir sanatçının sezişleri sonucu ortaya çıkan 

eserlere benzetmektedir.  

Ancak üzerinde biraz daha düşünüldüğünde Necip Fazıl’ın hiç de masum 

olmadığı anlaşılacaktır. Zira Bergson’un hayat hamlesi fikri eninde sonunda iradi 

niteliği olan evrim sürecinin bir uğrağı olarak ancak durée ya da Yahya Kemal’in 

deyimiyle imtidat kavrayışıyla bir anlam kazanmaktadır. Hayat hamlesi bir kesintiye 

işaret etmekteyse de Bergsoncu kavrayış içerisinde süreklilik esastır. Hayat hamlesi 

ancak zamanın kendi üzerine katlanması ya da geçmişin bir birikimi ve bu birikimin 

belli kurumlar vasıtasıyla ileriye taşınması sayesinde ortaya çıkabilecek bir aksiyon 

olmalıdır. Necip Fazıl ise yukarıda da bahsettiğimiz gibi Latin Alfabesinin kabulünü, 

durée fikrini iptal ederek tam da rejimin Osmanlı geçmişinden kopuş projesine uygun 

biçimde hayat hamlesi olarak yorumlamaktadır. Dolayısıyla Bergsonculuk 

bakımından Necip Fazıl ile aynı fikirde olmayan başta Peyami Safa olmak üzere 

diğer aydınların hükümet karşısındaki pozisyonları teorik bakımdan gayet tutarlıdır. 

Ötesinde Peyami Safa’nın Son Posta’daki eleştirilerinde haklılık payı vardır: Yeni 

harflerle cilt cilt kitapların kütüphaneleri doldurması gibi bir durum yerine tam 

                                                 
269 Kısakürek, “Ankara”, Bir Kaç Hikâye Bir Kaç Tahlil, s.71.  
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tersine bir eğilimin ortaya çıktığı gerçektir.270 Yukarıda da belirttiğimiz gibi harf 

inkılabının ardından özellikle gazetecilerin ve yazarların artık asli işlerinden 

geçimlerini sağlayamadığı, gazete ve dergilerin yaşayabilmek için devlet yardımına 

muhtaç kaldığı bir dönemde cilt cilt kitaplardan bahsetmenin hiçbir gerçekliği 

yoktur. Bir diğer nokta gazetelerin devlet yardımına muhtaç kaldığı bir dönemde, 

gazeteci ve yazarların ya da genel olarak aydın denebilecek kesimlerin büyük bir 

bölümünün devlete maddi bakımdan da bağlanmış oldukları söylenmelidir. Bu 

anlamda yine Peyami Safa’nın kendi muhtariyetlerini arayan münevverler 

söyleminin farklı boyutta bir vurgular taşıdığı da belirlenebilir. 

Durée kavrayışının Necip Fazıl tarafından keyfi biçimde atlanması, onun 

Ankara’nın başkent yapılması konusundaki tartışmalarda takındığı tavırda da ortaya 

çıkmaktadır. Ankara’nın iklimiyle baş etme ya da Ankara’yı yoktan var etmenin 

Bergsoncu yaratıcı hamle fikrinden çok rejimin söylemiyle uyumlu olduğu gayet 

açıktır. Konunun diğer bir yönünün Necip Fazıl’ın gelgitleriyle ilgili olduğu 

düşünülebilir. Yukarıdaki alıntı, onun İstanbul’da ne olduğu ve Ankara’da neler 

bulduğu yönünde bir incelemeye de tabi tutulmalıdır. Dolayısıyla Necip Fazıl’ın 

Bergsonculuğu kendi psikolojisine de uyarlayarak, kendisi için İstanbul’un bir 

uyuşma Ankara’nın ise bir şahlanma mekanı olduğu sonucuna varılabilecektir.  

 

 

                                                 
270 Bkz. Peyami Safa, “1930 Senesi Fikir Hayatımız Çoraktır, Kitap Çıkmamıştır. 

Mecmualar kapanmıştır”. 
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3. 1. 4. 2. İrtica Karşısında Bergsonculuğun Kullanımı 

Necip Fazıl, Bergsonculuğu, rejimin en önemli meselelerinden biri olan irtica 

konusunda da kullanmaktadır. Zira Bergsoncu statik din, uyuşma ve uyuma 

kavrayışlarıyla, rejimin irtica tanımlamaları arasında bir paralellik kurmak 

mümkündür. 1930’da Serbest Cumhuriyet Fırkası deneyimi nihayetlendikten sonra 

patlak veren Menemen Olayı, Necip Fazıl’ın irtica konusunda fikirlerini yazmasına 

vesile olmuştur. Ancak daha önemlisi, Necip Fazıl bu bağlamda, rejimin anlayışına 

uygun bir din anlayışını da ortaya koymaktadır. 

Menemen Olayı patladığında bir bütün olarak basının ilk tepkisi büyük bir 

şaşkınlık içinde olayı lanetlemek olmuştur. Vakıt gazetesi “Hayret edilecek bir şey!” 

diye yazmaktadır; Falih Rıfkı Hakimiyeti Milliye’de Serbest Cumhuriyet Fırkasıyla 

ilgili tartışmaları kastederek, “Biz nazariye sporları yaparken, bu kara kuvvet 

yeniden yeniye müritler toplamaktaymış!” demektedir. Necip Fazıl ise Zaviye adlı 

köşesinde “Daha dün düşman bayrağından temizlediğimiz bir meydanı bugün… zift 

ruhlu bir irtica aleminden temizliyoruz!” demekte ve onun “sinsi” karakterine vurgu 

yapmaktadır:  

Düşman bir kılıçtır. Bu kılıç şakırtıyla çekilir, vızıltıyla savrulur, 

aydınlıkta saplanır. İrtica yatağımızın baş ucundaki bir bardak suya 

karıştırılan zehirdir… Kubilayın katili derviş Mehmedin Menemen 

kapılarına sokuluşu gibi uykumuzu bekler ve ayaklarının ucuna basa 

basa gelir.271 

                                                 
271 Necip Fazıl Kısakürek, “Kubilayın Başı”, Hakimiyeti Milliye, 1 Kanunisani 1931. 
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Necip Fazıl yılana benzettiği bu sinsi düşmanın derhal yok edilmesini 

istemektedir. İrticaya verilecek her yaşama şansının yeni Menemen Olayları 

doğuracağını belirtirken, onu “taşla ezmedikçe, gazla yakmadıkça” rahatlığın haram 

olduğunu söyler. Necip Fazıl’a göre irticanın tamamen yok edilmesi kesin bir 

toplumsal gelişmenin ön şartı gibidir. Sözünü ettiğimiz yazıdan kısa bir süre sonra 

kaleme aldığı bir başkasında, bu kez irticayı yaratan “softa” hakkındaki fikirlerini 

açıkladığı görülmektedir. Bergsoncu din anlayışının örneklerini verdiği Softa adlı bu 

yazıda Necip Fazıl, onun sadece “sarıklı cübbeli, tespihli bir şeriat muhafazakârı” 

değil, “Bir fikrin içinde, bir inanışın kabuğunda, kozasında ölen ipek böceği gibi can 

vermiş insan!” olduğunu söyler. Ona göre, “yeni” karşısında “eski” softalıktır. 

Menemen Olayı da, “insan başının yenilik ve ileriye doğru yapacağı her hamleye 

daima «küfür» ve «bid’ad» hükmü veren” İslam’ın softalığını ortaya koymaktadır. 

Şöyle demektedir: 

Zamanın akışını zorlayan ve bünyesinde kendi iddiasından başka 

hiçbir yenilik olmayan delâletler müstesna, her yeni şey karşısında 

«eski»nin israrı softalıktır. İslâmlık çıktığı gün putperestler softaydı. 

Asırlardır ilmin ve cemiyetin terakkisi karşısında da İslâmlık softadır. 

İslam softalığının hakim günlerinde din ruhunu vecdin 

yumuşaklığıyla softalıktan kurtaran tarikatlerdi. Tarikatler bu 

mukabil unsur ve faaliyetten mahrum kaldığı gün kendileri softa 

oldular.272 

                                                 
272 Necip Fazıl Kısakürek, “Softa”, Hakimiyeti Milliye, 25 Kanunisani 1931. 
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Görüldüğü gibi Necip Fazıl İslam’ın softalaştığını, softanın ayırıcı unsurunun 

ise donmuş bir fikir yapısı olduğunu düşünmektedir. Tıpkı Bergson’un maddi zamanı 

gibi, İslam, geçmişte bir yerlerdeki donmuş bir zamanı temsil etmekte ve bu anlamda 

şuuru uyutmaktadır. Eğer bu doğruysa İslam soysuzlaştırıcı bir etkiye de sahip 

olmalıdır. Bu soysuzlaştırıcı etki, zekânın ilerlemesi önünde dinin bir engel 

oluşturması ya da zekâyı uyutmasıyla ortaya çıkmaktadır. Sonuç olarak Necip Fazıl, 

İslam’ı, ilmin ve cemiyetin gelişmesi önünde bir engel olarak görmektedir. 

Gerçekten de Bergsoncu bir anlayıştan yola çıkıldığında varılan nokta gayet 

mantıklıdır. Zira Bergson, kimi dinlerin bugünkü görünümünün “insan zekâsı 

açısından alçaltıcı” olduğunu belirtmektedir.273 İlkel bir kafa yapısının ürünü olan ve 

bugün de kimi alt ırklara ait dinlerde süregiden batıl itikatlar, bu ırkların 

soysuzlaşmasının nedeni olarak ortaya koyulmaktadır. İslam da bu açıdan 

soysuzlaştırıcı bir etkiye sahiptir. Ancak İslam’ın uyutucu etkisinde softanın rolüne 

bir kez daha dikkat çekmek gereklidir. Yaratıcı tekamül açısından İslam softası batıl 

itikatları yayarak zekânın önünde engel oluşturmaktadır. Toplumdaki 

soysuzlaşmanın temel nedeni budur. Tam da bu bakımdan softanın sadece toplum 

dışına atılması yetmez. Batıl itikadın sürdürücüsü olarak softa, yaratıcı hamle 

tarafından yok edilmelidir. Böylece zekânın önü açılacak, dinamik bir din anlayışı 

ortaya çıkarak madde ve hayata nüfuz eden ileri bireylerin gündeme gelmesi söz 

konusu olacaktır. 

Necip Fazıl Hakimiyeti Milliye’deki yazılarında statik dinin yerine nasıl bir 

din anlayışının yerleştirileceği konusunda da ipuçları verirken şöyle demektedir: 

                                                 
273 Bergson, Ahlâkın ve Dinin İki Kaynağı, s.91-92. 



145 
 

Ölülerimize kıymet vermek için dindar olmamız lâzım değildir… 

Ölüyü papazın yahut hocanın eline teslim edebilmek cesaretini 

göstermek için ahıret diye bir adrese inanacak kadar aptallaşmamız 

lazım değildir. Ölülerimize kıymet vermek için ne allaha, ne dine, ne 

ahırete inanmamız lazım değildir.  

Ya neye inanmamız lazımdır?  

İnsana!274     

Kuşkusuz Bergsoncu anlayışın temelinde de insan vardır. Dinamik bir din 

anlayışı ortaya koyacak olan, tekamülü bireysel olarak gerçekleştirip toplumu 

peşinden sürükleyecek olan bireydir. Tüm bu süreçler, yukarıda da belirttiğimiz gibi 

aslında zekânın, bir anlamda, dizginlenmesiyle ya da onun kategorilerinin dışına 

çıkılarak gerçekleştirilebilir. Böyle bir tekamül süreci, softayla ve onun zekâyla olan 

ilişkisinde görünüşte bir çelişki oluştursa da bu aldatıcıdır. Kritik nokta, aslında 

hikâye oluşturma, masal uydurma işlevinin de esasen bir zekâ ürünü olmakla birlikte, 

kolektif düşüncenin eseri olarak ortaya çıkmasıdır.275 Dolayısıyla çelişki zekâ 

kategorisinin içinde değil kolektif düşünceyle zekâ arasındadır. Öte taraftan üstün 

yetenekleri olan insanların ortaya çıkması ya da bir seziş yeteneğinin 

geliştirilebilmesinin ön şartı zekânın bütünlüklü bir gelişimidir.  

Bu açıklamalar, Necip Fazıl’ın tanrı inancı yerine insana inanma gerekliliği 

üzerine yaptığı vurgunun aslında Allah inancı ya da dini inanç konusundaki bir 

                                                 
274 Kısakürek, “Ölü İhraç Eden Memleket”, Bir Kaç Hikâye Bir Kaç Tahlil, s.80-81. 

275 Bergson, Ahlâkın ve Dinin İki Kaynağı, s.93 
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sorgulamadan çok, bunların masal kısmına veya anlatılagelen dine bir karşı çıkış 

olduğunu göstermektedir. Buradan yola çıkarak Necip Fazıl’ın kafasında o günkü 

genel görüşe uygun biçimde softalar eliyle anlatılan, öğretilen bir dinle, bundan farklı 

olarak gerçek bir İslam anlayışının olduğunu söylemek mümkündür. Söz konusu 

gerçek İslam anlayışının nasıl ve kimler eliyle halka öğretileceği ve 

yaygınlaştırılacağı konusuna aşağıda değineceğiz. Ancak Necip Fazıl’a göre, deyim 

yerindeyse, gerçek dinin, softanınkini kovması, Menemen Olayının da gösterdiği gibi 

imkan dahilinde değildir. Gerçek dinin yaygınlaşmasının ilk şartı softayla özdeş 

olarak görülen irticanın yok edilmesinden başka bir şey değildir.  

3. 1. 4. 3. Bergsonculuk ve Antikomünizm 

İrtica diye adlandırılan dinsel gericilik meselesiyle birlikte 30’lu yıllarda 

rejimin diğer bir hedefi de komünizmdir. Gerçi komünistlerin yarattığı tehlike, 

güçlerine bakınca pek tartışmalıdır, üstelik Sovyet politikası Kemalistlere güçlü bir 

destek vermektedir ama yine de komünistler ya da rejimin komünist olarak 

algıladıkları sıkı bir takip altına alınmışlardır.276 Bergsoncular açısından ise, 

komünizmin dayandığı felsefi sistem olan diyalektik materyalizm kendi 

düşüncelerinin zıddı ve bir anlamda rakibidir.  

Ancak hemen vurgulamak gerekir ki, Necip Fazıl’ın Bergsonculuğu 

politikleştirmeye girişmesinden önce Bergsoncu aydınlar açısından diyalektik 

materyalizm esas itibariyle rakip bir ideoloji konumundadır. Örneğin Hilmi Ziya 

                                                 
276 Komünistler takip altındaki faaliyetlerini bildiren kimi raporlar için bkz. Küçük, 

Türkiye Üzerine Tezler I, s.115. 
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Ülken, Türkiye’de Bergsonculuğa ilginin maddi koşullarını tartışırken, “İstanbul’da 

yıkılan imparatorluğun enkazı üzerinde ancak iki tür fikir beslenebilirdi!” 

demektedir:  

Biri maddi imkânsızlılar önünde manevî kuvvete ve yarı mistik bir 

ruh hamlesine dayanmak, ikincisi yenilişin doğurduğu ümitsizliğe 

karşı, idealist harekete tepki halinde, maddeye dayanan yeni bir hız 

almak. Bunlardan birincisi, Bergson metafiziği, ikincisi diyalektik 

materyalizmdir. Her iki felsefenin de ortak vasfı devrimci ve hamleci 

oluşları idi.277 

Ülken’in bu tespitleri kendisinin diyalektik materyalizm konusundaki kafa 

karışıklığına bağlanabilirse de Bergsoncu aydınların ilk nesli denebilecek grubun 

komünizme ya da diyalektik materyalizme karşı düşmanca bir hassasiyetleri olduğu 

da söylenemez.  

Necip Fazıl’a göreyse komünizm düpedüz düşmandır. Kuşkusuz 

Bergsonculukla diyalektik materyalizmin uzlaşacağı hiçbir nokta yoktur. Ancak 

Necip Fazıl’ın komünizm karşısındaki tutumunu sertleştiren başka bazı sebeplerin de 

olduğu açıktır. Bir kere, rejimin hassasiyetlerinden yola çıkan Necip Fazıl, 

Bergsonculuğu antikomünizmin temellerine yerleştirme çabası içindedir. Necip Fazıl 

bu amaçla irtica ile komünizmi özdeşleştirme yoluna gider. Yukarıda değindiğimiz 

Softa adlı yazının son bölümündeki gayreti bu yöndedir: 

                                                 
277 Ülken, Türkiye’de Çağdaş Düşünce Tarihi, s.615 
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Devrin en enteresan softaları, ne imamlar, ne şeyhler, ne dervişlerdir. 

Siberya havalarında donmuş bir cemiyet tezinin dünyanın 

müvazenesi ve zamanın lâkaydisi önündeki çığırtkanlarıdır ki, bütün 

yenilik iddialarına ve bütün eskilik ittihamlarına rağmen «Softa»nın 

en karakteristik numunesini vermektedirler.278 

Necip Fazıl Softa adlı yazısını Menemen Olayının hemen ardından kaleme 

almıştır. Bu bağlamda, irtica ile komünizmi özdeşleştirme girişimi gayet anlamlıdır. 

Bununla birlikte, kısa süre önce kapatılan Serbest Cumhuriyet Fırkası üzerinde 

yapılan tartışmalarda da söz konusu partinin hem gericilerin hem de komünistlerin 

platformu olarak görüldüğü hatırlanmalıdır.279 Örneğin zamanın meclis başkanı 

Kazım Özalp, Serbest Fırkayla ilgili olarak benzer biçimde, “Fırka kurulur kurulmaz 

fırsat bekleyen gerici unsurlar derhal harekete geçtiler… (fırka) irticanın 

hortlamasına vesile oldu!” dedikten sonra düşman cepheyi genişleterek, yeni fırkanın 

“Cumhuriyete, devrimlere ve Atatürk’e muhalif olanların” organı haline geldiğini 

belirtmektedir.280 Dolayısıyla Necip Fazıl’ın yaptığı özdeşleştirme rejimin düşman 

güçleri somutlaştırmak için yaptığı özdeşleştirmenin bir devamı olarak 

düşünülmelidir.  

                                                 
278 Necip Fazıl Kısakürek, “Softa”, Hakimiyeti Milliye, 25 Kanunisani 1931. 

279 Ağaoğlu, Serbest Fırka Hatıraları, s.67. Ayrıca bakınız Tunçay, T.C.’nde Tek 

Parti Yönetiminin Kurulması (1923-1931), s.268.  

280 Kazım Özalp, Milliyet, 3 Kasım 1963’den aktaran Çetin Yetkin, Atatürk’ün 

Başarısız Demokrasi Devrimi Serbest Cumhuriyet Fırkası, Toplumsal Dönüşüm 

Yayınları, İstanbul, 1997, s.233. 
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Necip Fazıl’ın komünizme saldırmak için başka nedenleri de vardır. En başta 

Nazım Hikmet’le olan rekabetini saymak gereklidir. Belki ondan daha önemlisi 

Peyami Safa’yla olan çekişmesidir. 30’lu yılların başlarında Peyami Safa, Nazım’la 

dostluğu iyice ilerletmiş ve Sertellerin Son Postasında yazmaya başlamış, hatta ismi 

komüniste bile çıkmıştır. Necip Fazıl, Peyami Safa’nın bu tavrını daima iğneleyici 

bir dille kendisine hatırlatmaktadır. Softa adlı yazıdan yukarıda alıntıladığımız 

parçada “zamanın yeni softaları” diyerek hücum ederken kastettikleri, herhalde en 

başta Peyami Safa ve onun yeni çevresi olmalıdır. 

Softanın yeniyi kabul etmeyerek eski üzerindeki ısrarcılığını Bergson’un 

maddileşmiş zaman anlayışı çerçevesinde değerlendiren Necip Fazıl sözünü ettiğimiz 

özdeşleşmeyi, komünizmin maddiyatçılığı üzerinden kurmaktadır. Komünizmin 

temelini oluşturan maddiyat, zamanı da maddileştirerek algıladığından tıpkı softa 

gibi ilerlemenin ya da tekamülün önünde bir engeldir. Necip Fazıl’ın komünizm 

eleştirisi, maddileşmiş zaman, daha doğrusu durée fikri çerçevesinde daha da ileriye 

gitmektedir. Zamanı maddileştiren komünizmin buna uygun olarak insanı da 

maddileştirdiğini ileri sürerken, hayat süresi bittiğinde insanın komünizm açısından 

hiçbir değerinin kalmadığını belirtir. Necip Fazıl, Ölü İhraç Eden Memleket adlı 

yazısında, Rusların ölülerini “mavi paketlerde Moskof şekeri” gibi, Avrupa’da 

kadavra olarak kullanılması için sattıklarını söylemektedir. Halbuki bir hikâyesinde 

belirttiği gibi, ölüler, anlar ve her şey yaşamaktadır ve ölüye saygı gösterilmeden 

mallar gibi satılıyorsa, yaşamın kendisine saygı yok demektir. Bu manada 

komünizm, insana ve yaşama “dinin uydurduğu ahıret” inancı nedeniyle saygı duyan 

softalıktan bile geri durumdadır. Ölü İhraç Eden Memleket başlığıyla yayınlanan 

fıkrada şöyle demektedir: 
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Dinin uydurduğu ahıret belki bir yalandır. Fakat, muşambadan tiyatro 

dekorlarına benzeyen bu güzel ve sanatlı yalanın peyizajı önünde ve 

düğün alaylarını hatırlatan mistik bir seremoninin sessiz musikisi 

içinde dinin ölülerimize yaptığı bu merasim, hakikatte içimizdeki 

namütenahilik iştiyakının bir ifadesi olduğu için güzel ve gidenden 

ziyade geride kalana hitap ettiği için faydalıdır… (Komünizm ölüleri 

satarak) ruh ve maneviyata yaptığı bu küfürle insan kabiliyet ve 

hareketini bir tarbin makinesinin mekanizması kadar bayalaştıran, 

insan kıymetini basit bir (faidei mihanikiye) ye indiren bir cemiyet 

havası içinde derin ve ebedî insan, içinden çöke çöke Âdem 

babamızın bile bir derece daha ileri olduğu bir hareket noktasına 

kadar gerilemiş demektir.281               

Necip Fazıl Bergson’un izinden giderek bir komünizm eleştirisi ortaya 

koymaktadır. Bunu yaparken de onu, irticayı ortaya çıkartan softa ve softalıkla 

özdeşleştirme çabasındadır. Necip Fazıl’a göre geçmiş zamanda takılıp kalan, ve 

kolektif düşüncenin durağanlığını temsil eden her iki akım da insanın bireysel planda 

ortaya çıkan tekamülünün önündeki engellerdir. Komünizmi ifade eden ya da ona 

karakterini verdiğini iddia ettiği, “cemiyet, şehir, makine ve plan” gibi unsurlar 

“Anahtarı mazide kalmış birer hiyerogliftir.” Bu anlamda eskiyi ifade eden 

komünizm, ruhu dışladıkça bir anlamda maddeyi dışlamakta, yaşama 

kompartımanlar halinde baktıkça, yaşamı da yok etmektedir. Ona göre böyle bir 

                                                 
281 Kısakürek, “Ölü İhraç Eden Memleket”, Bir Kaç Hikâye Bir Kaç Tahlil, s.80-81. 
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sistemin dağılması ve çürümesi artık kaçınılmazdır. Necip Fazıl’ın tek cümlede 

komünizmle ilgili görüşü şudur: “Ruh olmayan yerde madde yoktur!”282   

3. 1. 5. Mistik Şair Necip Fazıl ve Ağaç Mecmuası 

Necip Fazıl, İş Bankası vasıtasıyla geldiği Ankara’yı kısa süre sonra, 1931 

sonlarında terk etmiştir. Ankara’dan ayrılması Hakimiyeti Milliye’deki yazılarının da 

sonu anlamına gelmektedir. Yukarıda genel olarak değindiğimiz gibi Ankara hayatı 

onun bohemlik, bunalım ve düzenli hayat döngüsünün bir evresidir. Dolayısıyla, 

tekrar İstanbul’a döndüğünde bohem hayatı yeniden başlamıştır. Ancak bu kez pek 

de karşılığı olmayan bir aşkla perçinlenen bohemliği, ardından psikoza varan uzun 

süreli bir bunalıma neden olacaktır. 1935 sonlarına kadar gittikçe derinleşen 

hastalıklı ruh hali, onu şeyhlerin üfürüğünden medet umar hale getirmiştir. 1934 

yılında İstanbul’da Nakşibendi şeyhi Abdülhakim Arvasi ile tanışmış ve sonradan 

kendi söylediğine göre o andan itibaren “Büyük zatın eteklerine yapışmıştır.”283 

                                                 
282 Kısakürek, “Ölü İhraç Eden Memleket”, Bir Kaç Hikâye Bir Kaç Tahlil, s.81. 

283 Abdülhakim Arvasi’yle Necip Fazıl’ın nasıl tanıştığı pek net değildir. Anılarında 

bir akşam vapurunda karşısına oturan aksakallı birinin kendisine uzun uzun baktıktan 

sonra dini konulardan bahsetmeye başladığını anlatır. Adama bir irşad edici aradığını 

söylediğinde de aksakallı ihtiyar kendisine Arvasi’nin adresini vermiştir. Ancak 

Necip Fazıl bu hikâyenin benzerlerini de kaleme almıştır. Örneğin aynı olayın 

denizde değil de karada geçen versiyonu Büyük Doğu mecmuasında yer almaktadır. 

Bkz. Necip Fazıl Kısakürek, “Tanrıkulu”, Büyük Doğu, sayı:1, 17 Eylül 1943, s.5. 

İşin aslıysa biraz farklıdır.  “Necip Fazıl’ın bir yüz tiki vardı. Kaşı gözü acayip 

acayip oynardı” diyen Mina Urgan, “bu biçimsiz tikten kurtulmak için, böyle işlerin 
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Aslında bu eteğe yapışma durumunun ne kadarı gerçektir bilinmez ama asıl olan 

Necip Fazıl’ın hayat döngüsü olduğundan, soluğu Ankara’da alması kaçınılmazdır. 

1935’te, bunalımları nedeniyle istifa ettiği İş Bankasına tekrar dönmüş ve Ankara’da 

Teftiş Heyetinde rahat bir göreve başlamıştır. 

Necip Fazıl Ankara’ya ve bankacılığa tekrar döndükten sonra önce Muhsin 

Ertuğrul’un teşvikiyle Tohum adlı tiyatro eserini kaleme almış, ardından da Ağaç 

mecmuasını çıkartmak için hazırlıklara başlamıştır. 1936’da bütünüyle İş Bankasının 

maddi desteğiyle çıkan Ağaç,284 bir Ankara dergisi olarak yayın hayatına girmiştir. 

Dergi, 6. sayıdan sonra İstanbul’a taşınmıştır. Görünüşte oldukça geniş bir yazar 

kadrosu vardır.285 Derginin ilk sayısında ismi anılan toplam otuz yazar 

bulunmaktadır. Sonradan bu rakam artarak 56’ya kadar ulaşmışsa da bunların büyük 

bölümünün dergiye herhangi bir katkısının olmadığı belirtilmelidir.   

Ağaç, Necip Fazıl’ın, kendi ifadesiyle, düşüncelerindeki büyük değişimin 

başlangıç noktası olarak özel bir öneme sahiptir. Bu değişimin iki sebebi olabilir. 

                                                                                                                                          
uzmanı bir şeyhe gitmesini salık vermişler” diyerek aksakallı ihtiyar hikâyesini 

somutlaştırmaktadır. Bkz. Urgan, Bir Dinozorun Anıları, s.97. 

284 Ağaç hakkında kimi kısmî bilgiler için bkz. Şaban Sağlık, “’Ağaç’ Dergisi ve 

Necip Fazıl”, Doğumunun 100. Yılında Necip Fazıl Kısakürek, s. 200-210.   

285 Necip Fazıl dışında derginin iskeletini oluşturanlar olarak düşünülebilecek, en az 

beş sayıya katkı veren yazarlar şunlardır: Sait Faik Abasıyanık, İ. Galip Arcan, 

Ahmet Muhip Dranas, A. Şinasi Hisar, Fikret Adil Kamertan, Miraç Katırcıoğlu, 

Salih Zeki Aktay, Tevfik Siber, Cahit Sıtkı Tarancı, Burhan Toprak, Mustafa Şekip 

Tunç, Suut Kemal Yetkin, Cevdet Kudret Solok ve Asaf Halet Çelebi.  
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Birincisi Abdülhakim Arvasi’yle tanışması ve sözde derhal onun müridi haline 

gelmesidir. İkincisi ise tam bu dönemde adının mistik şaire çıkmasıdır. Bu sıfatın 

kendisine yakıştırılmasında herhalde yaşadığı psikozun ve bu arada verdiği eserlerin, 

bir mistik atılımın ya da Bergson’un deyimiyle crise intellectuelle göstergesi olarak 

değerlendirilmesi etkili olmuştur. Yoksa Ağaç’ta Necip Fazıl’ın sözünü ettiği büyük 

değişimin izlerini bulabilmek pek mümkün değildir. Tabii anılarında, Necip Fazıl’ın 

büyük değişim derken kastı Abdülhakim Arvasi’nin etkisiyle ortaya çıkan bir İslamî 

dönüşüm olduğu açıktır. Oysa Necip Fazıl’ın Ağaç’taki yazılarında bulunabilecek 

yegane yenilik, aşağıda ilgili bölümde detaylı olarak göstereceğimiz gibi, 

Ankara’daki yakın çevresini oluşturan Kadrocuların ve o dönem kapanmış olan 

Kadro mecmuasının kullandığı, “Batının manevi iflası” bağlamında “Allahsızlık”, 

“aksiyoncu bir ideoloji” oluşturma ve “tezatsız toplum” yaratma gibi Bergsonculukla 

kolaylıkla yoğrulabilecek argümanları kullanmaya başlamasıdır. 

Necip Fazıl’ın, dergisinde yukarıda gösterdiğimiz antikomünist çizgisini 

devam ettirdiği kolaylıkla tespit edilebilir. Derginin ilk sayısında, başka bir gazete 

için yazdığını, ancak sert bulunup yayınlanmadığını söylediği Hırsız Polis ve 

Komünist adlı yazısı yer almıştır. Yazıda “Ham insan, cazibesi hilesinden doğma 

hırsızı bir kahraman ve cazibesizliği vazifesinden gelme polisi bir aciz farzeder.”286 

diyen Necip Fazıl, hırsızla komünisti özdeşleştirmekte ve komünizm cereyanına 

kapılmanın hafif insanlara özgü olduğunu öne sürmektedir. Yine başka bir yazısında, 

Hakimiyeti Milliye’de gündeme getirdiği softalık ve komünizm ilişkisini tekrar 

                                                 
286 Necip Fazıl Kısakürek, “Hırsız, Polis Ve Komünist”, Ağaç, sayı:1, 14 Mart 1936, 

Ankara, s.11. 
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ederek komünizmin “düşünmekten korkan… zamanı adi bir tarih ve evvellik, 

sonralık meselesi” olarak gören softa tipini yarattığını belirtmektedir.287 Yalnız 

Ağaç’ta bir yenilik olarak, komünizme karşı tavrın agresif bir niteliğe büründüğü de 

belirtilmelidir. Örneğin Sağ, Sol başlıklı yazısında komünizmi artık fikrî olarak 

eleştirmeyeceğini söyleyen Necip Fazıl, onunla mücadele etme konusunda bir tarz 

değişikliğine gitmiştir: 

Bunları artık fikirle, nazariyeyle, mantıkla durdurmaya imkan yok. 

Onu aynı cinsten bir pratik jenisile, aynı ateşle yanan bir hayat ve 

iman hamlesiyle önlemek mümkündür… Selamete susamış insan 

safları hasret çektikleri yeni hayat kalıplarını alimane arayışlardan 

beklemiyor. Cesaretli, dinamik, aksiyoncu, günlük ihtiyaç ve 

iştiyakları kavramış, ne kadar kaba olursa olsun kendine göre tezatsız 

bir dünya kurabilen mizaçlardan bekliyor.288   

Necip Fazıl’ın buradaki saldırgan tavrı bir tarafa, belki daha önemli bir nokta, 

komünizmle mücadeleyi “cesaretli, dinamik, aksiyoncu” gibi sıfatlarla tarif ettiği 

“mizaçlara” devretmesidir. Kuşkusuz bu tarifin Ağaç’ta izlenebilecek bir geçmişi 

vardır. Necip Fazıl’ın sözünü ettiği bu pek de net olmayan mizaçlardan kastı 

beklemeye başladığı irşat ediciler ve kurtarıcılardır. Necip Fazıl’a göre ancak bu 

                                                 
287 Necip Fazıl Kısakürek, “İleri, Geri”, Ağaç, sayı:16, 25 Temmuz 1936, İstanbul, 

s.2. 

288 Necip Fazıl Kısakürek, “Sağ, Sol”, Ağaç, sayı:15, 18 Temmuz 1936, İstanbul, s.1-

2.  
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özel mizaçlar, kendi deyimiyle, “ruhumuzun hasret çektiği bir nizam”289 için yol 

gösterici olabilirler.  

Necip Fazıl söz konusu aksiyoncuların yeni nesil içinden çıkacağını 

düşünmektedir ve bu konuda Ağaç içerisinde tek değildir. Bergsonculukta takipçisi 

olduğu Mustafa Şekip Tunç da dergiye yazdığı Aksiyon başlıklı yazısında, “Türk 

inkılabının kendi eliyle yetiştirdiği gençlik!” demektedir, “Zaman ve mekân üzerinde 

yaptığımız aksiyon kahramanlıklarını daha da derinleştirerek bunların sırlarına kadar 

yürümek, fatihliğimizin tabiî neticesi olmak iktiza eder.”290 Ağaç’ın aksiyon 

kavramından ne anladığını da belirten Mustafa Şekip, “Geçmişi toparlayarak 

geleceğe sarkmak!”291 olarak bilinen klasik tanımlamayı yapmaktadır.  

Necip Fazıl’da ise aksiyon tanımlaması “fildişi kulenin yırtılması” ya da 

“fildişi kuleden inme” benzetmeleriyle ifade edilmektedir. Bergson gibi Necip Fazıl 

da bu tür bir aksiyonu öncelikle sanatçıdan beklemektedir: 

Sanatkâr, âlim, peygamber, filozof, tek bir üstün yaratılış gösterilemez 

ki kendi iç aleminin zindanına kapanmadan mevcut hayatı kabul etmiş 

ve sonra da o zindan da sonuna kadar kalmış olsun… 

Yalnızlıklarımızın fildişi kuleleri sayısız ve her yıkılacak fildişi kulenin 

altında bekleyen fildişi kuleler namütenahidir. Bu rağmen en mübarek 

                                                 
289 Necip Fazıl Kısakürek, “Adımız”, Ağaç, sayı:1, 14 Mart 1936, Ankara, s.2. 

290 Mustafa Şekip Tunç, “Aksiyon”, Ağaç, sayı:3, 28 Mart 1936, Ankara, s.3. 

291 A.g.e. s.2. 
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gaye fildişi kuleyi yıkmak ve içimizin ışıklarını bir sinema perdesi gibi 

sokağa ve piyasaya aksettirmektir.292    

Ancak Necip Fazıl’ın dile getirdiği bir umuttan başka bir şey değildir. Zira 

“Büyük harpten sonra Türk cemiyetinin birdenbire yüz yüze geldiği ölüm bilmecesi 

karşısında şahlanışının yarınını gene hiç!” diye tarif etmektedir. Mistik bir atılımla 

aksiyon sahasına çıkarak bu hiçliği yenebilecek öncelikli kişi olarak özel sanatkârlar, 

Türk cemiyetinin gösterdiği hayat hamlesine karşın hâlâ sahneye çıkmamışlardır. Bu 

konudaki düşüncelerini açıklarken üslubu gayet rahatsız edicidir:  

Tanzimattan bu güne kadar Türk edebiyatında bir dünya anlayışı, bir 

eşya ve hadise görüşü, bir (güzel) ve (doğru) hükmü, bir kemal 

ölçüsü, bir mavera humması, bir tenkit ve tayin terazisi, bir kültür 

bağı, bir ferdiyet mayası, bir cemiyet alâkası ve bir iç ve dış 

murakabesi cevherlerini taşıyan tek bir nesil ve tek bir şahıs 

gelmemiştir.293 

Necip Fazıl, kendi düşüncesine göre hiç de matah olmayan bu hiçlik nesline, 

görünüşte, kendisini de katmaktadır. Herhalde tam da bu yüzden olacak Ağaç’taki 

yazılarının birçoğunu yeni bir sanat adamı beklentisi üzerine kurmuştur. Bu konuda 

yayınladığı Beklenen Sanatkâr başlıklı yazıda, “Sanat yok, sanatkâr yok, hareket, 

hararet, kıyamet yok. Yeni nesil kuvvetsiz, gayesiz, nizamsız. Nerede beklenen 

                                                 
292 Necip Fazıl Kısakürek, “Fil Dişi Kule”, Ağaç, sayı:3, 28 Mart 1936, Ankara, s.3. 

293 Necip Fazıl Kısakürek, “Manzara 6”, Ağaç, sayı:9, 25 Haziran 1936, İstanbul, s.1. 
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sanatkâr?”294 diye sormakta ve beklediği sanatkârı az çok tanımlamaya da 

çalışmaktadır. Manzara başlığıyla kaleme aldığı bir seri yazıda, geçmişten 

başlayarak Cumhuriyet dönemine kadar sanat ve edebiyat açısından bir 

değerlendirme yaparken, aradığı sanatkârın örneklerini “Türk ortaçağı” dediği 

dönemden göstermektedir. Bu örnekler içinde Fuzulî, Nabi, Nefi, Nedim, Şeyh Galip 

gibi isimler vardır. Necip Fazıl’a göre Türk ortaçağının sanatçısı “içinde yaşadığı 

cemiyetle ve cemiyetin kök saldığı medeniyet kaynağı ile tam bir anlaşma 

halindedir.” Yine kendi sözleriyle “fert, cemiyet ve ideoloji” belli bir uyum ve düzen 

içerisindedir. 

O devrin muvazenesine göre, İslâm iman ve ideolojisi güneşli bir 

gök, cemiyet bu gökten sıcaklık alan bir toprak, sanatkâr ve 

entelektüel de, ferdiyetinin köklerini bu toprağa salan ve istidadına 

göre yemiş veren bir ağaçtır.295    

                                                 
294 Necip Fazıl Kısakürek, “Beklenen Sanatkâr”, Ağaç, sayı:9, 25 Haziran 1936, s.4. 

Ağaç’ta çıkan bu yazı, ilk kez 1935’de D Grubu’nun bir sergisinde okunmuştur. 

Necip Fazıl aynı konuşmayı başka vesilelerle birkaç kez daha yaptıktan sonra, metni 

Varlık mecmuasında “Sanat Hakkında” başlığı ile yayınlatmıştır. Bkz. Necip Fazıl 

Kısakürek, “Sanat Hakkında”, Varlık, sayı: 52, 1 Eylül 1935. “Sanat Hakkında” adlı 

yazı ilk basıldığı tarihte kimi eleştiriler de almıştır. Bu eleştiriler içinde Necip 

Fazıl’ın aynı yazıyı farklı başlıklarla sık sık yayınlaması ve okuması da vardır. Bkz. 

Vahdet Gültekingil, “Kısakürek’e Kısa Cevap”, Yeni Adam, sayı: 90, 19 Eylül 1935. 

