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Necip Fazıl Kısakürek, Cumhuriyet döneminde Ġslamcı ideolojinin 

temellerini oluĢturan en önemli isimlerden biridir. Gerek Ġslamcı kimliğiyle gerekse 

de gençlik üzerine yazıları ve düĢünceleri sebebiyle dikkatleri üzerine toplayan bir 

isimdir. YaĢamıĢ olduğu dönemdeki toplumsal sıkıntıları görmüĢ ve bunlara bir 

çözüm getirmeye çalıĢmıĢtır. Özellikle gençlik üzerindeki düĢünceleri bu bağlamda 

önem arz etmektedir. 

Cumhuriyet dönemindeki bu problemlere karĢı alternatif bir çözüm önerisi 

sunan Necip Fazıl “Ġslamcı ideal gençlik” kavramını geliĢtirmiĢtir. Bu bağlamda 

Necip Fazıl Kısakürek‟in eserlerinde gençliğin politik inĢası bu araĢtırmanın temel 

konusunu oluĢturmaktadır. AraĢtırmada Necip Fazıl Kısakürek‟in gençlik kavramına 

getirmiĢ olduğu yeni fikirler, düĢünceler incelenmiĢtir. 

Anahtar Kelimeler: Genç, gençlik, Ġslamcılık, Ġslamcı gençlik, Büyük Doğu 

nesli. 
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ABSTRACT 

 

POLITICAL CONSTRUCTION OF YOUTH IN NECĠP FAZIL 

KISAKÜREK'S WORKS 

 

Elif TEKDOĞAN 
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THE SOCIAL SCIENCES INSTITUTE 

DEPARTMENT OF SOCIOLOGY 
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Advisor: Assist. Prof. Dr. Mehmet ERKOL 

 

Necip Fazıl Kısakürek is one of the most important figures that formed the 

foundations of Islamic ideology in the Republican period. It is a name that draws 

attention due to its Islamist identity and its writings and thoughts on youth. He saw 

the social problems of his time and tried to find a solution for them. Especially his 

thoughts on youth are important in this context. 

Necip Fazil, who proposed an alternative solution to these problems in the 

Republican period, developed the concept of “Islamist ideal youth.. In this context, 

the political construction of Islamic youth in the works of Necip Fazıl Kısakürek is 

the main subject of this research. In this research, the new ideas and ideas brought by 

Necip Fazıl Kısakürek to the concept of Islamic youth were examined. 

Keywords: Young, youth, Islamism, Islamic youth, Great Eastern generation.  
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GĠRĠġ 

Türkiye‟nin yakın geçmiĢindeki iki olay (Gezi Parkı Olayları ve 15 Temmuz 

Darbe GiriĢimi) dikkatleri tekrar gençliğin üzerine çekmiĢtir. Bu yüzden Türkiye 

tarihinin yakın geçmiĢinde suskunluğundan bahsedilen gençlik toplumsal ve siyasi 

bir kategori olarak sosyal bilimlerde yapılan geçmiĢ analizlerin yeniden 

değerlendirilmesini gerekli kılmaktadır. 

Türkiye‟yi derinden etkileyen bu iki olaydan önce sosyal bilimlerde yapılan 

araĢtırmalarda, gençliğin siyasi olarak apolitik olduğu, bencilleĢtiği, vurdumduymaz, 

kayıtsız ve kendi merkezli suskun bir kitle haline dönüĢtüğü ortaya koyulmuĢtu. 

Yapılan çalıĢmalarda gençlik kategorisine yönelik zikredilen adlandırmalar farklı 

olsa da söz konusu kategoriye ortak bakıĢ genellikle olumsuzdur. Bu çalıĢmalarda 

gençlik siyasi açıdan muhalif ve kendisine güvenilmeyen bir kitle olarak 

resmedilmektedir. 

Söz konusu olumsuz perspektifin arkasında 68 kuĢağının yadsınamaz bir 

etkisi bulunmaktadır. Bu dönemde gençlik siyasi açıdan etkindir. Dönemin siyasi 

olaylarına müdahil olmuĢlar, ülkenin geleceğinde söz sahibi olmayı arzulamıĢlardır. 

Artık gençlik toplumsal hayatın tüm kademlerindeki olaylarda baĢroldedir. Buna 

karĢın karıĢtığı olaylar Ģiddete ile iliĢkilendirilmeye baĢlanmıĢtır. Artık siyasi açıdan 

muhalif olan gençlik disiplin altına alınması gerekli bir kitle olarak görülmeye 

baĢlanmıĢtır. 

Gezi Olayları siyasi açıdan siyasi muhalifin geri dönüĢü Ģeklinde yorumlanıp 

siyasi bir aktör olarak apolitik adlandırılmasının geçersizliğine dikkat çekilmek 

istenmiĢtir. 15 Temmuz Darbe GiriĢimi‟nde gençliğin rolü de apolitik bencil, 

vurdumduymaz, kayıtsız ve kendi merkezli suskun kitle isimlendirmelerinin 

Türkiye‟de sosyal bilimlerin gençlik analizlerinin kıyafetsizliği olarak 

değerlendirilmektedir. Tüm dünyada ve Türkiye‟de toplumsal yapının bileĢenleri ile 

söz konusu yapının içinde bir eyleyen olarak failin belirlenmiĢliği üzerine kurulu 

analiz biçimini doğal olarak eleĢtirilmesini gerektirmektedir.  

Sosyoloji biliminin ortaya çıktığı ilk günden bu yana toplumsalı anlamaya 

dönük çabanın merkezinde değiĢim kavramının bulunduğu bilinmektedir. Söz 
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konusu çaba toplumsalın bir arada nasıl mümkün olduğunu soruĢtururken düzeni 

öncelemiĢ gözükmektedir. Toplumun dağılmadan mümkün olmasını toplumsal 

yapının düzen ve istikrar içinde birlikteliğine bağlanmıĢtır. Böylece sosyolojiye ilk 

günden itibaren yapı merkezli bir perspektif hâkim olmuĢtur. Sosyolojiye hâkim olan 

yapı merkezli analiz biçimi yapının içinde eyleyen bir fail olarak birey kördür. Bu 

yönüyle yapı merkezli perspektif eleĢtirilmiĢtir. EleĢtirilerden belki de en önemlisi 

değiĢimin doğasını anlamadaki yetersizliği bulunmaktadır. DeğiĢimin doğasını 

sanayileĢme, nüfus, kırdan köye göç gibi oldukça belirsiz olay ve olgulara bağlayan 

bu bakıĢ açısı değiĢiminin belirleyeni olarak daha somut bir göstereni ihmal 

etmektedir. DeğiĢimin aktör olarak bireyi ve bireylerin oluĢturduğu toplumsal 

kategorilerin ihmal edilmesi irade sahibi insanın yetkinliğini göz ardı edilmesini 

beraberinde getirmektedir.  

 Sosyoloji biliminde yapı merkezli perspektif söz konusu eleĢtirilere ilgisiz 

kalmamıĢtır. EĢ zamanlı olarak fail merkezli bakıĢ geliĢmeye baĢlayarak eyleyenin 

yapıya dönük etkisi anlaĢılmaya çalıĢılmıĢtır. Muhakkak sosyolojiye konu olan birey 

kendi dıĢından etkilere maruz kalmakta etkilere tepki vermektedir. Ama bu mekanik 

bir etki-tepki iliĢkisinden öte bir anlam taĢımaktadır. Sosyolojide bir eyleyen olarak 

fail dıĢ etkilere maruz kalan buna karĢın bunlara tepki veren bir varlıktır. Fail 

merkezli bakıĢ etki-tepki iliĢkisinin mekanikliğini aĢmak isteyerek toplumsal hayata 

müdahil bir perspektifi analizlerinin merkezine koymak istemektedir. Böylece faili 

gündelik hayata aktif olarak dâhil ederek değiĢimin belirleyeni olarak faili buna ortak 

etmektedir. Sosyolojik analizin odağına eyleyeni yerleĢtiren fail merkezli bakıĢ açısı 

muhakkak ki yapı merkezli yaklaĢımların ortaya çıkardığı birçok problemi aĢmıĢ 

gözükmektedir. Bununla birlikte fail merkezli yaklaĢımın bireye dönük aĢırı vurgusu 

da beraberinde birçok problemi ortaya çıkarmıĢtır. Fail merkezli yaklaĢımların ortaya 

çıkardığı en önemli problem bir inĢa olan yapının eleĢtirisini ihmal etmesidir. Bu 

ihmal toplumsal yapıyı değiĢtirmek yerine bu yapının ortaya çıkardığı problemlerin 

çözümünü bireye bırakarak aslında sorunların kaynağının en önemli bileĢeni olan 

yapıyı devre dıĢı bırakmaktadır. 

Hem yapı merkezli hem de fail merkezli analiz biçiminin ortaya çıkardığı 

problemlerin aĢılması güncel sosyolojik tartıĢmaların en merkezi konusu olmuĢtur. 