295 Necip Fazıl Kısakürek, “Manzara 2”, Ağaç, sayı:5, 11 Nisan 1936, Ankara, s.1. 
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Necip Fazıl bu uyumun Tanzimatla birlikte bozulduğunu savunarak şöyle 

söylemektedir: 

(Manzara) lar belli başlı bir iman ve kültür köküne bağlı bir cemiyet 

havasında yetişmiş sanatkâr ve entelektüel tipinin dışardan gelen 

tesirlerle bu kök kurumaya yüz tutar tutmaz nasıl çürüdüğünü, 

kendisine örnek tuttuğu yeni dünyanın kabuğunu bir türlü 

delemeyerek ve yemişine bir türlü uzanamayarak, nasıl iğreti bir 

taklit sathında kıvrandığını söylemek ve nihayet, Tanzimat dediğimiz 

hareket noktasından bugüne kadar dünya kıratında bir hüviyete 

bürünmüş, belli başlı vasıflar ve ölçülerde tek bir nesil ve tek bir 

şahıs gelmemiş olduğunu iddia etmek için yazıldı.296   

Necip Fazıl’a göre sorun Batı’yı taklit etmekte yatmaktadır. Tanzimat adamı 

ve sonrasında yetişen nesiller hep taklit uygulamalara girişmişler ama asla gerçekten 

Batılı olmaya çalışmamışlardır. Kritik nokta da burasıdır. Türk sanatçısı ve 

entelektüeli, Batı’yı özümseyemediği gibi şarklı da olamamaktadır. Dili, zihniyeti ve 

içinde yaşadığı toplum birbiriyle çelişmektedir. Arapça ve Farsça’nın en çetrefillisini 

kullanmakla birlikte dilini kullandığı dünyayla hiç ilgisi yoktur; tersine, zihniyeti 

Batılı olma gayreti içindedir. Kendi toplumuna da tamamen yabancıdır. Bir kere öz 

Türkçeye güvenmemektedir. Eserlerinde Anadolu’nun saffeti değil, Frenk züppeliği 

vardır. “Satıh üzeri idrak ile Avrupalılaşma fikri” böyle bir anlayışı gündeme 

                                                 
296 Necip Fazıl Kısakürek, “Manzarayı Kapatırken”, Ağaç, sayı:10, İstanbul, 6 

Haziran 1936, s.1. 
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getirmiştir.297 Necip Fazıl bu durumun, Büyük Harbe kadar böylece devam ettiğini 

belirttikten sonra nihayet Türk cemiyetinin “hemen ilk defa olarak halis ve şahsî, öz 

entelektüeline kavuştuğunu” bildirmektedir: Bu kişi Ziya Gökalp’tir. Onu şu sözlerle 

övmektedir: 

Ziya Gök Alp okuduğunu anlamış, meyil ve nispet gösterdiği 

Avrupalı fikir sistemini kendi ferdî ve içtimaî şartlarile yuğurabilmiş, 

onu orijinal bir fert ve millet davası haline getirebilmiş, ideal çilesi ve 

fikir azabı çekmiş ilk tefekkür adamıdır298     

Necip Fazıl’ın Ziya Gökalp’te bulduğu şey “Türk, Türkçe ve Türkiye” 

şuurudur. Gökalp bir hayat hamlesiyle bu şuuru uyandırmış ve tıpkı Bergson’un 

mistik tarifinde olduğu gibi kendisinden parçaları başkalarına da aktararak oğul 

vermiştir.299 “Bu hareket” demektedir Necip Fazıl, “şiirde ve nesirde derhal 

talebelerini kaydetti. Son günlerde (hececiler), (milli edebiyatçılar) işte bu direktifin 

masum tatbikatçılarıdır.”300 Ancak yine de ne Ziya Gökalp ne de onun takipçileri 

Necip Fazıl’ın beklediği sanatkâr değildirler. Onlar ancak beklenen irşat edicinin 

karikatürünü oluşturmaktadırlar. 

                                                 
297 Necip Fazıl Kısakürek, “Manzara 4”, Ağaç, sayı:7, İstanbul, 16 Mayıs 1936, s.1-

2. 

298 Necip Fazıl Kısakürek, “Manzara 5”, Ağaç, sayı:8, İstanbul, 23 Mayıs 1936, s.1. 

299 Bergson, Ahlâkın ve Dinin İki Kaynağı, s.207. 

300 Necip Fazıl Kısakürek, “Manzara 5”, Ağaç, sayı:8, İstanbul, 23 Mayıs 1936, s.1. 
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Necip Fazıl’a göre Ziya Gökalp ve takipçileri meselenin ancak kemiyet 

kısmını görebilmişlerdir. Halbuki gerçek ve tam bir atılım için gerekli olan öze 

inmek, keyfiyete ulaşmaktır. Necip Fazıl’ın beklediği kurtarıcı bu noktada biraz daha 

netleşir. O tam bir mistik aramakta ve Ziya Gökalp’in eksik bıraktığını düşündüğü, 

işin iman kısmıyla ilgilenmektedir. “Ruhumuzun hasret çektiği nizam… perişan 

ruhunuzu düzene sokacak iman! Davamız seninle!”301 derken Türk ortaçağının 

çağdaş özlemini dile getirmektedir.  

Yalnız, sözünü ettiğimiz iman meselesi, Necip Fazıl’ın Arvasi’yle olan 

münasebeti de hatırlandığında dine ve İslam’a yapılan bir vurgu olarak yanlış 

biçimde anlaşılabilir. Necip Fazıl da anılarında böyle yanlış bir çerçeve çizmeye 

önem vermektedir. Halbuki beklenen sanatkârın İslamiliği ancak ikincil bir özellik 

olmak durumundadır. Zira Necip Fazıl, iman derken, ruhçu bir açıdan Allah’a imanı 

kastederek, “Bu Allah ilmihal kitaplarındaki Allah değildir!” demektedir. Sözünü 

ettiği Allah, ona göre, “basit ve tabiînin üstünde bir alem sezen, bir (fevkalâde), bir 

(merveilleux) telakkisidir. Bu Allah üstün ruhun istikbale ve maveraya 

iştiyakıdır.”302 Dolayısıyla bu Allah, dinlerin gösterdiği tapılacak değil, belki 

tasavvufun vurguladığı ulaşılacak bir anlam olarak kavranmalıdır. Bu açıdan 

bakıldığında, beklenen sanatkâr ya da üstün bir irşat edici, eğer illa İslam’la 

ilişkilendirilecekse, mutlak bir reformcu olmak durumundadır. Zira Bergson’un 

durée anlayışının şekillendirdiği dinamik din tam da Necip Fazıl’ın vurguladığı iman 

                                                 
301 Necip Fazıl Kısakürek, “Allahsız Dünya”, Ağaç, sayı:2, Ankara, 21 Mart 1936, 

s.1. 

302 A.g.e., s.2. 
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meselesini merkeze alarak, iradî olarak güncellenen, uyum gösteren bir din anlayışını 

savunmaktadır. Böylece irşat edici kendi cemiyetini dış etkilere karşı savunmak 

yerine dış etkileri yorumlayarak cemiyeti hareket ettiren bir işleve sahip olmak 

durumundadır. Tam da bu yüzden Necip Fazıl’ın Batı etkilerine değil, Batının taklit 

edilmesine karşı bir pozisyonda durmakta, yetersiz bir yol gösterici olsa da Ziya 

Gökalp’i takdir etmektedir. 

Sonuç olarak, Necip Fazıl’ın Ağaç’taki düşünceleri ve tavrı, esas itibariyle 

geçmiş düşüncelerinden köklü bir değişikliği barındırmamaktadır. Bu dergideki 

söylemi gayet sınırlı ve bir Bergsoncu edebiyat anlayışını yansıtmaktadır. Bu nedenle 

de kendisini sık sık tekrar etmek durumunda kalmıştır. Komünizmle mücadele 

meselesinden yola çıkarak ortaya koyduğu ya da beklemeye başladığı aksiyoncu tipi 

yeni bir arayışı düşündürse de bu tipin tarifi Bergsoncu doktriner bir çerçeve 

içerisinde kalmaktadır. Ancak komünizmle mücadele stratejisindeki değişikliğin 

dikkati çektiği de belirtilmelidir. Şurası açıktır ki, Necip Fazıl’ın Hakimiyeti 

Milliye’de kaleme aldığı yazılarında komünizmle İslam softasını özdeşleştirmesi, bir 

bakıma devlete hedef gösterme niteliğindedir. Halbuki Ağaç’ta artık bahsettiği fildişi 

kuleden çıkan ve aksiyon sahasına inen bir gençliktir. Necip Fazıl genç nesilden 

komünizme karşı harekete geçmesini istemektedir.   

3. 1. 6. Büyük Doğu Fikri  

Yukarıda az çok göstermeye çalıştığımız gibi Büyük Doğu esas itibariyle bir 

fikir olarak doğmuştur. Bizim bu bölümdeki maksadımız, Bergsonculuğun hem söz 

konusu fikir içindeki yerini göstermeye çalışmak hem de Büyük Doğu 

mecmuasındaki yansımalarına işaret etmek olacaktır. Dolayısıyla böyle bir çaba için 
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Necip Fazıl’ın 1939’da Haber gazetesindeki ve aynı yıldan 1943’e kadar yazdığı Son 

Telgraf’taki fıkralarına kadar geri gitmek gerekir. 

Bu dönemde siyasal rejimin özellikleri ve basının içinde bulunduğu koşullar 

bellidir. Özellikle İkinci Dünya Savaşının arifesinde ve savaş başladıktan sonra haber 

yapabilme olanaklarının gitgide daraldığı, zaman içerisinde uluslararası durumla 

ilgili haberler başta olmak üzere kimi konularda kesinlikle haber yapılmasına izin 

verilmediği bilinmektedir. Tabii rejimin eleştirilmesine göz yumulmasının söz 

konusu olmadığını belirtmeye gerek bile yoktur. Bu dönemde rejimin 

istemediklerinin basılamaması bir tarafa, istediklerinin yayınlanması olgusu söz 

konusudur. Necip Fazıl açısından bakıldığında ise, o, yukarıda göstermeye 

çalıştığımız Bergsoncu çizgisini devam ettirmekle birlikte bu çizgiyi, rejimi 

destekleme konusunda daha da ilerletmiştir.303 Necip Fazıl Haber ve Son Telgraf 

gazetelerinde yazarken aynı zamanda meclise girme beklentisini de taşımaktadır. 

Necip Fazıl bu beklentisinin verdiği motivasyonla olacak sadece rejimi 

desteklemekle kalmamış, aynı zamanda Milli Şef İsmet İnönü’ye Bergsoncu 

kavramları kullanarak methiyeler düzmeyi de ihmal etmemiştir. Örneğin şöyle 

demektedir: 

                                                 
303 Necip Fazıl 29 Ekim’de Cumhuriyetin kuruluşu için “yok oluşa karşı büyük 

hamle” demektedir. Bkz., Necip Fazıl Kısakürek, “16 ncı Yıl”, Son Telgraf, 29 1. 

Teşrin 1929. 30 Ağustos Zafer Bayramı nedeniyle yazdığı bir yazıda ise, bugünün 

“tarihte uzun bir zaaf devresinden sonra milli zafer çığırının açıldığı gün” olduğunu 

belirtmektedir. Bkz., Necip Fazıl Kısakürek, “30 Ağustos”, Son Telgraf, 30 Ağustos 

1940. 
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Büyük adam bünyesinde en musallat hastalık tipi olan içtimai ve ferdi 

hüviyetler tezadından ayıklanmış; selim akıl, selim duygu, selim 

hayat mümessili bir örnek şef: İsmet İnönü.304 

Ya da bir başka yazıda: 

İsmet İnönü seviliyor. Çünkü halk, filozof Bergson’un (intuition) 

dediği yaman bir sezişle, onun iş görme üslubunda kaybettiğimiz 

selâmet unsurlarını apaçık okumaktadır.305 

Büyük Doğu yayın hayatına girdiğindeyse artık Necip Fazıl’ın meclis 

hayalleri ortadan kalkmıştır. Milli Şef üst üste iki kez önüne gelen aday listesindeki 

Necip Fazıl adını çizmiş, onun için meclis yolunu tıkamıştır. Bu durum kuşkusuz 

Necip Fazıl gibi bir adamın İsmet İnönü’ye karşı hislerini kökten değiştirmiştir. Öyle 

ki, Büyük Doğu’nun 58. sayısı, kapağında kocaman bir kulak resmiyle birlikte altında 

“Başımızda Kulak İstiyoruz” sloganıyla çıkmıştır.306 Ancak rejim konusundaki 

fikirleri, Bergsoncu görüşleri nedeniyle bu tür bir değişime uğramamıştır. Aşağıda 

örneklerini göstereceğimiz gibi, Necip Fazıl Büyük Doğu’da cumhuriyet ve 

demokrasi yanlısıdır. Geçmişteki fikirleri doğrultusunda, Kurtuluş Savaşı ve 

Cumhuriyetin bir hayat hamlesinin eseri olduğunu düşünmekte, bu süreci inkılap 

olarak algılamaktadır. Yalnız inkılabın hâlâ bir ruhu yoktur. Bu anlamda bir irşat 

edici beklentisi devam etmektedir.  

                                                 
304 Necip Fazıl Kısakürek, “Millet Şefi, Örnek Şef”, Haber, 20 Şubat 1939. 

305 Necip Fazıl Kısakürek, “Şefi Niçin Sevilir?”, Haber, 5 Mart 1939. 

306 Büyük Doğu, sayı:58, 13 Aralık 1946. 
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Büyük Doğu’da Necip Fazıl’ın söyleminde göze çarpan bir yenilik ise Allah 

inancı konusunda yaptığı vurgulardır. Bergsoncu dinamik din anlayışını terk 

etmemesine karşın Necip Fazıl’ın Büyük Doğu’da bahsettiği tanrı, Ağaç’ta bahsettiği 

Allah’la karşılaştırıldığında, kutsal kitapların ve tabii İslam’ın işaret ettiği Allah’a 

daha yakındır. Bununla birlikte dergide 1946’dan itibaren İslam’a ilişkin düzenli 

yazılar da yayınlanmaya başlanmıştır. Bunların en önemlileri Dininizi Öğreniniz 

başlıklı yarım sayfalık bölümle birlikte Halka’dan Pırıltılar ve Efendimiz, 

Kurtarıcımız, Müjdecimizden başlıklı sayfalardır. Yalnız vurgulardaki değişiklikler 

ne olursa olsun, aşağıda işaret edeceğimiz gibi, Necip Fazıl’ın temel fikirlerinin 

göstergesi olan birçok yazı ve ifadeler zaman zaman bazı değişiklikler yapılarak ya 

da hiç dokunulmadan, hem çalıştığı gazetelerde hem de Büyük Doğu’da tekrar tekrar 

basıldığı görülmektedir.307 

                                                 
307 Necip Fazıl’ın yazılarını tekrar tekrar yayınlaması meşhurdur. Bu konuda çeşitli 

eleştiriler aldığını belirtmiştik. Bu özelliğini hayatı boyunca bütün eserlerinde devam 

ettirir. Birkaç kez kaleme aldığı ve farklı konuları işlemeyi amaçladığı anıları içinde 

tekrar olan ya da çok benzer ifadeleri içeren bölümler ciddi bir yığın oluşturur. 

Bununla birlikte Büyük Doğu da genel olarak incelendiğinde çok miktarda tekrar 

yazıya rastlanır. Orhan Okay, bu durumun Necip Fazıl’ın yazılarını tasnif etmekte 

önemli zorluklardan biri olduğunu söylemektedir, bkz. Orhan Okay, “Bir Fikir Ki 

Sıcak Yarada Kezzap”, Kendi Sesinin Yankısı Necip Fazıl Kısakürek, Ufuk, İstanbul, 

2001, s.14; Levent Cantek de bu durumdan hareket ederek derginin durağan bir fikir 

yapısı olduğunu öne sürmektedir. Bkz. Levent Cantek, “Büyük Doğu”, Modern 
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3. 1. 6. 1. Bergsoncu Bir Fikir Olarak Büyük Doğu  

Necip Fazıl Son Telgraf’ta kendisini tanımlarken, “Ben” demektedir, “Hiçbir 

madde şartını ihmal etmeksizin her kudretin ruha ait olduğunu daima ileri 

sürdüm.”308 Avrupa’daki savaştan yola çıkan Necip Fazıl, Batı’nın madde 

uygarlığının artık sonunun geldiğini ve yeni bir hayat hamlesiyle ruhçu bir dünyanın 

kurulacağını ümit etmektedir. Ona göre, Batı maddiyatçılığının en tepe noktası olan 

Sovyetler Birliği ve Nazi saldırganlığı, demokratik dünyayı bu atılım için 

zorlamaktadır. Uzun süre önce madde uygarlığının dünyadan uzaklaştırdığı Allahın 

dünyaya tekrar döndüğüne dair işaretler mevcuttur. 309 Savaş günlerinde şöyle 

yazmaktadır: 

Geceyi radyo başında geçirdim. Bir Fransız radyo merkezinde 

ağlayan, çırpınan, titreyen bir ses… Fransızı bu eşsiz tarih imtihanı 

karşısında kayıtsız ve şartsız ölmeğe davet etti. Birden bire org ve 

kilise korosu… Tüyler ürpertici çığlıklar: Allahım Fransa’yı kurtar… 

Allahım on asırlık medeniyetimizi koru… Allahım, bizi hürriyet 

uğruna giriştiğimiz mücadelede esir çıkartma… 

                                                                                                                                          
Türkiye’de Siyasî Düşünce: Muhafazakârlık, Cilt:5 (Ed: Tanıl Bora, Murat 

Gültekingil), İletişim Yayınları, İstanbul, 2004, s.645-655.  

308 Necip Fazıl Kısakürek, “7. Gün”, Son Telgraf, 7 Eylül 1939. 

309 Necip Fazıl Kısakürek, “Allahsız Dünya”, Son Telgraf, 2.Teşrin 1940. 

Hatırlanacağı gibi, bu yazı daha önce Ağaç’ta da yayınlanmıştır. 
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İngiltereyi de aradım tamamiyle aynı sesler. Topraktan göğe doğru 

yükselen kıvrım kıvrım bir dua helezonu… İşte inandığımız, ondan 

başka örnek tanımadığımız, onu çıkartma kağıdı gibi kopya etmekten 

gayri metod sahibi olmadığımız Avrupa’nın hali!.. Misilsiz 

Mehmetçiğin süngüsü ucunda (Allah Allah) diye bir ses ihtizaz eder. 

Onun süngüsünü bilemeğe mecbur olduğumuz kadar, bu sesi de 

inkılâpçı prensiplerimiz içinde yükseltmeğe mecbur olduğumuzu 

daima Garp istikametinden gelen hakikatler serisine uygun olarak 

bugün öğrenebiliriz.310 

Necip Fazıl’a göre demokrasiler bir sınava girmişlerdir. Üstelik bu sınavdan 

başarıyla çıkmalarının tek şartı ruhî bir atılım, bir hayat hamlesi 

gerçekleştirmeleridir. Zira ellerinde, Nazizmin maddi alandaki büyük gücü 

karşısında, cesaret ve kahramanlık gibi imana ilişkin kuvvetlerden başka, 

düşmanlarınınkiyle boy ölçüşebilecek bir silahları yoktur. Necip Fazıl savaşın ilk 

başlarında böyle bir ruhî atılım sonucunda, Avrupa’nın topyekün bir kurtuluşa 

varacağından söz etmektedir. Ancak savaşın ileriki aşamalarında işler hiç de 

beklediği gibi gelişmemiştir. Almanların her cephede hızla ilerlemesi üstelik bir de 

Sovyetler Birliğiyle anlaşmaya gitmeleri ruhçu bir atılım olanağının kalmadığını 

göstermektedir. Necip Fazıl’a göre Avrupa bütünüyle yenilmiştir ve insanlığı 

kurtaracak gücün artık başka yerlerde aranması gerekmektedir: 

Avrupa kendi unsurları ve vasıtaları içinde kendisini ve insanlığı 

kurtarmak iktidarından resmen ve fiilen mahrumdur. Avrupa ve 

                                                 
310 Necip Fazıl Kısakürek, “Harp ve Din”, Son Telgraf, 22 Mayıs 1940. 
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dolayısıyla insanlık kurtuluşunu idrak etmek için mutlaka Avrupa dışı 

kaynaklara ve hemen istinat zorundadır.311 

Necip Fazıl Avrupa’nın kurtuluşunu Asya ve Amerika’da görmeye 

başlamıştır. Ona göre Asya’da, Avrupa’nın muhtaç olduğu ruh vardır. Ancak buhran 

içindeki yenilmiş Avrupa bu ruhu bulabilecek, onunla bütünleşebilecek olanaklardan 

yoksun bir haldedir. Halbuki Avrupa’nın ruhsuz fakat “müspet” tarafları Amerika’da 

mevcuttur. İşte bu iki büyük güç birleşmeli ve Avrupa’nın “menfi kutuplarına” 

dinamit etkisi yapmalıdır.312  

Avrupa’nın menfi tarafı derken Necip Fazıl esas itibariyle Sovyetler Birliğini 

ve bir dereceye kadar da Almanya’yı anlamaktadır. Ona göre, madde uygarlığının bir 

eseri olarak komünizm, insanlığın karşılaştığı çelişkileri çözmek adına, ruhu 

tamamen tasfiye etmiş ve madde uygarlığının menfi tarafını iyice güçlendirmiştir. 

Almanya ise madde uygarlığını Nazizm denen bir ruhla birleştirmesine karşın, 

dünyayı sadece kendi nefsine tahsis etmek istediğinden, asla bir ideoloji haline 

dönüşememiş, madde uygarlığının menfi tarafında kalmıştır.313 Halbuki Asya, 

ruhunu tanıdığında; Amerika da, ruhsuz maddenin aczini gördüğünde yeni bir 

uygarlık kurulmuş olacaktır: 

                                                 
311 Necip Fazıl Kısakürek, “Mağlup Avrupa Galip İnsanlık”, Son Telgraf, 19 1 inci 

Teşrin 1940. 

312 Necip Fazıl Kısakürek, “Büyük Dava: Ruhçular İleri” Son Telgraf, 18 1. Teşrin 

1940. 

313 A.g.e. 
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Asya bu mücadeleden sahibi fakat hâlâ gafili olduğu ruhu tanımakla, 

Amerika da ruhsuz maddenin aczini tasdik etmekle çıkacaktır. Asyayı 

Avrupa’ya bitiştiren, (BÜYÜK DOĞU) nun çilingiri Türkiye; 

Amerika’yı yetiştiren de, henüz sıhhatli maddenin mümessili yine 

Amerika’dır.314 

Necip Fazıl’ın “günün yeni ideologyası” diyerek tanıttığı Büyük Doğu fikri 

böylece ilk kez dile getirmiş olmaktadır. Yukarıda da vurguladığımız gibi, Amerika 

komünizm meselesine hiç bulaşmadığı için Büyük Doğu tasavvuru içinde yerini 

almıştır. Türkiye ise hem Asya’nın çilingiri olarak hem de hayat hamlesini, eksik de 

olsa, gerçekleştiren, üstelik de madde uygarlığına, bir diğer deyişle Avrupa 

emperyalizmine karşı gerçekleştiren bir ülke ve bir millet olarak bu fikriyatın 

merkezinde bulunmaktadır. Necip Fazıl’ın sözünü ettiği atılım gerçekleştiğinde, 

dünyanın güç merkezleri bakımından, görüntüsünde de bir değişim kaçınılmaz olarak 

ortaya çıkacaktır. Gayet emin olarak “İnsanlık karargahını bundan böyle Avrupa 

dışında kuracaktır.”315 demektedir. 

Kuşkusuz Necip Fazıl’ın Bergsoncu bakışı, bir hayat hamlesi için gerekli olan 

aksiyon konusunu da açıklamaktadır. Ona göre maddeyle ruh arasındaki bu en son 

savaş, esas itibariyle aksiyon sahasının gerçek mekanı durumundadır. Dolayısıyla 

eğer bir Büyük Doğu tasavvuru varsa bunun gerçekleşmesi ancak bu aksiyonun içine 

girilmesiyle söz konusu olacaktır. Şöyle demektedir: 

                                                 
314 Necip Fazıl Kısakürek, “Mağlup Avrupa Galip İnsanlık”, Son Telgraf, 19 1 inci 

Teşrin 1940. 

315 A.g.e. 
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Türkiye’nin temsil ettiği ruh, Asya’nın eksikliğini Avrupa’da bulan 

ve Avrupa’nın eksikliğini de kendi içinden veren yeni bir terkibe 

namzettir... Avrupa ruhunu kaybetmiş kör bir müspet ilimler 

manzumesi; Asya’da müspet ilimler manzumesinden mahrum sağır 

bir ruh. İstikbal bu iki kutbu evlendirebilenin olacaktır… Hadiselerin 

seyri ve bilhassa Türk politikası bu zamana kadar Türkiyeyi, mağlup 

Avrupa çerçevesinde ateşe bulanmaktan alıkoyduysa, bunu ileri bir 

felsefe ve cemiyet gözüle şöyle tefsir ediniz: Tarih, Türkiyeyi, 

hadiselerin Avrupa kıt’asında bitip Asya ve Amerika kıt’asında ve 

büyük insanlık çapında ihtilâtlar elde edeceği ve tersine bir şekil 

alacağı yeni çığıra riayet ettirmiştir. 

Tarih Türkiyeyi, ilk safhada nâmütenahi sabır ve ihtiyatın parlak 

muzafferi Türkiyeyi, suç hiç de Türkiyenin olmayarak ateşe buladığı 

zaman, yeni çığır başlayacak; (BÜYÜK DOĞU) sisler altında 

görünmeye başlayacak ve yeni tez mimariye kavuşacaktır. O günlerin 

eşiğine geldik.316 

Necip Fazıl Büyük Doğu fikrini gerçekleştirecek bir ruhi atılımın, daha 

doğrusu hayat hamlesinin ancak Türkiye’nin savaşa girmesiyle mümkün olduğunu 

düşünmektedir. Böyle bir atılımın, Bergson’un yaratıcı tekamülü gereği, ölüm kalım 

anlarında, iradi olarak ortaya çıktığı düşünüldüğünde, Necip Fazıl’ın bir bakıma 

haklı, daha doğrusu tutarlı olduğu da söylenebilir. Hatta daha da ileri giden Necip 

                                                 
316 Necip Fazıl Kısakürek, “Yeni Tez, Yeni Çığır, BÜYÜK DOĞU”, Son Telgraf, 16 

Nisan 1941. 
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Fazıl Türkiye’nin savaşa girme iradesini göstermesini istemektedir. Zira bu savaşta 

tarafsız kalmanın ölümle aynı anlama geldiği ispatlanmıştır. Ya öl, Ya ol! başlığıyla 

yayınlanan yazısında, “Bitarafların halini teker teker gördünüz.” diyerek, “ne 

istediğini ve kiminle beraber olduğunu bilmeyen milletlere” tarihin “öl” emri 

verdiğini savunmaktadır.  Ona göre, “Büyük hamle meydanı dışında” emniyetli bir 

yer yoktur; “Bombaların düştüğü meydan” en emin yerdir.317 Necip Fazıl olacakları 

coşku dolu sözlerle müjdelemektedir:  

Türk ordusuna, tarih: Haydi bakalım saatin çaldı. Emrini verir 

vermez, dünya mikyasında değil kâinat mikyasında bir inkılâp 

olacaktır… ve karşısında ne taklit ne de müdafaa mümkün olan Türk 

süngüsünün nereden girip nereden çıkacağı işte o zaman belli 

olacaktır.318 

Görüldüğü gibi Necip Fazıl’ın Büyük Doğu fikri oldukça ilginç bir içeriğe 

sahiptir. Bir kere bütünüyle Bergsoncu kavramlarla örülmüştür. Merkezine hayat 

hamlesini (élan vital) kavrayışını koyar. Buna göre, yaratıcı tekâmül içerisinde 

zekânın ürünü olan madde uygarlığı artık sınırlarına dayanmış, öz üreticisi olan 

insanı kendine köle yapmıştır. Sıra, insanı tekrar maddenin ve makinenin hakimi 

kılacak hayat hamlesine, ruhî bir atılıma gelmiştir. Ancak Necip Fazıl’a göre, “kâinat 

çapındaki” bu atılım madde uygarlığının kendi içinden gerçekleştirilemez. Ruhun 

olmadığı yere, ruhçu bir uygarlığın kendi özünü taşıması gerekecektir. Bu ruh 

Türkiye manasında Büyük Doğu’da mevcuttur. Türkiye, tam da madde uygarlığı 

                                                 
317 Necip Fazıl Kısakürek, “Ya Ol, Ya Öl”, Son Telgraf, 12 Haziran 1940. 

318 Necip Fazıl Kısakürek, “Beklenen Kahramanlık”, Son Telgraf, 17 Nisan 1941. 
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karşısında bütünüyle bir keyfiyet eseri olarak gerçekleştirdiği hayat hamlesiyle ve 

kurduğu cumhuriyetle ruhî kuvvetini ispatlamıştır. Şimdi bu ruhu Avrupa’ya 

taşıyacaktır. Bunun için gerekli olan aksiyon, bizzat savaşın kendisidir. Necip 

Fazıl’ın kafasındaki tasarım, kahraman bir ruhla savaşa giren Türkiye’nin madde 

uygarlığının menfi tarafları olan Almanya ve Sovyetler Birliğini yenilgiye uğratması 

ve o savaşa girene kadar yenilmekte olan diğer Avrupa milletlerinin öncüsü, hatta bir 

nevi hamisi haline gelmesidir. Böylece madde uygarlığı ruhun emri altına girecek ve 

Büyük Doğu siyasi bir gerçekliğe dönüşecektir. Hiç kuşku yok ki, söz konusu 

tasarımın gerçekleşmesi insanlığın yekpare olarak çelişkisiz, bir diğer deyişle 

uyumlu bir yaşama taşınması anlamında, üst bir gelişkinlik düzeyine ulaşması 

anlamındadır. 

3. 1. 6. 2. Büyük Doğu Mecmuasında Bergsonculuğun Yansımaları 

Öncelikle şunu söyleyelim. Büyük Doğu mecmuası, objektif olarak 

bakıldığında Necip Fazıl’ın daha önce ortaya koyduğu tüm fikirlerin bir takipçisi 

hatta bunların büyük ölçüde tekrarlayıcısıdır. Bir kere Büyük Doğu fikrinin bir 

ideoloji olarak ortaya koyulması maksadıyla İdeologya Örgüsü başlığı altında 

kaleme alınan metinler, Necip Fazıl’ın Son Telgraf’ta dile getirdiği görüşlerin, kimi 

zaman çok süslü ifadelerle genişletilerek, kimi zaman da olduğu gibi tekrarıdır. 

Derginin hemen her sayısında seri olarak yayınlanan bu metinler 1943-1946 yılları 

arasında büyük ölçüde tamamlanmış görünmekle birlikte derginin daha sonraki 
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sayılarında da devam ettirilmiştir.319 Bundan başka, Necip Fazıl’ın gazetelerde ve 

Ağaç başta olmak üzere dergilerde yayınlanan kimi yazıları ve eserleri de Büyük 

Doğu’da zaman zaman isimleri değiştirilerek, tekrar basılmıştır.  

Bunların ötesinde Necip Fazıl’ın Büyük Doğu’daki yazıları içerisinde de çok 

miktarda tekrara rastlanır. Öyle ki, İdeologya Örgüsü başlıklı yazılardaki eş ve 

benzer ifadeler yığını, kimi zaman aynı metnin birkaç kere okunduğu hissini 

uyandırır. Bu tekrarlar, naif bir biçimde, Büyük Doğu fikriyatı içinde en önem 

verilen noktaların tekrar tekrar vurgulanması olarak düşünülebilir. Yukarıda 

açıklamaya çalıştığımız Doğu ve Batı’yı Bergsoncu terimlerle açıklama çabası Büyük 

Doğu’da tekrarlanan ifadeler arasında önemli bir yer tutmaktadır. Yalnız Büyük 

Doğu’da bu açıklamalara, Son Telgraf’taki anlayıştan farklı olarak, kimi eklemeler 

yapıldığı görülebilir. Biz de bu noktadan başlayabiliriz.   

Artık açık olduğu üzere Necip Fazıl için Batı esas itibariyle bir madde 

uygarlığı anlamına gelmektedir. “Ruhunu kaybetmiş bir müspet ilimler 

manzumesi”320 olarak tanımlanan bu uygarlığın, Bergsoncu bir açıdan bakıldığında, 

zekânın bir ürünü olduğu konusuna yukarıda değinmiştik. Yine Büyük Doğu öncesi 

yazılarında gördüğümüz kadarıyla Batı, derin bir buhranın göstergesi olarak İkinci 

Dünya Savaşıyla beraber madde uygarlığının son noktasına gelmiş, ruhçu bir atılımın 

                                                 
319 İdeologya Örgüsü ilk kez 1968’de üzerinde değişiklikler yapılarak kitaplaştırılmış 

ve Büyük Doğu fikriyatının temel metni haline gelmiştir. Bkz. Necip Fazıl 

Kısakürek, “Takdim”, İdeologya Örgüsü, Büyük Doğu Yayınları, İstanbul, 1976. 

320 Kısakürek, “Takdim”, İdeologya Örgüsü, s.41, 68, 448 ve muhtelif sayfalar; 

Necip Fazıl Kısakürek, “Batı Nedir”, Büyük Doğu, 1 İlkTeşrin 1943, s.2. 
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emarelerini göstermeye başlamıştır. Necip Fazıl’a göre buhranın sebebi, madde 

uygarlığının içinde ortaya çıkan çelişkilerdir. Özellikle ilk dünya savaşı sırasında 

gerçekleşen Sovyet ihtilali, madde uygarlığı içindeki çelişkileri çözmek iddiasıyla 

ortaya çıkmış, ancak, madde uygarlığını bir üst noktaya taşıyarak, eksik olan ruhu 

bütün olarak tasfiye etmiştir. Tekrar hatırlamak gerekirse, Ağaç’tan beri Necip Fazıl 

madde uygarlığının buhranı deyince, insanın maddi ihtiyaçları peşine düşmesini ve 

diğer ihtiyaçlarını gözardı etmesini anlamaktadır. Madde uygarlığının üst noktası 

konusunda ise, “Bütün derdi bir demet soğan, bir şişe yağ ve iki saat istirahattan 

ibaret bir sınıfın ıstırabı insandaki büyük ve mücerret idrak ıstırabının yerini almak 

istedi.” demektedir.  Necip Fazıl “böyle bir yokluk mantığının ebedi düğümü arayan 

ruh kavrayışının” önündeki engel olduğunu ve Batı’nın buhranını yansıttığını öne 

sürmektedir.321 

Büyük Doğu’daki yazılarında ise Necip Fazıl aynı ifadeleri kullanmakla 

birlikte, açıklamalarına bazı yeni vurgular eklemiştir. Bu vurguların temelini bir çeşit 

fetişizm anlayışı oluşturmaktadır. Mecmuada, İdeologya Örgüsü’nün ruhçuğa ilişkin 

bölümü şöyledir: 

Madde ilimlerinin, bütün ruh muvazenelerini alt üst edecek ve 

yaratıcısının elinden kaçıp kurtulacak kadar terakkisini çerçeveleyen 

asrımızda, (robot) laşmış insanoğlunu yeniden avlama ve maddeyi 

yeniden sindirme kudretinde bir imanın fışkırmaması yüzünden, 

                                                 
321 Necip Fazıl Kısakürek, “Allahsız Dünya”, Ağaç, sayı:2, Ankara, 21 Mart 1936, 

s.1-2; Necip Fazıl Kısakürek, “Allahsız Dünya, Son Telgraf, 29 2 inci Teşrin 1940.  
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dünya en derin buhranı çekti ve nihayet bu buhranın fiil halinde 

kıyametini yaşamaya koyuldu.322 

Gerçi, Necip Fazıl’ın Son Telgraf’taki bir yazısında da benzer ifadelere 

rastlanmaktadır, ancak Büyük Doğu’da “insanı kendine tâbi kılan makine” ya da 

“insan ürününün insana hükmetmesi” argümanı oldukça dikkat çekicidir. Başka bir 

yazıda makineyle insan arasındaki ters dönmüş ilişkinin tarihine değinmektedir:  

Makine ve madde terakkileri, 19 uncu asrın ikinci yarısında, korkunç 

derecede yükselip, 20 nci Asrın başlarında, insan irade ve 

tahakkümünden kurtulacak, sıyrılacak kadar istiklal ve ihtilal 

belirtmeye başladı. Öyle ki, başarıcı kudreti yalnız ruh planında 

besleyen insan kendi öz keşiflerine ve kendi öz eserine mahkûm 

sanıldı. Makineyi put ve insanı onun esiri haline sürükleyen bu 

tersine dönmüş (mistik) Moskoflar diyarında yoğruldu.323 

Necip Fazıl’a göre, zekânın bir eseri olarak madde uygarlığının ürünü olan 

makine, Batı’nın yaşadığı buhranın temel sebebi konumundadır. Aynı ifadeleri 

koruyarak yayınladığı başka bir yazıyı Tevfik Fikret’in şiiriyle süslemiştir: 

                                                 
322 Necip Fazıl Kısakürek, “9 Anahtardan Birincisi: Ruhçuluk”, Büyük Doğu, 

sayı:19, 18 Şubat 1944, s.2. 

323 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.429-430. Hemen hemen aynı ifadeler için bkz. 

Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.46, 54; Necip Fazıl Kısakürek, “Batının Buhranı” 

Büyük Doğu, sayı:10, 19 İkinci Teşrin 1943, s.2. 
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Hakikat şudur ki, makine eski beşerî muvazaneleri silip süpürür, el 

işini ve sanat emeğini çürütür, sınıflar batırır ve sınıflar çıkarır, 

bilhassa ‘maverâî’ itikatları pörsütürken şaşkın insan ruhunda 

alabildiğine putlaşmış ve insan yapısı olduğunu unutturarak yeni bir 

insan yapma kudretinin sahibi zannedilmiştir.  

19 uncu Asrın ikinci yarısından sonra makine terakkileri git gide 

insan tahakkümünden çıkacak ve aksine, insanı tahakkümüne alacak 

bir mahiyet göstermeye başlamış ve insanoğlunun azat kabul etmez 

kölesi makine, hususiyle birinci dünya harbinin arkasından çelikten o 

mankafa haliyle efendilik tahtına oturmuştur. 

Tevfik Fikret’in insanı anlatırken: Putunu kendi yapar, kendi tapar 

dediği şey gerçekte makineden başka bir şey olamaz.324 

Kabaca, insan beyninin ürünlerinin bağımsız canlı varlıklar gibi görünmesi ve 

hem birbirleriyle hem de insanoğluyla ilişki içine girmeleri diye tarif edilebilecek 

klasik fetişizm anlayışı325 Necip Fazıl tarafından aynen alınarak madde uygarlığının 

                                                 
324 Necip Fazıl Kısakürek, “Makineyi Anlamak”, Büyük Doğu, sayı:17, 7 Nisan 

1971, s.3. 

325 Klasik fetişizm anlayışı derken Marx’ın metaların fetişizmini anlamaktayız. Necip 

Fazıl’ın Marx’tan bu şekilde yararlanması gayet ilginç gözükmektedir. Gerçi ona 

göre yeni bir nizam ancak zıddının bütünüyle anlaşılmasıyla gerçekleşebilecek olsa 

da, kendisinin Marx okuduğuna ilişkin hiçbir ipucu yoktur. Aşağıdaki bölümlerde 

değineceğimiz gibi, Necip Fazıl bu konudaki bilgileri, muhtemelen Kadroculardan ve 
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özsel bir görüntüsü olarak sunulmaktadır. Böyle bir anlayışın ilk bakışta 

Bergsonculukla açıkça çelişir gibi gözükmesine karşın, ki öyledir, Necip Fazıl’ın 

Doğu Batı ayrımını netleştirmesinde önemli bir avantaj sağlamaktadır. Bir diğer 

deyişle fetişizm argümanı, Necip Fazıl için hem Batıyı topyekün müflis ilan etmek, 

hem de onu bir düşman olarak göstermek bakımından uygun bir kavrayıştır. 

“Çelikten o mankafa haliyle”326 insan ruhunu bastıran makine bağlamında, madde 

uygarlığının insan iradesinden çıkmış olması, artık onun Bergsoncu bağlamda 

zekâyla olan ilişkisinin de kesilmiş olduğu anlamına gelmektedir. Necip Fazıl’ın 

başvurduğu “Batı’nın içinde bulunduğu buhran” argümanı tam da zekâ ile madde 

uygarlığı arasındaki ilişkinin kopmuş olduğunu vurgulamakta ve böylece Bergson’un 

zekâya ilişkin pozitif anlatısını özüne zarar vermeden iptal etmiş olmaktadır. 

Necip Fazıl’ın bu girişimi Bergsoncu doktrin açısından Batı’nın kendi içinde 

bir hayat hamlesi gerçekleştirme olanağını ortadan kaldırmaktadır. Böylece yaratıcı 

tekamülün önü de kesilmiş demektir. Hiç kuşku yok ki, insan iradesinin hakim 

olmadığı yerde yaratıcı tekâmülden de bahsedilemeyecektir. 

Büyük Doğu’da, sözünü ettiğimiz Batı kavrayışının karşısına, yine Bergsoncu 

kavramlarla tarif edilen Doğu koyulmaktadır. Dergide, Batı, bir madde uygarlığı; 

                                                                                                                                          
özellikle Burhan Belge’den dinlemek suretiyle edinmiştir. Marx’ın fetişizm anlayışı 

için bkz: Karl Marx, Kapital, cilt:1, Sol Yayınları, İstanbul, 1986, s. 86-98. 

326 Necip Fazıl’ın benzetmesi pek de orijinal değildir. Marx’ın, metaların 

fetişizmindeki örneği masadır. Ve masa meta olarak piyasaya çıkar çıkmaz, “o ağaç 

beyninden çarpıcı parlak fikirler saçar” (italik benden) Bkz. Marx, Kapital, s.86. 
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Doğu ise “her şeyin yani ruhun” kaynaklandığı bir “ruhî bünye tarlasıdır”327 

denilmiştir. Necip Fazıl’ın deyimiyle “ne olmuşsa olmuş” Batı’nın kuru aklı 

Doğu’nun ruhunu esir edivermiştir. Esaret onun ruhunu kaybetmesine yol 

açmıştır.328 

Necip Fazıl’ın çıkış noktası, Batı maddeciliğinin Doğu ruhçuluğu karşısındaki 

katî üstünlüğüdür. Bir kere yaratıcı tekâmül içinde zekânın ayrıcalıklılığı, diğer bir 

deyişle, evrimsel gelişimin ön şartı olarak zekânın ortaya koyulması hatırlanırsa, 

zekâ eseri bir uygarlığın diğerleri karşısındaki üstünlüğü tartışma konusu olamaz. 

Ancak Necip Fazıl’ın problemi, Doğunun nasıl olup da madde uygarlığının gerisinde 

kaldığıdır. Durumu şöyle tespit etmektedir: 

Batı’nın bizi iflâs ettiren tek müessiri, maddeye hakim bir nizam ve 

usûl kafasiyle, bu kafanın doğurduğu müspet bilgiler manzumesinden 

ibarettir ve bu teşhis mutlaktır.329 

Doğu’nun ruhu, maddesini bulamayınca Batı’nın erdiği madde 

yetkinliği bir çelmede onu yıkmıştır. Daha doğrusu, madde 

                                                 
327 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.14. 