Yapı ve fail merkezli bakıĢ açısını birleĢtiren bir yaklaĢım geliĢmeye baĢlamıĢtır. 
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Sosyolojik teorinin bu temel problemini çözmeye dönük giriĢimlerin öncüleri 

genellikle Kıta Avrupa‟sı sosyologlardan oluĢmaktadır. Yapı-fail ikiliğini aĢmaya 

dönük çabanın Norbert Elias‟ın Figürasyon, Pierre Boourdieu‟nun Sembolik Güç ve 

Habitus‟u,  Jürgen Habermas‟ın ĠletiĢimsel Eylem Teorisi, Alain Touraine‟un 

Eylemci Sosyolojisi, Anthony Giddens‟ın YapılaĢma Teorisi gelmektedir. Söz 

konusu sosyologların çabası ile toplumsal yapı ile failin karĢılıklı diyalojik iliĢkisi 

ortaya konulmaya çalıĢılmıĢtır. Bu çabanın bir ürünü olarak tarihin bir döneminde 

ortaya çıkan herhangi bir toplumda ortaya çıkan değiĢimin doğası, değiĢim ortaya 

çıkmadan önceki yapıyı bir veri olarak analiz edilmesi, bu esnada toplumsal yapıda 

meydana gelen değiĢim süreci ve değiĢimin aktörlerinin belirginleĢtirip aktörlerin 

diğer bileĢenlerle etkileĢime odaklanılması mümkün olmaktadır. 

AraĢtırmanın Konusu 

II. MeĢrutiyet ilan edilmeden kısa süre önce doğan Necip Fazıl Kısakürek, 

Osmanlı Devleti‟nin sonlarında ve Cumhuriyet döneminin baĢlarında çocukluğunu 

yaĢamıĢtır. MeĢrutiyet sonrası Osmanlı Devleti‟nin toplumsal yapısının bakiyesi 

Cumhuriyete devrederken ailesinin kültürel mirası da kendisine devretmiĢtir. Bu 

yönüyle Necip Fazıl Kısa Kürek, Osmanlı devlet ve toplumsal yapısının izlerini 

Cumhuriyete taĢıyan önemli bir figürdür.  

Cumhuriyetin ilanından Tek Partili dönemin sonuna kadar gençliğini yaĢayan 

Necip Fazıl Kısakürek, bu dönemde yeni devletin inĢa etmek istediği gençlik ile 

birlikte olgunluk yaĢlarına ulaĢmıĢtır. Türkiye Tek Partili dönemin sonunu yaĢarken 

o da kendi hayatının önemli bir değiĢimini yaĢamaktadır. Türkiye çok partili hayatı 

ile buluğ çağını idrak edip yeni bir mecraya doğru ilerlerken Necip Fazıl Tek Partili 

döneminin gençlik inĢasının ortaya çıkardığı problemleri idrak eden olgun bir 

dönemin baĢlangıcındadır. Türkiye yeni bir toplumsala geçiĢ sancıları yaĢamakta; 

köyden Ģehirlere göç baĢlamaktadır. Ġlk Ģehirlerde mesken tutan insanlar bu dünyanın 

diliyle tanıĢmıĢlardır.  

Necip Fazıl Kısakürek bu dilin gramerini yazan kiĢi olmaya soyunmuĢtur. 

Necip Fazıl Kısakürek ilk kuĢak Ġslamcı kuĢağın bakiyesi, Cumhuriyet dönemi 

Ġslamcı kuĢağın banisi, kendisinden sonra gelecek kuĢağın Türkiye‟ye ve dünyaya 

konuĢan dili olmuĢtur. AraĢtırma konusu bu yönüyle sosyolojik teorinin merkezi 
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probleminin aĢılması yönünde oluĢan yapı-fail tartıĢması eĢliğinde Necip Fazıl 

Kısakürek‟in hayatı, yaĢadığı dönem ve bir aktör olarak siyasal ve toplumsal yapıyla 

karĢılıklı iliĢkisi, devlet merkezli gençlik inĢası karĢısında sivil bir gençlik 

giriĢiminin inĢası oluĢturmaktadır. 

AraĢtırmanın Amacı ve Önemi 

Gerek sosyal bilimlerde gerekse de bilimin diğer alanlarında gençlik kavramı 

ve bu kavramın sahip olması gereken özellikler tartıĢma konusu olmuĢtur. 