328 A.g.e., s.28; Necip Fazıl Kısakürek, “Her şey Doğudan Geldi”, Büyük Doğu, 24 

Eylül 1943.  

329 Necip Fazıl Kısakürek, “Türkün Muhasebesi: 3”, Büyük Doğu, sayı:14, 1 Şubat 

1946. 
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hakimiyetini kuramayan Doğu ruhçuluğu, maddenin çelmesine 

gelmiştir.330  

Bu halin sebebini açıklarken bütünüyle Bergsoncu kavramları kullanan Necip 

Fazıl, geri kalışın nedenlerini, Batı’nın bilgiye ulaşma yollarını keşfetmesi, ya da 

kendi içinde bu keşif anlamında bir hayat hamlesi yaparak öne geçmesinde değil, 

Doğu’nun kendi içinde rehavete düşmesinde görmektedir. Bir diğer deyişle Batı’da 

bir şuur uyanırken, Doğu uykuya dalmıştır.331 

Uykuya dalış meselesini açıklamak gerekir: Necip Fazıl Bergsoncu manada 

yaratıcı tekamül sürecinde bir geriye gidişle sonuçlanan uyuşmayı, “Doğu insanının 

(metafizik) planını çizen din sahasında” başladığını öne sürmektedir. Ancak bu 

uyuşmanın neden ortaya çıktığı da bilinmemektedir. “Bir türlü sebebe bağlanamayan 

ve durdurulamayan gerilemeden” bahsederken, “Sahnede büyük şahsiyet 

ifadelerinden hiç kimse kalmadı. Süleyman Çelebi, Âşık Paşa, İbn-i Kemal, 

Ebussuud Efendi, Mimar Sinan, Fuzulî, Bakî, Kanunî Sultan Süleyman, perdeden 

çekildiler.” demektedir.332 Bu üstün şahsiyetler kaybolduğunda meydan, Necip 

Fazıl’ın olağan şüphelilerine kalmaktadır: “Ham yobaz ve kaba softanın zuhuru ve 

müessisileşmesi,” üstün şahsiyetlerin kaybolmasını izlemiştir.  

                                                 
330 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.68. 

331 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.55.  Ayrıca bkz. Necip Fazıl Kısakürek, “Doğuda 

Buhran”, Büyük Doğu, sayı:16, 15 Şubat 1946. 

332 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.56. 
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Büyük Doğu’da Necip Fazıl’ın ham yobaz ve kaba softa konusundaki 

düşünceleri geçmişteki açıklamalarıyla aynıdır: 

Ham yobaz ve kaba softa sınıfı… körü körüne müdafaa ettiği kısır 

değerlerinin bütün hikmetinden gâfil, önüne hangi yenilik çıkarsa din 

adına küfür yaftasını vurur ve Peygamberin «Hikmet müminin 

malıdır; nerede bulsa alır!» emrine yüzde yüz aykırı, kaybolmaya 

başlamış vecd ve aşkı sopa kuvvetiyle iadete çalışmaktan başka bir 

şey yapamaz.333 

Yalnız, bir yenilik, yine “buhran” argümanıyla kendini gösterir. Necip Fazıl, 

ham yobaz ve kaba softanın Doğu’da müesseseleşmesi ve örgütlü hale gelmesi 

sonucu, tıpkı Batı’nın içine girdiği buhran gibi, Doğu’da da bir bunalım durumunun 

baş gösterdiğini söylemektedir. İdeologya Örgüsü’nde Necip Fazıl, Doğu’da 

buhranın iki yüzü olduğunu açıklamaktadır. İlki Doğu’nun kendi içindedir. 

“Doğunun İslamlıkla kazandığı toplayıcı milletler arasında” ortaya çıkan “dedikodu 

ve mezhep tepişmeleri” onun birliğini bozduğu gibi, bu birlik İslam tarafından 

sağlandığı için İslam’a da darbeler indirmiştir. Bunalımın ikinci yüzü ise rakip 

dünya, yani Batı’nın madde uygarlığı karşısında ortaya çıkar. Bütünlüğünü 

kaybetmiş Doğu artık, “her türlü akıl ve alet, madde ve dünya şuurunu kaybetmiş 

olan bu kocaman yatak… Batı’nın muazzam istismar arsası” haline dönüşmüştür334 

                                                 
333 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.32. Ayrıca bkz. Necip Fazıl Kısakürek, “Bizde 

Buhran”, Büyük Doğu, sayı:17, 22 Şubat 1946.  

334 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.49: ayrıca bkz. Necip Fazıl Kısakürek, “Doğuda 

Buhran”, Büyük Doğu, sayı:16, 15 Şubat 1946. 
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ve en nihayetinde, Necip Fazıl’ın gözünde uyuşuk Doğu’nun görüntüsü şudur: 

“Bütün cins ve mezheplerini birleştiren bir miskinlik, davasızlık, mahkumluk ve 

gerilik psikologyası…”335  

Batı’nın ve Doğu’nun bu görüntüsü karşısında Necip Fazıl’ın artık kurtuluş 

formülü de gündeme gelmiştir. İki dünyanın buhranına karşılık Necip Fazıl açısından 

Doğu açıkça farklı bir statüdedir. Zira Batı’nın madde uygarlığında insan ruhu 

makinenin tahakkümü altına girmiş olmasına karşın, Doğu’da hâlâ mevcuttur. Hâlâ, 

“her şeye rağmen anlaşılmaz derinlik ve şahsiyetini küller altında muhafaza eden, 

giriftler ve harikalar ufku, peygamberler yatağı, ruh ilimlerinin beşiği” Doğu’dur.336 

Ama uyuşukluğu içerisinde ondan yekpare olarak her şeyi sil baştan yapacak bir 

hayat hamlesi beklemek de hayalcilik olacaktır. Ona ancak bir önder yol gösterebilir. 

Büyük Doğu’nun formülü şudur: 

Eğer Şarka doğru, hepsi adına mutlaka rehber bir millete, Garbe 

doğru da en hakimleri ve lâyıkları önünde bazı haklarına ve 

faydalarına inandırmış bir (faslı müşterek) devlete ihtiyaç varsa, bu 

Türkiye’den başka kim olabilir?337 

Necip Fazıl’ın Doğu’ya öncü ülke olarak Türkiye’yi göstermesi, geçmişteki 

fikirlerinin bir devamı olduğu kadar, bu fikirlerin kaleme alındığı dönem 

                                                 
335 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s. 49, benzer görüşler için bkz. s.20, 21-22, 32, ve 

muhtelif sayfalar. 

336 A.g.e., s.20. 

337 Necip Fazıl Kısakürek, “Dünyamız”, Büyük Doğu, sayı:24, 12 Mart 1946, s.2. 
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düşünüldüğünde hiç de orijinal değildir. Yalnız Büyük Doğu fikrinin, sadece 

Doğu’nun kurtarılmasını hedeflemediğine dikkat etmek gerekir. Büyük Doğu 

manasında Türkiye, Doğu’yu içine düştüğü ruh çukurundan kurtarmak adına 

öncülüğü ele alacaktır. Ancak işin öte tarafında bir de Batı’daki madde uygarlığı 

vardır. Bu noktada Büyük Doğu tasarımı iki problemi çözmek durumundadır. 

Birincisi, Doğu’nun kurtuluşu için esas itibariyle ruha düşman madde uygarlığının 

hakkından gelinmesi gerekir. İkincisi, belki de daha önemlisi maddenin bütünüyle 

ruhun emri altına alınması başka bir deyişle Batı’da da ruhun egemenliğinin 

sağlanmasıdır. Büyük Doğu’nun ilk sayısında maksat, “Bir aradaki bu çifte delâletten 

sonra da, bütün insanlığa örnek olmak dâvasiyle, onların da üstünde ve güneş gibi 

topyekûn yeryüzünü yalayıcı bir mâna…”338 diyerek açıklanmıştır.  

Necip Fazıl Son Telgraf’ta bu haddinden fazla iddialı hedefi için aksiyon 

sahasında İkinci Dünya Savaşına girilmesi gerektiğini iddia etmekteyken Büyük 

Doğu’daki yazılarında ise bu fikirlerini farklılaştırmıştır. Necip Fazıl Büyük Doğu 

tasarımını gerçekleştirecek aksiyona yeni bir yön verirken herhalde hükümetin 

hassasiyetlerini göz önüne alarak savaştan uzak durmaktadır. Ama kuşkusuz Büyük 

Doğu gerçekleşecekse, aksiyon sadece Doğu’ya öncü ve Batı’ya da örnek olmakla 

sınırlı değildir. Bir kere öncünün ilk evvela ruhi bir atılım, bir hayat hamlesi 

yapabilme kabiliyetine sahip olması gereklidir. Bu anlamda Büyük Doğu manasında 

Türkiye keyfiyetçililiğini ispatlamış durumdadır. Zira geçmişteki fikirlerini takiple 

Necip Fazıl, Kurtuluş Savaşı ve Cumhuriyetin bütünüyle bir hayat hamlesinin eseri 

                                                 
338 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.7. 
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olduğunu, ve bu hamlenin Doğu’nun ve tabii Batı’nın kurtuluşunun emarelerini 

taşıdığını ileri sürmektedir.  

Tabii açıktır ki, Büyük Doğu manasında Türkiye’nin kurtarıcılık meselesi 

kendiliğinden gerçekleşebilecek bir şey değildir. Doğu’nun en son ve bir bakıma 

geçmişte en kuvvetli temsilcisi olan Türkiye, tam bu sıfatlarla iflasın en büyüğünü 

yaşamış ve iflastan kurtulmak amacıyla, Tanzimatla birlikte bir de madde uygarlığını 

taklit etme zehrini içerek iyice düşkünleşmiştir.339 Necip Fazıl bu taklit sürecini uzun 

uzadıya anlattıktan sonra yeni bir çığır açıldığına işaret etmektedir: 

Cumhuriyet o çığırın ismidir ki, artık Türk’ü mekan planında 

tasfiyeye gelen Batı dünyasına karşı bu millet, binlerce yıllık bir 

tarihin asîl varisi sıfatıyla şahlanmış, tam o anda milli kurtuluş 

iradesini şahlandırabilmiş, sadece mekan planında kurtuluşunu idrak 

etmiş… maddesini Batının pençesinden kurtarabilmesine karşılık 

ruhunu Batı üstünlüğü ukdesine teslim etmiş…340  

Evvela şahsını, sonra bütün Doğu alemini kurtarması, daha sonra da 

çepçevre yer yüzüne ve insanlık kadrosuna sahip bir kurtuluş 

ifadesine varması için Türk milletine tek bir yol vardır… En girift, en 

mahrem ve iç kavranışıyla İSLÂMİYET.341 

                                                 
339 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.14. 

340 A.g.e., s.69; Ayrıca bkz. Necip Fazıl Kısakürek, “Türkün Muhasebesi: 3, Büyük 

Doğu, sayı:14, 1 Şubat 1946. 

341 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.84. 
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Kuşkusuz, Bergsoncu bir anlayış takip edildiğinde, Kurtuluş Savaşı gibi bir 

hayat hamlesi, esas itibariyle ruhun bir aksiyonu olmak gerekir. Bu aksiyon, mekân 

planında bir millet olma niteliğini ortaya çıkartmışsa da, zaman planında bu milleti 

millet yapan ruhun canlanması eksik kalmıştır.342 Necip Fazıl’a göre bu ruhu 

canlandırmak, ya da milleti millet yapan unsuru ortaya çıkartmak kurtuluşun ön şartı 

niteliğindedir. Necip Fazıl’ın tasarladığı Büyük Doğu’nun Doğu’ya önder olma 

meselesi de bu noktada açıklığa kavuşmaktadır: Türk’ü Türk yapan esas unsur, 

Doğunun ruhu yani İslam, onda değil Doğu’dadır343 ve Türk’ün ruh hamlesi kendi 

kavminin değil, temsil ettiği Doğu’nun malı olacaktır. “Zira” demektedir Necip 

Fazıl, “dava yalnız bizden ibaret değildir. Gerimizde bir de büyük Asya vardır.”344  

Büyük Doğu’yu ortaya çıkaracak olan hayat hamlesi İslam ruhunu gün 

yüzüne çıkaracağından “tek ve yekpare bir düşman karşısına” “tek bir millet” 

çıkaracaktır: “İslam milleti ve küfür”345 karşı karşıya geldiğinde artık kurtuluş sırası 

Batı’ya gelecektir. Yalnız gerekli olan aksiyonun başrolü yine Büyük Doğu 

manasında Türkiye’nindir. Zira Türkiye, madde uygarlığının müspet tarafında “kendi 

gücünü ve yararını” ispatlamış vaziyettedir. Bu durum Batı’nın müspet tarafıyla 

Doğu’nun ruhunu evlendirmesinin yolunu açacak ve ruh iflasına düşmüş Garbı 

birdenbire tasfiye edecektir. Formül şöyledir: 

                                                 
342 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.153. 

343 A.g.e., s.64, 386 

344 A.g.e., s.74. 

345 A.g.e., s.28-29. 
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Başlıca metot halinde, biricik gıda ve istismar pazarı olan Şark’ı asla 

gerçekten uyandırmamak, üstelik kendisine özendirip büsbütün 

mazideki şanlı davâsından uzaklaştırmak ve böylelikle Şarkın içinde 

bulacağı sahte kurtarıcılar vasıtasıyla onu esaret plânında mıhlı 

tutmak emelini güden Garp, İslâmiyeti gerçekten temsil edici bir 

hamlenin, Garp marifetini Şark ruhuyle evlendirmesinden, Büyük 

Asya’ya böyle bir harika örnek hazırlamasından, sonra onu bu örnek 

etrafında teşkîlatlandırıp Batı’ya yöneltmesinden ve bin bir madde 

hokkabazlığı içinde tam bir ruh iflasına düşmüş Garbı birdenbire 

tasfiye etmesinden çok korkar. 

Bu yüzdendir ki, Asyacılık dâvası müspet Garbı, olduğu gibi 

Garplının elinden almak, ona malik bulunmadığı ruhu ilâve etmek ve 

birdenbire bütün Asya’ya teşmil edip sun’î ve zalim cihan 

(Mandaren) lerinin karşısına, hem keyfiyet ve hem kemiyette en galip 

kadrosiyle çıkartmak gayesinin mekân ideali olarak en aziz 

meselelerimizden biri ve belki başlıcası oluyor.346  

Herhalde artık, Necip Fazıl’ın Büyük Doğu’da dile getirdiği Doğu Batı 

algısının bütünüyle Bergsoncu kavramlarla oluştuğunu göstermiş bulunuyoruz. 

Ancak Necip Fazıl’ın İslamiyet’le ilgili vurguları, onun Bergsonculuğuyla ilgili kimi 

şüpheleri de beraberinde getirebilir. Bu bakımdan bazı açıklamalar yapılmalıdır. Bir 

kere Bergsoncu bir kavrayışın dini vurgular yapmasını doğal kabul etmek gereklidir. 

Hiç kuşku yok ki, ruhçu bir kavrayışın, aradığı ruhu din içerisinde bulmasında bir 

                                                 
346 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.195-196. 
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sorun yoktur. Bergsonculuk açısından problem oluşturabilecek nokta statik bir din 

anlayışının ortaya koyulmasıdır ki, Necip Fazıl’ın metinlerinde “ham yobaz kaba 

softa” tarafından temsil edilen bu anlayış zaten mahkum edilmektedir. Öte taraftan, 

ruh ve madde anlayışı bakımından da Necip Fazıl tam bir Bergsoncudur. Kuşkusuz 

tek tanrılı tüm dinlerde ruh ve madde arasındaki ayrım temeldir. Ancak 

Bergsonculuğun ayırıcı özelliği, yaratıcı tekamül içerisinde ruhun ve insanın 

maddeye ilişkin yetisi olarak zekânın konumlandırılışıdır. Bu anlamda gösterdiğimiz 

üzere Necip Fazıl’ın fikirlerinin Bergsoncu temelde bir din anlayışından 

kaynaklandığı teslim etmek gerekmektedir.  

3. 2. Necip Fazıl Kısakürek ve Anadoluculuk 

Necip Fazıl Anadolucu oluncaya kadar Anadolu’yu yalnızca bir defa 

görmüştür. Milli Mücadele döneminde, İttihatçı olan büyük dayısı, önce, İstanbul’da 

birçok diğer İttihatçı gibi hapsedilmiş, özgürlüğüne kavuşur kavuşmaz da 

Anadolu’ya geçerek Ankara hükümetinin emrine girmiştir. Eski İttihatçı dayı, 

Erzurum’a Polis Müdürü olarak atandığında Necip Fazıl ve ailesi de Erzurum 

yollarına düşmüşlerdir. Büyük dayı hapisteyken, basit bir tersane işçisi olan küçük 

dayının eline bakan aile için Erzurum tam anlamıyla İstanbul’daki sefaletten kurtuluş 

anlamına gelmiştir. Bu durum tüm ailede Ankara Hükümetine ve Anadolu 

Hareketine bir sempati yaratmıştır. Erzurum yolunda haber aldıkları İnönü Zaferi 

karşısında duydukları heyecan ve coşku herhalde bu sempatinin bir göstergesi 

olmalıdır.   

O sırada Bahriye Mektebinden ayrılmış ve Darülfünun hayallerine kapılmış 

olan Necip Fazıl ilk kez Erzurum’da Anadolu insanıyla ilişkiye geçmiştir. “Hiçbir 
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şek ve şüphe karartısı taşımaz, berrak, sonsuz berrak bir madde çerçevesi” olarak 

tanımladığı vatan içinde, Anadolu insanının “tüttürdüğü manadaki saffet ve 

asalete”347 hayran kaldığını belirtmektedir. 

Hiç kuşku yok ki bu hayranlık, Necip Fazıl’ın Erzurum’da geçirdiği kısa süre 

içinde ortaya çıkmamıştır. Hayranlığının alt yapısını Bahriye Mektebindeyken sıkı 

takipçisi olduğu Dergâh adlı mecmua hazırlamıştır. Dergâh’a yön veren Yakup 

Kadri, Yahya Kemal ve Mustafa Şekip, mecmualarında Anadoluculuk diye bilinen 

muhafazakar bir milliyetçiliğin temellerini atmaktadırlar. Bu milliyetçi söylem Türk 

Ocaklarının savunduğu ana damar milliyetçilikten farklı olsa da,348 daha az etkili 

değildir. Yahya Kemal’in “Kökü mazide olan atîyim.” dizesine uygun olarak, ana 

vatanda ortak bir geçmişe ve o geçmişin yüksek kültürüne vurgu yapan bu 

milliyetçilik, Mustafa Şekip tarafından oluşturulan Bergsoncu bir temel üzerinde 

yükselmektedir. 

Dergâh, Necip Fazıl’ın Bahriye Mektebindeyken oluşan ilk siyasi fikirlerinin 

temellerini atmıştır. Darülfünun yıllarında ise büyük ölçüde Dergâh tarafından 

sistematize edilen fikirler bir Anadoluculuk akımını gündeme getirip, savunucularını 

1924’te Anadolu mecmuası çatısı altına topladığında, Necip Fazıl da burada yerini 

almıştır. 

 

                                                 
347 Kısakürek, O Ve Ben, s.50. 

348 Beşir Ayvazoğlu, “Yahya Kemal”, Modern Türkiye’de Siyasî Düşünce: 

Muhafazakârlık, cilt 5, İletişim, İstanbul, 2004, s.418. 
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3. 2. 1. Kültürel Bir Millet Tanımlaması Olarak Anadoluculuk  

Necip Fazıl’ın Erzurum macerasından yıllar sonra anıları ve hayranlığı, 

Anadolu mecmuasında teorik bir çerçeveye girme imkanı bulmuştur. Yayın hayatına 

1924’te başlayan derginin bürosu, onun üzerinde “maskeli bir ihtilal cemiyetinin 

fakir kılıklı yuvası hissini” uyandırmıştır. Bu odada barınanlar ise “ihtilalci tipine 

çok uzak, fakat besledikleri fikirler ihtilal çapında birtakım saf ve masum 

gençlerdir.”349 Onlara saflıklarını veren Anadolulu olmalarıdır. Dergiyi 

çıkartanlardan Hilmi Ziya Ülken’in İstanbullu olmasına karşın, Anadoluculuğu 

siyasal bir akım haline getirdiği söylenen350 Mükrimin Halil Yinanç, hareketin isim 

babası Mehmet Halit Bayrı, yazarlardan Remzi Oğuz Arık, Ziyaeddin Fahri 

Fındıkoğlu ve birçok diğer isim, hep Anadolu’nun farklı farklı yerlerinden kopup 

gelmişler ve bu yolları bu odada kesişmiştir.351 Fikirlerinin ihtilal çapında olması ise, 

kendilerine göre, İmparatorluğun yıkılışından 1924’e kadar “yaygın”352 olan 

ideolojilere karşı Anadoluculuğun bir tepki olarak ortaya konmasındandır. 

                                                 
349 Kısakürek, Kafa Kâğıdı, s.189-190. 

350 Mithat Atabay, “Anadoluculuk”, Modern Türkiye’de Siyasî Düşünce: 

Milliyetçilik, cilt 4, İletişim, İstanbul, 2003, s.516. 

351 Derginin yazar kadrosu için bkz. Mustafa Şahin, “Anadolu Mecmuası’ndan 

Birkaç Yaprak, Toplumsal Tarih, sayı:25, Ocak 1996, Tarih Vakfı, İstanbul, s.52-53.  

352 Ülken, Türkiye’de Çağdaş Düşünce Tarihi, s.796. 
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Anadoluculuk, anavatan temelli bir milliyetçiliği ön plana çıkartarak 

imparatorluk ve Turancılık esaslı milliyetçiliklere cephe almaktadır. Bu, öncelikle 

Balkan Savaşlarından beri etkisi azalmış olsa da Osmanlıcılığa bir tepkidir. 

Anadoluculuk bu konuda, İmparatorluk içindeki farklı milletlere muhtariyet 

verilmesi ve devletin, onu oluşturan “kendi kaynağına”, bir diğer deyişle “esas 

millet” olan Türklere dayanması gerektiğini savunan Ali Suavi’nin yolunu takip 

etmektedir.353 Gerçi bu fikirlerle hareket eden Hilmi Ziya Ülken 1919’da ilk 

yazılarını yazdığında Osmanlıcılık fikrinin görünümü belli bir dönemin zihinsel 

faaliyetinden öte bir anlam ifade etmemektedir. Ancak Anadolucuların hâlâ 

Osmanlıcılık üzerinde durmalarının sebebi, milliyetçiliği yasaklayan bir ideoloji 

olarak görülebilecek Osmanlıcılığı354 mahkum ederek, kendi milliyetçi kavrayışlarını 

meşrulaştırmaktır. Öte taraftan Anadoluculuk, Birinci Dünya Savaşının ardından 

ciddi bir erozyona uğrayan, ama hâlâ etkisi oldukça güçlü olan İslamcılık akımına da 

bir tepkidir. Osmanlı İmparatorluğu ve Halife egemenliğinde tüm diğer Müslüman 

topraklarda evrensel bir ümmetçilik tahayyülü,355 savaş sırasında ve sonrasında 

özellikle Arap dünyasında ortaya çıkan ulusalcı hareketlerle birlikte sarsıntıya 

uğramıştır. Müslüman topraklarında Batı’nın ilerleyişine karşı, kapitalist piyasanın 

bu topraklarda yarattığı yeni orta sınıfların ya da bir diğer deyişle burjuvalaşan çeşitli 

toplumsal katmanların bir direnişi olarak ortaya çıkan evrensel ümmetçilik356 

                                                 
353 Ülken, Türkiye’de Çağdaş Düşünce Tarihi, s.546. 

354 Tunaya, Türkiye’de Siyasal Partiler, s. 375. 

355 İttihatçıların bu konudaki düşünceleri ve pratikleri için bkz. A.g.e. s.344. 

356 Kemal H. Karpat, İslâmın Siyasallaşması, İstanbul Bilgi Üniversitesi, İstanbul, 

2004, s.36-37. 
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kavrayışının kendisi, farklı farklı coğrafyalarda kaçınılmaz biçimde ulusal hareketler 

niteliğine bürünüp, Batı’yla da işbirliği yaparak İmparatorluktan kopmaların nedeni 

olmuştur. Böylece saf bir İslamcılık ya da bir İslam ümmeti kurma fikri tıpkı 

Osmanlıcılığın akıbetine uğramıştır. 

Anadoluculara göre hem Osmanlıcılığın hem de İslamcılığın merkezinde 

ideolojik bakımdan Türk Milleti bulunmamaktadır. Remzi Oğuz Arık bu duruma 

tepki gösterirken şöyle demektedir: 

Son devirlerin ibretle, hayretle görülecek vasfı: idealin de, ideolojinin 

de ağırlık merkezini ‘anavatan = metropol’ den başka yerlerin 

meydana getirmiş olmasıdır. İmparatorluğumuzda Müslümanlık bir 

ideal olduğu zamanlar ağırlık merkezi ‘Makamat-ı Mübareke idi; 

aslında müstemleke olan yerler idealin bizzat vatanı haline girmişti. 

Osmanlılık bir ideoloji yapılmak istendiği sıralarda gayenin ağırlık 

merkezi anavatandan gayri yerler olmuştu. İmparatorluğumuzun 

bütün felaketlerini bu esasa bağlamakta tereddüt etmiyoruz. 1914 

deki Cihan harbi İslamcılığın (dikkat ediniz Müslümanlığın 

demiyorum), Osmanlıcılığın belini büken büyük bir ameliyattır.357 

Arık, “Osmanlı İmparatorluğunu ayakta tutan çimento vazifesini görmek için, 

sınırlara kan selleri halinde boşalan Türk varlığı, Türklüğünden önce Osmanlılığını 

                                                 
357 Remzi Oğuz Arık, Coğrafya’dan Vatana, M.E.B., İstanbul, 1969, s.40-41. Ayrıca 

bkz. Ülken, Türkiye’de Çağdaş Düşünce Tarihi s.811-812. 
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ve İslamlığını düşünmeye mecbur tutulmaktaydı.”358 diyerek Anadolu’daki istiklal 

mücadelelerinin ırk temelini ölçü alan bir milliyetçi anlayışı gündeme getirdiğini 

belirtmektedir. Anadolucular için Türk Milliyetçiliğinin olgunlaşmasında geçilmesi 

gereken bir aşama olan Turancılık realiteden uzak bir akım olarak bu dönemde 

ortaya çıkmıştır. Bir kere, Turancılık da tıpkı Osmanlıcılık ve İslamcılık gibi 

ideolojisinin ağırlık merkezini anavatanın dışında kurmuştur. Örneğin Yusuf Akçura, 

1904’te kaleme aldığı Üç Tarz-ı Siyaset adlı broşürde, “Türk nüfusun iyice azınlıkta 

olduğu topraklardan çekilme” fikrini ortaya atarak, milletin kurtuluşunun anahtarını 

“ırk temeline dayalı siyasal bir Türk milletinde” göstermiştir.359 Milleti “bir ırk, bir 

lisan ve bir anane” olarak kavrayan bu anlayış, uzun vadede İmparatorluğa 

milliyetçilik temelli bir yayılma stratejisi de önermektedir. Pantürkizm ya da 

Turancılık adı verilen bu milliyetçi anlayış, İttahad-ı Anasır ya da İttihad-ı İslam 

yerine Anadolu’dan Rusya’ya ve Çin’e kadar uzanan bir Türk birliği vaat 

etmektedir.360 

                                                 
358 Remzi Oğuz Arık, İdeal ve İdeoloji, M.E.B., İstanbul, 1969, s.99.  

359 François Georgeon, Türk Milliyetçiliğinin Kökenleri: Yusuf Akçura (1876-1935), 

Tarih Vakfı Yurt Yayınları, İstanbul, 1996, s.42. 

360 Z. Fahri Fındıkoğlu, Turan’ı tanımlarken, yukarıdaki anlayışın, coğrafî temelli bir 

ilk anlayış olduğunu belirtir. Turan’ın bir de ırkî esasa dayanan tanımı vardır ki, o da 

şöyledir: “Turan daha çok: Mongollar, Macarlar, Bulgarlar, Türkler… ilah gibi Asyaî 

milletleri bir nam altında toplayan bilhassa bunların içinde Türklere kıymet veren 

şümullü bir ırk ismidir. Bkz. Ziyaeddin Fahri Fındıkoğlu, “Peşte Turan Cemiyeti”, 

Toplumsal Tarih, sayı:25, Ocak 1996, Tarih Vakfı, İstanbul, s.54.  
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Tüm bu yaklaşımlar karşısında Anadolucuların millet kavramları son derece 

somut bir temele oturtulmuştur. Hilmi Ziya Ülken, “Bu görüşün millet anlayışı 

herşeyden önce tarihte sınırları çizilmiş belirli bir vatan anlayışına dayanıyordu.” 

diyerek, öteki anlayışlardan Anadoluculuğu ayırmıştır: 

Din birliği halinde anlaşılan ümmet veya milletlerarası dinî cemaat 

bir vatan teşkil etmediği gibi bir millet de değildir. Nitekim bir dil 

ailesi teşkil eden ırkın yaşadığı hudutsuz topraklar da bir vatan 

değildir ve bu anlamda bir ırka millet denmez.361 

Dolayısıyla Anadoluculara göre bir millet tanımına ulaşmak için öncelikle 

vatanın coğrafi hudutlarının belirlenmesi ve bu konudaki gerekçelerin de ortaya 

koyulması gerekmektedir. Bu bakımdan Anadolucuların milliyetçiliği, milletin ancak 

belirli bir coğrafya üzerinde var olabileceği iddiası oranında, coğrafî bir temele 

sahiptir.362 Bu coğrafyayı bir vatan haline sokan ise orada yaşama iradesi gösteren 

insanların yarattıkları müşterek tarihten başka bir şey değildir. Remzi Oğuz Arık’ın 

anlatışına göre, insanlar belirli bir coğrafyada yaşama ve mesut olma şartlarını 

yaratırken birleşmekte ve zaman içinde ortaya koydukları müşterek hareketler 

onların tarihini oluşturmaktadır. İşte bu müşterek tarih, o coğrafyayla insanları 

                                                 
361 Ülken, Türkiye’de Çağdaş Düşünce Tarihi, s.800. Ayrıca bkz. Hilmi Ziya Ülken, 

“Milletçilik, Irkçılık, Turancılık”, Millet ve Tarih Şuuru, İş Bankası, İstanbul, 2008, 

s.160-163. 

362 Remzi Oğuz Arık, Coğrafya’dan Vatana, M.E.B., İstanbul, 1969,s.3; Ayrıca, 

Remzi Oğuz Arık, İdeal ve İdeoloji, M.E.B., İstanbul, 1969, s. 66; Hilmi Ziya Ülken, 

“Millet Nedir Ne Değildir”, Millet ve Tarih Şuuru, İş Bankası, İstanbul, 2008, s.178. 
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kaynaştırmakta, bir vatandan ve bir milletten bahsedilebilecek şartları ortaya 

koymaktadır. Arık şöyle demektedir: 

Birleşik kütlelerin zaman içinde müşterek hareketleri, milletin ilk 

büyük şartını meydana getirir. Bu şart müşterek târihtir. Bu andan 

başlayarak kütle de coğrafyaya damgasını vurmuştur. İnsan toprağın, 

toprak insanın adını almıştır. Vatan doğmuştur.363 

Yalnız Anadoluculuk fikriyatı, belirli pratik zorunlulukların bir eseri olmakla 

birlikte, felsefî bir bakışı da içermektedir. Anadolucuların üzerlerinde özellikle, 

kendilerinin öncülü olarak gösterebilecek Dergâh mecmuasının etkileri olduğu 

kadar, esas itibariyle Mustafa Şekip ve Yahya Kemal’in Bergsonculuklarının izleri 

görülmektedir. Oluşturdukları tarih fikriyatının kökü bütünüyle Yahya Kemal’in 

imtidad olarak adlandırdığı, “geçmişin devamlı gelişmesi” anlamında Bergson’un la 

durée anlayışına dayanmaktadır.364 Buna göre Anadolucular, Anadolu Türk tarihini 

1071’den başlatarak, kesintisiz ve dinamik bir süreç olarak değerlendirmektedirler. 

Bir diğer deyişle, 1071’de Anadolu’ya giren Türkler, buranın yerlileriyle de 

kaynaşarak kendileri için tehlike olan unsurları alt etmişlerdir. Bu dönem Anadolu 

milletinin oluşması sürecidir. 

Bu sürece dinamizm veren unsur vatanı kurarken kütleye rehberlik yapan 

sebeptir. Her millet için ayrı ayrı olan bu sebep, milletlerin birbirlerinden 

farklılıklarını da belirlemektedir. Anadolucular, Anadolu’nun fethindeki temel 

                                                 
363 Arık, Coğrafya’dan Vatana, s.3 

364 Bu konuda bkz. Ayvazoğlu, Yahya Kemal, s.125, 228. 
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sebebin din olduğunu düşünmektedirler. Dolayısıyla Anadolu Türk milletini 

karakterize eden, ya da onu bir araya getirerek bir millet yapan amil İslamiyet’tir. 

Arık’a göre, İslamiyet’ten önce, şuursuz ve dağınık bir manzara gösteren Türklük, 

İslam’la birlikte istikrara kavuşmuştur. Türklerin Anadolu’ya yerleşmelerindeki 

maksat “Müslümanlığı müdafaa etmek ve aynı zamanda Bizans elinde bulunan 

Anadolu’yu almak”365 diye açıklanmaktadır. Geçmişin oluşturduğu tüm bir toprak 

fikri, ahlak, iman, kader ve irade Türk ulusunu oluşturur”366 diyen Mükrimin Halil, 

Türk milletinin ruhi kuvvetini İslam dininden, maddi kuvvetini ise Anadolu 

toprağının verim gücünden aldığını belirtmektedir. 

Anadolucular, böylece, ortak hatıralar ve ortak bir tarih vurgusuyla kültürel 

temelde bir milliyetçilik ortaya koyarlarken, aynı zamanda farklı bir din anlayışını da 

oluşturmuşlardır. Gerçi, Türk’ü istikrara kavuşturan ve ona bir vatan şuuru veren 

İslamiyet olmuştur ama Türk de ona, daha önce bulunmayan kimi özellikler 

vermiştir. Türk’ün İslam’la kavuşması, İslam’ın Önasya’da “Tabiatla mücadele ede 

ede pişmiş, tabiat kanunlarını kavramış; realiteye, müspet düşünüp görmeye alışmış; 

manen de mezhep mücadeleleriyle yıpranmamış”367 bir ırkla kavuşması olarak 

                                                 
365 Mükrimin Halil Yinanç, Anadolunun Fethi, Akşam Matbaası, İstanbul, 1934, 

s.32’den aktaran Fuat Hacısalihoğlu, Türk Tarihçiliğinde Anadoluculuk Düşüncesi, 

Yayımlanmamış Y.L. Tezi, A.Ü. S.B.E. Genel Türk Tarihi A.B.D., Ankara, 2005, 

s.77.  

366 Atabay, “Anadoluculuk”, Modern Türkiye’de Siyasî Düşünce: Milliyetçilik, s.517. 

367 Arık, Coğrafya’dan Vatana, s.22. Arık bu alıntıyı Şemsettin Günaltay’dan 

yapmaktadır. 
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gösterilmektedir. Bu anlamda Anadolucular aslında dinin de coğrafya planında 

şekillendiğini ifade ederken, tıpkı kültürel bir Anadolu Türklüğü gibi, aynı nitelikte 

bir Anadolu İslam’ına vurgu yapmaktadırlar. 

Anadolucular, Anadolu Türklüğü ve Anadolu İslam’ı kavrayışıyla her türlü 

beynelmilelciğe de set çekmiş olmaktadırlar. Türk tanımını ırk referansından kurtarıp 

coğrafya zeminine yerleştirerek Turancılığı; İslam’ı da bir bakıma kültürelleştirerek 

İslamcılığı ve bir İslam ümmeti fikrini tartışma konusu olmaktan çıkartan 

Anadoluculuk, buna bağlı olarak, farklı ve millet temelinde, Batıcı denebilecek bir 

beynelmilel uygarlık tanımlaması da ortaya koymaktadır. Şöyle demektedir Remzi 

Oğuz Arık: 

Asıl insanlık, asıl beynelmilellik millet haline yükselmiş topluluklarla 

mümkün olacaktır… Büyük Fransız Maurras’ın dediği gibi: ‘milletler 

olmadan beynelmilellik olmaz!’ O halde, milliyetçilik, bir topluluğu 

bir cihan ölçüsünde şahsiyet olmaya eriştiren yoldur; ve bu bakımdan 

milliyetçilik insanlığın asıl birliğinin ‘mistique’ ini de birlikte taşıyor 

demektir.368   

Arık ve Anadolucular milliyetçiliği temel alan bir medeniyet tanımlamasıyla, 

“Türkçülerin millet ideali Türklük ise, ümmet ideali de İslamcılıktır... Türkçülük 

aynı zamanda İslamcılıktır!”369 diyerek, Türkleşmek, İslamlaşmak ve muasırlaşmak 

                                                 
368 Arık, İdeal ve İdeoloji, s. 52. 

369 Gökalp, “Türkleşmek, İslamlaşmak, Muasırlaşmak”, Seçme Eserler I, s.26. 
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arasındaki gerilimleri azaltmaya çalışmaktan öteye gidemeyen370 Ziya Gökalp’in 

yaklaşımlarına bir cevap üretmekteydiler. Gökalp’in ümmet yaklaşımı ve 

Türkçülüğün aynı zamanda İslamcılık olduğu yönündeki vurguları sonradan büyük 

oranda kaybolmuş olsa da,371 dil ölçüsüyle hareket ederek detaylandırdığı Turan 

projesi, Anadolucular tarafından asla kabul göremezdi. Anadoluculara göre eninde 

sonunda milliyetçilik bakımından statik ve maddi bir unsur olan dil, birleşmenin 

aracı olmak bir yana, aslında bölünmenin bir aracı olarak görülmekteydi. Ancak daha 

da önemlisi, Gökalp projesini ne kadar revize ederse etsin, ideolojisinin merkezinde 

Anadolu yer almamaktaydı. Bu bakımdan realite dışında kalan Gökalp milliyetçiliği, 

Ziyaeddin Fahri Fındıkoğlu’na göre olsa olsa “Edebi mahiyette… baş döndürücü bir 

hülya!”372 olabilirdi.     

Anadoluculara göre, Anadolu dışında kalan Türklerin, tarih boyunca 

Anadolu’yla bir kader ortaklığı içine girmediklerinden, millet tanımının dışında 

kaldığı açıktır. Yalnız bu formülasyon sadece coğrafi bakımdan Turan ülkesini ve 

orada yaşadığı iddia edilen Türk ırkını millet tanımı dışında bırakmakla kalmaz. 

Anadolu milleti katî biçimde Anadolu sınırları içinde yaşayan bir millet olarak 

                                                 
370 Ülken, “Millet Nedir Ne Değildir”, Millet ve Tarih Şuuru, s.174. 

371 Gökalp, Türkçülüğün Esasları adlı eserde ümmetçilikten hiç bahsetmediği gibi, 

“Dinî Türkçülük” başlığı altında din konusuna sadece iki sayfalık bir yer ayırmıştır. 

Burada da dinî Türkçülük, “din kitaplarının ve hutbelerle vaazların Türkçe olması” 

biçiminde tanımlanmıştır. Bkz. Ziya Gökalp, Türkçülüğün Esasları, Milli Eğitim 

Basımevi, İstanbul, 1970, s.176-177. 

372 Atabay, “Anadoluculuk”, Modern Türkiye’de Siyasî Düşünce: Milliyetçilik, s.517. 
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“suyun öte tarafı” diye tanımlanan ve İmparatorluk sınırları içinde yer alan Rumeli 

topraklarına yerleşmiş Müslüman Türkleri de dışarıda bırakmaktadır. Rumeli 

Müslümanlarının Anadolu’ya yerleştirilmeleri dolayısıyla yaşanan tartışmalarda 

Anadolu mecmuasının bu tavrı açıkça kendisini göstermektedir. Yazarlardan 

Celaleddin Kemal, Anadolu’ya göç eden Rumeli Müslümanlarının içine düştükleri 

acıklı durumu anlatan gazete haberlerine karşı şöyle demektedir: 

Rumeli Müslümanları Anadolu’ya gelinceye kadar neredeydiniz; 

Anadoluyu yıllardan beridir ki, türlü türlü hastalıklar yiyip bitiriyor, 

Anadolu’nun çocuklarını su, hava, toprak hatta güneş bile zehirliyor, 

öldürüyor… Rumeli Müslümanlarında bulduğunuz kıymet, Anadolu 

Türklerinde yok mudur?... Bu tarafta Anadolu çocuğu heder olup 

giderken, başkalarını düşünmek vazifemiz değildir… Herhangi bir 

tehlikenin önünde duyduğumuz endişe, yalnız Anadolu içindir. 