Özelliklede devletler gençliği belli bir kimliğe büründürmek için çeĢitli politikalar 

geliĢtirmiĢtir. Gençlik içerisinde bulunduğu sosyal ve siyasal Ģartlardan etkilenerek 

belirli dönemlerde bazı dönüĢümler geçirerek oluĢturulmak istenen tipolojiye göre 

sosyal hayatını ĢekillendirmiĢtir.  

Toplumun can damarını oluĢturan gençlerin hiç kuĢkusuz günümüzde olduğu 

gibi tarihsel arka planda da toplumsal hayattaki ifade ettiği anlam çok önemli ve 

derindir. Bu sebeple bu gençlerin ideal bir Ģahsiyet olarak yetiĢmeleri önem arz 

etmektedir. Özellikle Türkiye‟de yaĢanan siyasi, ekonomik, sosyal süreçlerin 

etkisiyle genç diye tanımlayabileceğimiz bu bireyler belirli dönemlerde belirli 

kimliklerle karĢımıza çıkmaktadır. Kendi döneminde iyice belirginleĢen bu kimlikler 

Necip Fazıl Kısakürek tarafından farklı bir bakıĢ açısıyla ortaya koyulmaya 

çalıĢılmıĢtır. Necip Fazıl Kısakürek dönemindeki genç kitlelerden rahatsızlık duymuĢ 

ve bu bağlamda ideal bir gençlik modeli oluĢturmuĢtur. Cumhuriyet döneminde geniĢ 

kitlelere hitap eden Necip Fazıl Kısakürek genç ve gençlik kavramları üzerine 

düĢünmüĢ ve bu yönde eserler vermiĢtir. Kendi dönemindeki toplumsal sorunlara 

çözüm getirmeye çalıĢmıĢ; genç ve gençlik kavramının sahip olması gereken 

özellikleri tartıĢmıĢtır. Bu sebeple bu çalıĢmamızın amacı sosyal bilimlerde kimlere 

genç diyebileceğimiz ve gençlik kavramının anlamı; bu genç bireylerin Ġslamcılık 

hareketlerindeki konumu ve asıl olarak Necip Fazıl Kısakürek‟in eserlerinden 

hareketle ideal gençliğin sahip olması gereken niteliksel özelliklerdir. 

Bu araĢtırmada Necip Fazıl Kısakürek eserlerinden yola çıkarak genç 

bireylerin tarihsel süreç içerisindeki konumu ve eylemsel faaliyetleri ele alınarak söz 

konusu yazarın idealinde oluĢturmuĢ olduğu genç kavramı ve özellikleri ele 

alınacaktır. Bu anlamda çalıĢma gençlik ve Ġslamcılık eylemlerinden hareketle Necip 
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Fazıl Kısakürek eserlerinde gençlik iliĢkisini anlama çalıĢmasıdır. AraĢtırmada söz 

konusu edilecek belirlemelerle, gençlik kavramının ne anlama geldiği, bu kavramın 

Türkiye‟de neye karĢılık geldiği ve Ġslamcılık hareketleri içerisindeki seyrini 

anlamaya yönelik saptamalarda bulunulmuĢ, bununla birlikte bu kavramların Necip 

Fazıl Kısakürek‟ de karĢılığının ne olduğu ortaya koyulmaya çalıĢılmıĢtır. Bu 

çalıĢma Necip Fazıl Kısakürek eserlerinde gençlik- Ġslamcılık hareketleri iliĢkisinin 

daha iyi anlaĢılması açısından önemlidir. Ayrıca araĢtırma Necip Fazıl Kısakürek‟in 

eserlerindeki ideal gençlik vurgusunun ortaya çıkarılması açısından mevcut olan 

literatürün zenginleĢtirilmesi adına önem arz etmektedir. 

AraĢtırmanın konusu kapsamında ele alınacak olan amaçlar ise; gençlik 

kavramını bilimin diğer alanlarından soyutlayarak sosyal bilimlerde neye karĢılık 

geldiğini ortaya koymak, gençlik hareketlerinin Türkiye‟deki tarihsel seyrini 

sistematik bir Ģekilde ortaya koymak, asıl olarak bu kavramın Necip Fazıl 

Kısakürek‟te karĢılık bulduğu anlamı ve idealinde oluĢturduğu gençlik tasavvurunu 

eserlerinden hareketle ortaya koymaktır.  

AraĢtırmanın Kapsam ve Sınırlılıkları 

Bu araĢtırmada yazılı kaynaklara ulaĢılarak araĢtırmanın teorik kısmı 

oluĢturulmuĢtur. Bu kaynaklar, araĢtırmanın temelini oluĢturan söz konusu yazarın 

eserleridir. AraĢtırmada oluĢturulmuĢ olan ideal gençlik modelini ayrıntılı bir Ģekilde 

ele alabilmek için Necip Fazıl Kısakürek‟in yazmıĢ olduğu çoğu eserler evren olarak 

belirlenmiĢtir. AraĢtırmanın sınırlandırılması amacı ile Necip Fazıl Kısakürek‟in 

gençlik üzerine yazmıĢ olduğu eserleri, yazıları, ayrıca sosyal bilimler literatüründe 

gençliğe dair yazılmıĢ olan diğer kaynaklar ve konunun daha iyi anlaĢılması 

amacıyla araĢtırmanın konusu ile iliĢkili olan diğer kaynaklar temel alınarak 

araĢtırmanın çerçevesi sınırlandırılmaya çalıĢılmıĢtır.  

AraĢtırma kapsamında Necip Fazıl Kısakürek‟in özellikle 1935-1980 yılları 

arasındaki konu ile bağlantısı olduğu düĢünülen eserleri örneklem olarak seçilmiĢtir. 

Ġdeolocya Örgüsü (1968), Ġman ve Aksiyon (1964), Batı Tefekkürü ve Ġslam 

Tasavvuru (1982), Tohum (1935), Bir Adam Yaratmak (1938), Tanrı Kulundan 

Dinlediklerim (1968), Dünya Bir Ġnkılap Bekliyor (1976) adlı eserlerinde “Beklenen 

Nesil”, “Kalk Borusu”, “Son ve Tek Kıvılcım”, “Netice Bizimdir”, “Özlediğim 
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Nesil”, “Gel Artık”, “Genç Adama Hitap” adlı yazı baĢlıklarında araĢtırmanın 

konusunu ele alınmıĢtır. 

Necip Fazıl Kısakürek, “Tohum” adlı tiyatro eserini oyunculuğuna büyük 

önem verdiği Muhsin Ertuğrul‟un etkisiyle yazmıĢtır. Bu eserinin ardından 

Abdülhakim Arvasi ile tanıĢmasından sonra 1938‟de mistik ve metafizik bir bakıĢ 

acısıyla “Bir Adam Yaratmak” adlı eserini yazmıĢtır. “Ġdeolocya Örgüsü” adlı 

eserinde kendi ütopyasını kurmaya çalıĢmıĢ; bu ütopyayı yaĢatacak bir nesil 

yetiĢtirmenin üzerinde ısrarla durmuĢtur. YazmıĢ olduğu bu eser, düĢünce dünyasını 

ve ütopyasını en iyi yansıtan eserlerin baĢında gelmektedir. “Ġman ve Aksiyon” adlı 

eserinde ise ideal gençlikle ilgili önemli bazı önermelerde bulunmuĢtur. Bu eserinde 

gençliği çeĢitli yönlerden değerlendirmiĢ ve ideal bir gençlikte olması gereken 

özellikleri sıralamıĢtır. “Tanrı Kulundan Dinlediklerim” adlı eserinde de gençliğe 

değiĢen dünyayı anlamalarını, belli bir idrak seviyesine ulaĢmaları için önemli 

tavsiye ve yönlendirmelerde bulunmuĢtur.       

AraĢtırmanın Yöntem ve Teknikleri 

Sosyal bilimlerde kullanılacak metodoloji ve teknikler genellikle yapılan 

araĢtırmanın seyrine göre belirlenir. Ayrıca araĢtırma konusunun niteliğine göre 

birden çok metodoloji ve yöntem kullanılabilmektedir. Nicel ve nitel araĢtırma 

teknikleri bu yöntemlerden biridir. Sosyal bilim araĢtırmalarının konusu olan çoğu 

gerçeklik, sosyal bir çevrede anlamlandırılıp yorumlamayı gerektirdiğinden, olaylar 

ve olgular üzerinde etkili olabilecek durum ve Ģartları dikkate almak gereklidir. Bu 

yaklaĢım, sosyal bilimlerde nicel araĢtırmadan çok nitel araĢtırma yönelimini 

gündeme getirmiĢtir. Nitel araĢtırma, araĢtırmacının kendiliğinden, doğal olarak 

oluĢan olguları tüm karmaĢıklığı içinde incelemesi ve irdelemesi Ģeklinde 

tanımlanmaktadır. Ġnsan ve grup davranıĢlarının nedenini ve nasılını anlamaya 

yönelik araĢtırmalardır (Gürbüz, ġahin, 2016: 400). 