Çünkü o biziz ve biz oyuz.373 

Anadolucuların yazılarında ortaklaştıkları bir unsur da, Celaleddin Kemal’den 

yapılan alıntıda da görülebileceği gibi Anadolu halinin betimlenmesidir. Bu 

metinlerde, bütünüyle geri bırakılmış, sömürülmüş bir coğrafya ve hastalıklı nesillere 

sahip bir Anadolu ırkı anlatılmaktadır. Bu konudaki en duygusal metinlerin sahibi 

herhalde Şemsettin Günaltay’dır. Şöyle söylemektedir: 

                                                 
373 Celaleddin Kemal, “Kim İçin, Ne İçin?” Toplumsal Tarih, sayı:25, Ocak 1996, 

Tarih Vakfı, İstanbul, s.54.    
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Vaktiyle gürbüz güçlü ve bütün manasıyla dinç bir ırk yetiştiren 

Anadolu, bugün baştan başa yosunlu bir harabelik, mikroplu bir 

hastane haline gelmiştir. Irk bütün bütün bozulmuş, kolu bükülmez, 

bastığı yeri titreten, kuvvetli ve sağlam bir unsur yerine, cansız, 

hastalıklı, frengîli, sıtmalı bir sürü sıska alayı veya hareketli bir yığın 

canlı cenazeler kaim olmuştur. Geniş Anadolu arazisinin Allah 

vergisi verimliliği bile eski feyzini kudretini kaybetmiş, işlenmeden 

emile emile gıda kaynakları tamamen bozulmuş…374 

Anadolucular işte bütün bu felaketli durumun sebebini Anadolu’nun milli 

benliğinden uzaklaşmasında görmektedir. Onlara göre kökleri, “mecnûn padişahların 

keyif ve hevesleri uğruna” idealin merkezindeki kaymaya ve bununla birlikte Celâli 

isyanlarının “Anadolu’yu bir sefalet meydanına çevirmesine” kadar dayanan bu 

soysuzlaşma, son zamanlarda Anadolu’nun sanki bir müstemleke gibi 

sömürülmesine, erkeklerinin “kendilerine bir yokluk mezarı olan Balkan 

şahîkalarında, Arnavutluk derbentlerinde, Yemen çöllerinde ölmesine,” kadınlarının 

da “sarayın safahatına, vezirlerin saltanatına para yetiştirmek için yoksullukla 

çarpışmalarına” neden olmuştur.375  

                                                 
374 Günaltay’ın Anadolu ve Anadolu köylüsünü anlattığı metinlerden aldığımız 

yukarıdaki parçaların Yakup Kadri’nin romanlarındaki, özellikle Yaban’daki 

anlatılarla son derece yakın olduğunu vurgulamak gerekir. Bkz. Günaltay, Zulmetten 

Nura, s.204. 

375 A.g.e., s.213. Benzer bir metin için bkz. Haydar Necip, “İhkak-ı Hakk”, 

Toplumsal Tarih, sayı:25, Ocak 1996, Tarih Vakfı, İstanbul, s.58. 
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Anadolucuların tariflerinde coğrafyanın hali budur, ancak ümit ışığı da yok 

değildir. Ümit, Cumhuriyette ve onun “çelik azimli evlatlarındadır.” Yine Şemsettin 

Günaltay’ın sözlerine dönecek olursak: 

İstikbâlden küçük bir ümit ışığı dilenen müellif, ne kadar bahtiyardır 

ki, bugün anavatanın, kendisini canıyla, imanıyla seven, kahraman 

evlâtlarının şuurlu faaliyetlerine sahne olduğunu görmek saâdetini 

duymaktadır. Çok ümitsiz günler geçirmiş olanların düne kadar 

felâket ve sefalet yuvası olan anavatanın Cumhuriyetin çelik azimli 

evlâtları tarafından sıtma mücadele heyetleri, demiryolları, banka 

şubeleri, ziraat makineleri, orman mütehassısları… ile bir gül bahçesi 

haline getirilmeye çalışıldığına şahid olmak kadar tatlı bir saadet 

tasavvur olunur mu?376      

Şemsettin Günaltay’ın Cumhuriyetin çelik azimli gençlerine yaptığı vurgunun 

kritik bir öneme sahip olduğu belirtilmelidir. İlk olarak söz konusu çelik azimli 

gençler, Bergson’un mistik bireyiyle yakından ilişkilidir. Bir kere bunlar sıradan 

insan değildirler. Onların ayırıcı özelliği millet ruhuna sahip olmaları, bu anlamda 

milliyetçiliğin dinamik unsuru olan hamleciliği barındırmalarıdır.377 Remzi Oğuz 

Arık’a göre “keyfiyetçe birinci sınıf” olan bu insanlar, şahsi çıkarlar karmaşasından 

kurtulmuş, milli değerler hakkında hiyerarşik bir hükümler manzumesine sahip 

bireylerdir. Garp medeniyetini özümsemiş ve yüksek bir şahsiyete sahip olan bu 

                                                 
376 Günaltay, Zulmetten Nura, s.205.    

377 Arık, İdeal ve İdeoloji, s.60.  
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çelik azimli gençler kendi değerlerini bütün cemiyete aşılayarak378 ulusal benliğin 

oluşmasını sağlayacaklardır. Yalnız kuşkusuz bu sürecin önünde kimi engellerin 

varlığı da söz konusudur. Anadolucular için, ulusal benliğin oluşmasını sağlayan, 

bütünleştirici ruhi kuvvet İslam olduğuna göre, dinin öğretilmesiyle ulusal şahsiyetin 

oluşmasında önemli bir ilişki vardır. Cumhuriyetin çelik azimli gençleri bu anlamda, 

baştan başa kapalı bir yapı olan Anadolu köyüne dışarıdan girebilen yegane kişi olan 

imamın da yerini almak durumundadır. 

Bu noktada yukarıda aktardığımız Anadolu betimlemelerindeki 

olumsuzlukların ikinci bir nedeni daha ortaya çıkmaktadır. Anadoluculara göre 

imamlar köhnemiş medreselerde kastlaşarak, çıkar dünyasına hapsolmuş ilmiye sınıfı 

tarafından yetiştirilmektedir. Bu imamlar, Anadolu köyüne dışarıdan girebilen ve 

sözlerini dinletebilen yegâne kişilerdir.379 Anadolu köylüsüne öğrettikleri dünyadan 

kopuk, uydurma Müslümanlık, uzun bir zaman içinde Anadolu’nun benliğini 

öldürmüş, onun ulusal kişilik kazanmasına engel olmuştur. Burada da Cumhuriyetin 

çelik azimli gençlerine düşen görevler vardır. Onlar örnek bireyler olarak İslam’ın 

yabancısı olmadığı bilimsel düşüncenin önü açacak ve yegane birleştirici ruhi kuvvet 

olan İslam’ın işlevini yerine getirmesini sağlayacaklardır. 

Son olarak Anadolucuğa ilişkin bazı sonuçlar çıkartmak gerekirse, öncelikle 

Anadolucu tezlerin, 1900’lerin başından beri gündemde olan sorunlara bütünüyle 

                                                 
378 Remzi Oğuz Arık, “Türkiye’nin Yükseltilmesi”, Profesör Remzi Oğuz Arık, (der. 

H. Rıdvan Çongur), T.C. Kültür Bakanlığı Yayınları, Ankara, 2001, s.152-153. 

379 Atabay, “Anadoluculuk”, Modern Türkiye’de Siyasî Düşünce: Milliyetçilik, s.519; 

ayrıca bkz. Günaltay, Zulmetten Nura, s.170.  
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realitenin gerekliliklerinden yola çıkılarak yanıtlar verdiği söylenmelidir. Gerek 

Turancılık ve İslam karşısındaki konumlanışı, gerekse de ortaya koyduğu Bergsoncu 

tarih anlayışından kaynaklı milliyetçilik yaklaşımı, Anadoluculuğun Türk 

Ocaklarında şekillenen ırk esaslı milliyetçiliğin alternatifi haline gelmesini 

sağlamıştır. Anadolucuların İslam’a yaklaşımları ise 1900’lerin başından beri 

gündemde duran geri kalmışlığın nedenleri üzerine yapılan tartışmada, suçu İslam 

dininin niteliklerinde gören anlayışa verilen bir cevap olarak anlaşılabilir.380 Üstelik, 

gerçek İslam’la, öğretilen İslam arasındaki farka vurgu yapmak hiç de orijinal bir 

argüman değildir. Milli benliğin tekrardan kazanılmasına yönelik argümanlara 

gelince, Anadolucular dönemin ortak vurgusunu tekrar etmekten öteye geçmezler: 

Görev, özellikle genç aydınlara düşmektedir. Ziya Gökalp’in Halka Doğru381 başlığı 

altında aydın tarifinden yola çıkarak “Türkçü gençlere”382 yüklediği görevler, 

Anadolucular tarafından, Bergsoncu biçimde tarif ettikleri “Cumhuriyetin çelik 

azimli evlatlarına”383 verilmiştir. 

İşte Necip Fazıl da 20 yaşında Paris’e giderken, tam da bu çelik azimli 

gençlerden biridir. Yurda döndükten sonra da Anadolucu fikirlerinden ayrılmadığı 

anlaşılmaktadır. Büyük Doğu dönemindeki yazılarında ve özellikle İdeologya Örgüsü 

başlıklı seri yazılarında İslami vurguları güçlendirmesini mümkün kılan çerçeve yine 

                                                 
380 Bkz. Arık, İdeal ve İdeoloji, s.70 

381 Gökalp, Türkçülüğün Esasları, s.46-51. 

382 A.g.e., s.51. 

383 Günaltay, Zulmetten Nura, s.205; ayrıca bkz. Atabay, “Anadoluculuk”, Modern 

Türkiye’de Siyasî Düşünce: Milliyetçilik, s.518-520. 
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Anadoluculuk olmuştur. Anadoluculuk, onu klasik İslamcı çizgiden ayıran bir faktör 

olduğu kadar alabildiğine muhafazakarlaşmasının temelini oluşturur. Aşağıda Necip 

Fazıl’ın özellikle Büyük Doğu’daki yazılarında yaptığı Anadolucu vurguları, 

Turancılık ve milliyetçilik ile Türklük ve İslam ilişkisi bakımından inceleyeceğiz. 

3. 2. 2. Büyük Doğu Fikrinde Milliyetçilik 

Büyük Doğu’da Necip Fazıl tarafından kaleme alınan kimi “geç 

sayılabilecek” İdeologya Örgüsü metinlerinin, Büyük Doğu fikriyatı içindeki 

milliyetçilik anlayışının yanlış anlaşılmasına zemin hazırladığını belirterek başlamak 

gerekir.384 Özellikle İdeologya Örgüsü içinde Büyük Doğu’nun devlet ve idare 

anlayışı açıklanırken, vatan içerisindeki “Türk olmayan” unsurlara karşı takınılacak 

tavrın sertliği hatta faşizan karakteri, söz konusu yanlış anlaşılmanın yolunu 

açmaktadır. Necip Fazıl bu bölümlerde maksadını, “Türk vatanının yalnız 

Müslümanlar ve Türklerle meskûn hale gelmesi” olarak açıklamakta ve 

“dönmelerin”, malları müsadere edilmiş olarak sadece bir yıllık geçimleri verilerek 

derhal sınır dışı edilmeleri gerektiğini, Yahudilerin müsaderesiz olarak, belli bir 

zamanda vatanı terk etmelerinin sağlanması için gereğinin yapılmasını, Rum ve 

Ermenilerin de, eğer, “sevk dairemize” girmek isterlerse vatan sınırları içinde 

kalabileceklerini, aksi taktirde uluslararası anlaşmalarla kendi ülkelerine 

                                                 
384 Genel olarak bakıldığında, İdeologya Örgüsü adlı metin esas itibariyle 1943-1946 

yılları arasında, kendi içinde yaptığı tekrarlarla birlikte, tamamlanmıştır. Aynı başlık 

altındaki metinler 1947’den itibaren tekrar yayınlanmaya başlar. İdeologya 

Örgüsü’nün “geç metinleri” ise 1950’li yılların ürünü olan ve “Baş Yücelik Emirleri” 

alt başlığıyla yayınlanmış olanlardır.   
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gönderilmeleri gerektiğini söylemektedir. Necip Fazıl’a göre böylece, “Türk vatanı 

Büyük Doğu davasını, elmas gibi berrak bir ırk ve kavim aynasında 

parıldatacaktır.”385 

Kuşkusuz İdeologya Örgüsü’nün sözünü ettiğimiz “geç” bölümleri oldukça 

ilgi çekmektedir. Herhalde bu sınırlı pasajların yarattığı etki dolayısıyla olacak, kimi 

yazarlar, Büyük Doğu’nun ilk sayılarındaki ırkçı Turancı akım karşıtı tavrı, dönemin 

siyasi atmosferi dolayısıyla ırkçılığa ve Turancılığa “temkinli bir yaklaşım”386 olarak 

anlar. Ancak bu yazarlar, Büyük Doğu mecmuasının 1943-1944 yılında çıkan ilk 

sayılarını değil, mecmua kapatıldıktan sonra, 1945 yılında ikinci kez yayın hayatına 

girdiği dönemi baz almaktadır. Dolayısıyla, tam da bu ikinci dönemde siyasal rejimin 

ırkçı Turancı kesimlere savaş açtığı ve önde gelenlerini cezalandırdığı da 

düşünülecek olursa Büyük Doğu’nun ırkçı Turancı kesimlere tavır alması, günün 

koşullarına ayak uydurmak ya da “temkinli” davranmak olarak mantıklı bir 

çerçeveye oturtulabilir. Halbuki ne kadar “mantıklı” olursa olsun bu yaklaşım 

yanlıştır.  

Necip Fazıl’ın İdeologya Örgüsü içinde yer alan ve “temkinli” olarak 

nitelenen metni şöyledir:  

                                                 
385 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.300; Necip Fazıl Kısakürek, “Baş Yücelik 

Emirleri: Vatan Dışı”, Büyük Doğu, sayı:54, 30 Mart 1951. 

386 Cemil Koçak, “Türk Milliyetçiliğinin İslâm’la Buluşması Büyük Doğu”, Modern 

Türkiye’de Siyasî Düşünce: Milliyetçilik, cilt 4, İletişim, İstanbul, 2003, s.603. 
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En ulvî tecrid ve mânalandırmalara, çok defa süflî teşhis ve 

maksatlandırmalar musallattır. Kendimizi bunlardan korumak için, 

sadece yavan bir isim delaleti yüzünden dâvaların en çıkmazı, en 

kabasiyle aramızda benzerlik arayacak vehimleri şimdiden kovalım: 

BÜYÜK DOĞU’nun kucakladığı bütünleştirdiği Şark, vatan sınırları 

dışında bir ırk ve coğrafya planına bağlı değildir. Biz BÜYÜK 

DOĞU’yu, öz vatanımızdan başlayarak güneşin doğduğu istikameti 

kurcalayan bir madde ve kemiyet zemininde aramıyoruz. Biz 

BÜYÜK DOĞU’yu vatanımızın bugünkü ve yarınki sınırlariyle 

çevrili bir ruh ve keyfiyet planında arıyoruz. O, kendini mekân 

çerçevesinde değil zaman çerçevesinde gerçekleştirmeye talip. 

Maddî ve manevî sınır dışı gayreti, kavim hırsı ve toprak iştahı, 

sadece alâkasız olduğumuz bir iş sanılmasın! Büyük ve gerçek 

kurtuluş adına, yüzde yüz düşman sıfatıyla alâkalı olduğumuz ve 

karşısında cephe tuttuğumuz zıt ve batıl hedeflerden bir tanesi! 

Kendimizi kendi içimizde fert ve cemiyetimizi içinden ve dışından 

kucaklayarak kendi içimizde tamamlığa erdirmeden dışarıda gözü 

olmak bu iç oluşa ihanettir. Ötesi olduktan sonra düşünülecek iş… 
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Öyleyse BÜYÜK DOĞU, çizmeli ayaklarla dışımızdaki iklimlere 

doğru kaba ve nefsanî bir yürüyüş olmaktan ziyade, rüzgardan hafif 

topuklarla içimizdeki iklimlere doğru ince ve ruhanî bir sefer…387 

Necip Fazıl’ın İdeologya Örgüsü başlığı altında kaleme aldığı bu metin 

Kasım 1945’te ikinci kez yayın hayatına giren Büyük Doğu mecmuasının ilk 

sayısında yer almasına karşın yeni değildir. Yazının, derginin 1943 yılında 

yayınlanan ilk sayısında da hemen hemen aynen basıldığı görülebilir.388 Herhalde 

Necip Fazıl’ın eski yazılarını tekrar tekrar basma alışkanlığı dolayısıyla 1943 ve 

1944 yılları arasında çıkmış olan İdeologya Örgüsü serisinden bütün yazılar 1945 

yılında Büyük Doğu’nun bir kez daha çıkartılmasıyla tekrar yayınlanmıştır. Bu 

durumda, yazı içindeki ırkçı ve Turancı akım karşıtı argümanların, dönemin 

koşullarına ayak uydurulması ya da “temkinli” davranmak olarak nitelendirilmesi 

doğru olmayacaktır. 

Doğru olan yaklaşım, Necip Fazıl’ın sahiden ırkçılık ve Turancılık karşıtı 

politik pozisyonu savunduğu, ya da başka deyişle, ırkçı ve Turancı olmayan bir 

milliyetçilik anlayışına sahip olduğudur. Gerçekten de Büyük Doğu nüshaları 

yakından incelendiğinde Necip Fazıl’ın savunduğu milliyetçiliğin Anadoluculuk 

fikriyatı çerçevesinde değerlendirilmesi gerektiği ortaya çıkmaktadır. Özellikle 

İdeologya Örgüsü içinde Türk’ün Anadolu’ya yerleşmesini tasvir eden bölümlerle 

                                                 
387 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.8; Necip Fazıl Kısakürek, “Biz”, Büyük Doğu, 

sayı:1, 2 Kasım 1945. 

388 Alıntıladığımız metinin 1943 versiyonu için bkz. Necip Fazıl Kısakürek, “Büyük 

Doğu”, Büyük Doğu, sayı:1, 17 Eylül 1943. 
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birlikte Büyük Doğu prensiplerinin açıklandığı metinler bu bakımdan gayet 

aydınlatıcıdır.389  

Bir yazısında, Türk’ün Anadolu’ya gelmesinden önceki halini tanımlarken 

“kasırga gibi, çağlayan gibi, şimşek gibi, yıldırım gibi, henüz billûrlaşmamış, kalıbını 

bulamamış, sabit medenî ifade çizgilerine erişmemiş mücerred ve serazat bir 

hayatiyet akışından ibarettir”390 diyen Necip Fazıl, tıpkı Anadolucular gibi, millet 

şuuruyla coğrafyayı birbirinden ayırmaz. Ona göre, Türk, kendisine şahsiyet veren 

niteliklerini Anadolu’ya geldiğinde fark etmiştir. Başıboş bir Bozkurt’u hikâye ettiği 

başka bir pasajda ise aynı vurgu şöyle betimlenir: 

Orta Asya yaylalarından inen zamansız ve mekânsız Bozkurt, 

Anadolu ırmaklarından birinde su içerken, suda ateş gözlerinin aksini 

seyrede ede bir söğüt ağacına istihale etti; toprağa, göğe ve güneşe 

                                                 
389 Prensipler Büyük Doğu’daki sırasıyla şunlardır: 1. Ruhçuluk, 2. Ahlâkçılık, 3. 

Milliyetçilik, 4. Şahsiyetçilik, 5. Cemiyetçilik, 6. Keyfiyetçilik, 7. Nizamcılık, 8. 

Müdahalecilik, 9. Sermayede Tahdit. Prensiplerin ilki derginin 18.02.1944 tarihli 19. 

sayısında basılmış, 9. ve sonuncusu ise 14 Nisan 1944 tarihindeki 27. sayıda yer 

almıştır. İdeologya Örgüsü kitap halinde basıldığında sıra değiştirilmiştir. Şöyledir: 

1. Ruhçuluk, 2. Keyfiyetçilik, 3. Şahsiyetçilik, 4. Ahlâkçılık, 5. Milliyetçilik, 6. 

Sermaye ve Mülkiyette Tedbircilik, 7. Cemiyetçilik, 8. Nizamcılık, 9. Müdahalecilik 

Bkz. Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.347-363. 

390 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.131. 
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perçinlendi; yepyeni bir ruh ve iman hamûlesiyle gerçek zaman ve 

mekân âlemine girmiş oldu.391 

Hikâyede Bozkurt’un zaman ve mekân alemine girmesi, Türk’ün millet şuuru 

kazanması anlamına gelmektedir. Tabii o andan itibaren Anadolu Milleti manasında 

Türk tarihi de başlamıştır. Millet kavramı, Anadoluculara göre, coğrafya ve onun 

üzerindeki ortak tarihle ilişkilendirildiğinden, ırk referansından kopmuştur. 

Dolayısıyla, Anadolu dışında başka bir Türk Milletinden bahsetmek söz konusu 

olamaz. Ya da Anadolu dışında Türklük açısından her ne olursa olsun, Anadolu 

içindeki millet diğerlerinden ayrıdır. 1939’da, Necip Fazıl Türkçe Lügat konusunda 

yazdığı bir yazıda, bu anlayışın ilginç bir örneğini verirken, “Öyle bir Lügat ki, vatan 

haritası gibi, dışında tek kelime Türkçe değil, içinde her kelime Türkçe!”392 

demektedir. 

Öte yandan, Büyük Doğu fikriyatının dokuz maddeden oluşan 

prensiplerinden biri olan milliyetçiliğin de Anadolucu bir perspektifle yaratıldığına 

hiç şüphe yoktur. Bir kere Büyük Doğu’da İdeologya Örgüsü serisi içinde kaleme 

alınan milliyetçilik prensibi hiçbir şekilde ırkçı bir vurgu taşımaz. Necip Fazıl 

kendine özgü benzetmeler kullanarak Büyük Doğu milliyetçiliğinin içeriğini şöyle 

açıklar: 

                                                 
391 A.g.e., s.64; Necip Fazıl Kısakürek, “Kendi Nizamımız”, Büyük Doğu, sayı:7, 29 

İlk Teşrin 1943; Necip Fazıl Kısakürek, “Türkün Muhasebesi: 1”, Büyük Doğu, sayı: 

12, 18 Ocak 1946. 

392 Necip Fazıl Kısakürek, “Maarif Meselemiz 9", Son Telgraf, 24 İkinci Teşrin 

1939. 
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Her tavus kuşu mutlaka bir yumurtadan çıkar; ve tavus 

yumurtasından her çıkan, mutlaka tavus kuşudur; öyle ama gaye, 

tavus yumurtasından çıkmış olmak değil, tavus kuşu olmaktır… 

Tavus kuşu, sebepte değil neticede tavus kuşudur; bu bakımdan tavus 

kuşunun şahsiyeti, geriye doğru manasız ve değersiz yumurta 

kırıklarında değil, ileriye doğru müstesna bir renk ve çizgi 

heyetindedir… İşte milliyetçiliğimizin tek ve kesafetli bir misâl 

içinde ruhu.393 

Anadolucular gibi Necip Fazıl için de milliyetçilik bir ruh meselesidir. 

Dolayısıyla, Türk Milletinden olmak için gerekli olan koşul, kökende ya da ırk 

temelinde bir ortaklaşma değil, aksine milliyetçiliğin dinamik tarafı olan ruhta ve 

mefkûrede birliktir. Böyle olunca, farklı kökenlerden gelenlerin Türk Milletinden 

sayılması konusu da açıklığa kavuşur. Necip Fazıl yukarıdaki pasajın devamında bu 

konudaki fikirlerini yine kuşlardan seçtiği örneklerle göstermeye devam eder: 

İsterse karga veya devekuşu yumurtasından çıkmış olsun, neticede 

bütün şartlariyle tavus kuşu olabilen her varlık, tavus kuşunun bütün 

haklarına maliktir… İşte milliyetçiliğimizin tek ve kefasetli bir misal 

içinde kıymet ölçüsü!..394      

                                                 
393 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.355; Necip Fazıl Kısakürek, “9 Anahtardan 

Üçüncüsü: Milliyetçilik”, Büyük Doğu, sayı:21, 3 Mart 1944. 

394 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.355; Necip Fazıl Kısakürek, “9 Anahtardan 

Üçüncüsü: Milliyetçilik”, Büyük Doğu, sayı:21, 3 Mart 1944. 
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Bütün bu örneklerden görüldüğü gibi Büyük Doğu fikriyatı içindeki 

milliyetçilik prensibini şekillendiren anlayış Anadoluculuktan başka bir şey değildir. 

Son olarak aşağıda aynı metinden aktaracağımız pasaj, genel bir Anadolucu 

milliyetçilik anlayışının özeti gibidir: 

Türk, bizim nazarımızda, bellibaşlı bir inanış, bağlanış, düşünüş, 

seziş, hatırlayış, duyuş, davranış ve bildiriş hususiyetleri içinde, 

bellibaşlı bir iman, mukaddesat, tefekkür, tahassüs, hayal, hatıra, 

meşrep, eda ve lisan birliğinin ördüğü, tek nüshalı ve şahsiyetli bir 

ruh nescinden ibarettir; mulak ve müstakil bir vâhit temsil eden bu 

ruh nescinin zarfı Anadoludur.395   

Sonuç itibariyle Turancılık ve buna bağlı olarak Türk ırkını temel alan bir 

milliyetçilik anlayışı, Necip Fazıl tarafından savunulmamaktadır. Tersine, Necip 

Fazıl’ın Turancılık karşısındaki tavrı klasik biçimde Anadolucu bir tavır olarak, 

belirli bir coğrafyayı ve bu coğrafya üzerinde yaşanan ortak tarihi, ortak hatıraları ve 

ortak bir ülküyü milliyetçiliğinin temeline yerleştiren, coğrafi olduğu kadar kültürcü 

bir anlayışı yansıtır. Gelgelelim Necip Fazıl’ın, geç sayılabilecek İdeologya Örgüsü 

metinlerinde de görüldüğü gibi Anadoluculuk, Turancılıktan farklı fakat yine de ırkçı 

sayılabilecek bir milliyetçiliğin yolunu kapamaz. Anadolu’da şahsiyetini bulan ve 

buradaki farklı unsurlarla birleşerek ayrı bir Anadolu ırkı oluşturan Türk söylemi, 

“Anadolu yalnız Anadolu’dur. Anadolu yalnız Türk diyarıdır. Anadolu yekpare bir 

                                                 
395 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.356; Necip Fazıl Kısakürek, “9 Anahtardan 

Üçüncüsü: Milliyetçilik”, Büyük Doğu, sayı:21, 3 Mart 1944. 
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vücuddur!”396 da diyebilecek kadar ırkçı bir yaklaşımı içinde barındırır.397 Ancak 

yine de Necip Fazıl’ın Büyük Doğu’da İdeologya Örgüsü çerçevesinde kaleme aldığı 

metinler içerisinde bu tür söylemlerin son derece sınırlı olduğunu belirtmek gerekir. 

3. 2. 3. Büyük Doğu Fikrinde Türklük ve İslam İlişkisi 

Necip Fazıl’ın İdeologya Örgüsü içinde ortaya koyduğu Büyük Doğu 

fikriyatı, Türklük ve İslam arasındaki ilişki bakımından Anadolucu fikirleri bire bir 

yansıtmaktadır. Öncelikle İslamcılığı yansıtan ya da ondan kaynaklanan İslam vatanı 

anlayışı karşısındaki tavrının, Büyük Doğu’nun milliyetçilik anlayışı çerçevesinin 

içinde olduğu belirtilmelidir. Bir kere onun Doğu dediği bir vatan olmayıp hem 

İslam, hem Turan hem de geri kalan tüm Doğu coğrafyasını işaret etmektedir. 

Burada vatan Büyük Doğu manasında Türkiye’dir. Necip Fazıl’ın bu tutumu 

“Anadolu’nun müstakilliği” bağlamında Anadolucuların Turancı ve İslamcı 

“beynelmilellik” karşısındaki temel kavrayışlarından farksızdır. Yukarıda birçok 

yerde belirttiğimiz gibi, Kurtuluş Savaşı’nın madde ve coğrafya planında bir hayat 

hamlesi, bir kurtuluş atılımı olduğu yönündeki söylem İslamcı ve Turancı 

beynelmilellik karşısında da bir tutumun göstergesi sayılmalıdır. Dolayısıyla en 

baştan, Necip Fazıl’ın İslam ile Türklük arasındaki ilişkiyi Büyük Doğu milliyetçiliği 

                                                 
396 Ziyaeddin Fahri Fındıkoğlu, “Kürdistan Yoktur”, Toplumsal Tarih, sayı:25, Ocak 

1996, Tarih Vakfı, İstanbul, s.58.  

397 Bu konuda Çığır mecmuası örnek gösterilebilir. Çığır Anadolucuların çıkardıkları 

bir mecmuadır. Buradaki anlayış, “antropolojik” bakımdan olmasa da kültürel olarak 

bir ırkçılığın gerekli olduğu yönündedir. Bkz. Ziyaeddin Fahri Fındıkoğlu, “Ziya 

Gökalp”, Çığır, sayı:111, Şubat 1942.  
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bağlamında ele aldığı gözden kaçırılmamalıdır. Bu noktadan sonra daha yakından 

bakabiliriz.    

Irk temelinde bir milliyetçilik anlayışına sahip olmayan Anadolucularla 

birlikte Necip Fazıl da Türk tarihi deyince, onun İslam’la tanışmasından sonraki bir 

dönemi anlamaktadır. Dolayısıyla Necip Fazıl’a göre Türk tarihi, Türk’ün “7. ve 8. 

Yüzyılda kısım kısım” İslam’la tanışması ve “kılıcıyla ruhunu ona bağışlamasıyla” 

yaşanmaya başlanmıştır.398 Şöyle demektedir: 

Tarihin ezelî karanlığı içinde pırıl pırıl ışık helezonları çizerek sadece 

madde zeminini köpürtücü mücerret bir hayatiyet ve hareketiyle 

fezada bir seyyarenin teşekkül devresine eş bir varlık belirten Türk, 

gerçek ve billûrlaşmış fikir ve ruh dünyasına İslamiyetten sonra 

girdi… Belli başlı bir madde ve ruh zeminine perçinli olarak, insan, 

cemiyet, millet ve devlet halinde müessiseleşmemiz, sadece 

İslâmiyetten sonradır.399 

İdeologya Örgüsü’nde Türk’ün İslam’dan önceki vaziyeti tıpkı, yukarıda 

bahsettiğimiz, Bozkurt’un Anadolu öncesindeki yaşamına benzetilmektedir. Türkün 

bütün tarihi onun İslam’lıkla birlikte Anadolu’ya yerleşmesinden sonradır. Gerçekten 

de hem Anadolucuların metinlerinde hem de İdeologya Örgüsünde, Anadolu’yu 

Anadolu yapan İslam’la bütünleşmiş bir Türklüktür. Yalnız “Türk’ü Türk yapan 

İslamlık” biçiminde ortaya koyulabilecek söylemin vurgusu sadece İslam’ın Türk’e 

                                                 
398 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.131. 

399 A.g.e., s.65. 



211 
 

kattığı ruhla Anadolu’da Haçlılara ya da Bizans’a direnmesi, Hıristiyanlık karşısında 

İslam adına savaşması ve İslam’ı kılıcıyla savunması değildir. Elbette ortak bir 

tarihin yaratılmasında bunların önemi son derece kritiktir. Ancak esas vurgu söz 

konusu savaşları da kapsayacak biçimde bir şahsiyetin oluşmasına ve yerleşik düzene 

geçerek müesseseleşmeyedir. Necip Fazıl bu anlamda, İslam’ı kabul eden, ona 

“kılıcını ve ruhunu bağışlayan” Türk’ün Anadolu’da parlak bir medeniyet başlattığını 

ifade ederek, Osmanlı’yı bir dönüm noktası olarak göstermektedir:  

Türklük edindiği ruhî muhtevanın ışıklarını en sâdık ve hususî bir 

tahassusüyet ve tefekküriyet billûrundan aksettirerek, kısım kısım ve 

parça parça en parlak medeniyet protoplazmalarını örmeğe başladı… 

Bizim devlet, ve cemiyet, eser ve hamle, dâva ve siyaset halinde ve 

dünya çapında, gerçek medeniyet ifademizi bulmamız, Osmanlı 

kuruluşiyledir.400    

Necip Fazıl’a göre, “İslamiyetle millî bünyemiz arasındaki mayalaşmanın en 

olgun haline” Osmanlı’yla birlikte varılmıştır. Bu mayalanış sürecinde, İslam, 

Türk’ün “duygu ve düşünce planını” oluştururken, “maddi hamle, iş ve hareket 

çerçevesinde örnek ve rakipsiz millet olarak” Türk de onun temsilciliğini almıştır. 

Türk, kendindeki eksikliği İslam’dan almakta ve İslam’ın eksikliğini de onun 

temsilcisi olmak suretiyle kapatmaktadır.401 Bütünüyle Şemsettin Günaltay’ın, 

yukarıda değindiğimiz argümanlarını tekrarlayan Necip Fazıl, yine Anadolucular 

gibi, aslında Osmanlı’ya ve onun esas kaynağı olan Anadolu’ya has bir İslam 

                                                 
400. Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.131-132. 

401 A.g.e., s.66. 
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anlayışını ortaya koymaktadır. Ona göre Türk’ten önce İslam’ın sahip olmadığı 

“maddi hamle, iş ve hareket” diye nitelenen maddi hayata ilişkin kimi yetenekler, 

Türk’ün İslam’ı kabulünden sonra da İslam dünyasına mal olmamış, tersine bu 

niteliklerle İslam’ı birleştiren Türk, İslam’ı kendisine mal ederek onun temsilcisi 

olmuştur. 

Bu durumda, Anadolu Türkünün müesseseleşmiş hali olan Osmanlıyla 

İslam’ın gerilemesi de eş süreçlere işaret etmektedir. Osmanlının “bozulmasıyla” 

İslam anlayışının “bozulması” arasında ilişki kuran Necip Fazıl bozulmanın esas 

sebebinin Kanuni döneminde ortaya çıktığını öne sürmektedir. Arık’ın “ideolojinin 

ağırlık merkeziyle anavatanın kopukluğu” konusundaki görüşlerini takip eden Necip 

Fazıl, tam bu dönemde Osmanlı’nın ideolojik merkezinde bir kayma olduğunu 

savunmaktadır. İran’a yapılan seferler İmparatorluk müesseselerinin Fars 

adetlerinden etkilenmesiyle sonuçlanmıştır. Bu etkileniş esas itibariyle dinin ve onun 

kurumlarının doğrudan padişahın yetki alanına alınmasıyla kendini göstermiştir. 

Böylece eskiden şûraya benzer bir heyetçe seçilen Şeyhülislam’lar artık bizzat 

padişah tarafından atanır olmuş ve “hatır, gönül ve korku fetvaları”402 dönemi 

başlamıştır. Necip Fazıl’a göre belki Kanunî Osmanlıyı ilerleten, üstün ve iyi bir 

yöneticidir ama söz konusu tasarrufuyla dinin başına, örneğin sarhoş padişahlar gibi, 

İslam ahlakından uzak insanların gelmesine sebep olmuştur.403 Ötesinde Kanunî 

döneminin bu davranışı din ve devlet işlerinde dini bütünüyle ikinci plana atmıştır. 

Yalnız Necip Fazıl burada, din ve devlet işlerinin ayrılması yönündeki klişeleşmiş 

                                                 
402 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.133-134. 

403 A.g.e., s.147. 
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laiklik tanımı çerçevesinde bir tartışma yapmamaktadır. Burada vurgu esas itibariyle 

madde ve ruh ilişkisinedir. Dinin geri plana düşmesi esas itibariyle maddenin öne 

çıkması, ya da daha doğrusu, dinin madde emrine girmesi anlamındadır. Tabii bu 

durum, Necip Fazıl’a göre kendi içinde farklı bir din adamı tipini de üretmiştir. 

İktidarla çıkar ilişkisine girmiş, dini kendi mevkisini korumak için bir araç olarak 

gören bu tip, tam da çıkarlarını korumak üzere her yeniliğe karşı çıkan, İslamiyet’i 

yeni zaman ve mekâna hakim kılamayan “papağanvari” bir ham yobaz kaba softa din 

adamıdır.404 Bu ham yobaz kaba softa, bir taraftan memleketin ahlaki değerlerini 

yıpratırken, diğer taraftan da, her yeniliği, her icadı şeriata karşıt ilan ederek Batı’nın 

madde uygarlığının özümsenmesini engellemiştir. Necip Fazıl’ın anlatısında varılan 

sonuç bozulmayı takiben ortaya çıkan buhran durumudur.  

Ham yobaz kaba softa nedeniyle Avrupa’nın madde planındaki ilerlemesine 

ayak uyduramayan Osmanlı’da, buhranla birlikte yeni bir yobaz tipi ortaya çıkmıştır. 

Tanzimatla kendini gösteren bu dönemin özelliği Müslümanların geri kalmalarının 

nedenini kendi köklerinde görmeleridir. Büyük Doğu nüshalarında ve İdeologya 

Örgüsünde birçok kez gündeme gelen bu konuyu Necip Fazıl şöyle özetlemektedir: 

Tanzimatla İslâm’ın bozuluşu, Müslümanların umumî bozgununu ve 

bunun sorumluluğunu tahteşşuurlarında kendi anane ve köklerine 

yüklemeye başlamaları şeklinde, en vahametli safhasına girmiştir… 

Böylece İslam, Tanzimatta, güya hissiyle dinine bağlı göründüğü 

halde fikriyle rakip dünyanın bütün tasallut vasıtalarına karşı teslim 

                                                 
404 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.136-137. 
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bayrağını çekmiş, mahkûmiyetini kabul etmiş… Ve yine böylece, 

evvelki ham ve kaba softalık, aynı çapta ve kendi kendisine ters 

istikamette bir başka hamlık ve kabalık doğuracak zehirli yemişini 

verdi… 

İslâmı kendi içinden, lâyık ve âmir olduğu terakki servetinden 

mahrum etmek suretiyle, 1 numaralı sahte temsilciler bozmaya 

başlamıştı. 

İslâmı kendi dışından da lâyık ve âmir olduğu terakki servetine 

kavuşturmak için rakip dünyanın teftişsiz ve murakabesiz 

kopyacılığına sevkeden 2 numaralı sahte münevverler bozdu ve bu 

katil çığır, ilk defa Tanzimatla temel attı.405 

İdeologya Örgüsünde Türklükle İslam arasında ortaya konulan bu ilişki 

biçimi Büyük Doğu projesi için de aynen geçerlidir. “Büyük Doğu manasında 

Türkiye!” yine Doğu’nun temsilcisi, önderi ve hatta koruyucusu olacaktır. Ancak 

bunun için hem madde hem de ruh planında bir inkılaba ihtiyaç duyulmaktadır. 

Tıpkı Anadolucuların “Cumhuriyetin çelik azimli evlatları!” gibi Necip 

Fazıl’ın Büyük Doğucu gençlerine düşen görev öncelikle ruh planında “İslam 

ideologyasını” anlamak ve bunun için asli kaynaklara dönmektir. 

İslâm ideologyasını, ham ve kaba softanın kuru, keyfi, hikmet ve 

asliyetlerine aykırı naslar baltası olmaktan kurtaracak, yâni İslamlığı 
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bütün hakikatiyle anlayacak onu saf ve mutlak bir iman, vecd ve aşk 

kandili halinde Türk evinin baş köşesine asacaktık… Müslümanlık 

cevherini gübre beyinli yobazın dar ve ışıksız ruhundaki küf ve 

pastan ayıklayıp, tek zerresini feda etmeden millî Türk ruhunun 

tertemiz iptidaî maddesi halinde kullanacaktık… Maddi ve manevî 

bütün plânlariyle Türk vatanını Anadolu’yu, Trakya’yı köyü, 

kasabayı, şehri evi mektebi, mabedi, sokağı, meydanı dükkanı, resmi 

daireyi, her şeyi içine alan yekpare bir cemiyet ve devlet şuuriyle 

ahlakın kapısını çalmak; işte kurtuluşumuzun sırrı… Buna 

eremedik… erilecek olan budur… 400 yıldır anlayamadığımız 

bilemediğimiz, göremediğimiz, örgüleştiremediğimiz, 

seçemediğimiz, bulamadığımız, eremediğimiz, kendi öz 

kaynağımızdan ibaretti ve bu kaynak her evin içinde, her köyün 

ortasında ve her şehrin meydanındaydı…406 

Bütün bu açıklamalarımız Necip Fazıl’ın Türklük ve İslam ilişkisi konusunda 

Anadolucu bir perspektiften hareket ettiğini göstermeye yeterlidir. Genel olarak 

bakıldığında İdeologya Örgüsünde sergilenen yaklaşım, İslam vurgusu ne kadar 

güçlü olursa olsun, esas itibariyle Anadolucu temelde bir milliyetçilik anlayışını 

yansıtmaktadır. Necip Fazıl’ın özellikle İdeologya Örgüsünün geç metinlerinde sık 

sık dile getirdiği İslam inkılabı fikri bile, amaç olarak, kendi deyişiyle “bütün bir 

cihan imparatorluğu kazandırmış olan manevi temelimiz ve ahlak kökümüze”407 bir 

                                                 
406 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.91. 
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geri dönüşü, başka deyişle kaynağı Anadolu olan bir “milli ahlak mefhumu”408 

yaratmayı önüne koymaktadır. Bu bakımdan yaratmaya çalıştığı ideolojinin 

merkezinde Anadolu vardır. Öte yandan Necip Fazıl’ın bir İslam beynelmilelciliğine 

de gayet mesafeli durması, Anadolucu beynelmilelciliğinin bir göstergesi olarak 

önemlidir. En nihayetinde Necip Fazıl’ın Anadolucu fikirlerinde hiçbir zaman bir 

değişim olmadığı ve Anadoluculuğu, gayet orijinal biçimiyle Büyük Doğu fikrinin 

temellerine yerleştirdiği söylenmelidir. 