Nitel araĢtırmalar özneldir; bireylerin algıları, duyguları, tecrübeleri, 

düĢünceleri gibi öznel verileri ele almaktadır. Olgu ve olayları söz konusu doğal 

ortamı içinde anlamaya ve açıklamaya çalıĢır. Gözlem, görüĢme ve doküman analizi 

gibi nitel veri toplama yöntemlerinin kullanıldığı, algıların ve olayların, doğal 

ortamda gerçekçi ve bütüncül bir biçimde ortaya konulmasına yönelik nitel bir 



7 
 

sürecin izlendiği araĢtırmalardır (Yıldırım, ġimĢek, 2003: 19). Bu nedenle 

araĢtırmada nitel araĢtırma yöntemlerinden biri olan içerik analizi kullanılacaktır. 

Ġçerik analizi, özellikle sosyal bilimlerde kullanılan bir araĢtırma yöntemi ve bu 

yönteme uygun olarak kullanılan bir araĢtırma tekniğidir. Ġçerik analizinin konusu 

(objesi), iletiĢim sürecinde varolan metindir. Amacı ise kısaca metinlerin 

içeriklerinden sosyal gerçeğin boyutlarına yönelik olabilecek çıkarmalar Ģeklinde 

belirtilmektedir. Bu bağlamda içerik analizinde her zaman bir çıkarım, bir bağlantı 

söz konusu olmaktadır. Dolayısıyla içerik analizi yalnızca bir metin içeriğinin metin 

bazında çözümlenmesinin ötesinde, metin ötesi içerik ile iliĢki kurmayı 

hedeflemektedir (Gökçe, 1995: 26). 

Bu çalıĢmada veri analizi yapmak için içerik analizi yöntemlerinden 

Fairclough‟un geliĢtirdiği eleĢtirel söylem analizi tekniği uygulanmıĢtır. Söylem 

analizi nitel bir araĢtırma yöntemidir. Sosyal bilimlerde özellikle, dilbilim, sosyoloji 

ve iletiĢim çalıĢmalarında (haber metni, reklamlar, tartıĢma programları vb.) 

kullanılan bir analizdir. Söylem analizi yöntemi yazılı veya sözlü eserler üzerinden 

yapılan geniĢ bir yorumlama yöntemidir. Bu yöntem, “hem metin analizi, hem 

eleĢtirel analiz, hem sosyal analiz ve sosyolinguistik bir çalıĢma (Sözen, 1999: 81)” 

olarak tanımlanmaktadır.  

 EleĢtirel olan söylem analizi güç/iktidar iliĢkileri ve ideolojilerin söylemi 

nasıl Ģekillendirdiklerini göstermeyi amaçlar. Ayrıca, söylemin güç/iktidar ve 

ideoloji tarafından nasıl biçimlendiğini ve toplumsal kimlik, toplumsal iliĢkiler, bilgi 

ve inanç dizgelerinin oluĢumundan nasıl etkili olduğunu gösterir. EleĢtirel olmayan 

yaklaĢım ise betimleyici, açıklayıcı yaklaĢımdır, dilin veya iletiĢimin toplumdaki, 

sosyo-kültürel hayattaki iĢlevleri üzerinde durur. Söylem analizi, sosyal bilimlerin 

kendine özgü bir metodolojisinin olduğunu savunan, hümanist değerlendirici-

yorumsamacı gelenekten gelen yorumlamacı, anlamacı, değerlendirici, betimleyici 

yöntemlerle öznellik, özgücülük, biriciklik, dolayısıyla genellemezlik iddialarıyla 

oluĢturulan bilimsel bir geleneğe dayanır (Taylan 2011: 67-70). 

Bu araĢtırmada genel olarak Necip Fazıl Kısakürek ile ilgili yazılmıĢ olan 

eserler, yazılar ve kendisinin yazmıĢ olduğu eserler incelenmiĢtir. Söylem analizi 

yönteminde analiz birimi olarak tümce, paragraf veya konuĢma metni ele 
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alınabilmektedir. Bu çalıĢma kapsamında analiz birimi olarak ise Necip Fazıl 

Kısakürek‟in bazı eserlerinde bahsetmiĢ olduğu ideal gençlik ilgili metinler, 

paragraflar, tümceler seçilmiĢtir. Aynı zamanda metin değerlendirmeleri toplumsal 

bağlam çerçevesinde incelenmiĢtir. Bu araĢtırma belirli aĢamalar çerçevesinde 

yapmıĢtır: 