3. 3. Kadro Mecmuası ve Necip Fazıl Kısakürek  

Kadro 1932 yılında Necip Fazıl İstanbul’da askerliğini yaparken yayın 

hayatına girdi. Dergiyi, Şevket Süreyya Aydemir, Vedat Nedim Tör, Burhan Asaf 

Belge, İsmail Hüsrev Tokin gibi çoğu Komünistlikten hüküm giymiş ve sonradan 

“rejimin sahip çıktığı”409 yazarlarla birlikte Yakup Kadri çıkarıyordu. Bunlar 

yukarıda da belirttiğimiz gibi Necip Fazıl’ın Ankara’daki aslî çevresini 

oluşturmaktaydı.410 Necip Fazıl’ın bu çevreyle ilişkileri öylesine yoğun olmalıydı ki, 

dışarıdan bakıldığında birlikte hareket ettiklerine dair bir kanı bile oluşmuştu. O 

askerde olduğu halde, örneğin Abdülhak Şinasi, Cevdet Kudret’e yazdığı bir 

mektubunda, “Yakup Kadri ve sair bir iki muharrir daha var ve belki Necip Fazıl da 

                                                 
408 A.g.e., s.154. 

409 Tekeli, İlkin, Kadrocuları ve Kadro’yu Anlamak, s.125. 

410 Kısakürek, Bâbıâli, s.138. 
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var, Kadro diye filvaki bir mecmua çıkarmak istiyorlar!”411 diyordu. Tabii bu 

söylenti ancak aradaki ilişkinin yakınlığını göstermektedir, yoksa zaten dergi daha 

çıkmadan Zekeriya Sertel’in Son Posta’sı, “içeriden” haber alarak, Kadro hakkındaki 

detayları ve yazar kadrosunu açıklamıştı.412 Haberlerde Necip Fazıl’ın adı 

geçmiyordu. 

Necip Fazıl 1933 başlarında askerliğini bitirip Ankara’ya döndüğünde 

Kadrocularla ilişkisi iyice sıkılaşmıştır. Bu ilişki sadece üstadı Yakup Kadri’yle olan 

derin ahbaplığı dolayısıyla da değildir. Vedat Nedim dışındakilerle “düşüp kalkma” 

olarak tarif ettiği bir ilişki içerisindedir. Ancak bu düşüp kalkma bohem hayatındaki 

ilişkilerine benzememektedir. Şevket Süreyya ve özellikle Vedat Nedim’le dergi 

konusunda tartışmalar yaptıkları besbellidir. Bu tartışmalar ona, Kadrocular içinde 

“en mantıklısı ve tezatsız” olanının Şevket Süreyya olduğunu düşündürmektedir. 

Vedat Nedim ise onun mistik yönlerini eleştirerek mistisizmden vazgeçmesini 

                                                 
411 Necmettin Turinay, “Büyük Doğu: Bir Kavramın Doğuşu”, Doğumunun 100. 

Yılında Necip Fazıl Kısakürek (ed. Mehmet Nuri Şahin, Mehmet Çetin), T.C. Kültür 

Bakanlığı Yayınları, Ankara, 2004, s.214. 

412 Son Posta, Kadro mecmuası için yapılan hazırlıkları Ankara’da Yeni Bir Cereyan 

başlığıyla duyurmuştur. Bkz. “Ankara’da Yeni Bir Cereyan”, Son Posta, 26 Ağustos 

1931.  Bu tarihten sonra Kadro’yla ilgili haberler sık sık görüldüğü gibi, Zekeriya 

Sertel kendi köşesinde Kadrocuların devletçilik anlayışlarını tanıtan ve eleştiren 

yazılar yazmıştır. Son Posta’nın söz konusu haberlerde kaynağının “içerden” 

olduğunu İlhan Tekeli ve Selim İlkin de belirtmektedir. Tekeli, İlkin, Kadrocuları ve 

Kadro’yu Anlamak, s.137. 
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önermektedir. Kadrocular içinde Necip Fazıl’ı en çok etkileyen isim ise herhalde 

Burhan Belge olmalıdır. Anılarında Belge’nin hisli ve zevki olduğunu belirten Necip 

Fazıl, onun pozisyonunu kendi mistisizmiyle Şevket Süreyya’nın tarihsel 

materyalizmi arasına yerleştirmektedir.413   

Tabii bugünden bakıldığında Necip Fazıl ve Kadro isminin pek yan yana 

gelemeyeceği düşünülse de Necip Fazıl’ın anılarında dergide hiç değilse edebiyat 

alanında yazmak konusunda pek de isteksiz olmadığı anlaşılabilir. Necip Fazıl 

anılarında, ortadaki samimiyete karşın, “fakat” demektedir “kendisinden edebi 

konularda yardım istenmiyor. Zira onun (mistik) olduğu biliniyor, kendileriyse 

(realist) geçiniyor.”414 

Necip Fazıl’ın Bergsoncu mistisizmine ve Kadrocuların realizmine karşın, 

işin gerçeği, Kadro’nun Necip Fazıl üzerinde çok derin etkiler bırakmış olduğudur. 

Yukarıda da belirttiğimiz gibi kimi temel unsurlar ele alındığında Büyük Doğu fikri 

neredeyse Kadrocuların 30’lu yıllarda ortaya attıkları tezlere 1940’lı yıllarda verilen 

yeni bir isimdir. Bir kere Necip Fazıl’ın Doğu Batı ayrımı bağlamında Asyacılığının 

kökeni tamamen Kadrocu tezlere dayanmaktadır. Keza Batı’nın ve Doğu’nun maddi 

ve manevi topyekün iflası argümanı üzerinden geliştirilen agresif bir inkılapçılık ve 

öncü Büyük Doğu fikri de açıkça köklerini Kadro’dan alır. Ancak belki daha da 

önemlisi ve bir o kadar ilginci, Kadrocu tezlerin temel dayanak noktası olan Hegelci 

etik yaşam ve evrensel devlet formülasyonuyla Necip Fazıl’ın İslam inkılabının bir 

                                                 
413 Necip Fazıl’ın Kadrocularla ilgili anıları ve görüşleri için bkz. Kısakürek, Bâbıâli, 

s.196-197. 

414 Kısakürek, Bâbıâli., s.196. 
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sonucu olarak kurulacak Büyük Doğu’nun “Başyücelik devleti” arasındaki anlayış 

benzerliğidir.  

Bu noktada kısaca Hegel’in Hukuk Felsefesi içerisinde ortaya koyduğu 

evrensel devlet ve etik yaşam perspektifine değinmek gerekmektedir.  

 

3.3.1. Devletin Evrenselliği ve Hegelcilik 

Aşağıda ayrıntısıyla belirteceğimiz gibi Kadrocuların TKP ile geçmiş 

ilişkileri, tarihsel bağlamdan kopuk biçimde, Kadro mecmuasında dile getirdikleri 

perspektifin genel olarak Marxist ilkelerden çıkartılmış olduğu yönünde bir inancı 

beslemektedir. Bu inancı paylaşanlar bakımından Kadrocuların TKP ile ilişkilerini 

bitirmiş olmaları, Marx’ın yanılmış olduğunu bildirmeleri ve Marx’ın tarih 

kuramındaki toplumsal çelişki kavrayışının eksenini değiştirerek uluslararası iktisadi 

ilişkilerdeki çelişkileri ortaya koymaları pek bir anlam ifade etmemektedir. 

Kadrocuların birçoğunun eğitim hayatları da herhalde bu kanıyı güçlendirmektedir. 

En azından mecmuanın en öndeki yazarı Şevket Süreyya Aydemir ve onunla birlikte 

İsmail Hüsrev Tokin’in Moskova’da Marxist bir tedrisattan geçmiş olması 

Kadro’nun aynı yönde bir politik perspektif üretmeye çalıştığı sanısını 

yaratmaktadır. Halbuki Moskova’da eğitim görüp de Marxs’ın yanıldığını söyleyen 

birinin ideolojik pozisyonu bakımından farklı bir çıkarımda da bulunulabilir. Zira 

Moskova’daki üniversitelerde sadece Marxizm değil onun öncülü bir perspektif 

olarak Hegel felsefesi de ciddiyetle öğretilmektedir.  
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            Üstelik 1930’lu yıllarda Hegel konusunda Avrupa’da ve bilhassa Fransa’da 

gözle görülür bir ilgi artışı tespit edilebilir. Özellikle 30’ların başlarında Fransa’da 

ortaya çıkan ilginin önemli kaynaklarının başında Rusya’da eğitim görmüş kimi Rus 

göçmenlerinin verdikleri seminerler ve yaptıkları çalışmalar gelmektedir.415 Burada 

Aydemir ve Tökin’in 20’li yıllarda Sovyetler Birliği’nde eğitim gördüklerini bir kez 

daha hatırlamak gerekir. Anlaşılan nasıl Rus göçmenler vasıtasıyla Fransa’da Hegel 

tartışılmaya başlamışsa, aynı dönemde, bu göçmenlerle benzer eğitimden geçen, 

Kadrocular da Türkiye’de Hegelci bir politik perspektif oluşturmaya girişmişlerdir.  

 Yalnız hiç kuşku yok ki böyle bir düşünsel eğilimin hem Türkiye’de hem de 

Avrupa’da ortaya çıkması, eğitimli bireylerin entelektüel faaliyetlerine ya da siyasal 

hayata katılmalarına bağlanamaz. Gerçekten de büyük buhranla birlikte liberalizmin 

büyük oranda itibar kaybetmesine karşılık ekonomik ve politik alanda devletçi diye 

tanımlanabilecek İtalya ve Sovyetler Birliği gibi tek parti idarelerinin hükümet ettiği 

ülkelerin krize direnç göstermeleri, piyasa ekonomisini ve liberalizmi eleştiren, 

devleti evrensel bir düzeye koyarak yücelten bir felsefi görüşün kabul görmesi için 

uygun ortamı sağlamaktadır.416 Bu açıdan bakıldığında Kadrocuların Türkiye’deki 

                                                 
415 Eyüp Ali Kılıçarslan, “Fransa’da Hegel”, Jean Hyppolite, Marx ve Hegel Üzerine 

Çalışmalar, (çev. Doğan Barış Kılıç), DoğuBatı, Ankara, 2010, s.13,14. 

416 Hegel’in ortaya koydu fikirlerin yaşadığı dönemin tiranlık diye de 

adlandırılabilecek baskıcı rejimlerini haklı çıkartmak amacını taşıdığı 

söylenmektedir. Bkz. Bertrand Russel, A History of Western Philosophy, Simon & 

Schuster, New York, 1964, s.742.   
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liberal fikriyatı savunanlara şiddetli eleştiriler yöneltmeleri ve yoğun olarak 

ekonomik kriz üzerine eğilmeleri anlamlıdır. 

 Aşağıda da değineceğimiz gibi Kadrocular ekonomik krize pratik çözüm 

yolları önermek yerine doğrudan krizin kaynağı olarak gördükleri ve “pazarlar 

tekniği, pazarlar ahlakiyatı” olarak işaret ettikleri sivil topluma kökten eleştiriler 

getirmişlerdir. Bu eleştiriler özel çıkarlar alanı olarak burjuva toplumuyla genel 

çıkarlar alanın temsil eden devlet arasında temel bir karşıtlık gören ve toplumun 

üyesi olan burjuvayla devletin üyesi olan vatandaş arasındaki karşıtlığın üstesinden 

gelmeyi amaçlayan Hegel’in Hukuk Felsefesine dayanmaktadır.417 Bu çabasında, 

“objektif ahlak” prensipleri formülasyonundan yola çıkan Hegel, söz konusu 

prensiplerin hakim olduğu bir etik yaşam (Sittlichkeit, Etical Life) tasavvur etmekte 

ve sivil toplumu bir toplumsal pratikler seti olarak, aileden başlayıp, etik yaşamın 

momenti olarak evrensel devlete sonlanacak süreçte bir tarihsel uğrak olarak 

tanımlamaktadır.  

Etik yaşama ulaşmada Hegel’in tarihsel evreler kavrayışı içerisinde sivil 

toplum, aile ve devletin oluşturduğu diğer iki tarihsel uğraktan farklı özellikler 

göstermektedir. Aile, Hegel’e göre, etik yaşama ulaşmadaki tarihsel sürecin ilk 

uğrağı ve bireylerin sahip olduğu tikel çıkarların doğal bir birlik içerisinde aşıldığı, 

sevgi, yakınlık, fedakarlık gibi özelliklerin bir arada bulunduğu evre olarak 

değerlendirilmektedir. Devlet ise etik yaşamın en üst uğrağı ve bir evrensellik 

momenti biçiminde kavramsallaştırılmıştır. Buna karşılık Hegel’in tarif ettiği  sivil 

                                                 
417 Bkz. Auguste Cornu, “Hegel’in Hukuk Felsefensin Eleştirisi”, Karl Marx, 

Hegel’in Hukuk Felsefensin Eleştirisi, Sol Yayınları, Ankara, 1997, s.230. 
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toplum bir tikellikler alanı olarak öz çıkara dayalı etkinliklerin pratiklerini 

kapsamaktadır. Aileye ait özelliklerin dağılmış olduğu sivil toplumda söz konusu 

pratikler egoizme, bencilliğe ve toplumsal bütünleşmeye ilişkin araçsalcı 

yaklaşımlara yol açmaktadır. Tikelliği ölçüsüz aşırılıklar olarak gören Hegel şöyle 

demektedir: 

Her yandan hücum eden ihtiyaçların tatmini, olağanlığı içinde keyfî 

irade ve sübjektif tercih olarak kendisi-için özellik, bu tatmin süreci 

içinde kendi kendisini ve cevhersel kavramını yok eder. Öte yandan 

ihtiyaç sonsuzca yeni arzular doğurduğu, sürekli olarak keyfîliğe ve 

dış olağanlığa tabi olduğu ve de evrenselliğin gücüyle sınırlandırılmış 

olduğu için, onun tatmini –ihtiyaç ister zorunlu ister olağan olsun- 

daima olağandır. Sivil toplum, bu zıtlıkları ve karmaşıklıkları içinde, 

hem sefahat ve sefalet, hem de bu ikisi için ortak olan fizik ve moral 

yozlaşma manzaraları gösterir. 

R: Özelliğin bağımsız gelişmesi eski devletlerde örf ve adetlerin 

yozlaşması şeklinde başgösteren moment olup, bu devletlerin en 

birinci çöküş sebebidir.418 

Hegel’e göre, bütün bireysel menfaatlerin birbiriyle çatıştığı bir savaş alanı 

olan sivil toplum419 aynı zamanda diyalektik olarak evrensellik nüvelerini de kendi 

içinde barındırmaktadır. Bu alanda bireylerin kendi öz çıkarlarının tatmini için 

                                                 
418 G.W. F. Hegel, Hukuk Felsefesinin Prensipleri, s.160. 

419 A.g.e., s.237. 
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başkalarını kullanmaları, diğer bir deyişle karşılıklı araçsallık ilişkileri, bireylerin 

ihtiyaçlarını karşılamak amacıyla başkalarına başvurmak zorunda oldukları anlamına 

da gelmektedir. Öyleyse bireyin kendi öz çıkarı bir taraftan sivil toplumu savaş alanı 

haline getirip toplumu dağıtıcı dinamikleri barındırırken başkalarıyla birlikte 

varolmayı da gerektirmektedir. Dolayısıyla gereksinmeler ve zorunluluklar sistemi 

olarak sivil toplumda tikellik ve evrensellik aynı anda bir aradadır. Hegel’in 

sözleriyle: 

Özel şahıs mahiyeti gereği başka şahıslarla ilişki içindedir; öyle ki 

her şahıs ancak başkası aracılığıyla kendisini ortaya koyar ve tatmin 

eder ve, aynı zamanda burada ikinci prensip olan evrensellik 

formundan geçmek zorundadır. 

Bencil gaye, bu şekilde belirlenen gerçekleşmesi sırasında, bir 

karşılıklı bağımlılık sistemi kurar. Bu sistem sayesinde bireyin 

geçimi, refahı ve mevcudiyeti herkesin geçimi, refahı ve 

mevcudiyeti ile iç içe geçmiş durumdadır.420 

Klasik ekonomi politikçilerin ve liberallerin tersine Hegel evrensellik ve 

tikellik ögelerini bir arada barındıran sivil toplumun kendi kendisini düzenleme ve 

etik toplumu yaratma yeteneğinden yoksun olduğunu savunmaktadır. Hegel objektif 

ahlak prensipleri doğrultusunda sivil toplumun terbiye edilmesi gerektiğini belirterek 

                                                 
420 G.W. F. Hegel, Hukuk Felsefesinin Prensipleri, s.160. 
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böylece ulaşılacak etik toplumun bireyin özgürlüğünü gerçekleştirebileceği yegane 

alan olduğunu belirtmektedir.421  

Ancak bu noktada Hegel’in sivil toplumu bütünüyle reddederek tikellikleri 

ortadan kaldıracak bir sistem önerdiği düşünülmemelidir. Tersine mülkiyet hakkının 

esas olduğunu düşünen Hegel tikelliklerin evrensellik tarafından dolayımlandığı bir 

toplum tasavvur etmektedir. Bir diğer deyişle Hegel, dış devlet dediği sivil topluma 

özsel olan ölçüsüz aşırıkların bireyselliğine vurgu yaparak bu aşırılıkların bireyin, 

toplumsal varlık olarak devletle uzlaşması ve ona bir biçimde eklemlenmesiyle 

aşılacağı bir etik toplum tasavvuru ortaya koymaktadır. Bu bakımdan evrensellik, 

“hem özelliğin temeli ve zorunlu şekli, hem de ona hükmeden kuvvet ve onun en 

yüce gayesi olarak kendini göstermektedir.”422 

Tikelliğin evrensellik tarafından nasıl dolayımlanacağı bir dizi kavramın 

açıklanmasınıyla anlaşılabilecektir. Burada kritik mesele hak ve mülkiyet hakkıdır. 

Hegel’e göre toplumsal bağımlılıklar sistemi içerisinde gerçekleşebilecek bireysel 

çıkar ancak bir hak kavramı ve karşılıklı tanınmış yükümlülükler temelinde anlamlı 

olmaktadır. Mülkiyet hakkı ise karşılıklı bağımlılığın meşruiyetini sağlaması 

bakımından temel hak olarak ortaya çıkmaktadır.423 Karşılıklı ihtiyaçlar sistemi 

içerisinde mülkiyet hakkı bilinçli bir bağımlılığın eseri olarak başkalarının iradesine 

de bağımlıdır. Dolayısıyla Hegel’in sözleriyle mülkiyet hakkı aynı zamanda 

“iradenin iradeyle ilişkisini” de ifade etmektedir. Şöyle demektedir:  

                                                 
421 A.g.e., s.143, 187.  

422 G.W. F. Hegel, Hukuk Felsefesinin Prensipleri, s.160. 

423 A.g.e., s.179. 
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Mülkiyet bir vechesiyle bir harici şey olarak mevcut olan şeydir. Bu 

bakımdan o, başka dış şeyler için mevcututur ve bunların tabiî 

zorunluluğu ile, olağanlığı ile bağlantılıdır. Fakat iradenin 

vücutlaşması olarak mülkiyetin, başkası için mevcut olması, bir 

başka şahsın iradesi için mevcut olması demektir. İradenin iradeyle 

ilişkisi, özgürlüğün, üzerinde mevcudiyet kazandığı hakiki ve aslî 

zemini oluşturur. Mülkiyet artık yalnızca bir obje ile benim 

sübjektif iradem aracılığıyle edinilen bir şey olmaktan çıkarak aynı 

zamanda başka bir irade aracılığıyle edinilen ve, böylece, ortak bir 

irade içinde sahip olunan şey haline getiren bu mediasyon, 

mukavele sferini oluşturur.424 

İradenin iradeyle bu biçimde bir ilişkisi tikelliğin evrensellik tarafından 

dolayımlanmasının ilk adımıdır. Ancak burada kalmaz. Hegel’e göre karşılıklı 

hakların tanınması diğer taraftan sivil toplum içerisinde bireylerin karşılıklı 

haklarının ve yanı sıra vazifelerinin de ortaya çıkması anlamına gelmektedir. Tam da 

bu yüzden olacak, Hegel vazife teorisi dediğinde her zaman objektif aklak teorisini 

kastettiğini belirtmektedir.425 Dolayısıyla evrensellik momenti dendiğinde sivil 

toplum içinde karşılıklı ilişkilerde hak ve vazife artık ayrılmaz bir bütünlük 

oluşturmaktadır. Hegel, “kollektif ahlaki hayatta” vazifeyi tanımlarken de, bireyin 

                                                 
424 G.W. F. Hegel, Hukuk Felsefesinin Prensipleri, s.82.  

425 A.g.e., s.140. 
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toplum içindeki maddi ilişkilerine işaret ederek, “sosyal durumunun ona gösterdiği, 

bildirdiği ve öğrettiği şeyleri yapması yeterlidir” demektedir.426 

Bu noktada tikelliklerin evrensellikle, bir diğer deyişle objektif ahlağın 

gerçekleştiği moment olan devlet tarafından, fiili olarak nasıl dolayımlanacağı 

sorusunu yanıtlamak gerekmektedir. Bu problem Hegel açısından aynı zamanda bir 

demokratik katılım problemiyle de birleşmektedir. Hegel tek tek her bireyin devletin 

işlerine müdahale etmesi, yapılacak müzakerelere ve kararlara katılması gibi genel 

kabul gören demokratik nitelikli fikirlerin soyutluğuna vurgu yaparak427 çözümü 

ihtiyaçlar sisteminin içerisinden çıkartır: 

Sivil toplumun iş organizasyonu, onun tabiatında mündemiç 

özellik’e göre çeşitli dallara ayrılır. Bu özellik içindeki kendiliğinde 

benzerlikler bir dernek içinde gerçek mevcudiyet kazanır (dernek 

üyelerinin ortak yanı olarak) ve, böylece, özel menfaate yönelik 

bencil gaye, kendisini aynı zamanda evrensel olarak kavrar. Sivil 

toplum üyesi özel kabiliyet ve becerilerine göre bir korporasyon 

üyesi olur. Böylece korporasyonun evrensel gayesi, tamamen somut 

hale gelir ve sanayinin, ona özgü işlerin ve kişisel menfaatlerin 

gayesi olarak kalır.428 

                                                 
426 A.g.e., s.141. 

427 G.W. F. Hegel, Hukuk Felsefesinin Prensipleri, s.248. 

428 A.g.e, s.195-196. 
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Böylece Hegel’e göre bireyler organize devlet karşısında bir yığın, organize 

olmamış bir kanı ve irade olarak yer almayacaktır. Korporasyonlar devletle organik 

bağları bulunan bir aracı (mediasyon) olarak devletin keyfi bir otorite ve zorbalık 

görüntüsünü almasını önlemenin yanında bireyin de “evrensel bir anlam taşıyan 

grubun üyesi olarak ortaya çıkmasını” sağlamaktadır.429 

Korporasyonlar, birey açısından, devletle organik ilişki içindeki ikinci bir aile 

niteliğndedir. Yanlız bu ailenin üyeleri de sıradan kişiler olamazlar. Bire kere haklar 

ve vazifler özel mülkiyet hakkından yola çıkılarak tanımlandığında mülksüz olan 

büyük bir kitlenin varlığı bir sorun olarak ortaya çıkmak durumundadır. Hegel böyle 

bir kitlenin sivil toplumun negatif ürünü olarak varlığını kabul etmekle beraber, onun 

sivil toplum içinde yer almadığını belirtmektedir. Ona göre korporasyon üyesi ya da 

bir diğer deyişle devletle organik bir bağ kurabilecek bireyler “bir gündelikçiden 

veya rastgele çıkan münferit işler yapmayı meslek edinmiş bir kimseden” farklı 

olmalıdır.430   

Sonuç olarak Hegel devlette özsel olarak bulunan bir objektif ahlak anlayışı 

tanımından yola çıkarak evrensel bir etik toplum projesi ortaya koymuştur. Projenin 

gerçekleşmesi objektif ahlak prensiplerinin sivil topluma egemen olmasını 

gerektirmektedir. Hegel, bu egemenliğin bireylerin organik olarak devlete 

bağlanmalarıyla ya da fiili olarak bir vazife teorisi ve onun zorladığı antik bir erdem 

kavrayışıyla gerçekleşebileceğini savunmaktadır. Ne var ki Hegel’in etik toplumu 

vazife teorisi gereği toplumun bir kısmını dışlamak durumundadır. Toplumda daima 

                                                 
429 A.g.e., s.245-246. 

430 G.W. F. Hegel, Hukuk Felsefesinin Prensipleri, s.196-197. 
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devletle organik ilişki kuramayacak olan kesimler olacaktır. Bu kesimler ne yapacağı 

belli olmayan hatta şiddete eğilim gösterebilecek riskli bir güruh olmalarına karşın 

sistem tarafından dışarıda bırakılmışlardır. 

Sözünü ettiğimiz bu etik toplum tasavvuru Kardocular tarafından ilginç bir 

biçimde Türkiye şartlarına uyarlanmaya çalışılmıştır. Burada Kadrocuların çıkış 

noktası, aşağıda da açıklayacağımız gibi Türkiye’de Avrupa’dakine benzer modern 

toplumsal sınıfların oluşmadığı argümanıdır. Kadrocular, modern burjuvazinin 

yokluğu koşullarında bir vazife teorisinin hayata geçirilmesini önererek doğrudan 

bireylerin, oluşturulacak devlet işletmelerinde vazifelendirilip, belli bir “devrimci” 

ideolojiyle devlete eklemlenmesi gerektiğini ileri sürmektedirler. Aşağıda Kadro’da 

ortaya konulan argümanlar üzerinden  konuyu ayrıntılı olarak açıklamaya 

çalışacağız. 

3. 3. 2. Kadro Mecmuası ve Kadroculuk 

Yakup Kadri dışındaki Kadrocular eski komünistlerdir. Çıkardıkları Kadro 

mecmuası “Türk İnkılabı”na sistemli bir ideoloji üretmek gibi gayet iddialı bir 

hedefe sahiptir.431  

Çoğu eski komünist olmasına karşın Kadrocuların içinde bulundukları süreç 

hakkındaki temel düşünceleri o dönemin solcu aydınlarıyla oldukça benzeşmektedir. 

Söz konusu dönemde solcular arasında devrimin bitip bitmediği konusu 

tartışılmaktadır. Daha doğrusu, Halk Fırkası içindeki büyük çoğunlukta inkılabın 

başarıyla tamamlandığı görüşü hakimken, Türkiye’de sol kesimi oluşturan aydınlar 

                                                 
431 “Kadro”, Kadro, sayı: 1, İkinci Kanun 1932. 
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arasında devrimin sürdürülmesi ve daha da ileriye gidilmesi yönünde bir fikir 

hakimdir. TKP üyesi olan Sabiha Sertel,432 dönemi anlatırken, Atatürk’ün “bütün 

samimî dileklerine rağmen” “gericiler” ona engel olmaktadır diye yazmaktadır. Ona 

göre, ilerici kadrolarda dahi Atatürk’ün ortaya koyduğu prensipler bir türlü 

anlaşılamamıştır.433 İşte Kadro da tam bu noktada görev üstlenmektedir. Daha ilk 

sayısında “Bu inkılap durmadı!” demektedir. “O henüz son sözünü söylememiş, son 

eserini vermiş değildir.”434 Kadroculara göre, bu gerçeği görmeyen ya da 

göremeyenler, “fert”ten ve “ferdiyetçilik”ten hareket ederek inkılabı bir “yarım iş” 

haline döndürmeyi amaçlamaktadır.435 

Kadrocuları “eski” komünist yapan şey ise inkılabın durmayıp da nereye 

gideceği konusunda düğümlenmektedir. TKP ile bağlantılı aydınlar için, hiç 

kuşkusuz yolun sonu sosyalizmdir. Gerçi rejim birçok açıdan İtalyan faşizmine 

benzetilmektedir436 ama devletçi uygulamalar ve hükümetin, özellikle de Başvekil 

İsmet Paşa’nın desteklediği İktisat Vekili Mustafa Şeref Bey’in devletçilik 

                                                 
432 Bu konuda bkz. Mete Tunçay, Türkiye’de Sol Akımlar-I (1908-1925), BDS 

Yayınları, İstanbul, 2000, s.77; Aclan Sayılgan, Türkiye’de Sol Hareketler (1871-

1973), Otağ Yayınları, İstanbul, 1976, s.221; Vartan İhmalyan, Bir Yaşam Öyküsü, 

Cem Yayınevi, İstanbul, 1989; Artun Ünsal, Türkiye İşçi Partisi (1961-1971), Tarih 

Vakfı Yurt Yayınları, İstanbul, 2002, s.56-57.   

433 Sertel, Roman Gibi, s.111. 

434 “Kadro”, Kadro, sayı:1, İkinci Kanun 1932. 

435 Şevket Süreyya Aydemir, “Pesimist”, Kadro, sayı: 1, İkinci Kanun 1932.  

436 Feroz Ahmad, İttihatçılıktan Kemalzme, Kaynak Yayınları, Ankara, 1996, s.170. 



230 
 

yorumları, bu aydınları hükümeti etkileyebilecekleri konusunda 

cesaretlendirmektedir. Dolayısıyla, Atatürk’ün bütün samimi dileklerine rağmen 

gericilerin ona engel olduğu konusunda gayet ciddi düşünceler içerisinde, Sovyetik 

bir devletçilik modelinin propagandası yapılmaktadır. Serteller’in Son Posta’sında bu 

model, devlet sosyalizmi olarak adlandırılmakta ve “ammenin menfaatine taallûk 

eden bütün hizmetlerin” kâr beklentisi olmadan devlet tarafından yapılması gerektiği 

vurgulanmıştır.437 Kadrocular ise inkılabın sürdürülmesinden sosyalizmi murat 

etmemektedirler. Onlara göre Türkiye’de sosyalizmin mümkünü yoktur, ama 

hedeflerinde en az sosyalizm kadar iddialı, koca bir dünya sistemi vardır. Dergi 

kendisini tarihsel materyalist olarak tanımlamakla birlikte Marx ve Engels’in 

bilimsel sosyalizmini reddetmektedir. Bunun yerine, kapitalizm daha çok uluslararası 

iktisadi ilişkiler temelinde kavranmakta ve sanayileşmiş Batı toplumlarıyla sömürge 

ve yarı sömürge ülkeler arasındaki çelişkilerin bütün dünyayı değiştirecek bir 

inkılabın çekirdeğini oluşturacağı savunulmaktadır. Onlara göre Marxist sınıf analizi 

özellikle sömürge ve yarı sömürge toplumlar için asla geçerli değildir. Bir kere 

emperyalist sömürü nedeniyle geri kalmış böyle toplumlarda yeterli sermaye birikimi 

sağlanamayacağından, modern toplumsal sınıfların438 oluşması söz konusu olamaz. 

Modern sınıfların gelişemediği bu gibi toplumlarda emek sermaye çelişkisinin ortaya 

çıkmasının koşulları da yoktur. 

                                                 
437 Zekeriya Sertel, “Halk Fırkası Devletçiliği Nasıl Anlıyor” 

438 Kavram olarak modern ve modern sınıflar için bkz. Marx, Engels, Komünist 

Manifesto, s.109-125. 
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Böyle bir perspektiften bakan Kadrocular, sömürü mekanizmasının toplumsal 

sınıflar arasında değil de, sanayileşmiş kapitalist metropollerle sömürge ve yarı 

sömürge toplumlar arasında işlediğini iddia ettiklerinden, doğal olarak toplumsal 

kurtuluşun yolunu da sınıf mücadelesinde değil, ulusal kurtuluş savaşlarında 

görmektedirler. Vedat Nedim’in sözleriyle şöyledir: 

Millet içinde sınıf farklılığıyla yaşıyan kapitalizm, cihan içinde 

sanayi ve ziraat memleketleri -metropol ve müstemleke- 

farklılığından kuvvet alarak serpildi. Avrupa’da kapitalizmin kuvvet 

kaynaklarından biri, amele sınıfının istismarı ise; diğer ve daha 

verimlisi de müstemleke milletlerin istismarı oldu…  

Kapitalist nizamın talihini, Marx’ın tahmin ettiği gibi, kapitalist 

memleketlerdeki sınıf mücadeleleri değil, kapitalist memleketler 

dışındaki «milli kurtuluş hareketleri» tayin edecektir. Tarih Marx’ı 

tekzip etmiştir.439 

Kadro ulusal kurtuluş savaşlarını sadece sömürge ve yarı sömürge 

toplumların kurtuluşları olarak da değerlendirmemektedir. Emperyalist Batı’nın içine 

düştüğü maddi ve manevî bütün buhranlardan kurtuluş yolu, sömürülen ülkelerin 

                                                 
439 Dr. Vedat Nedim Tör, “Milli Kurtuluş Hareketleri ve Buhran”, Kadro, sayı: 18, 

Haziran 1933. (İtalik kendinden); Ayrıca benzer tezler için bkz. Şevket Süreyya 

Aydemir, “Milli Kurtuluş Hareketleri Hakkında Bizim Tezimiz”, Kadro, sayı:12, 

Birinci Kanun 1932. 
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ulusal kurtuluş savaşlarında görülmekte ve böylece ulusal kurtuluş savaşları evrensel 

kurtuluşun bir aracı haline getirilmektedir. 

Cumhuriyetin ideolojisini üretmek iddiasındaki Kadrocular için burası son 

derece kritik bir noktadır. Kadro, Tanzimat’tan o güne kadar, esas itibariyle kültürel 

temelde kavranarak sürdürülen, geri kalmışlıktan kurtuluş, çağdaşlaşma ve Doğu 

Batı meselelerine bütünüyle yeni bir perspektiften bakmayı önermektedir. Bu 

perspektif, Batının tekniğini almayı ama yaşayış tarzını ve kültürünü kapı önünde 

bırakmayı savunan geleneksel düşünceyi reddetmekle birlikte, çağdaşlaşma hedefiyle 

hareket eden ve çağdaşlaşmayla Batı özdeşliğini kurarak, teknikle birlikte kültürün 

de kaçınılmaz olarak geleceğini ve gelmesi gerektiğini savunan Kemalist fikriyatı da 

mahkûm etmektedir.440 Kadrocular emperyalist Batıyla, yarı sömürge ve sömürge 

Doğu arasındaki sömürü ilişkisini ulusal kurtuluş savaşlarıyla sonlandırmak 

bakımından sadece Doğu’yu Batı’dan kurtarmayı değil, aynı zamanda Batı’yı da 

Batı’dan kurtarmayı hedefleyen yeni ve bir bakıma gayet agresif bir perspektife 

sahiptir. 

Burada, emperyalizm ve sömürge, yarı sömürge ilişkilerine özdeş olarak 

kavranan Doğu Batı meselesini anlayabilmek için Kadrocuların düşüncesinde 

merkezî bir öneme sahip olan  “maddi manevî iflas” argümanı üzerinde durmak 

gerekir. Büyük buhranın yarattığı çöküş ortamında, maddi manevî iflasın kaynağında 

Batı’nın maddiyatçı ve ferdiyetçi değerlerinin yer aldığı konusunda Kadro’nun hiç 

                                                 
440 Bu konuda Hamdullah Suphi’nin mecliste yaptığı bir konuşma için bkz. Tarık 

Zafer Tunaya, Türkiye’nin Siyasî Hayatında Batılılaşma Hareketleri, İstanbul Bilgi 

Üniversitesi, İstanbul, 2004, s.95-96 
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bir kuşkusu yoktur. Ancak bu değerler yarattıkları çelişkilerle, sadece Batı’yı değil, 

bütün dünyayı maddi ve manevî bir iflasa sürüklemiştir. Her iki açıdan da ortaya 

çıkan iflasın Doğu ve Batı’daki görüntüleri birbirinden farklıdır. Kadrocular, iflasın 

nedeni olarak, esas itibariyle uluslararası alanda ortaya çıkan “tezatları”, bir diğer 

deyişle, Batıyla Doğu arasındaki sömürü ilişkisini göstermektedir. Batı’nın 

maddiyatçılığı Doğu’nun sınırsız sömürüsüne ve her türlü zenginliğin kendisine 

akmasına neden olmuştur.441 Bu sayede hızlı bir teknik gelişme sağlayan Batı, üretim 

kapasitesini arttırdığı oranda tüketimi arttıramaz. Süreci anlatan anonim bir yazıda 

“Müstemlekelerin Garp emperyalizmi tarafından istismarı, müstemlekelerin alım 

kabiliyetini de bitirmiş ve sanayine satış imkânları bırakmamıştır.”442 denmektedir. 

Batı’nın karşılaştığı ekonomik buhranın ya da maddi iflasın nedeni, Doğu’nun 

tüketemeyecek kadar yoksullaşmasıdır. Bu bakımdan Batı’yla Doğu arasındaki krizin 

karakteri farklıdır. Batı çokluktan krize girmiştir, Doğu’daki kriz ise yokluktandır.443  

                                                 
441 Şevket Süreyya Aydemir, “İnkılap Bitti Mi?”, Kadro, sayı: 3, Mart 1932; Burhan 

Asaf Belge, “Makine Medeniyeti”, Kadro, sayı: 7, Temmuz 1932; Şevket Süreyya 

Aydemir, “Emperyalizm Şahlanıyor Mu?, Kadro, sayı: 16, Nisan 1933. 

442 “İktisadi Karonik”, Kadro, sayı: 1, İkinci Kanun 1932. 

443 Burada Ahmet Hamdi Başar tarafından, Kadro’yla aynı dönemde çıkartılan 

Kooperatif  adlı derginin adını anmak gerekir. Birbirleriyle oldukça paralel görüşler 

savunan Kadro ve Kooperatif krizin sebeplerini Tarihsel Materyalist bir bakışla 

yorumlamışlardır. Başar krizi tanımlarken şöyle demektedir: Avrupa, “çokluktan 

buhran içinde, biz yokluktan ... Onun hastalığı zengin işi, bizimki fukara hastalığı.” 

Bkz.  Ahmet Hamdi Başar, “Kooperatifçilik Türkiye’nin Diriliş ve Kurtuluş 
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Manevî kriz meselesi ise biraz daha karışık gözükmektedir. Kadroculara göre 

Doğu’dan Batı’ya akan büyük zenginlik, ferdiyetçi değerlere sahip Batı 

toplumlarında sağlıklı bir gelişmeye yol açmamıştır. Teknikteki alabildiğine 

ilerlemeye karşın, toplum içinde farklı çelişkiler de gündeme gelmiştir. Şevket 

Süreyya bu durumu açıklarken “istihsal nispetsizlikleri, buhranlar, işsiz orduları, 

içtimaî harpler, hülasa, cemiyeti her gün biraz daha artan bir şiddetle, akıbeti meçhul 

katastroflara mahkûm kılan cemiyet sarsıntıları, cemiyette tekniğin bu alabildiğine, 

fakat başıboş inkişafının neticelerinden başka bir şey değildir.”444 demektedir. Batı 

toplumlarındaki manevî iflas, gittikçe şiddetlenen sınıf çelişkilerinde ifadesini 

bulmuştur.  

Manevî iflasın Doğu toplumlarındaki görüntüsü hakirleşme ve sefalet olarak 

ortaya çıkmaktadır. Şevket Süreyya “Bir cemiyette insan ne kadar hakirleşebilir? Bir 

cemiyette sefaletin hududu ne mertebe genişler? Bir cemiyette istismar norması ne 

hadde kadar artabilir?”445 diye sormaktadır. Süreyya’nın soruları Doğu’daki manevî 

iflasın bir yüzüne işaret ederken, başka bazı göndermeleri de barındırmaktadır. Bir 

kere, Doğu toplumlarının o güne kadar Batı’yla arasındaki çelişkileri çözememesine 

ilişkin bir sitem söz konusudur. Ama daha da önemlisi Batı’nın içinde bulunduğu 

                                                                                                                                          
Tılsımıdır!”, Kooperatif, Seçme Yazılar, (der: Bülent Varlık), Gazi Üniversitesi 

Yayınları, Ankara, 1982, s.57-58.  

444 Şevket Süreyya Aydemir, “Plan Mefhumu Hakkında”, Kadro, sayı: 5, Mayıs 

1932. 

445 Şevket Süreyya Aydemir, “Geri Teknik ve Say’in Sefaleti”, Kadro, sayı: 6, 

Haziran 1932. 
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duruma karşın, hâlâ onun “telakki tarzına istinat eden felsefî kültürün” savunulması 

eleştirilmektedir. Şevket Süreyya’nın bahsettiği hakirleşme, Batı’nın büyük bir 

özgüvenle, maddiyatçılığının ve ferdiyetçiliğinin şekillendirdiği “serbest iktisat” 

modelini gelişmenin tek yolu olarak dayatması ve Doğu’nun da bunu 

kabullenmesidir.446 Doğu’nun Batıyı bu şekilde kabullenmesi, “ruh düşkünlüğü”447 

olarak tarif edilen sınıf çelişkilerini doğuracak bir sistemi kabullenmesi anlamına 

gelmektedir.448 Şöyle yazılmıştır: 

Batı, S.O.S.’lerden bir bozgun ilahisi yapmış her gün ve her saat 

bağırıyor: ‘Biliyor musunuz ki, artık benim medeniyetim iflas etti? 