 Veri Toplama, Gözden Geçirme ve Mevcut Literatürün Ġncelenmesi: Her 

Ģeyden önce araĢtırmamızın kavramsal ve kuramsal çerçevesinin oluĢturulabilmesi 

için konumuz ile ilgili olan diğer araĢtırmalar incelenip, taranarak gerekli bilgiler 

elde edilmeye çalıĢılmıĢtır. Bu çalıĢma daha önceden yazılmıĢ olan eserlerden 

hareketle belirli değerlendirmeler ıĢığında yapılmıĢtır. Tez araĢtırmasında konu ile 

ilgili birçok yazar, araĢtırmacının makaleleri, kitapları, yazıları, düĢünceleri referans 

noktası olarak ele alınmıĢtır. Veri Analizi ve Verilerin Yorumlanması: Bu aĢamada 

konu ile ilgili araĢtırmaların incelenip taranmasıyla elde edilen veriler incelenerek 

yorumlanmaya çalıĢılmıĢtır.     

Literatür Taraması 

Cumhuriyet döneminin sanat, düĢünce, siyaset ve toplumsal hayatına yön 

veren düĢünürlerin temsilcilerinden biri olan Necip Fazıl Kısakürek, yeteneği, 

karakteri, aksiyoner-mücadeleci kimliği, dava adamlığıyla ön plana çıkmıĢ, çok geniĢ 

kitleleri etkisi altına almaya baĢarmıĢ bir düĢünürdür. Aksiyoncu kimliği sadece 

yazdıkları ile değil, aynı zamanda hayat karĢısındaki, duruĢu, yaĢam biçimi ve 

üslubu-tavrı ile bütünleĢmiĢtir. Bütün ömrünü sınanma, sorgulama ile geçirmiĢ olan 

Necip Fazıl Kısakürek, bir medeniyeti ve onu var etmiĢ olan inanç, düĢünce, kültür 

değerlerini yeniden ayaklandırmayı kendine görev olarak belirlemiĢ; bu yönde 

aksiyoncu kimliğini ön plana çıkarmayı bilmiĢtir. Cumhuriyet döneminin genel aydın 

profilinden çok farklı bir yol izleyen düĢünür, pek çok kiĢinin dikkatini üzerine 

çekmeyi baĢarabilmiĢ ve bu anlamda da aksiyoncu kimliği üzerine geniĢ bir literatür 

bulunmaktadır. BahsedilmiĢ olan eser, tez ve makaleler konu ile ilgilisi olduğu 

düĢünülerek analiz edilmeye çalıĢılmıĢtır.  

Ak (2016) “Necip Fazıl ve Büyük Doğu: Sosyal, Siyasi Mücadele Tarihi” adlı 

eseri, Necip Fazıl Kısakürek‟in fikir, aksiyon ve mücadele tarihini ayrıntılı olarak ele 

aldığı bir biyografi kitabıdır. Eserde söz konusu düĢünürün, doğumundan ölümüne 
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kadar ki toplumsal ve siyasi mücadelesi geniĢ bir perspektifle sunulmaya 

çalıĢılmıĢtır. Bu eser aynı zamanda, Necip Fazıl Kısakürek ile bütünleĢmiĢ olan 

Büyük Doğu mecmuasının 15 döneminin baĢlangıç ve son sayılarının kapak 

örneklerini ve hayatına dair belge niteliği taĢıyan görseller de okuyuculara 

sunulmaktadır.  

Haksal (2016) “Necip Fazıl Kısakürek Büyük Doğu Irmağı” eserinde, yazarın 

yazmıĢ olduğu yazılarında, dergilerinde ve kitaplarındaki ana temalar ortaya 

koyulmaya çalıĢılmıĢtır. Eserde özellikle Necip Fazıl Kısakürek‟in dergicilik 

kimliğine vurgu yapılmıĢ, söz konusu düĢünürün kiĢiliği ve bunda etkili olan 

faktörlerden baĢlanılarak, Ģiir, öykü, roman, tiyatro, Büyük Doğu dergilerindeki 

önemli temalar analiz edilmeye çalıĢılmıĢtır. Son bölümde ise, düĢünürün hayatı, 

ideoloji dünyası üzerine yapılmıĢ olan konuĢmalara yer verilmiĢtir.  