Biliyor musunuz ki artık ben kendi kendini yalancı çıkaranım; kendi 

kendini inkâr edenim?’ Evet Garp bir takım Şarklıların hâlâ bir 

hayranlık ve ibadet uysallığı ile put sandıkları ve önünde toprağa 

kapandıkları Garp, böyle bir madde tefessühünün böyle bir ruh 

çukuruna düşmüştür.449 

                                                 
446 Şevket Süreyya Aydemir, “Makinaların Muhacereti”, Kadro, sayı: 23, İkinci 

Teşrin 1933. 

447 Şevket Süreyya Aydemir, “Kadro Hareketi”, Milliyet, 12-14 Kasım 1970’den 

aktaran Tekeli, İlkin, Kadrocuları ve Kadro’yu Anlamak, s.129. 

448 Hakkı Mahir, “Avrupa Bize İdeal Mi? Örnek Mi Olabilir?”, Kadro, sayı: 18, 

Haziran 1933. 

449 “Kadro”, Kadro, sayı: 15, İkinci Mart 1933. Benzer bir yazı için bkz. Yakup 

Kadri Karaosmanoğlu, “Eskileri Almayalım”, Kadro, sayı: 4, Nisan 1932. 
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Böylece Doğu’yla Batı arasındaki tezatlardan yola çıkan Kadro, “cihan ve 

tarih ölçüsündeki bir soysuzlaşma” sonucuna varmaktadır. Ancak Kadrocular maddi 

manevi iflas argümanının maneviyat tarafını bu noktada bırakmamışlardır. Burhan 

Asaf, Fotomontaj gibi anlamlı bir başlık seçerek yayınladığı yazısında Büyük 

Buhranla beraber görünür hale gelen maddi manevi iflas meselesini işlerken, “Bu ne 

imansız, bu ne zındık, bu ne karmakarışırık alemdir.” diyerek, Batı’nın düştüğü ve 

bütün dünyayı sürüklediği “ruh çukuru” benzetmesine başka anlamlar da 

yüklemektedir. Maddi manevi iflas, Batı’daki “ihtişam tuğrasının yazı tarafından 

başka bir şey değildir.” Oysa, tuğranın bir de yazılı olmayan arka tarafı, bir diğer 

deyişle, ruh tarafı vardır. Demokrasiyi, kapitalizmi, emperyalizmi ve sosyalizmi 

yaratan, din yerine akılcılığı savunan, kendi kültürünü ve edebiyatını en üste 

yerleştiren Batı, artık bunların hiç birine inanmadığını göstermekte ve bir tür 

zındıklığı yani Allahsızlığı yaşamaktadır.450  

Kadro’ya göre, bu noktada artık her şey “halledici” bir safhaya gelmiştir.451 

Ancak çözüm hiç kuşku yok ki Batı içerisinden çıkamayacaktır. Bir kere Batı’nın 

ferdiyetçiliği, onun manevi çöküşünü hazırlamıştır. “Cemiyeti atomize eden 

(menfaatleri birbirine zıt küçük parçalara bölen) ferdiyetçilik” ve onun “siyasi 

ifadeleri olan demokrasi, parlamentoculuk” “tasfiye edilmeli” ve “buna mukabil 

birleştirici, bütüne götürücü yeni bir içtimaî sistem gelmelidir.”452 Gerçi Batı içinde 

                                                 
450 Burhan Asaf Belge, “Fotomontaj”, Kadro, sayı: 23, İkinci Teşrin 1933. 

451 Şevket Süreyya Aydemir, “İnkılap Bitti Mi?”, Kadro, sayı: 3, Mart 1932. 

452 İsmayil Hüsrev Tokin, “Milli Kurtuluş Devletçiliği II”, Kadro, sayı: 19, Temmuz 

1933. 



237 
 

milli bütünlüğü fiilen tahakkuk ettirmek isteyen ve cemiyet içindeki sınıf tezatlarını 

kabul etmeyerek devletçi uygulamalara giden faşist memleketler vardır, ama bunlar 

da iflasın başlıca nedeni olan metropol müstemleke tezadını ortadan kaldırmak şöyle 

dursun, bunu kendi lehlerine daha da derinleştirmek maksadındadırlar. Sosyalist 

devletçilik ise daha kötü olarak, bir de sınıf tezatları üzerinde yükselen sınıf diktası 

peşindedir. Dolayısıyla, Batı’nın ne ferdiyetçiliğinden, ne de devletçiliğinden hayır 

yoktur.453 Öyleyse Türkiye’ye örnek Avrupa’da değildir: 

Bu cihan ve tarih ölçüsündeki soysuzlaşmanın sebeplerini anlamak, 

bu ibret levhasından lâzım gelen dersi almak ve yeni dünyamızı 

kurmak. Türk memleketinin ve Türk milletinin yeni yapısında, ne dış 

ne de iç-tezat istiyoruz. Onların yaptığını tekrar edecek değiliz. 

Davamız, kendimizi, kendi kültürümüzle yaratmaktır. Onların yaptığı 

bizim için bir örnek değil bir ibret olabilir.454  

Kadro’nun gösterdiği çözüm, emperyalizmin temel ifadesi olan uluslararası 

mübadelede Doğu Batı çelişkisine son verecek bir inkılaptan başka bir şey değildir. 

Söz konusu inkılabın başlangıç noktası, ulusal kurtuluş savaşlarıdır. Burası Kadro 

fikriyatı açısından yine kritik bir noktayı oluşturmaktadır. Keza ulusal kurtuluş, 

basitçe emperyalist sistemden kopuş olarak değil, dünya çapında kapitalizmi ortadan 

kaldıracak bir inkılap sürecinin başlangıcı olarak görülmektedir. Bu anlamda sadece 

                                                 
453 Ahmet Hamdi Tanpınar, “Kapitalizm (Emperyalizm) ile Millet İktisat Rejimi ve 

Ferdiyetçilik ile Devletçiliğin Manaları”, Kadro, sayı: 18, Haziran 1933.  

454 Burhan Asaf Belge, “Fotomontaj”, Kadro, sayı: 23, İkinci Teşrin 1933. 
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Doğu’nun değil, İsmail Hakkı’nın sözleriyle ifade edecek olursak, “Avrupa’nın 

mukadderatı” da “milli kurtuluş hareketlerinin elinde”dir: 

Umumî harbi müteakip başlayan millî kurtuluş hareketlerile fazla 

kıymetlerin arkası kesilince, bugün Avrupa’da gördüğümüz kanlı sınıf 

kavgaları başlamıştır. Binaenaleyh bugünkü Avrupa kapitalizminin 

mukadderatı üzerinde milli kurtuluş hareketlerinin tam ve katî bir tesiri 

vardır. Hattâ diyebiliriz ki Avrupa’nın mukadderatı, sosyalizmin değil, 

millî kurtuluş hareketinin elindedir.455  

Kadro, milli kurtuluş hareketlerinin dahili ve harici iki cephesi olduğunu 

düşünmektedir. Harici cephede emperyalizm olarak adlandırılan, sömürge ve yarı 

sömürge “milletleri tamamile iktisadi fonksiyonsuz bir kalabalık haline getiren 

istismar mekanizması”, dahili tarafta ise emperyalizme yardımcı kuvvet olarak, 

istismar mekanizmasını gizleyen “teokratik nizam” vardır.456 İşte, Çin’iyle, Hind’iyle 

ve tabii en başta ve öncü olarak Türkiye’siyle Doğu, milli kurtuluş hareketleriyle, 

dahilde, teokrasiyi ortadan kaldırıp, yeni ve benzersiz bir içtimai düzen kuracak, hem 

de inkılabı, inkılabın doğası gereği, ekonomik alana taşıyarak memleketleri 

emperyalist Batı’nın açık pazarı olmaktan kurtaracak bir ekonomik modeli gündeme 

                                                 
455 İsmayil Hüsrev Tokin, “Milli Kurtuluş Devletçiliği II”, Kadro, sayı: 19, Temmuz 

1933. 

456 Burhan Asaf Belge, “İnkılâbımız ve Hilafet”, Kadro, sayı: 1, İkinci Kanun 1932.  
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getirecektir. Bu model Vedat Nedim tarafından “Millet İktisadiyatı” ya da “Milli 

İktisat” olarak adlandırılmıştır.457 

Vedat Nedim, “İktisatta istiklal mefhumiledir ki, inkılabımız millî ve 

beynelmilel mahiyette eşsiz bir hareketin rehberliğini üzerine almış bulunuyor.”458 

diyerek Türkiye Cumhuriyetinin bu konudaki öncülüğünü dile getirmektedir. 

Kadroculara göre, içtimai alanda yapılan inkılabın ilerlemesi, emperyalizmden 

kopuşa ve ulusal bir pazar yaratılarak hızlı bir sermaye birikiminin sağlanmasına 

bağlıdır. Devlet burada, inkılapçı iradesiyle bir çeşit devlet kapitalizmi uygulayarak 

hem büyük bir sermayeyi harekete geçirecek hem de sınıf çelişkilerinin oluşmasını 

engelleyerek tezatsız ve istikrarlı bir toplumsal yapıyı ortaya çıkaracaktır. 

Türkiye’de cumhuriyetin ilânı, hilafetin kaldırılması, harf devrimi gibi 

toplumsal alanda devlet zoruyla yapılan devrimlerin, iktisadi sahada da 

gerçekleştirilerek özgün bir çeşit devletçiliğe geçilmesini öneren Kadro, bu işi “Türk 

devletinin tarihi misyonu” olarak görmektedir. Vedat Nedim’e göre “Tarih 

                                                 
457 Vedat Nedim Tör, “Müstemleke İktisadiyatından Millet İktisadiyatına”, Kadro, 

sayı: 1, İkinci Kanun 1932; Vedat Nedim Tör, “Müstemleke İktisadiyatından Millet 

İktisadiyatına II”, Kadro, sayı: 2, Şubat 1932. 

458 Vedat Nedim Tör, “İktisatta İstiklal”, Kadro, sayı: 22, Teşrinevvel 1933. 
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müstemleke iktisadiyatından millet iktisadiyatına geçişin ilk örneğini Türkiye’den, 

millî kurtuluş hareketinin ileri mümessilinden beklemektedir.” 459 

Ancak Kadro’nun devletçiliği, devletin ekonomiye şu ya da bu ölçüde 

müdahale ederek ekonomik krizin atlatılması manasındaki klasik anlayıştan çok 

farklı olarak bir etik yaşamın kurulmasını amaçlamaktadır. Vedat Nedim’e göre 

devletçilik, “yegane bize özgü bir prensip” olarak, toplumu bütünleştirecek, diğer bir 

deyişle “devlet millet sentezini” ortaya çıkartacak bir siyasettir. Bu siyaset açıkça 

felsefi köklerini Hegel’in evrensel devlet ve etik yaşam anlayışından almaktadır. 

 “Sınıfsız ve tezatsız bir millet olma” gayesiyle “Türk milletinin ileri teknikli 

bir iktisada kavuşması” demek, aynı zamanda “içtimai endişeleri de göz önünde 

bulunduran bir iktisadi devletçilik” demektir. Bu sistemde “harici istiklalin şartı 

dahili vahdet”i zedeleyen ferdiyetçi, zümrevî ve sınıfî şiarlara izin verilmemesi ve bu 

şiarların siyasi ifadeleri olan demokrasi ve parlamentoculuğun, “irticai müesseseler” 

olarak tasfiye edilmesidir. Kadro, Hegel’in etik yaşamındaki bireyin evrensel devlete 

eklemlenmesi problemini de çözüme kavuşturmuştur. Hegel’de mülk sahibi bireyler 

zümreler meclisleri oluşturmak suretiyle evrensel devlete katılmaktayken460 

mülksüzler etik yaşamın sınırları dışında kalmaktadır. Türkiye’de ise zaten sınıflar 

tam anlamıyla oluşmadığından sınıfî ya da zümrevî yapılardan bahsetmek 

                                                 
459 Vedat Nedim Tör, “Müstemleke İktisadiyatından Millet İktisadiyatına”, Kadro, 

sayı: 1”, II. Kanun 1932; Vedat Nedim Tör, “Müstemleke İktisadiyatından Millet 

İktisadiyatına II”, Kadro, sayı: 2, Şubat 1932. 

460 G.W. F. Hegel, Hukuk Felsefesinin Prensipleri, s.195-196, 248.  
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anlamsızdır. Kadro, tıpkı Hegel’in yaptığı gibi toplumu bireyin önüne koyarak461 

diyordu ki, “Fert, bu muazzam inkılap planı içinde malzemedir ve ancak Milli İktisat 

planının tatbik ameliyesinde işe yarar bir malzeme oldukça müspet bir kıymet ifade 

edebilir.”462 Dolayısıyla devletin bir uzantısı olarak düşünülen iktisadi alanda, 

devletin yaptığı ve uygulamaya soktuğu planların parçası olmak, aynı zamanda 

devlete de eklemlenmek olarak algılanmaktadır. Bu planın parçası olan fertler 

muteber vatandaşlar olacaklardır. Ancak tıpkı Hegel’deki gibi bir de sistem dışında 

kalacak olanlar vardır. Bunlar “Milli İktisat formülünü sadece hususi menfaatlerinin 

temini için bir maske olarak kullananlar!” olarak gösterilmektedir. Dolayısıyla açıkça 

Kadro burjuvaları vatandaşlık sınırlarının dışına atmaktadır.463 

Kadro böyle bir toplumsal yapının Doğu’dan başlayarak bütün dünyaya 

yayılacağını düşünmektedir. Doğu memleketleri, emperyalizmden kurtulup kendi 

ulusal piyasalarını oluşturdukça, Şevket Süreyya’nın deyişiyle, “müstakil cüzü 

tamlar olan yeni cemiyetler” kuruldukça, Batı memleketleri de uluslararası sömürü 

mekanizmasının ortadan kalkması nedeniyle, aynı yoldan yürümek mecburiyetinde 

kalacak ve sonunda her millet kendi hudutları içinde “kendine yeten millet yahut 

İKTİSADÎ VE SİYASÎ CÜZÜ-TAM” haline gelecektir.464 

                                                 
461 A.g.e., s.141. 

462 Vedat Nedim Tör, “Müstemleke İktisadiyatından Millet İktisadiyatına II”, Kadro, 

sayı: 2, Şubat 1932. 

463 Vedat Nedim Tör, “İktisatta İstiklâl”, Kadro, sayı: 22, Teşrinevvel 1933. 

464 Şevket Süreyya Aydemir, “İnkılap Bitti mi?”, Kadro, sayı: 3, Mart 1932. 
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Kadro’nun tarif ettiği inkılap, emperyalist Batı’yla müstemleke ve yarı 

müstemleke Doğu arasındaki tezatları ortadan kaldırmak bakımından Doğu’yu 

merkeze almaktadır. İnkılap Doğu’dan başlayacaktır. Ancak, Kadro’nun fikriyatında 

Doğu’nun ayrıcalıklı olmasının ikinci bir nedeni olduğunu tekrar vurgulamak 

gerekir. Bu, Doğu’da toplumsal sınıfların oluşmaması ve dahili tezatların ortaya 

çıkmamış olmasıdır. Başka deyişle Doğu’da maneviyat bozuk değildir. Yine 

Hegel’in izinden giderek Batı’yı tarif eden Burhan Belge şöyle demektedir: 

“Avrupalı, elbette ki hayvana karşı kendini korumak için yonttuğu baltayı, daha 

büyük lokma kendisinde kalsın diye öz kardeşinin kafasına çalan yarı hayvan gibi… 

Pazarlar tekniğini, pazarlar ahlakiyatını ve pazarlar zilletini tedvin edecekti.”465 

Halbuki Asya, “tabiat, makine ve insan arasındaki karşılıklı münasebetleri ve bu 

münasebetlerin putperest ellerde doğurduğu tezatları görmeden, ‘elişi’ inanış ve 

tasavvufunun afyonunu” reddetmek istememiştir. Doğu’nun temizliği, “pazarlar 

tekniğini, pazarlar ahlakiyatını ve pazarlar zilletini” kölelik pahasına “bilerek” kabul 

etmemesinden kaynaklanmaktadır. İşte şimdi Doğu’da, yani Asya’da başlayan 

inkılap Batı’nın Batıcılığına karşı, asrî ve yepyeni vasıfta bir Asyacılığı, bir Asya 

milliyetçiliğini doğurmaktadır. Kadro’nun sömürge ve yarı sömürge Doğu’dan 

anladığı Asya’dır. Onun Doğuculuğu, Asyacılıktan başka bir şey değildir. 

                                                 
465 Burhan Asaf Belge, “Asya”, Kadro, sayı:3, Mart 1932. Burhan Asaf’ın 

ifadeleriyle Hegel’in tikellikler ve dolayısıyla yozlaşma alanı olarak sivil toplumu 

gösterdiği argümanların karşılaştırması için bkz. Hegel, Hukuk Felsefesinin 

Prensipleri, s. 159-160.  
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Hiç kuşkusuz İnkılabın ideolojisi olarak oluşturulmaya çalışılan bu fikriyat 

tam da ideolojik sebeplerden, sınırlarını netleştirerek belli oranda kapsayıcı da olmak 

durumundadır. Bergsonculuk da bu sınırların dışında değil içerisindedir.  

Bir kere Mustafa Şekip başta olmak üzere, Necip Fazıl’ın da içinde 

bulunduğu kimi Bergsoncular açıkça inkılabı savunmaktadırlar. İkinci olarak, 

Kadrocular tarafından, Bergsonculuk, manevi iflasa yol açan ferdiyetçi ve 

maddiyatçı “felsefi kültürün” dışında görülmektedir. Gayet eklektik bir teorik 

çerçeveden Cumhuriyetin ideolojisini oluşturmaya çalışan Kadro için, zaten inkılabı 

savunan Bergsoncuları dışarıda bırakmak politik olarak akıllıca değildir. Üstelik 

özellikle Mustafa Kemal’in inkılap içindeki rolünün ve öneminin açıklanması 

bakımından Bergsoncu kavramlardan yararlanmak da olanaklıdır. Tam bu yüzden 

Bergsonculuk ve onun Türkiye’deki en önemli temsilcisi Mustafa Şekip’le yürütülen 

polemikte, Kadro, ferdiyetçi Ağaoğlu ya da Fikir Hareketleri’ni çıkartan Hüseyit 

Cahit’le yürütülen tartışmalara kıyasla son derece yumuşak, saygılı ve uzlaşmacı bir 

üslup kullanmaktadır.466 Ötesinde Kadro’nun bu üslubu da karşılıksız değildir. 

Mustafa Şekip’in Kadro’ya yönelttiği eleştirilerde, ferdiyetçi ve maddiyatçı felsefi 

                                                 
466 Bergsoncularla yürütülen polemikte özellikle Şevket Süreyya tarafından kaleme 

alınan Yarı Münevverler Kulübü ve Bergson Bahsi ve Hürriyet Telakkimiz adlı 

yazılar dikkat çekicidir. Bkz. Şevket Süreyya Aydemir, “Yarı Münevverler Kulübü” 

Kadro, sayı:7, Temmuz 1932; Şevket Süreyya Aydemir, “Bergson Bahsi ve Hürriyet 

Telakkimiz” Kadro, sayı: 13, II. Kanun 1933.  
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kültür karşısındaki tavır konusunda tam bir ortaklaşma vardır.467 Bununla birlikte 

Mustafa Şekip, Kadro’nun inkılabın ideolojisini yaratma çabasını coşkuyla ve 

taktirle karşılamaktadır. Tartışmanın son yazısında Şevket Süreyya ortaya çıkan 

uzlaşmayı, “Yazılarınızda… Bergsonist bir felsefi kültüre varış ve onu, bizim Türk 

gençliği için müdafaa ettiğimiz hem üniversal hem inkılapçı bir ideolojiye mesnet 

olarak hazırlayış gördüm.” diye ifade etmektedir. Şevket Süreyya, çok kısa bir süre 

sonra da “Millet yaşatma ve yaratma kabiliyetini gösterir, Şefini doğurur ve 

inkılabını ilerletir.”468 diyerek Bergsonculuğu çağrıştıracak kavramları kullanmaktan 

çekinmeyecektir. 

 

3. 3. 3. Büyük Doğu Fikrinde Asya ve Avrupa Kavrayışı  

Necip Fazıl 1939 yılında Son Telgraf’taki bir yazısında “Kafamın merkezî bir 

tarafı Asyacılıktır.” demektedir. İlk kez yüksek sesle Asyacı olduğunu açıklayan 

Necip Fazıl, “Benim kafamda Asyacılık eski Yunandan beri seyrini, istihalelerini 

bildiğimiz Avrupa medeniyeti dışında ve ona rakip ayrı bir medeniyet 

                                                 
467 Bkz. Mustafa Şekip Tunç, “Kadro’ya Açık Mektup”, Yeni Türk Mecmuası, sayı: 

1, Teşrinievvel 1932; Şevket Süreyya Aydemir, “Bergsonizm Yahut Bir Korkunun 

Felsefi İfadesi”, Kadro, sayı: 11, İkinci Teşrin 1932; Mustafa Şekip Tunç, “Kadro’ya 

Açık Mektup II”, Yeni Türk Mecmuası, sayı: 4, Şubat 1933. 

468 Şevket Süreyya Aydemir, “Darülfünun İnkılâp Hassasiyeti ve Cavit Bey 

İktisatçılığı”, Kadro, sayı: 14, Şubat 1933. 
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tasavvurudur.”469 demektedir. Necip Fazıl Asyacılığını açıkladıktan kısa bir süre 

sonra Batıyı “topyekün müflis” ilân edecek ve sözünü ettiği medeniyet tasavvurunu 

Büyük Doğu olarak adlandıracaktır. 

Necip Fazıl’ın temel tezleri yukarıda pek çok alıntıda göstermiş olduğumuz 

gibi, kuru aklın eseri müspet bilimler manzumesi Batı’nın, “bütün peygamberlerin ve 

ruhi fenomenlerin kaynağı Doğu’yu” esir etmesi üzerine kurulmuştur. Batının 

düşman olarak görülmesi,470 Necip Fazıl’ın Bergsonculuğa dışarıdan fetişizm 

kavrayışını eklemleyerek ortaya koyduğu düşünsel bir manevrayla mümkün 

olmuştur. Zira, Bergsonculuk bakımından ruhi bir atılım için zekânın ya da Necip 

Fazıl’ın kuru akıl dediği yetinin ayrıcalıklı bir yeri vardır. Necip Fazıl, insan 

zekâsının ürünü olan madde uygarlığının ve onu temsil eden makinenin artık insan 

iradesini teslim aldığını, dolayısıyla esir bir iradenin kendi başına bir ruhi atılım 

gerçekleştiremeyeceğini iddia etmektedir. İşte Doğu’nun esir edilmesi de zekânın bir 

tasarrufu olmaktan çok madde uygarlığının bir gerekliliği olarak ortaya çıkmıştır.  

Necip Fazıl’ın Bergsonculuk içerisinde bu kıvrak manevrayı yapmasını 

sağlayan fetişizm argümanının kaynağında Marx’ın metaların fetişizmi kavrayışının 

olduğunu da yukarıda belirtmiştik. Bu noktada soru, Necip Fazıl’ın bu kavrayışı nasıl 

edindiğidir. 

Necip Fazıl’ın açıkladığı Asyacılığını takip ettiğimizde söz konusu soru da 

aydınlanacaktır. Doğu ve Batı tanımlamalarıyla birlikte Batı’yı topyekün müflis ilan 

                                                 
469 Necip Fazıl Kısakürek, “Avrupa – Asya” Son Telgraf, 28 Eylül 1939. 

470 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.193. 
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etmesinin yolunu açan fetişizm kavrayışı, Necip Fazıl’a, Kadro’dan ve özellikle 

Burhan Belge’nin yazılarındaki çok benzer ifadelerden miras kalmıştır. 

Bir kere Belge, Doğu Batı tanımlamasında Necip Fazıl’ın öncülüdür. 

Kadro’da kaleme aldığı Asya adlı makalede, coğrafî olarak Asya’nın başından beri, 

“dinlerin, teokrasilerin, cihangirlerin beşiği” olduğunu belirterek, Asya’nın ruhi 

kuvvetine vurgu yapmaktadır. “Gandi’nin, ayağa kalkmış bir maşa gibi dolaşabilmesi 

için, ruhunun içine doğru çok dolambaçlı ve çok derin dehlizlerin açılmış olması 

lazımdır.” diyen Belge, bu durumu “Asya’ya özgü derin bir murakabe ve bir mizaç 

hususiyeti saymaktadır.”471 Batı ise yüzyıllarca “Yunan felekşinasın sakat sistemine” 

inanmıştır. Önce her şeyin küre etrafında döndüğünü düşünmüş sonra da kürenin 

güneş etrafında döndüğünü keşfetmiştir. Dünyanın, başından beri süregelen, bu bir 

nevi dengeli durumu 19. Yüzyıl ortalarında değişime uğrar. Belge, “Bir buçuk 

asırdan beri,” demektedir, “kürenin üzerinde bulunan canlı ve cansız her şey, 

Avrupa’nın etrafında ve Avrupalının arzusuna göre dönmektedir.”472 

Belge’ye göre, Avrupalı tabiatı çözecek akla erişmiş, ancak bunu, 

“Hıristiyanlık gibi oldukça özlü bir miti… keleşleştirerek” başarmış ve “makine 

tekniğinin felsefe ve tasavvufunu yapamamıştır.” Şöyle demektedir: 

(Avrupalı) 2 beygir kuvvetinden 300.000 beygir kuvvetine kadar 

çıkardığı harikulâde eserle kendini ve insanlığı ıstırap içinde 

bırakacaktı. Elbetteki tabiatı çözerken, bunu içten gelen bir inanışla 

                                                 
471 Burhan Belge, “Asya”, Kadro, sayı:3, Mart 1932, s. 12. 

472 A.g.e., s.11. 
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yapmayacak ve cahil putperestin adak kurban etmesi gibi yaratmış 

olduğu canavarı ele geçirebildiği insan kalabalıkları ile besleyecekti. 

Pazarlar tekniğini, pazarlar ahlâkiyatını ve pazarlar zilletini tedvin 

edecekti.473  

Belge, ortaya çıkan sonucu açıklarken Kadro’nun “tezatlar” argümanını 

tekrarlayarak, makine ve insan arasındaki karşılıklı münasebetlerin putperest ellerde 

tezatlar yarattığını öne sürmektedir: 

Makine etrafında… «inhisar tertibatı» doğurdu. Bu yüzden, sermayeci 

milletlerin bünyesinde sınıflar, insanlığın bünyesinde de metropoller ve 

pazarlar yani istismarcı ve istismar edilen milletler doğdu. Bu iki tezat 

bugünkü «makine medeniyetinin» iki bariz hastalığıdır.474 

Belge’nin bahsettiği “inhisar tertibatı” tekniğin başıboş inkişafı sonucu ortaya 

çıkmıştır. Bu başıboşluğu sevk ve idare eden kanun ise kâr hırsından başka bir şey 

değildir. İşte makine medeniyetinin insan iradesini esir eden, ulusal ve uluslararası 

alanda tezatlar doğuran yegâne kaidesi budur. İnsanın tüm davranışlarının altında 

yatan tam da bu makine medeniyetinin dünya üzerinde geçerli olan değişmez 

kuralıdır: 

Bu başı boş inkişaf ve bu kötü ve haksız tevezzü ondokuzuncu asrın 

yarısından itibaren devam edip durmuştur. Bunu sevk ve idare eden 

şey, kazanç mefhumunun bir ihtiras halini alması olmuştur. O kadar 

                                                 
473 Burhan Belge, “Asya”, Kadro, sayı:3, Mart 1932, s.12. 

474 Burhan Belge, “Makine Medeniyeti”, Kadro, sayı:7, Temmuz 1932, s.27. 
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ki,… umum istihsal vasıtalarını ellerinde bulunduran milletler, istismar 

ihtiraslarına dar gelmeye başlayan cihanı paylaşmaya kalkmışlar ve bu 

yüzden Cihan Harbi faciası meydana gelmiştir.475 

Özetlediğimiz tüm bu fikirler, kendi içindeki mantık dizgesi ve kronolojik 

bütünlükle beraber Büyük Doğu fikriyatını yansıtan İdeologya Örgüsü içinde yer 

almaktadır. Üstelik bunlar arızî değil temeldir. Yegane fark ise Kadrocu fikirlerin 

Büyük Doğu’da II. Dünya Savaşı yıllarına uyarlanmış olmasıdır.  

Tıpkı Belge’nin dile getirdiği gibi Necip Fazıl da, İdeologya Örgüsünde Doğu 

Batı ayrımının son yüzeli yıldan önce belirgin olmadığını öne sürmektedir. Gerçi 

daha önce Doğu’nun kimi temsilcileri Batı’yla çeşitli ilişkiler geliştirmişler hatta 

onları zorlamışlardır ama bu işi, sonsuzluk ve hudutsuzluk bayrağı altında 

gerçekleştirdiklerinden ortaya bir ayrım çıkmamıştır. Halbuki Batı bir madde 

uygarlığı olarak doğduğunda ister istemez iki alem kurulmuştur. Şöyle demektedir: 

Üstün ve münezzeh mânanın sadece madde mihrakı sıfatıyla Doğu bir 

zamanlar dünyayı altın varaklarla zarflamak isterken, Batı yalnız 

kendisini ve layık gördüğü kadar insanlık sahasını duman renginde bir 

madenle kapladı; ve bu iki madde ve mânanın tokuştuğu hudut 

boylarınca, güneşin doğduğu ve battığı istikametlere doğru, ister 

istemez iki alem peydahlandı: Doğu ve Batı…476 

                                                 
475 Burhan Belge, “Makine Medeniyeti”, Kadro, sayı:7, Temmuz 1932, s.29 

476 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.14; ayrıca bkz. Necip Fazıl Kısakürek, 

“Bölümler”, Büyük Doğu, sayı:2, 9 Kasım 1945. 
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Necip Fazıl, Batı adamının 19. Yüzyıl sonlarından başlayarak maddeyi iyice 

tahakküm altına almasına karşın bu tahakküme denk bir ruha ulaşamaması nedeniyle, 

ya da Belge’nin deyişiyle, ruh kökünü yani Hıristiyanlığı keleşleştirmesinden dolayı 

maddenin tahakkümüne girdiğini söylemektedir. Necip Fazıl’a göre 20. Yüzyıl artık 

makine uygarlığının yarattığı tezatlar bakımından “halledici” bir safhadır. Çünkü 

Batı’nın  yarattığı uygarlık kendi içindeki tezatlarını çözememiş ve buhranlı durumu 

Birinci Dünya Savaşıyla “heykelleştirmiştir.” İdeologya Örgüsünde Batı uygarlığının 

eksiklerinden bahsederken şöyle demektedir: 

Batı sahası… kendi eksiğine dikkat edebilecek bir nefs muhasebesine, 

tâ makine saltanatının kendi kendisine müthiş bir kifayetsizlik arz 

edeceği ve büyük hafakanlar doğuracağı Yirminci asra kadar 

yanaşamadı.477  

Necip Fazıl söz konusu makine saltanatının kapitalizm olduğunu ifade 

ederek478 onu, “dahhâmeleşmiş ferdi sermaye ve mülkiyet illeti” olarak 

tanımlamaktadır. Batının toplumsal sınıflara bölünmesi, tam da bu illetin bir sonucu 

olarak ortaya çıkmıştır. Ona göre, başıboş ferdi sermaye sistemi, “yuvarlandıkça 

kütlesi büyüyen, ve kütlesi büyüdükçe yuvarlanması şiddetlenen kardan bir küre gibi, 

                                                 
477 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.36. Necip Fazıl yukarıda gösterdiğimiz başka bir 

metninde de “insanoğlunun azat kabul etmez kölesi makine, hususiyle birinci dünya 

harbinin arkasından çelikten o mankafa haliyle efendilik tahtına oturmuştur” diyordu. 

Bkz. Necip Fazıl Kısakürek, “Makineyi Anlamak”, Büyük Doğu, sayı:17, 7 Nisan 

1971. 

478 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.196. 
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bütün içtimai emek ve iş vahidini, birike birike adaletsiz ve ölçüsüz, basit bir makine 

zaruretine esir edici”479 niteliktedir. Necip Fazıl Kadrocular gibi, toplumun sınıflara 

bölünmüş olmasını Batı dünyası içindeki temel tezat olarak değerlendirirken 

komünizmin de bu gerçeği tespit etmek suretiyle kendisini var ettiğini ileri 

sürmektedir.   

Birinci Dünya Harbi oluşundaki sâikler bakımından… Batının yüz 

seneden beri ruhî bunalımını heykelleştiriverdi… Komünizma ihtilâli, 

Batı’nın içtimai bünyesindeki bin bir tezat ve çürüklüğü tespit etmek 

bakımından müsbet, fakat buna deva getirmek bakımından menfilerin 

menfisi bir tecrübe…480 

Yalnız makine saltanatının yarattığı tezatlar Batı’nın içerisiyle sınırlı değildir. 

Batı’nın kendi içindeki toplumsal sınıflar arası adaletsizlik ve istismar sistemi, 

Batı’yla Doğu arasında da kurulmuştur. Batı’nın madde hakimiyetini ele 

geçirdiğinde büyük bir hınçla başlattığı saldırı, sonunda Doğu’nun bütünüyle teslim 

olmasına kadar varmıştır. Böylece Batı, ”Şarkın boynuna, müstemleke ve istismar 

sahası boyunduruğu geçirmeye muvaffak olmuştur.”481  

Necip Fazıl’ın gözünde Şark’ın hali şöyledir: 

Şarkın bugünkü hali sadece bir mamul eşya pazarından ibaret bulunan 

ve insanoğlunun imtiyazlar kadrosunu temsil eden Garp nam ve 

                                                 
479 A.g.e., s.357. 

480A. g. e., s.47. 

481 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.74. 
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hesabına ırgatlık etmeye, en ağır rençberlik emeğini onun fikir hakkıyla 

değiştirerek Garp mahsullerini almaya, böylece tek bir kement içindeki 

manda sürüsü gibi yaşamaya, bütün suçu kendi eski altın şahsiyetinden 

ve dininden bilmeye, eğer canı çekerse Garbı taklit etmeye ve büsbütün 

maymunlaşmaya ve kendi özünü tahrip etmeye, nihayet Garp 

(Manderen) lerinin besleyici ve gıda yetiştirici daimi esirler sahası 

halinde bu tefriki hep muhafaza etmeye mecbur tutulmasıdır.482  

Bu son alıntıyla birlikte görülüyor ki, Necip Fazıl, Kadro’da dile getirilen, 

kapitalizmin hem ulusal düzeyde hem de uluslararası alanda yarattığı tezatlar 

argümanını hemen hemen aynen benimsemiştir. Özellikle kapitalizmin bir makine 

uygarlığı olarak insan iradesini teslim aldığı yönündeki tespit Kadrocularla Necip 

Fazıl arasındaki benzerliğin anlaşılması bakımından kritik öneme sahiptir. Ancak 

Kadro’nun Necip Fazıl üzerindeki etkileri bu kadarla sınırlı değildir. Necip Fazıl, 

Kadro tarafından ortaya koyulan Asya’nın kurtuluşuna ilişkin tezleri de 

benimsemektedir. Son Telgraf’ta “Büyük Doğu’nun çilingiri Türkiye” vurgusuyla 

birlikte dile getirdiği Büyük Doğu tasarımı, bu bağlamda Kadrocu etkilerin belirgin 

biçimde görülebileceği bir diğer noktadır.  

3. 3. 4. Büyük Doğu Fikrinde Asya’nın Kurtuluşu  

Kurtuluş Savaşı ve cumhuriyetin kuruluşunun ardından oluşturulan inkılap 

söyleminin önemli bir vurgusu, Türkiye’nin ilk antiemperyalist kurtuluş savaşını 

gerçekleştirdiği ve bunun bütün esir milletlere bir örnek olacağı yönündedir. Türkiye 

                                                 
482 A.g.e., s.195. 
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emperyalizm tarafından sömürülen bütün bir Asya’nın bu anlamda öncüsü olmuştur. 

Hiç kuşkusuz hem Kadro’nun hem de Necip Fazıl’ın İdeologya Örgüsü içinde bu 

vurguyu kullanmaları, iki fikriyatın benzerliklerini göstermek bakımından bir anlam 

ifade etmez. Bu konuda Kadro’daki ayırıcı söylemin peşinden gitmek gereklidir. 

Bir kere hem Kadrocular hem de Necip Fazıl Türkiye’nin kurtuluşu 

bağlamında Avrupa’yı örnek almamaktadırlar. Bu bakımdan, yukarıda da 

belirttiğimiz gibi Batı’dan nelerin alınması ve nelerin kapı önünde bırakılması 

gerektiğine dair tartışmaların tamamen dışında kalmışlardır. Gerçekten de, 

“Tanzimattan beri gözlerimizi kamaştıran Garp medeniyetinin artık tarihe karışmak 

üzere olduğunu” öne süren,483 ya da onu “topyekûn müflis” ilân eden anlayışlardan, 

sözünü ettikleri medeniyeti örnek alması da beklenemez. Tersine hem Kadrocuların 

hem de Necip Fazıl’ın oldukça benzer ve orijinal yeni bir medeniyet projeleri vardır. 

Buradaki kritik nokta, her iki projenin de sadece ulusal kurtuluş savaşı vermiş 

Türkiye’nin ve onun örnek olacağı Asya’nın kurtuluşunu değil aynı zamanda 

Batı’nın kurtuluşunu da sağlayacağına yönelik iddiadır.484 

                                                 
483 Yakup Kadri Karaosmanoğlu, “Eskileri Almayalım”, Kadro, sayı: 4, Nisan 1932. 

484 Tekeli ve İlkin, Kadrocuların söz konusu argümana Troçki’nin esin kaynağı 

olduğu görüşündedirler. Troçki’nin Sürekli Devrim Teorisi sonunda bir dünya 

devriminin gerekliliğini vurgularsa da, iki perspektif arasında köklü ayrılıklar olduğu 

belirtilmelidir. Troçki’nin ve Kadrocuların devrimden ne anladıkları bir tarafa, 

sadece sonuçların bir dünya devrimi perspektifini barındırıyor olmasından böyle bir 

sonuç çıkartmak doğru değildir. Bkz. Tekeli, İlkin, Kadrocuları ve Kadro’yu 

Anlamak, s.153. 
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Kadro’da bu kritik iddia dile getirilirken, örneğin, “Avrupa’nın mukadderatı 

üzerinde milli kurtuluş hareketlerinin tam ve katî bir tesiri vardı.”485 denilmektedir. 

Bu bağlamda Kadroculara göre ulusal kurtuluş savaşları vasıtasıyla “bir müstemleke 

iktisadiyatı olmaktan kurtulup bir millet iktisadiyatı yaratmak, beynelmilel bir 

hadisedir.”486 Şevket Süreyya meseleyi şöyle ortaya koymaktadır: 

Şimdi tezatlar halledici safhasına girmiştir… Cihanın geçirdiği derin 

bünye istihalesi aşikârdır. Fakat bize göre bu istihalenin temayülü, 

cihanın yeni bir Avrupa nizamına kaydüşartsız intibakı değil, bilakis 

unsurları müstakil cüzü tamlar olan yeni bir cemiyetler muvazenesinin 

cihan mikyasında teessüsüdür.487 

Kuşkusuz Kadro’nun kapitalizm tanımlaması ve “tezatlar” argümanı 

hatırlandığında “yeni bir cemiyet” projesi gayet tutarlı gözükmektedir. Yukarıda da 

belirttiğimiz gibi Kadroculara göre Avrupa kapitalizminin, içinde barındırdığı 

sınıfsal tezatlara karşın, yaşamasını devam ettirmesi, müstemlekeleri boyunduruğu 

altında tutmasına bağlıdır. Dolayısıyla milli kurtuluş savaşları, temel çelişkiye, yani 

metropol Avrupa’yla müstemleke Asya arasındaki sömürü ilişkisine son verdiğinde, 

Avrupa da kendi iç tezatlarını aşmak durumunda kalacak, böylece “cihan 

mikyasında” yeni cemiyetler kurulacaktır. 

                                                 
485 İsmayil Hüsrev Tokin, “Milli Kurtuluş Devletçiliği II”, Kadro, sayı: 19, Temmuz 

1933. 

486 Vedat Nedim Tör, “Müstemleke İktisadiyatından Millet İktisadiyatına”, Kadro, 

sayı: 1 

487 Şevket Süreyya Aydemir, “İnkılap Bitti mi?”, Kadro, sayı: 3, Mart 1932. 
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Tüm bu süreç bakımından Türkiye ayrıcalıklı bir yere sahiptir. Vedat Nedim, 

“Türkiye emperyalist ve müstemleke memleketler tezadının tasfiyesini hedef tutan 

milli kurtuluş hareketlerinin ilk canlı mümessilidir!” derken Türkiye’nin ayrıcalıklı 

ve öncü rolünü vurgulamaktadır. Fakat aynı zamanda Türkiye, kurulacak yeni 

cemiyet tipi bakımından da önce Asya için sonra da Avrupa için bir örnek teşkil 

edecektir.  

Batı’yla Doğu arasındaki tezatlar düşünüldüğünde Türkiye’nin ve Asya’nın, 

Kadro’da işaret edilen inkılabın merkezi olması gayet anlaşılır bir durumdur. Ancak 

işin bir de ahlaki yönü vardır. Avrupa, yarattığı tezatlarla “cihan ve tarih ölçüsünde 

bir soysuzlaşmanın” merkezinde yer almaktadır. Makine uygarlığının Avrupa’da 

yaratmış olduğu tezatlar, sınıflı toplum olarak billurlaşmıştır. Burhan Asaf tezatlar 

meselesinin manevi yönünü vurgulayarak şöyle demektedir: 

Bu ne imansız, bu ne zındık, bu ne karmakarışık bir alemdir!... Bu 

cihan ve tarih ölçüsündeki soysuzlaşmanın sebeplerini anlamak, bu 

ibret levhasından lazım gelen dersi almak ve yeni dünyamızı kurmak. 

Türk memleketinin ve Türk milletinin yeni yapısında ne iç ne dış 

tezat istiyoruz.488 

Kadroculara göre, Türkiye ve bir bütün olarak Asya, makine medeniyetinin 

piyasa ahlakını bilmediğinden ya da daha doğrusu farkında olarak reddettiğinden 

temiz kalmıştır.489 Dolayısıyla, cemiyeti atomize eden, bir diğer deyişle menfaatleri 

                                                 
488 Burhan Asaf Belge, “Fotomontaj”, Kadro, sayı: 23, İkinci Teşrin 1933. 

489 Burhan Asaf Belge, “Asya”, Kadro, sayı:3, Mart 1932. 
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birbirine zıt küçük parçacıklara bölen ferdiyetçiliğin etkilerinden uzaktır.490 Bu 

şartlar altında  birleştirici, bütüne götürücü yeni bir içtimai sistemin kurulması için 

koşullar Batı’da değil Doğu’da mevcuttur. Ancak vurgu yalnızca koşulların uygun 

olması üzerinedir. Doğu’da makine uygarlığının yarattığı iç tezat olan toplumsal 

sınıflar mevcut değildir. Ancak Avrupa’nın önerdiği yol tutulacak olursa, Asya da, 

makine uygarlığına teslim olarak ve hakirleşip, şahsiyetini kaybederek bir ruh çukuru 

içinde debelenmek durumunu yaşayacaktır. 

Kadrocular Türkiye’nin verdiği ulusal kurtuluş savaşıyla birlikte bir ihtilal 

geçirdiğini şimdi sıranın inkılabı gerçekleştirmek olduğunu dile getirirken, işin bir 

madde, bir de ruh tarafına işaret etmektedir. İhtilalle birlikte “müstakil” Türkiye 

vücuda gelmiştir.  Şimdi sıra tezatsız milleti yaratacak, harici istiklalin şartı olan 

dahili vahdeti ortaya koyacak ideolojiyi, yani işin keyfiyet tarafını, manevi yönünü 

halletmeye gelmiştir. Şöyle denmektedir: 

Millet bir maddedir. Bir hacmi demek ki bir kemiyeti; bir enerjisi 

demek ki bir keyfiyeti vardır. Sanat, felsefe ve her nevi fikir 

müesseseleri, içtimaî vasfını taşıyan bütün hadiseler… milli 

bünyedeki enerjinin harcanması manzaralarıdır. Fikir san’at ve teknik 

işlerinde henüz muasır cemiyetler ayarında olmayan Türk milletinin, 

keyfiyetçe ileri ve üstün olgunluk kazanması, cihan karşısındaki 

milletleşmek hareketinin zarurî bir neticesidir. İnkılabımızın 

ideolojisi bu mihver etrafında tekevvün edecek, san’atı bu mihvere 

                                                 
490 İsmayil Hüsrev Tokin, “Milli Kurtuluş Devletçiliği II”, Kadro, sayı: 19, Temmuz 

1933. 
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bağlayarak işleyecek, teknik şartlar bu mihver içinde 

hazırlanacaktır.491       

Türkiye bütün bunları gerçekleştirdiği taktirde modern tekniği de kendisine 

mal ederek, 20. asırda “yepyeni vasıfta bir Asya milliyetçiliğinin doğuşunda en 

büyük emeği geçmiş millet olacaktır.”492 

Necip Fazıl’a tekrar döndüğümüzde, belirttiğimiz gibi, o, daha Büyük 

Doğu’yu çıkartmadan Batı’yı topyekün müflis ilan etmiştir. Ona göre II. Dünya 

Savaşında kendi kendini kurtaramayan Avrupa’dan başkalarının kurtarıcılık 

beklemesi de söz konusu olamaz. Son Telgraf’ta şöyle söylemektedir:   

Avrupa, muvakkat galipleri ve mağlûplerile beraber kıt’a 

çerçevesinde… bütün müspet ve menfi cereyanları içinde topyekûn 

müflistir... Avrupa’nın hak ve istiklal fedaileri, ellerini geniş ve 

büyük insanlık istikametinde kaldırıp imdat istedikleri gün de, hadise 

mevzii Avrupa çapını her bakımdan aşacak; ve hususile netice 

saatinde kurtarıcı olmak şerefi Avrupanın elinden çıkacaktır.493    

Yine Son Telgraf’taki başka bir yazısında “maddeyi adamakıllı teshir ettikten 

sonra onu idare edecek ruhu kaybeden yatalak Avrupanın” kurtarıcı konumunda 

                                                 
491 Tahir Hayrettin, “Ayarlı Millet ve Plan”, Kadro, sayı:18, Haziran 1933. 

492 Burhan Asaf Belge, “Asya”, Kadro, sayı:3, Mart 1932. 

493 Necip Fazıl Kısakürek, “Yeni Tez Yeni Çığır BÜYÜK DOĞU”, Son Telgraf, 16 

Nisan 1941. 
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olmadığını belirterek, Asya’nın “hâlâ gafili olduğu ruhla” Avrupa’nın ve dolayısıyla 

insanlığın imdadına koşacağını öne sürmektedir: 

Müsbet kutuplara Asyadan ruh ve Amerikadan madde tedarik 

etmekten; menfî kutuplara da bu iki kahredici dinamit merkezi 

üzerine düşmekten başka çare kalmamıştır… Asya bu mücadeleden, 

sahibi fakat hâlâ gafili olduğu ruhu tanımakla, Amerika da ruhsuz 

maddenin aczini tastik etmekle çıkacaktır… Asya’yı Avrupaya 

bitiştiren (BÜYÜK DOĞU) nun çilingiri Türkiye; Amerikayı 

yetiştiren de, henüz sıhhatli maddenin mümessili yine 

Amerikadır.”494  

Tabii Büyük Doğu yayın hayatına girdiğinde, artık savaşın sonucu da az çok 

ortaya çıkmıştır. Ancak Avrupa’nın topyekün müflisliği argümanında herhangi bir 

değişiklik görülmemektedir. Zira Batı hâlâ ruh kökü kurumuş, kuru aklın eseri 

müsbet bilimler manzumesi olarak makinenin iktidar tahtında oturduğu bir madde 

uygarlığı, Doğu ise yine hâlâ, madde uygarlığının esiri, sahibi olduğu ruhu 

tanımayan şahsiyetsiz bir uygarlık niteliğindedir. Necip Fazıl İdeologya Örgüsünde 

varolan durumu anlatırken, “Batı topyekün Doğuyu yıldırmış, apıştırmış ve 

sindirmiş… zindan bekçisi halinde ufukları kelepçelemiş bulunuyor… Yalnız 

                                                 
494 Necip Fazıl Kısakürek, “Mağlup Avrupa Galip İnsanlık”, Son Telgraf, 19 1 inci 

Teşrin 1940. 
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saldırıcı, dize getirici ve kendisini Doğu’ya örnek gösterdikçe büsbütün zehirleyici 

bir alem.”495 demektedir.  

Necip Fazıl açısında Batı’nın kendisini Doğuya örnek göstermesi kritik bir 

önem arzetmektedir. Zira bu örnek üzerinden yürümek, esas itibariyle Doğu’nun 

Batıyı taklit etmesi anlamına gelmektedir. Özellikle Tanzimat’tan beri gündemde 

olan söz konusu taklitçi zihniyet, Doğu’nun ruhunu büsbütün unutmasını ve 

esaretinin güçlenmesini sağlamaktan başka bir işe yaramamıştır.496 İdeologya 

Örgüsünde “madrabaz” olarak adlandırılan ve Tanzimatla beraber Cumhuriyete 

kadar iyice güçlenen bu taklitçilerin Garp medeniyetinden haberleri olmadığı 

savunulmaktadır. 

İşte Türk milleti, 18. asırdan sonra Garp cemiyetini işbâ haline 

getiren ağır sanayi, büyük kapitalizma ve bunların emri altındaki 

Garp emperyalizmasının  bir avı halinde, boyuna kurtuluş reçeteleri 

getirerek kendisini zehirleyen inkılap rehberlerinin izinden, Garbın 

tarihî tuzağına bütün külçesiyle oturmuştur.497 

Başlıca metot halinde, biricik gıda ve istismar pazarı olan Şarkı asla 

gerçekten uyandırmamak, üstelik kendisine özendirip büsbütün 

mazideki şanlı dâvasından uzaklaştırmak ve böylelikle Şarkın içinde 

bulacağı sahte kurtarıcılar vasıtasiyle onu ebediyen esaret planında 

                                                 
495 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.15. 

496 A.g.e., s.56. 

497 Kısakürek, İdeologya Örgüsü,  s.74. 
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mıhlı tutmak isteyen Garp, İslâmiyeti gerçekten temsil edici bir 

hamlenin, Garp marifetini Şark ruhuyle evlendirmesinden, Büyük 

Asya’ya böyle bir harika örnek hazırlamasından, sonra onu bu örnek 

etrafında teşkilâtlandırıp Batıya yöneltmesinden ve bin bir madde 

hokkabazlığıyla tam bir ruh iflasına düşmüş Garbı birden bire tasfiye 

etmesinden çok korkar.498     

Necip Fazıl bütün bu Garp oyunlarına ve taklitçiliğe karşın “Büyük Asya’ya 

örnek hazırlayacak memleket ‘Büyük Doğu’nun çilingiri Türkiye” demektedir. 

BÜYÜK DOĞU… O hem bir mâna, hem bir madde, hem bir zaman, 

hem bir mekan ismi; ve belli başlı bir ruhun, kendisiyle beraber bütün 

insanlığa örnek halinde donatacağı Doğu alemine remz…499 

Kuşkusuz Necip Fazıl “Doğu alemine remz” olacak projesi o günkü 

durumuyla Türkiye değildir. Gerçi Türkiye, Kadrocuların deyimiyle bir ihtilal, Necip 

Fazıl’ın görüşüne göre madde planında bir inkılap gerçekleştirmiştir. Türkiye’nin 

“remz” olabileceğine dair işaretler de tam da bu inkılap sayesinde ortaya çıkmıştır. 

Ancak iki cepheli borcun ilk kısmının tam ödendiğini söyleyen Necip Fazıl’ın 

projesi, eksik kalan ikinci kısma ilişkindir: 

Cumhuriyet inkılâbı dayandığı dasitanî kurtuluş hareketiyle, tam 

izmihlâ ve inkıraz noktasına kadar gelip çatan sukut hattını birden 

                                                 
498 A.g.e., s.195. 

499 Kısakürek, İdeologya Örgüsü., s.10; ayrıca bkz. Necip Fazıl Kısakürek, “Büyük 

Doğu”, sayı: 1, 2 Kasım 1945. 
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bire düzlüğe çıkaran millî bir vâkıadır. Fakat bu mes’ut vâkıanın  

madde planındaki zaferini ruh planında mutlak bir tahrip takip etmiş 

ve böylece gerçek inkılâp idare şekli, istiklâl ve sair nâiliyet şartları 

yanında ruh yönünden tamamen öksüz kalmıştır.500  

Necip Fazıl doğrudan Kadro’nun yolunu takip etmektedir. Türkiye madde 

planında, emperyalist Batı’dan kurtularak, dış tezadını ortadan kaldırmıştır. Sıra 

içeride tezatsız, bütün bir millet yaratmaya gelmiştir. Bir kere iktisadi olarak, başıboş 

sermayenin tezatlar yarattığı büyük kapitalizma taklit edilmemelidir. Ona göre, 

“Kapitalizma” “istismarcı, ihtikârcı, murabahacı” olduğu kadar “maddeci ve 

zorbadır” da.501 Bu bakımdan Necip Fazıl İdeologya Örgüsünde “dahhâmeleşmiş 

ferdî sermayeciliğe” düşman olduğunu açıklamakta ve kendi projesinde mülkiyete 

tedbir getirmektedir: 

Bizim, başıboş dahhâmeleşmiş ferdî sermaye ve mülkiyete 

tedbirciliğimiz… her ferde, her iş sahasında her mülkiyet hakkını 

veren, fakat bu mülkiyetlerin başka emek ölçülerini körletecek, onları 

emeksiz tasarruf edecek… surette birikmesine sistemleşmesine ve 

teşebbüse geçmelerine mâni olan böylece, büyük bir sanatkâr, bir 

mütefekkir… bir idareciyle küçük bir rençper, bir memur, bir hamal 

arasında her birinin değişik kazanç ölçüleriyle temsil edecekleri iş 

                                                 
500 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.153. 

501 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.118. 
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vahitlerini, sadece hikmetsiz bir teraküm hikmetiyle yutmak 

iktidarına set çeken kurtarıcı sistemdir.502    

İdeologya Örgüsünde dile getirilen bu sistemin maksadı açıkça bellidir: 

“Topyekün Türk cemiyetini terkip eden bütün şahsiyet ve asliyet unsurları yekpare 

bir millet kadrosu halinde” ortaya çıkartılmalıdır;503 bir diğer deyişle hedefte tezatsız 

bir millet yaratmak vardır. Şöyle betimlenmektedir: 

O diyar ki, geçit meydanları kadar geniş, cam sırtı gibi düz… O diyar 

ki, insanları maddi ve manevi manada birbirleriyle kakışmaz, 

çekişmez sövüşmez; birbirini kıskanmaz, birbirinin zararına 

belenmez, birbirine faydasız gözle bakmaz. O diyar ki halkı, 

(politeknik) talebesi gibi hep aynı dogmalara inanır, tespih taneleri 

gibi hep aynı dizede sıralanır, duvar tuğlaları gibi hep aynı yüksekliğe 

omuz verir…504 

İdeologya Örgüsü’nün bütününe bakıldığında Necip Fazıl’ın temel 

meselesinin, yukarıda ifade ettiği tezatsız, bütün bir topluma ulaşmak için gerekli 

olan ruhun kaynaklanacağı bir ideolojiyi ortaya koymak olarak tespit edilebilir. 

Necip Fazıl bu ideolojiyi, İslam ideolojisi olarak adlandırmaktadır. Herhalde 

Anadolucu fikirlerinden de yola çıkarak, “Zaten,” demektedir, “İslam, her bakımdan 

                                                 
502 A.g.e., s.358. 

503 A.g.e., s.90. 

504 Necip Fazıl Kısakürek, “O Diyar”, Büyük Doğu, sayı: 12, 30 Aralık 1949. 
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bütün zıt kutuplar arasındaki iyilikleri zatında toplayan, kötülükleri tasfiye edici ulvî 

ve ilahî ahenk ve terkip demektir.”505 

Tabii tüm bu vahdet tasavvuru kendiliğinden ortaya çıkmayacaktır. Aşağıdaki 

bölümde Kadrocuların ve onların izinden giden Necip Fazıl’ın, devlete verdikleri 

önem bağlamında, toplum projelerinin Hegel’in etik toplumundan esinlendiğini 

göstermeye çalışacağız. 

 3. 3. 5. Büyük Doğu Fikrinde Devlet ve Ahlak 

Yukarıda Kadro’nun Hegelci bir bakış açısıyla hareket ederek devletin 

ayrıcalıklı olduğu evrensel bir sistem tasavvur ettiğini belirtmiştik. Necip Fazıl bu 

konuda da Kadrocuların takipçisi olmuştur. Bunun üzerinde de durmak gereklidir. 

Ancak öncelikle tekrar olması pahasına Hegel’in etik yaşam formülasyonunu 

üzerine kısa bir hatırlatmada bulunmak gerekmektedir. Hegel’in idealize ettiği etik 

yaşam tasavvurunun, modern toplumun bir görünümü olarak sivil toplum yargısının 

eleştirisi üzerine kurulduğunu söylemek yanlış olmayacaktır. Hegel, sivil toplumun, 

bireyin kendi öz-çıkarlarını gerçekleştirdiği ve onu meşru olarak koruduğu bir alan 

olarak, serbest olması gerektiği yönündeki liberal argümanları reddetmekte ve 

bireysel çıkarlarla kamusal çıkar arasında açık bir çelişki saptamaktadır. Ona göre 

sivil toplum etik yaşamın tarihsel bir uğrağı olarak tikellikler alanıdır. 

Hegel etik yaşamı üç tarihsel uğrak üzerinde kavramsallaştırmaktadır. 

Uğraklardan ilki olan Aile, bireyin sahip olduğu tikel çıkarların doğal bir birlik 

                                                 
505 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.117. 
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halinde aşıldığı alan olarak kavranır. Ailenin spesifik karakterini sevgi, yakınlık, 

fedakârlık506 gibi kavramlarla tanımlayan Hegel, bu özelliklerin etik yaşamın bir üst 

uğrağı olan sivil toplumda dağılmış olduğunu öne sürmektedir. “İnsan insanın 

kurdudur” özdeyişinden hareket eden Hegel, sivil toplumun “bireysel menfaatlerin 

birbiriyle çatıştığı bir savaş alanı” olduğunu söylemektedir. Bu anlamda tikellik 

kendi içinde her türlü ölçüsüz aşırılığı barındırmaktadır. Sivil toplum içinde 

diğerlerini, kendi öz-çıkarını tatmin için bir araç olarak gören birey, aynı zamanda 

ihtiyaçlarını gidermesi bakımından başkalarıyla da birlikte olmak durumundadır. Bu 

tikellikler alanı olan sivil toplumun çelişkisidir. 

Hegel’in tasavvur ettiği etik yaşam, tikelliğin aşılıp evrenselliğe ulaşıldığında 

gerçekleşecektir. Etik yaşamın en üst uğrağı, evrenselliğin alanı devlettir. Bir diğer 

deyişle devlet her türlü tikelliğin aşıldığı bir evrenselliği temsil etmektedir. Hegel’in 

diyalektiği bakımından, tikel olanla evrensel olan, sivil toplumda çelişkili bir 

beraberlik sürdürmektedirler. Etik yaşamda ise bireylerin bilinçli bir şekilde 

tikelliklerini aşarak evrenselliğe varmaları ve tikel olanla evrensel olanın uzlaşmaları 

tasavvur edilmektedir. Bu tikelliğin ya da öz-çıkarın öz-denetimle sınırlanmasını 

başka deyişle, öz-çıkarın kamusal çıkarın önüne geçtiği noktada geri çekilmesini 

gerektirmektedir. Bunu sağlayacak güç ise Hegel’in sistemi içinde “objektif 

ahlak”507 anlayışıdır. 

                                                 
506 Hegel, Hukuk Felsefesinin Prensipleri, s.145. 

507 Hegel, Hukuk Felsefesinin Prensipleri, s.141. 
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“Kolektif ahlaki hayatta, insanın erdemli olmak için, sosyal durumunun ona 

gösterdiği, bildirdiği, öğrettiği şeyleri yapması yeterlidir”508 diyen Hegel, devletin 

“objektif ahlak idesinin fiil halindeki realitesi”509 olduğunu belirtir. Bu noktada etik 

yaşama ulaşmak bireyin devletle ilişki kurmasına, bir diğer deyişle bildirilen, 

öğretilen, gösterilen şeyleri kendi özgür iradesiyle gerçekleştirmesine bağlıdır. 

Bunun için korporasyonlar, komünler, birlikler gibi toplumu artiküle eden kuruluşlar 

bir araç olarak görülmektedir. Birey bu kuruluşların devletle bağları dolayısıyla 

kolektif ahlaki hayatta bilinçli olarak yer alır. Diğer bir deyişle bireyler devlete kimi 

kuruluşlar vasıtasıyla eklemlenerek kendi öz-çıkarlarını kolektif ahlaki hayatın 

gerekliliklerine göre gerçekleştirirler. 

Hegel bir bakıma ahlaki temellere oturan ve bu ahlaki temellerin devletin 

gözetiminde olduğu bir toplumu hayal etmekteydi. Kadrocuların da bu konuda 

Hegel’in takipçisi olduklarını tespit etmek hiç de zor değildir. Hatırlanacağı gibi, 

Burhan Asaf Avrupa medeniyetini tarif ederken, Hegel’in “sivil toplum, savaş alanı” 

özdeşleştirmesine benzer biçimde, Avrupalının “Hayvana karşı kendini korumak için 

yonttuğu baltayı, daha büyük lokma kendisinde kalsın diye, öz kardeşinin kafasına 

çalan yarı hayvan gibi… Pazarlar tekniğini, pazarlar ahlakiyatını ve pazarlar zilletini 

tedvin edecekti.” demektedir.  

Kadro’nun prensibi dahili vahdet üzerine oturmaktadır. Bu anlamda siyasette 

demokrasi, toplumsal alanda ferdiyetçilik ve iktisadiyatta liberalizm toplumu atomize 

eden tezatlar yaratan anlayışlar olarak görülmektedir. Kadro bunların yerine Milli 

                                                 
508 A.g.e., s.141. 

509 A.g.e., s.199. 
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Kurtuluş Devletçiliği adlı bir sistem ortaya koymuştur. Bu sistem, Avrupa’nın içinde 

bulunduğu ekonomik buhranla baş etmek üzere geliştirilen Keynesçi ekonominin 

devletçiliğiyle özdeş değildir. Kadronun devletçiliği toplumsal hayatı bütünüyle 

planlayan ve ferdi bu plan içinde bir vasıta olarak gören bir toplumsal proje ve aynı 

zamanda bir ahlaki anlayışı yansıtmaktadır.  

Şevket Süreyya Kadro’nun daha ilk sayısında inkılabın ideolojisini ve 

ahlakını yaratmaktan bahsetmektedir. Vedat Nedim ise inkılabın içtimai karakterini 

vurgularken, “Her vatandaş disiplinli ve şuurlu bir ordunun fertleri gibi üstüne düşen 

vazifeleri bilmelidir. İşte inkılaba inananlara düşen mühim ve hayati bir inkılap işi!” 

demektedir. Yukarıda da belirttiğimiz gibi, toplumsal alanda görülecek bütün işlerin 

bir devlet planıyla yürütülmesini savunan Kadro, bireye bu planlamaların bir parçası 

olduğu ölçüde değer vermektedir. Başka deyişle birey bu planların bir parçasıysa 

muteber vatandaş haline gelmekteydi. Birey üstün bir inkılap inancıyla devletin 

verdiği görevleri yerine getirmeliydi. Tabii siyasal demokrasinin olmadığı 

koşullarda, devletin verdiği görevleri yerine getirmek, planın bir parçası olmak, 

Kadroculara göre devlete eklemlenmek ve onun bir parçası olmak anlamına 

gelmekteydi. Böyle bir yüksek ahlaka ulaşan, ya da tıpkı şapka inkılabında veya harf 

devriminde olduğu gibi, ulaştırılan bireyler devletin kapsayıcılığında, harici istiklalin 

şartı dahili vahdeti gerçekleştirmiş olacaktı. 

Necip Fazıl’ın ahlak anlayışı ve ahlaki devlet projesinin, özetlediğimiz 

anlayışı ne kadar yansıttığına bakacak olursak, öncelikle onun da inkılabın ideolojisi 

bağlamında bir ahlak anlayışının eksikliğini vurguladığını tespit edebiliriz. Bir kez 

daha tekrar edecek olursak, ona göre, Kurtuluş Savaşıyla, “aşk, fedakarlık, vazife ve 
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nizam ahlakıyla şahlanarak” kendini mekân alanında kurtaran Türk Milleti, “mekânı 

zamanla yani fikirle doldurmaya gelince tepe taklak” gitmişti. Dolayısıyla ortada 

aslında tek bir sorun vardı: “Bizim” diyordu, “Tek bir davamız olmak gerekir: Ahlaki 

dava!!!”510 

Necip Fazıl ahlaki davanın merkezine devleti, devletin merkezine de ahlaki 

davayı koymaktadır. Ona göre, Kanuni Sultan Süleyman devrinde idarî yapıda baş 

gösteren bozulma yavaş yavaş büyümüş ve Tanzimat’a kadar gelmiştir. Hatırlanacağı 

gibi söz konusu bozulma, Şeyhülislam seçiminin padişahın yetki alanı içine 

alınmasıyla başlamıştır. Böylece din adamları içinde korku ya da hoş görünme 

kaygıları öne çıkmış, dini kurallar kişisel çıkarlara alet olmuştur. Kuşkusuz buradaki 

mesele dinde bir bozulma değil ahlaktaki bozulmaya işaret etmektedir. Necip Fazıl’a 

göre, gittikçe derinleşen ahlaki bozulma sonucunda, devlet içinde hızla “rüşvet, 

irtikap, iltimas, hafiyelik, nizam ve ölçü nefreti, aziz menfaatini koruma insiyakı, 

idareyi maslahat mizacı” gibi gayri ahlakilik yayılmıştır. Tanzimatla birlikte ise 

taklitçilik ve kendi özünü inkâr hastalığı baş göstermiştir. 

Necip Fazıl Meşrutiyet dönemini ahlaki bozulma konusunda bir dönüm 

noktası olarak görmektedir. Zira, Meşrutiyetle birlikte, ahlaki bozulmanın devletten 

çıkıp artık bütün topluma sirayet ettiğini iddia etmektedir. Şöyle söyler: 

                                                 
510 Necip Fazıl Kısakürek, “Ve Tarihçe”, Büyük Doğu, sayı:30, 24 Mayıs 1946. 

Ayrıca bkz. Necip Fazıl Kısakürek, Tanrı Kulundan Dinlediklerim, Büyük Doğu 

Yayınları, İstanbul, 2004, s.66; Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.88. 
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Meşrutiyetten sonrası felâket… Bu devirde ahlâk düşkünlüğümüz 

sadece hükümet ve idare manzumesinde zümrevî bir daire teşkil 

etmekten çıkar; bütün milleti içine alan umumî ve içtimai bir hacim 

kazanmaya doğru gider.511  

Devlette başlayıp topluma sirayet eden ahlakî bozulma momentlerinin 

sonuncusu ailedir. Necip Fazıl, sırasıyla devlette sonra, toplum ve bireylerde ortaya 

çıkan ahlaki çöküşün en son, “benliğimizin en mahrem maktalarına kadar yol 

aramaya koyulduğunu” belirterek, ailenin de bozulduğunu söylemektedir. Yalnız 

Necip Fazı ahlaki bozulma deyince kimi gayri ahlaki davranış biçimlerinden daha 

fazlasını kastetmektedir. Ailedeki bozukluğu betimlerken iki yönlü bir problemden 

bahsetmektedir, ilki, devlet ve aile arasındaki kopukluk, diğeri ailenin doğal 

birliğindeki zedelenmedir: 

Devlet ve idare ölçüsü bakımından rehbersiz ve başsız Türk ailesi, 

kendi içinde itiyadî olarak körü körüne devam eden İslam ahlâkının 

artık âile kadrosunda da harap olmaya başladığına şahittir. Zira 

Tanzimattan beri satıh taklitçiliği artık yeni şahsiyetsiz ve köksüz 

nesillerini yetiştirmiş, hayata atmış, bu nesiller de Türk ailesi içinde 

büyük baba ve oğul arasında müthiş bir tezat manzarası 

heykelleştirmeye başlamıştır. Artık Türk âilesi içinde zincirleme 

                                                 
511 Necip Fazıl Kısakürek, “Ve Tarihçe”, Büyük Doğu, sayı:30, 24 Mayıs 1946. 
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olarak elden ele teslim edilecek hiçbir ruh ve an’ane mirası 

kalmamıştır. Bir âile içinde herkes birbirine yabancı ve küskündür.512  

Necip Fazıl, aileyle devlet arasındaki ilişkiyi “yumurtayla tavuk” gibi diyerek 

açıklamaktadır. Fark ise devletin büyük ve resmi karakterinde ortaya çıkar.513 

Başa dönersek, Necip Fazıl, ahlaki bozulmanın devletten başlayarak cemiyete 

ve ferde, sonra da aileye yayıldığını iddia etmektedir. Dolayısıyla ahlaki bir atılımın 

da merkezi ve kaynağı devlet olacak, ve diğer momentleri etkisi altına alarak yekpare 

bir millet, ahlaki bir yaşam ya da yukarıda alıntıladığımız “O Diyar” tasavvurunu 

gerçekleştirecektir. Tam da, ahlaki bakımdan devletin bu merkezi önemi nedeniyle 

Necip Fazıl, Büyük Doğu’da “Devlet ve İdare Mefkûremiz” başlığı altında bir devlet 

projesi geliştirmiştir. Hiç kuşkusuz bu projeyi etik yaşamın devleti olarak algılarsak 

hatalı olmayız. 

Necip Fazıl’ın devletinin adı “Başyücelik Devleti”dir.514 İsim, devlet 

başkanlığı makamının adından gelmektedir.  

Genel olarak baktığımızda Necip Fazıl’ın Başyücelik Devletinde güçler 

Yüceler Kurultayı, Başyücelik, Hükümet ve Yüce Din Dairesi arasında bölünmüştür. 

Yüceler Kurultayı, “dava sahibi aksiyoncu güzîdelerden” oluşan ve parlamento 

                                                 
512 Necip Fazıl Kısakürek, “Ve Tarihçe”, Büyük Doğu, sayı:30, 24 Mayıs 1946. 

513 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.221. 

514 Başyücelik Devleti için bkz. Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.257-283. 
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niteliğinde 101 kişilik bir meclistir. Kurultay kendi üyelerini 5 seneliğine yine kendi 

seçmektedir.515 

Başyüce, devlet reisidir516 ve Kurultay tarafından kendi içinden 

seçilmektedir. Necip Fazıl Başyücenin iradeyi, Kurultayın ise vicdanı temsil ettiğini 

söyleyerek devlet gücünün bu iki merkez arasında paylaşıldığını söylemektedir.517 

Hükümet bir icra heyeti olarak aslında doğrudan Başyüceye bağlı çalışmaktadır. Her 

vekil esas itibariyle Başyücenin vekili konumundadır. Başbakan Başyüceyi temsil 

etmekte ve Kurultaydan seçilerek gelmekte, Başyüce tarafından atanmakta ve 

Hükümetin hiyerarşik olarak başı olmaktadır. Dolayısıyla Hükümetin feshi 

Başyücenin tasarrufundadır. Reislerinin Başyüce tarafından seçildiği yüksek 

mahkemeler ise kendi alanlarında bağımsız ve tam yetkilidirler. 

Bunlardan başka Yüce Din Dairesi, hiyerarşik olarak Hükümet reisiyle eşit 

tutulan ve anlaşıldığı kadarıyla Başyücenin kararlarını din yönünden denetleyen bir 

kurum olarak tasarlanmıştır. Başyüceyle çelişkiye düştüğü durumlarda başvuru 

mercii ise Kurultay olarak gösterilmiştir. Bir de üyelerinin yine Başyüce tarafından 

belirlendiği Başyücelik Akademiyası mevcuttur. Burası bir üniversite olmakla 

birlikte üyelerinin tümü hem Yüceler kurultayı aza adaylarını hem de bir nevi 

Yüceler Kurultayının danışma meclisini oluşturmaktadır. 

                                                 
515 Yüceler Kurultayı için bkz. Necip Fazıl Kısakürek, “Yüceler Kurultayı”, Büyük 

Doğu, sayı:38, 19 Temmuz 1946.  

516 Necip Fazıl Kısakürek, “Başyüce”, Büyük Doğu, sayı:40, 2 Ağustos 1946. 

517 Başyüceyle Yüceler Kurultayı arasındaki ilişkiler için bkz. Necip Fazıl Kısakürek, 

“Başyüce ve Kurultay”, Büyük Doğu, sayı:39, 26 Temmuz 1946.  
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Necip Fazıl’ın projesinde halk oylaması gibi bir mekanizma ya da millet 

iradesi diye bir mefhum yoktur. Sıradan halkın Yüceler kurultayına namzet olması da 

söz konusu değildir. Halkın dertleri şikayetleri bir muhalefet olarak asla ortaya 

koyulamaz. Bunun yerine Halk Divanı adlı bir mekanizma ortaya konulmuştur. 

Burada bireysel şikâyetler doğrudan yöneticilere iletilirse de, şikâyetlerin mahiyeti 

araştırılarak şikayetçinin suçlu çıkma olasılığı da vardır.518 Bütün bunlar Necip 

Fazıl’ın Halka ne kadar şüpheyle yaklaştığını göstermek bakımından önemlidir.  

Böylesi şüpheci bir sistem kuşkusuz bütün toplumsal alanları kontrol altında 

tutmak istemektedir. Bireyin devletle kuracağı ilişki de esas itibariyle yine bireyin 

kontrolüyle gerçekleşmektedir. Şöyle demektedir:  

Gerçek halk idaresinden ve gerçek halk menfaatinden gaye, hiçbir 

zaman hüküm ve ölçünün başı boş kalabalıklar elinde kalması 

değildir.519 

Başı boş kalabalıkları başı bağlı münevverler idaresine tâbi ve 

mahkûm kılmaktan başka yol yoktur. Hakîkatte tam ve mefkûrevi 

hürriyet ve hâkimiyet demek olan bu zâhiri esaret ve mahkûmiyetten 

gayrı her şekil halkın maddesine ve kemiyetine hürriyet verip onun 

manasını ve keyfiyetini mahrum bırakıcı günü birlik teselli 

dolaplarından başka bir şey değildir.520  

                                                 
518 Necip Fazıl Kısakürek, “Halk Divanı”, Büyük Doğu, sayı:43, 23 Ağustos 1946. 

519 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s. 205. 

520 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, s.203. 
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Necip Fazıl’ın Başyücelik Devletinde “objektif ahlak ölçüsü” devlet 

tarafından koyulmaktadır. Bu ölçü ise esas itibariyle “vazife” olarak anlaşılmalıdır. 

Burada devletin rolü, açıkta kimse kalmayacak biçimde bireyleri vazifelendirmek ve 

murakabe etmektir: 

«Başyücelik Devleti» nde ana prensip, ferdin devlet murakabesi 

altında, ister hükümet ve ister cemiyete mesul bir ifadeyle, belli başlı 

bir verim ve işe memur bulunmasıdır. Bu milli ve umumi memuriyet, 

sadece belli başlı yaş hadleri ve belli başlı sağlık şarlarlarıyla 

sınırlıdır.521 

 En sonu, Necip Fazıl’ın Başyücelik Devletinin cemiyetini oluşturan 

bireylerin kendilerini, daha doğrusu cemiyet karşısında kendi nefislerini aşmış 

olmaları gereklidir. Gerçi bu toplum verilen vazifenin yapılmasına ve devlet 

tarafından murakabe edilmesine dayanmaktadır ama bireyin muteberliği için ya da 

Necip Fazıl’ın deyimiyle vahdet halindeki bir cemiyet devlet şuuru için bireyin de 

kimi hesaplar yapması gerekmektedir. Şöyle söyler Necip Fazıl: 

İçtimaî faaliyet mefhumu, ferdin kendi nefs hayriyle iç içe ve 

gerekirse kendi nefs hayrına zıt olarak fakat, herhalde ve daima 

cemiyet hayrına görmeye mecbur olduğu iştir. Cemiyet bilânçosunda 

(1) vâhidlik bir (pasif) kıymet teşkil ederken, öbür taraftan (1) den 

fazla bir (aktif) değer belirtmekle mükellef olan fert, daima, cemiyete 

                                                 
521 A.g.e., s.276; Necip Fazıl Kısakürek, “Başyücelikte İş Ölçüsü”, Büyük Doğu, 

sayı: 45, 6 Eylül 1946. 
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kaça mal olduğunu cemiyete kazandırdığından ne tarh edebileceğini 

ve elde müspet bir bakiye kalıp kalmadığını vicdanına soracaktır. 

Böyle yapmayan ferde huzur yoktur; ve devlet reisinden çobana 

kadar ölçü budur.522 

Tabii bütün bunlar için daha önceki bölümlerde de işaret ettiğimiz gibi 

yapılması gereken bir inkılaptır. Necip Fazıl, Kurtuluş Savaşıyla, Türk milletini 

madde planında kurtarmış olan inkılabın bir İslam inkılabıyla tamamlanması 

gerektiğini ileri sürmektedir. Bu bölümün sonucu olarak şu söylenebilir: İslam 

inkılabının maksadı, Büyük Doğu mecmuasının ilk sayısında belirtildiği gibi, 

“Rüzgardan hafif topuklarla içimizdeki iklimlere ince ve ruhani bir sefer!” ya da 

başka deyişle “ahlaki bir yaşam” kurmaktır. 

 

                                                 
522 Kısakürek, İdeologya Örgüsü, 198. 



 

SONUÇ 

Necip Fazıl Kısakürek 1929’daki ilk yazılarından başlayarak 1940’lı yılların 

sonlarına kadar adım adım oluşturduğu Büyük Doğu fikrini üç farklı düşünsel temel 

üzerinde yükseltmiştir. Bunlardan ilki siyasi alanda belli bir kavramsal çerçeve 

sağlamaya son derece elverişli olan mistik ve ruhçu bir felsefi anlayış olarak 

Bergsonculuktur. İkincisi, doğrudan Bergsoncu kavramların kimi zaman özel 

denilebilecek yorumlarıyla da oluşturulan ve esas itibariyle bir ırk birliğini değil, 

belli bir coğrafyada biriken ortak tarihi ve kültürü temel alan ve söz konusu kültürün 

çeşitli unsurlarına az ya da çok vurgu yapma imkanı vermesi dolayısıyla oldukça 

esnek bir milliyetçi anlayışı yansıtan Anadoluculuk akımı belirtilmelidir. Büyük 

Doğu fikrinin üzerinde yükseldiği üçüncü düşünsel zemini, Hegel’in, objektif ahlak 

sisteminin evrenselleştiği etik yaşam tasavvurunu, Cumhuriyet için agresif bir inkılap 

stratejisiyle birlikte, özel bir devletçilik biçiminin ideolojik açılımı olarak ortaya 

koyan Kadro mecmuası oluşturmaktadır.  

Necip Fazıl’ın Büyük Doğu fikrini neden bu üç farklı zemin üzerinde 

yükselttiği ve Cumhuriyetin ilk 25 yılı içinde Kemalizmin çerçevesini çizdiği meşru 

ideolojik harita içerisinde yerinin olup olmadığı ya da bu harita içerisindeki yerinin 

ne olduğu, sonuç bölümünün tartışma konusu olacaktır. 

Öncelikle unutulmamalıdır ki, Necip Fazıl Kısakürek, yazı hayatına herkesin 

Kemalist olduğu bir dönemde, 30’lu yıllarda, başlamıştır. Bu dönem yasal zeminde 

fikirlerini açıklayan Türk aydınları açısından modernleşmeye ya da batılılaşmaya 

karşı kesin bir inancın belirlediği zihinsel bir durumun hakimiyeti altındadır. 

Kemalizm ise söz konusu zihinsel durumun son derece muğlak bazı ilkeler üzerine  
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kurulmuş ideolojik ifadesi olarak kavranabilir.523 Kemalizmin bir burjuva ideolojisi 

olarak muğlaklığı onun burjuva sınıf kesimlerinin herhangi birine sabitlenmesi 

önünde bir engel oluşturmakla birlikte en geniş kapsayıcılığı sağlaması bakımından 

son derece avantajlıdır. 

Söz konusu dönemde siyasal rejimin nitelikleri de göz önüne alındığında 

ideolojik muğlaklık daha da anlam kazanacaktır. Yukarıdaki bölümlerde de 

belirttiğimiz gibi burjuva sınıf kesimleri arasında ortaya çıkan çatışmaların sonucu 

gündeme gelen bir siyasal rejim olarak Bonapartizm, burjuva toplumunu korumak 

olan nihai amacı gereği kapsayıcı bir ideolojiye gereksinim duyar. Türkiye’de 

Bonapartist rejimin ideolojisi olan Kemalizm’e de eklemlenmenin yolları daima açık 

kalmış ve deyim yerindeyse “sert” bir ideolojiye dönüşmesi engellenmiştir.524 Tam 

                                                 
523 Bu muğlaklığın tespiti ve giderilmesine ilişkin olarak yapılan çalışmalara Taha 

Parla’nın Türkiye’de Siyasal Kültürün Resmi Kaynakları adını verdiği ciltler 

sayılabilir. Parla, “Kemalizm hakkında birkaç nesnel inceleme dışında” elle tutulur 

bir şeyin olmadığını belirtiyor. Bkz. Taha Parla, Türkiye’de Siyasal Kültürün Resmi 

Kaynakları: Kemalist Tek-Parti İdeolojisi ve CHP’nin Altı Ok’u, cilt:3, İletişim, 

İstanbul, 1995, s.11. Kemalizm’in bir ideoloji olarak muğlaklığını Milliyetçilik ilkesi 

bağlamında tartışan diğer bir araştırmacı da Cemil Koçak’tır. Bkz. Cemil Koçak, 

“Kemalist Milliyetçiliğin Bulanık Suları”, Modern Türkiye’de Siyasî Düşünce: 

Milliyetçilik, cilt 4, İletişim, İstanbul, 2003, s.37. 

524 “Sert” ve “yumuşak” ideoloji tanımlamaları için bkz. Şerif Mardin, Din ve 

İdeoloji, İletişim, İstanbul, 1995, s.13-16.  
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da bu yüzden bir bütün olarak Kemalizmin ya da teker teker ortaya koyduğu kimi 

ilkelerin tanımlanmasındaki güçlüklerin basit nedeni siyasal rejimin 

niteliklerindedir.525 

Yine de bir ideoloji olarak Kemalizmin belirgin bir omurgaya sahip olduğu 

saptanabilir. Söz konusu omurga, Cumhuriyet’in, Osmanlı’dan ve onun medeniyetini 

şekillendiren dini görüşten radikal biçimde kopuşu olarak tanımlanabilir.526  

Bonapartizmin otoriter ve totaliter olan doğası gereği, farklı ideolojik açılımların söz 

söyleyebilmeleri ve yeniden üretilmeleri ancak bu omurgaya eklemlenebilmeleriyle 

söz konusu olmuştur. Bir diğer deyişle Kemalizmin omurgasını oluşturan kopuş tezi 

esas itibariyle hangi ideolojik açılımların, kapsayıcı ideoloji olarak Kemalizm’e 

eklemlenebileceği, hangilerinin dışarıda kalacağı konusunda karar verilen mecra 

olarak görülmelidir. 

                                                 
525 Taha Parla şöyle diyor: “Kemalizm’in … öteki Bonapartist örnekler gibi, ayırt 

edici özelliklerinden biri de teorik yalınlık ve netlikten doğası gereği sakınması”dır. 

Bkz. Taha Parla, Türkiye’de Siyasal Kültürün Resmi Kaynakları:Atatürk’ün Nutuk’u, 

cilt:1, İletişim, İstanbul, 1994, s.117. 

526 Tanıl Bora Türk milli kimliğinin oluşturulması sırasında Osmanlı ve İslam 

kimliğinin öteki-kimliklerin kalıbını oluşturduğunu belirtmektedir. Bkz. Tanıl Bora, 

Türk Sağının Üç Hali, s.41. Ahmet Yıldız da Kemalist milliyetçiliği tanımlarken, 

rejimin zedelenmiş “Türk milli gururunu” onarmak için “Osmanlı-İslam geçmişinin 

bakiyelerini tasfiye etmeye” giriştiğini belirtmektedir. Bkz. Ahmet Yıldız, “Kemalist 

Milliyetçilik”, Modern Türkiye’de Siyasî Düşünce: Kemalizm, cilt 3, İletişim, 

İstanbul, 2002, s.212.   
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Öte yandan Kemalizmin bu belirgin omurgasına eklemlenebilen farklı 

ideolojiler vasıtasıyla Kemalist ideolojik çerçevenin muğlaklığı da bir ölçüde 

aşılabilir. Örneğin Büyük Doğu düşüncesinin ve aynı adlı projenin üzerinde 

yükseldiği teorik ve ideolojik temellerin söz konusu omurgaya hangi argümanlar 

aracılığıyla eklemlendiği üzerine yapılacak tartışma bir taraftan Kemalizmin 

ideolojik çerçevesi hakkında bir fikir verirken Necip Fazıl’ın ortaya koyduğu 

fikriyatın dönemin ideolojik haritası içindeki yerini de gösterecektir. 

Kemalizm’in omurgasının en önemli düğüm noktası, Cumhuriyetin temelini 

oluşturduğunu söyleyebileceğimiz Milliyetçiliktir. Kopuş tezinin şekillendirdiği yeni 

bir milliyetçi ideolojiyle birlikte yeni bir dil ve tarihin, bir bütün olarak yeni bir 

kültürün ve yeni bir dinin de temelleri atılmak istenmiştir. Ancak hem rejimin 

ideologları arasındaki düşünsel farklılıklar hem de bir Bonapart olarak bizzat 

Mustafa Kemal’in ifadelerindeki değişik vurgular nedeniyle üzerinde kolaylıkla 

uzlaşma sağlanabilecek ve hegemonik olabilecek özlü bir milliyetçi ideolojiden 

bahsedilemez. Genel bir bakışla kabul edilebilecek bir kanı olarak Kemalist 

milliyetçiliğin “bir yandan basit bir coğrafî ve kültürel çerçeveyi fakat diğer yandan 

etnik bir yönü” barındırdığı söylenebilir.527 Bu bağlamda Kemalist Milliyetçilik 

                                                 
527 Bkz. Cemil Koçak, “Kemalist Milliyetçiliğin Bulanık Suları”, Modern Türkiye’de 

Siyasî Düşünce: Milliyetçilik, s.38-40, Zürcher de başta Mustafa Kemal olmak üzere, 

Kemalistler tarafından  dil, hars ve mefkure birliğine dayandırılan Türk 

milliyetçiliğinin doğasına ve ayrıntılarına ilişkin bir tartışmanın 1938 yılına kadar 

yapılmadığını öne sürmektedir. Bkz. Erik Jan Zürcher, “Kemalist Düşüncenin 
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çerçevesine hem Osmanlı geçmişinden devralınan ırkçı Turancı anlayışın hem de 

tam bunun karşısında bir pozisyonda bulunan ve tarihi ancak 1919 kadar geri 

götürülebilecek Anadoluculuğun girmesi mümkün olmaktadır. Buna karşın her iki 

anlayış da Kemalist milliyetçi çerçevede merkezî bir konumda değildir. Turancılık 

açısından bunun bir kaç sebebi vardır. Birincisi bu anlayışın menşei ile ilgilidir. 

İkincisi Turancılığın barındırdığı Orta Asya vurgusu Osmanlıyı ön plana 

çıkartabilecek potansiyelleri taşımaktadır. Bir üçüncüsü ise Büyük Savaşta Almanya 

ile müttefiklik yapan bir ülke için uluslararası alanda, merkezî konumdaki Turancı 

bir ideolojinin hiç hoş sonuçlar doğurmayacak olmasıdır.528  

Anadoluculuk açısından ise temel problem Bergson’un süre ya da Yahya 

Kemal’in, geleneğe dönüşmüş geçmiş anlamında kullandığı, imtidat kavrayışından 

kaynaklanmaktadır. Kendilerini gelenekçi, ananeci, ya da muhafazakar, ama “şuurlu 

muhafazakar” olarak nitelendiren Anadolucular tanım gereği geçmişten radikal 

biçimde kopuşu reddeden, belli bir coğrafyada yaşayanların ortak tarihine ve kültürel 

                                                                                                                                          
Osmanlı Kaynakları”, Modern Türkiye’de Siyasî Düşünce: Kemalizm, cilt 3, İletişim, 

İstanbul, 2002, s.52.  

528 Cumhuriyet Halk Fırkası’nın 1931 programında Milliyetçilik ilkesi tanımlanırken 

uluslararası münasebetlere yapılan vurgu burada hatırlanmalıdır. Program şöyle 

demektedir: Fırka terakki ve inkişaf yolunda ve beynelmilel temas ve 

münasebetlerde bütün muasır milletlere muvazi ve onlarla bir ahenkle yürümekle 

beraber, Türk içtimai heyetinin hususi seciyelerini ve başlı başına müstakil hüviyetini 

mahfuz tutmayı esas sayar. Bkz. Taha Parla, Türkiye’de Siyasal Kültürün Resmi 

Kaynakları:Kemalist Tek Parti İdeolojisi ve CHP’nin Altı Ok’u, s.35. 
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birikimlerine vurgu yapan bir milliyetçilik anlayışına sahiptirler. Yahya Kemal 

“Kökü mazide olan atiyim” ya da “Bin atlı akınlarda çocuklar gibi şendik” derken 

doğrudan Osmanlı geçmişini sahiplenip onu yüceltmekte, aynı zamanda 30’lu 

yılların başından itibaren Kemalist Milliyetçiliğin en önemli akademik uğraş 

alanlarından biri olan Türk Tarih Tezinin coğrafi ve kültürel temelli vurgularını da 

sahiplenerek Anadolu’nun ve Akdeniz Havzasının binlerce yıllık tarihini ve kültürel 

birikimini kendi milliyetçi anlayışının temeline koymaktadır. Kemalist ideolojinin 

omurgasına rağmen bir gelenekçiliğin ya da muhafazakarlığın yaşaması hiçbir 

koşulda mümkün olmayacağı için Mustafa Şekip Tunç buna “Şuurlu 

Muhafazakarlık” demektedir. Dolayısıyla Kemalist ilkeleri kapsayan ideolojik 

çerçeveye hiçbir eleştiri getirmeden,529 üstelik, paradoksal biçimde Cumhuriyetin 

ortaya koyduğu tüm yeniliklerin kökleşmesini savunmaktadırlar. Buna Harf Devrimi 

de dahildir. Anadolucular Yahya Kemal’in, güçsüz karşı çıkışları dışında yeni 

harfleri tıpkı Necip Fazıl gibi aktif olarak desteklemiş ve kabul etmişlerdir.  

Anadolucuların muhafazakarlıkları nasıl Bergson’un süre fikrine 

dayanmaktaysa, Kemalist omurgayla aralarındaki paradoksun çözümü de yine orada 

mevcuttur. Bergson’un Yaratıcı Tekamül kavrayışı içinde merkezi bir yeri işgal eden 

yaratıcı hamle fikri belli bir kopuş tezinin ortaya konması için gerekli imkanı 

fazlasıyla sunmaktadır. Bir kere yaratıcı hamlenin ortaya çıkması hem bir uyanış 

fikrini hem de bir ölüm kalım durumunun varlığını kendi içinde barındırmaktadır. Bu 

anlamda Anadolucular, Osmanlı dönemini, Türk’ün ya da Anadolu ırkının baskı 

                                                 
529 Bkz. Nazım İrem, “Kemalist Modernizm ve Türk Gelenekçi-Muhafazakârlığının 

Kökenleri”, Toplum ve Bilim, s.77.     



278 
 

altında tutulduğu, şuurunun uyutulduğu ve rüşdünün engellendiği bir dönem olarak 

nitelendirerek Kurtuluş Savaşı ve Cumhuriyetten kesin olarak ayırmaktadırlar. Öyle 

ki, Örneğin Şemsettin Günaltay’da “bozulmuş bir ırkın mikroplu bir hastane haline 

gelmiş” mekanı olarak tarif edilen; ya da Necip Fazıl Kısakürek tarafından “Paşa 

kusmuklarına muhafızlık etmeye mahkum” diye nitelendirilen Anadolu, Kurtuluş 

Savaşıyla birlikte yeni bir toplum yapma imkanına kavuşmuş olarak görülmektedir. 

Anadolucuların, geleneğe yaptıkları vurgunun nasıl olup da bir kopuş tezini 

de barındırdığı tartışmasında ya da başka deyişle, kopma ile muhafaza etme 

arasındaki gerilimi aşma stratejileri içinde, İslam’a yaklaşım da, hem söz konusu 

gerilimi kendi içinde açıklamada, hem de Bonapartist rejimin milliyetçi anlayışını 

berraklaştırmada son derece elverişli bir zemin oluşturmaktadır. Rejimin milleti 

tanımlarken dini ya da İslam’ı bütünüyle ikincilleştirmesine karşın, Anadolucular, 

İslam’a bir “medeniyet yuvası” ve kültür taşıyıcısı olarak özel bir önem 

atfetmektedirler. Ancak bu iki pozisyonun görünenin aksine birbirine paralel 

olduğunu tespit etmek gerekmektedir. Kurtuluş Savaşından başlayarak özellikle 

1930’lu yıllarla birlikte Bonapartist rejimin organik bir milli din yaratma anlayışı 

içinde olduğu bilinmektedir. 1932 yılında Kuran’ın Türkçeleştirilmesi, ardından 

ezanın Türkçe okunması bunun göstergeleri olarak alınabilir. Ancak “eski” dinin esas 

tasfiyesi girişimi, köy imamları yerine öğretmenlerin getirilmesi çabasında 

netleşmektedir. Rejim, hurafe ve irtica ile özdeşleştirerek mücadele edilmesi gereken 

bir unsur olarak gördüğü eski dinin yerine “hayatta en hakiki mürşit ilimdir” 

düsturuyla kendini belli eden pozitivizm temelli karakterine uygun bir din anlayışını 

yaratmaya girişmiş, bu çabasında da bir “gerçek” din, “gerçek” İslam argümanını öne 
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çıkarmıştır.530 Bu çerçevede murad edilen gelişme yalnızca hurafe ya da rejimin 

yanlış inanış olarak algıladığı toplumsal pratiklerin tasfiyesi değil, aynı zamanda söz 

konusu hurafe ve yanlış pratiklerden sorumlu olarak görülen şıhlar, köy imamları 

gibi, geleneksel aydın kesimlerinin en alt tabakası olarak nitelendirilebilecek 

kesimlerin tasfiyesidir. Rejim, tanrıyla kul arasında dolaysız bir ilişkinin baskın 

olduğu, diğer bir deyişle toplumsal yansımaları törpülenmiş daha bireysel bir din 

anlayışıyla hareket etmektedir. Gelişmeye engel olmayan gerçek İslam’ın halka 

öğretilmesinde ise görev, Ziya Gökalp’in işaret ettiği, “Türkçü gençlere” verilmiştir. 

Anadolucular Bergsoncu temelleri gereği statik ve dinamik din anlayışları 

çerçevesinde rejimin argümanlarına doğal olarak katkıda bulunmaktadırlar. Özellikle 

Necip Fazıl Kısakürek’in, farklı dönemlerde, dini masallara, hurafelere ve hatta dini 

ritüellere yaptığı eleştirel vurgular ya da örneğin Menemen olayını değerlendirirken 

“eski” ile “zift ruhlu şeriat muhafazakarı” olarak “softa” arasında kurduğu ilişki, söz 

konusu doğal katkının ürünleri olarak görülmelidir. İslam’ın toplumsal yansımalarına 

ve dinin toplumdaki yaşanış biçimlerine, statik din anlayışı gereği, teorik olarak 

mesafeli duran Bergsoncular, bunun yerine dinamik olarak nitelendirilen, esas 

itibariyle, bireysel ve mistik bir din anlayışını savunmaktadırlar. Tıpkı rejimin 

anlayışında olduğu gibi burada da birey ve tanrı arasında bütünüyle dolaysız bir ilişki 

tarif edilirken söz konusu “yeni” ya da “dinamik” din anlayışının topluma kabul 

                                                 
530 Şerif Mardin İttihatçılardan başlayarak, reformcuların halk inançlarını ciddiye 

almadıklarını ve yalnız hurafeden bahsettiklerini belirtir. Mardin, “Reformcuların 

çabaları bu hurafeleri sökmek olmuştur” demektedir. Bkz. Mardin, Din ve İdeoloji, 

s.147-148. 



280 
 

ettirilmesi işi “Cumhuriyetin çelik azimli evlatlarına” devredilmektedir. Bu noktada 

yukarıdaki bölümlerde de vurguladığımız üzere Cumhuriyetin çelik azimli 

evlatlarının özellikleri kritik bir önem arzetmektedir. Bu gençler sadece “keyfiyetçe 

birinci sınıf” değil aynı zamanda Batı medeniyetini özümsemiş ve İslamın yabancısı 

olmadığı bilimsel düşünceye sahip bireyler olarak halka örnek olacaklardır.531 

Cumhuriyetin çelik azimli evlatlarının karakteristik özellikleri bir bakıma 

rejimin İslamı ikincilleştirerek yaratmaya çalıştığı milli kimlik konusunda önemli 

ipuçlarını da barındırmaktadır. Bir kere rejimin İslamı ikincilleştirmek adına dinle 

köklü bir hesaplaşma yaşamak yerine, bilimsel düşünce, İslam ve etnik bir Türk 

kavrayışı arasında belirgin bir ilişki kurma çabasında olduğu tespit edilmelidir. Türk 

Tarih Tezi’nde millet tanımlaması içinde işaret edilen bileşenler arasında İslama 

herhangi bir yer ayrılmamasına karşın,532 Mustafa Kemal’in tezin şekillendirilmesi 

için sorduğu “İslam tarihinin gerçek hüviyeti nedir?” ya da “Türklerin İslam 

tarihinde rolü ne olmuştur?”533 gibi sorular, bir taraftan Türklerin Batı Dünyası 

                                                 
531 Yukarıda ilgili bölümde açıkladığımız gibi Bergson felsefesi zekaya kategorik bir 

ayrım getirmekle beraber onu ikincilleştirmemektedir. Bergson’a göre kuvvetli bir 

zeka olmadıkça mistik atılım ve yaratıcı hamlenin koşulları yoktur.   

532 Söz konusu bileşenler, siyasi varlıkta birlik, dil birliği, yurt birliği, ırk ve köken 

birliği, tarihi yakınlık ve ahlaki yakınlıktır. Bkz. Ayşe Afetinan, Medeni Bilgiler ve 

M. Kemal Atatürk’ün El Yazmaları, Atatürk Dil ve Tarih Yüksek Kurumu, Ankara, 

2000, s.32.  

533 Afet İnan, Enver Ziya Karal, Atatürk’ün Tarih Tezi, Türk Tarih Kurumu, Ankara, 

1956, s. 58. 
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içindeki yerini ortaya çıkartmayı amaçlarken diğer taraftan Türk’le İslam arasında 

belli bir mesafe koymaktadır. Bu bağlamda, Anadolucuların Mustafa Kemal’in 

sorularına verdikleri cevaplar gayet anlamlıdır. Anadolucular Türkün İslamla birlikte 

kendini bir millet konumuna taşıyacak olan istikrara kavuştuğunu öne 

sürmektedirler. Ancak esas vurgulanması gereken konu İslam’ın Türk’le birlikte ne 

kazandığıdır. Örneğin Remzi Oğuz Arık’a göre İslam, Türkün belirleyici özelliği 

olan rasyonalizmi ve aklı baş tacı yapmasına engel olmamıştır.534 Ya da Şemsettin 

Günaltay’ın sözleriyle “Türkün maddeci düşünüşle” İslamı kabul etmesi ona yeni bir 

renk vermiştir. Necip Fazıl Kısakürek ise daha da ileri giderek, “maddi hamle, iş ve 

hareket çerçevesinde örnek ve rakipsiz millet” olarak Türk’ün İslam’daki eksikliği 

giderdiğini ve onun temsilciliğini üstlendiğini ileri sürmektedir. Anadolucuların ve 

tabii Necip Fazıl Kısakürek’in bilimsel düşünce, İslam ve etnik bir Türk kavrayışı 

arasında kurdukları böyle bir ilişki “Türklerin İslamın en seçkin mensubu oldukları, 

hatta Türkler olmasaydı İslamın belki ayakta bile kalamayacağı”535 yönündeki 

yorumların ilk versiyonlarını oluşturmuştur. 

Sonuç itibariyle Necip Fazıl Kısakürek’in ortaya koyduğu Büyük Doğu 

düşüncesinin temelinde yer alan Bergsonculuk, Kemalist ideolojinin omurgasını 

oluşturduğunu belirttiğimiz kopuş tezini yeniden üretmeye gayet elverişli bir çerçeve 

                                                 
534 Remzi Oğuz Arık, Coğrafya’dan Vatana, s.29 

535 Tanıl Bora “küstahça” diye nitelediği bu tür argümanların 1940’lar sonunda 

ortaya çıktığını ileri sürmektedir. Bkz. Tanıl Bora, Türk Sağının Üç Hali, s.121-122. 

Necip Fazıl Kısakürek’in bu yöndeki yorumları ise İdeologya Örgüsü’nün ilk 

metinlerinden itibaren görülebilir.  
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sunmaktadır. Yine Bergsoncu fikriyatın temel kavramları aracılığıyla ifade edilen bir 

milliyetçi anlayış olarak Anadoluculuk da Büyük Doğu düşüncesini söz konusu 

omurgaya eklemleyen bir mecra olmuştur. 

Son olarak Büyük Doğu düşüncesinin ve aynı adlı projenin üzerinde 

yükseldiği üçüncü düşünsel zeminin Kadroculuk olduğunu belirttik. Bir kere 

inkılabın ideolojisini yapmak üzere yola çıkan Kadro’nun bu özelliği, dönemin, 

iktidardakiler de dahil, aydınları üzerindeki etkisinin temel nedeni olarak 

görünmektedir. Bu bakımdan Kadro’nun Türk sol hareketleri üzerindeki etkileri 

kadar Türk sağını da etkilemiş olması gereklidir.536 Gerçekten de özellikle 

Bergsoncuların, Kadro’nun yayınlandığı yıllarda inkılabın ideolojisini oluşturmak 

için belli bir çaba içine girdikleri tespit edilebilir. Mustafa Şekip Tunç ile Kadrocular 

arasındaki tartışmanın sonuçları söz konusu çabanın bir göstergesidir. Yapılan 

tartışmanın sonunda Kadro, Mustafa Şekip Tunç’un şahsında Bergsoncuların da tıpkı 

kendileri gibi, Türk gençliği için “hem üniversal hem inkılapçı” bir ideolojiyi 

yaratma amacında olduğunu kabul ederek olumlayıcı bir tavır ortaya koymuştur. 

Bununla birlikte İlhan Tekeli ve Selim İlkin’in de belirttiği gibi Hıfzı Oğuz Bekata 

tarafından 1933 yılında çıkartılmaya başlanan Çığır mecmuası, bir ideoloji yapma 

girişimi olarak kabul edilebilir. Bu girişimde Ziyaeddin Fahri Fındıkoğlu ve Remzi 

                                                 
536 Tekeli ve İlkin “soldan gelen kadrocular gibi sağdan gelen kadrocular da var 

mıydı?” diyerek aynı problemi incelemişlerdir. Bkz. Tekeli, İlkin, Kadrocuları ve 

Kadro’yu Anlamak, s. 493-495. 
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Oğuz Arık gibi Anadolucuların katkıları unutulmamalıdır.537 Hiç kuşkusuz burada 

Peyami Safa’nın Kültür Haftası ve İsmail Hakkı Baltacıoğlu’nun Yeni Adam 

mecmualarının da ismi anılmalıdır. Ancak yine de 1930’lu yıllar boyunca genel 

olarak “sağdan kadrocuların” özel olarak da Anadolucuların Kadro mecmuasındaki 

gibi bütünlüklü ve tutarlı bir inkılap ideolojisi üretemedikleri görülmektedir. 

Anadolucular açısından bunun pek çok nedeni olabilir. Birincisi bu grubun asla bir 

kadro haline gelememesi, Anadolu mecmuasından sonra tutarlı bir bütün olarak 

kendilerini devam ettirecek bir faaliyet yürütmedikleri belirtilebilir. İkinci bir neden, 

Anadoluculuğun bir milliyetçi ideoloji olarak, Turancıların kullandığı anlamda bir 

etnik köken kavrayışını dışarıda bırakarak milliyetçilik tanımı içinde coğrafya, 

kültür, devlet ya da din ve ahlak gibi farklı unsurlara değişik düzeylerde vurgu 

yapabilme olanağı tanıyan esnekliğidir.538 Bonapartist rejim içerisinde bu durum 

Anadolucuların söz söyleme olanaklarını arttırdığı kadar, tutarlı bir ideoloji 

üretmelerinin önünde de bir engel oluşturmuş gibi gözükmektedir. 1930’lu yıllar 

boyunca Anadolucuların tutarlı ve bütünlüklü bir ideoloji oluşturamamasının ve bir 

kadro haline gelememelerinin kişisel nedenleri de vardır. Örneğin Mustafa Şekip 

Tunç’un politikadan mümkün mertebe uzak durma isteği, Hilmi Ziya Ülken’in tutarlı 

bir çizgiye sahip olmaması ya da Yahya Kemal Beyatlı’nın benmerkezciliği ve Harf 

                                                 
537 Yine Tekeli ve İlkin Çığır’daki milliyetçi grubun Anadoluculardan oluştuğunu 

belirtmektedirler. Bkz. a.g.e., s. 495. 

538 Teker teker Anadolucuların yaptıkları vurgulardaki farklılıklar için bkz. Fuat 

Hacısalihoğlu, Türk Tarihçiliğinde Anadoluculuk Düşüncesi, Yayımlanmamış Y.L. 

Tezi, A.Ü. S.B.E. Genel Türk Tarihi A.B.D., Ankara, 2005, 
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Devrimi sürecinde Mustafa Kemal ile çatışması söz konusu durumun sebepleri 

arasındadır. 

İnkılabın ideolojisini yapma çabaları 1930’lu yıllarla sınırlı değildir. Bir 

Bergsoncu ve Anadolucu olarak Necip Fazıl Kısakürek’in çıkarttığı Büyük Doğu 

mecmuası tam da Kadro ile başlayan ideoloji oluşturma çabasının 1940’lara sarkmış 

bir devamı olarak nitelendirilmelidir. Sağdan kadrocuların 30’lu yıllarda tutarlı ve 

bütünsel bir ideoloji oluşturma çabalarındaki başarısızlıklarına karşın Kısakürek, 

Anadolucuların milliyetçilik anlayışı çerçevesinde, coğrafyada kültür taşıyıcısı 

olarak dine yapılan vurgu temelinde bir ahlak anlayışı ortaya koyarak tutarlılık 

yakalamak istemiştir. Kadroculardan Kısakürek’e kadar tüm bu çabalar belli bir 

zihinsel durumun veya zihniyetin yansımaları olarak da kabul edilmelidir. Kurtuluş 

Kayalı’nın belirttiği gibi “Türkiye’nin temel sorunlarının iktidara yol göstererek 

çözülebileceği”539 yönündeki inanış dönemin aydınları arasında yaygıdır.540 Söz 

konusu inanış Kadro ve Büyük Doğu mecmualarında inkılabın ideolojisini yapma ve 

İdeologya Örgüsü oluşturma adı altında gayet iddialı bir biçimde ortaya çıkmıştır. 

                                                 
539 Kurtuluş Kayalı, Türk Düşünce Dünyasının Bunalımı, İletişim, İstanbul, 2000, 

s.23. 

540 Yukarıda, 30’lu yıllarda inkılaba yön vermek isteyen Anadolucular ve “sağdan 

kadrocular” olduğunu söyledik. Bunun dışında, çalışmamızda bolca atıf yaptığımız 

Sertellerin 30’lu yıllarda çıkardıkları Resimli Ay grubu yayınları ve Son Posta 

gazetesi de sözünü ettiğimiz zihniyetin örnekleridirler. Bu yayınların da esas 

amaçlarının, deyim yerindeyse iktidara “sosyalizm aşısı yapmak” olduğu rahatlıkla 

tespit edilebilir. 
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Hem Kadrocular hem de Necip Fazıl Kısakürek, Hegelci kapsamı olan etik 

toplumu hedefleyen çok benzer politik stratejileri içinde platonik bir devlet anlayışını 

yeniden üretmişlerdir. Bununla birlikte inkılabın ideolojisini yapmak ya da İdeologya 

Örgüsü oluşturmak eleştirel bir konumda bulunmayı da gerektirmektedir. 

Meşrulaştırılması gereken bu eleştirel boyut, Doğu’dan başlayarak Batı’ya da yayılan 

ve evrensel kurtuluşu sağlayacak bir inkılabı içeren politik stratejinin Türkiye 

bağlamında ortaya koyulmasında kendini gösterir. İnkılabın ideolojisini yapma 

çabasındaki her iki perspektif de bu problemi “sona ermemiş inkılap” söylemiyle 

aşmaya çalışmıştır. Kadro, Türkiye’de inkılabın yürümekte olduğu saptamasından 

hareket ederken, Necip Fazıl Kısakürek İdeologya Örgüsü’nde maddi ve manevi 

olmak üzere iki aşamalı bir inkılap süreci tarif etmekte ve Kurtuluş Savaşı ve 

coğrafyanın işgalden kurtarılmasıyla madde planında kurtuluşun sağlandığını; sıranın 

manevi kurtuluşu gündeme getirecek inkılaba geldiğini ileri sürmektedir. Necip Fazıl 

Kısakürek bu inkılabı, cihan imparatorluğuna yol açan ahlak köküne bir geri dönüş, 

ya da İslam’ın kaba ve ham softanın elinden kurtarılarak Anadolu’da Türk ruhuna 

işlenmesi ve milli ahlakın ortaya çıkartılması olarak tanımlamaktadır. Devlet 

şuuruyla başarılabilecek bu inkılabın amacı yekpare bir toplum yaratmaktır. Hiç 

kuşku yok ki, İnkılapçılığı ideolojik bir prensip olarak kabul eden iktidardaki 

kadronun, inkılabın devam etmesi gerektiğine ilişkin argümanları doğrudan 

reddetmesi söz konusu olmamıştır. 

Kadrocularla Necip Fazıl Kısakürek’in ayrıldığı temel nokta evrensel kurtuluş 

için öne sürdükleri inkılap stratejilerinin agresifliğidir. Kadro, sömürge ve yarı 

sömürgelerin Türkiye’yi örnek alarak milli kurtuluşa ulaşmalarının, emperyalist 

Batı’daki sınıf çelişkilerini iyice keskinleştirerek buralarda da benzer inkılaplara yol 
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açacağını savunmaktadır. Oysa Kısakürek, 1930’lu yılların sonunda ve İkinci Dünya 

Savaşı başlarında ortaya koyduğu evrensel kurtuluş stratejisinde, manevi kudretini 

ispatlamış Türkiye’nin, Doğu’nun temsilcisi olarak aksiyon sahasına atılmasını 

önermekte, bir diğer deyişle maddeci Batı’nın müspet temsilcisi Amerika ile birlikte 

savaşa girerek maddecilerin menfi temsilcileri karşısında zafer kazanması gerektiğini 

belirtmektedir. Kısakürek’in kendi düşünce dünyası içersinde gayet pragmatik olarak 

nitelendirilebilecek bu öneri, resmi dış politikanın savaş dışı kalma kararlılığı 

nedeniyle, zaman içinde değişmiştir. Kısakürek’in 1943 yılından itibaren Büyük 

Doğu mecmuasında dile getirdiği evrensel kurtuluş stratejisinin aksiyoncu niteliği 

törpülenmiş ve Kadro’nun 1930’lu yıllarda savunduğu pasif öncülük, örneklik 

sınırlarına çekilmiştir. 

Bütün bu uyum argümanları göstermektedir ki, Necip Fazıl Kısakürek 

tarafından oluşturulan Büyük Doğu fikriyatı, oturduğu temeller bakımından 

Bonapartist rejimin ideolojik sınırları dışarısında değildir. Bu anlamda, bizim 

yaptığımız çalışma, Necip Fazıl Kısakürek’in “temeldeki mistik tavrında ve 

imanında bütün dönemler için” bir değişme görmeyen ve daha da ileri giderek, 

rejime yönelttiği eleştirileri bakımından “fikri yönden bir selefinin bulunmadığı” 

yönündeki argümanları reddetmekte, bununla birlikte özellikle 1930’lu yıllarda 

yazarın “Jakoben laikliğin gazabı nedeniyle kendisini gizlediği” iddialarına yanıt 

vermektedir. Ötesinde bu çalışma, Necip Fazıl Kısakürek’in 1950’ye kadar çeşitli 

gazetelerde ve Büyük Doğu mecmuasında oluşturduğu ve İdeologya Örgüsü başlığı 

altında ortaya koyduğu fikirlerin ve projenin içerisinde dine yapılan vurguların, 

Cumhuriyetçi bir inanç anlayışıyla, geleneksel İslam ruhundan bir sapma olarak 

nitelendirilebileceğine işaret etmektedir. Nazım İrem’in “ait olmadan inanmak 
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modeli” dediği bu durum, Necip Fazıl Kısakürek’in metinlerinde ruhçu, milliyetçi ve 

ahlakçı bir çerçevede üretilmektedir.   
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ÖZET 

Bu çalışmada Necip Fazıl Kısakürek’in 1943 yılında yayınlamaya başladığı 

Büyük Doğu mecmuasında “İdeologya Örgüsü” başlığı altında ortaya koyduğu 

Büyük Doğu düşüncesi ve aynı adlı siyasal projenin hangi düşünsel temeller üzerinde 

yükseldiği gösterilmeye çalışılmıştır. 

İstanbul Darülfünun’unda ve yarım bıraksa da Paris’te Sorbonne 

Üniversitesinde Felsefe eğitimi alan Necip Fazıl Kısakürek okul yıllarında Bergson 

felsefesine ve Anadoluculuk diye bilinen milliyetçi akıma ilgi duymuştur. 1930’lu 

yıllarda ise Kadro mecmuasını yayımlayan ekiple ilişkiye geçmiş, mecmuanın kimi 

esaslı düşüncelerinden etkilenmiştir.  

Bergsonculuğun Necip Fazıl Kısakürek üzerindeki etkileri şiir ve 

hikayeleriyle birlikte 1930’da ilk kez Hakimiyeti Milliye’de yazdığı köşe 

yazılarından izlenebilir. Türkiye’ye Mustafa Şekip Tunç’un tanıttığı Bergsonculuk, 

iradi bir evrim anlayışını savunan, gerçek bilgiye ulaşmanın yolunu mistik bir 

sezgicilikte gören ruhçu bir felsefedir. Tunç’la birlikte Yakup Kadri Karaosmanoğlu, 

Yahya Kemal Beyatlı gibi belli başlı aydınları etkisi altına alan söz konusu felsefi 

düşünce, Kurtuluş Savaşını kemiyete karşılık keyfiyetin zaferi argümanıyla 

açıklamaya girişmiştir. Necip Fazıl Kısakürek ise Hakimiyeti Milliye’de yazdığı 

yazılarda, öncülerini takip ederek Bergsonculuğu Cumhuriyet rejimini desteklemek 

ve antikomünizmin temellerine yerleştirmek suretiyle politik bir dile tercüme 

etmiştir. Bergsonculuk Necip Fazıl Kısakürek tarafından 1930’lu yılların sonlarında 

oluşturulmaya başlanan ve “İdeologya Örgüsü” adlı yapıtında ortaya konulan Büyük 

Doğu düşüncesini de şekillendirmiştir. Buradaki Doğu Batı ayrımı, Bergson’un iradi 
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evrim anlayışı içinde yer alan zeka ve ruhi kuvvet, şuur ve sezgi gibi kavramlarla 

açıklanmaya çalışılmıştır. Kısakürek’in din ve İslam’a yönelik argümanlarda ise yine 

Bergson’un kuvvetli bir mistisizmi de barındıran dinamik din ve statik din 

kavrayışının yansımaları görülür. 

Necip Fazıl Kısakürek’in ortaya koyduğu Büyük Doğu düşüncesinin ikinci 

ayağını Anadoluculuk akımı oluşturur. Kurtuluş Savaşı öncesi işgal döneminde 

İslamcılık ve Turancılık ideolojilerine bir tepki olarak doğan Anadoluculuk esas 

itibariyle coğrafi temelde ortak tarih ve ortak kültüre dayanan bir milliyetçilik 

anlayışını yansıtmaktadır. Hilmi Ziya Ülken, Ziyaeddin Fahri Fındıkoğlu, Mükrimin 

Halil Yinanç ve Remzi Oğuz Arık gibi genç aydınların, kendilerinden önceki 

Bergsoncu nesli takip ederek oluşturdukları Anadoluculuk akımı ve yayınladıkları 

Anadolu mecmuası, Kısakürek’in gençlik yıllarında organik olarak bağlandığı bir 

çevre olmuştur.  

Büyük Doğu düşüncesi içinde, Anadolucuların ortak kültürün taşıyıcısı olarak 

gördükleri din ve İslam unsurunu öne çıkartan Necip Fazıl Kısakürek, İslam 

dünyasında Türk’e ayrıcalıklı bir yer atfederek Türk’ün özelliklerini yansıtan bir 

İslam anlayışını üretmiştir. Bu bakımdan Büyük Doğu düşüncesi’nde Anadoluculuk, 

milliyetçilikle İslam’ın buluştuğu bir mecra olarak görülebilir. 

 Büyük Doğu düşüncesinin üzerinde yükseldiği üçüncü ve son kaynak, 

Batı’nın topyekün müflis olduğu, dolayısıyla onun ne ahlakından ne de tekniğinden 

hayır geleceğine dair söylemiyle Kadro mecmuasıdır. “İdeologya Örgüsü” adlı 

yapıtında, söz konusu söylemi aynen tekrarlayan Necip Fazıl Kısakürek, hem Batı 

toplumları hem de Doğu toplumları için ahlaki bunalım tespit ederek, yeni bir ahlaki 
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sistemin kurulması için İslam İnkılabı yapma fikrini ortaya atmaktadır. Kısakürek’in 

amacı tıpkı Kadrocuların ifade ettikleri gibi Türkiye’den başlayarak ve onun 

öncülüğünde Asya’da ve ardından Avrupa’da ahlakı bozan toplumsal çelişkileri 

ortadan kaldırarak, Hegelci bir etik toplum yaratmaktır. 

Bu çalışmada, Necip Fazıl Kısakürek’in ortaya koyduğu Büyük Doğu fikrinin 

düşünsel temelleri ortaya konulmuş ve sonuç olarak bu fikrin siyasal rejimin izin 

verdiği düşünsel sınırlar içerisinde kaldığı tespit edilmiştir. 

Anahtar Kelimeler: Aydın, Bonapartizm, Bergsonculuk, Yaratıcı Hamle, 

Süre, Mistik Atılım, Etik Yaşam, Kadroculuk, Büyük Doğu.    
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ABSTRUCT 

It is attempted to show the grounds from which The Great Orient  idea and 

the political project of the same name that Necip Fazıl Kısakürek has put forward 

under the heading Ideology Web in Büyük Doğu (Great Orient) journal that he started 

publishing in 1943, have arisen in this study. 

Necip Fazıl Kısakürek who has been educated in the field of Philosophy in 

İstanbul University (Darülfünun) and Sorbonne University in Paris even though he 

did not finish it, had interest in Bergson philosophy and the national movement 

known as Anatolianism during school years. In 1930s, he has communicated with the 

team that published Kadro journal and has been affected by some fundamental ideas 

of the journal. 

The effects of Bergsonian thought on Necip Fazıl Kısakürek can be seen from 

the columns that he has written in Hakimiyeti Milliye for the first time in year 1930 

along with his poems and stories. Bergsonianism, introduced to Turkey by Mustafa 

Şekip Tunç, is a spiritual philosophy that defends and understanding of voluntary 

evolution and that sees the way of reaching real knowledge in mystical intuitionism. 

The aforementioned philosophical idea that affected some leading intellectuals such 

as Yakup Kadri Karaosmanoğlu, Yahya Kemal Beyatlı along with Tunç, approaches 

to explain Turkish War of Independence with an argument as the victory of quality 

versus quantity. Necip Fazıl Kısakürek has translated Bergsonianism into a political 

language by supporting Republican Regime and placing it on the basis of 

anticommunism, following his pioneers in the articles he has written in Hakimiyeti 

Milliye. Bergsonianism has also shaped the idea of Great Orient that has begun to be 



317 
 

formed during the end of 1930s by Necip Fazıl Kısakürek and has been put forward 

in his work Ideology Web. The distinction of East and West here has been tried to be 

explained with concepts such as intelligence, spiritual strength, consciousness and 

intuition that are included in Bergson’s understanding of voluntary evolution. 

Reflections of Bergson’s dynamic religion and static religion comprehension that 

include a strong mysticism are also seen in arguments of Kısakürek on religion and 

Islam. 

Anatolianism movement forms the second step of the Great Orient idea that 

has been put forward Necip Fazıl Kısakürek. Anatolianism, appearing as a reaction 

to Pan-Islamist and Pan-Turkist ideologies during the invasion period before the War 

of Independence in Turkey, principally reflects an understanding of nationalism that 

is based on common history and common culture in geographical grounds. 

Anatolianism movement formed by young intellects such as Hilmi Ziya Ülken, 

Ziyaeddin Fahri Fındıkoğlu, Mükrimin Halil Yinanç and Remzi Oğuz Arık following 

the Bergsonian generation before them and Anadolu journal that they published, has 

been an environment that Kısakürek has organically connected with in his early 

years. 

Necip Fazıl Kısakürek, who brought forward the elements of religion and 

Islam that were seen as the carriers of common culture by Anatolianists, has given a 

privileged position to Turks in Islamic world inside Great Orient idea and created an 

understanding of Islam that reflects the characteristics of Turks. From this point 

Anatolianism in Great Orient idea can be seen as a channel through which 

nationalism and Islam gets together. 
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The third and the last resource that the Great Orient idea rises from is Kadro 

journal with its statement that the West is bankrupt as a whole and that sees no good 

in ethics or in the technique of the West. Necip Fazıl Kısakürek has identified a 

moral crisis both in Western societies and Eastern societies and brought forward the 

idea of an Islamic Revolution in order to form a new moral system, repeating the 

aforementioned statement in his work Ideology Web. The aim of Kısakürek is to 

create a Hegelian ethical society starting from Turkey with its leadership in Asia and 

then Europe, eradicating social contradictions that deteriorate morals just the way 

people from Kadro express. 

Intellectual grounds of the Great Orient idea put forward by Necip Fazıl 

Kısakürek has been brought forward in this study and in conclusion it has been 

determined that this idea has stayed inside the intellectual limits permitted by the 

political regime. 

Key words: Intellectuals, Bonapartism, Bergsonism, Life Force, Tıme, 

Mystical Breakthrough, Ethical Life, Kadroculuk, Great Orient. 
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