Miyasoğlu (2009) “Necip Fazıl Kısakürek” adlı eserinde, yazarın hayatı ana 

hatlarıyla incelenmeye çalıĢılmıĢ, yazmıĢ olduğu önemli eserlere bir bölüm ayırılarak 

önemli olduğu düĢünülen noktalar vurgulanmaya çalıĢılmıĢtır. Bununla birlikte 

yazarın etki altına aldığı çevre ile ortaya koymaya çalıĢtığı mesajlara ve yazarın 

ütopyasına değinilmeye çalıĢılmıĢtır. Ek bölümünde ise, Necip Fazıl Kısakürek‟in 

birkaç konferansına, konuĢmasına yer verilmiĢtir.   

Sönmezer (2014) “Necip Fazıl Kısakürek‟in DüĢünsel Hayatı” adlı doktora 

tezinde ise, söz konusu düĢünürün hayatı bütün yönleriyle ortaya koyulmaya 

çalıĢılmıĢ; özellikle düĢünce dünyası ve fikirlerinin Ģekillenmesine etki eden süreçler 

değerlendirilmiĢtir. YazılmıĢ olan doktora tezinde Necip Fazıl Kısakürek‟in düĢünce 

dünyası 1923 ve 1950 yılları arasında sınırlandırılmıĢtır.  Aynı zamanda yazarla 

bütünleĢmiĢ olan Büyük Doğu fikri tüm boyutlarıyla analiz edilmeye çalıĢılmıĢtır.  

Aydoğdu (2018), “Necip Fazıl Kısakürek‟te Gençliğe BakıĢ ve Ġdeal Gençlik 

Tasarımı” adlı makalesinde, ideal gençlik tasarımı Büyük Doğu dergisi çerçevesinde 

ortaya koyulmuĢtur. Büyük Doğu gençliği çizgisiyle yazarın yazmıĢ olduğu diğer 

eserlerindeki ideal gençlik vurgusu da belirtilmeye çalıĢılmıĢtır. Ayrıca Ģiirlerindeki 

gençlik ütopyasında belirtilerek; döneme karĢı oluĢturmuĢ olduğu alternatif bir 

Gençliğe Hitabe‟ye de yer verilmiĢtir. 
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Özdenören (2004), “Necip Fazıl Kısakürek” makalesinde, fikir dünyasının 

üzerinde konuĢabilmek için yaĢadığı dönemin toplumsal ve siyasal açıdan taĢıdığı 

fikri özelliklerinin bilinmesi gerektiğini vurgulayarak, dönemin özelliklerini daha iyi 

kavrayabilmek adına Cumhuriyet öncesi dönemle karĢılaĢtırmalı bir yol izleyerek söz 

konusu düĢünürün fikir hayatını gözler önüne sermeye çalıĢmıĢtır. Makalede aynı 

zamanda Necip Fazıl Kısakürek‟in farklı alanlardaki eserleri ortaya koyulmuĢ ve 

bunlardan belirli kesitler ele alınmaya çalıĢılmıĢtır.    

 

 

 

 

  



11 
 

 

 

BĠRĠNCĠ BÖLÜM 

 

KAVRAMSAL ve KURAMSAL ÇERÇEVE ĠSLAMCILIK ve GENÇLĠK 

 

1. KAVRAMSAL ÇERÇEVE 

1.1. GENÇLĠK KAVRAMI 

1.1.1. Toplumsal Bir Kategori Olarak Gençlik 

Kavramsal açıdan gençlik, geçmiĢten günümüze biyoloji, psikoloji, sosyoloji, 

tarih, eğitim, antropoloji bilimleri gibi farklı disiplinler tarafından araĢtırma konusu 

edilmiĢtir. Temelde çok boyutlu bir kavram olan gençlik, içerisinde bulunduğu 

zamanın ve toplumların sosyo-ekonomik geliĢmelerinden etkilenebilmektedir. Bu 

sebeple bütün disiplinlerin üzerinde anlaĢtığı ortak bir gençlik tanımına rastlamak 

güçtür. Aynı zamanda hangi yaĢ aralığının genç olarak kabul edileceği de kesinlik 

göstermemektedir. Gençliğin kavramsallaĢtırılması, Antik Yunan ya da Roma‟ya 

kadar dayandırılsa da kapsamlı olarak inceleme konusu edilmesi modernleĢmeyle 

birlikte baĢlamıĢtır. Gençlik daha önceleri, sadece yaĢa bağımlı olarak açıklanan bir 

kavramken günümüzde cinsiyet, meslek ya da sosyal eğilimi bakımından farklı 

disiplinlerce farklı tanımlanmıĢtır (Doğan, 2000: 52-54). 

Bir taraftan gençlik, ulus devletler tarafından “inĢa edilen, ilerinin insan gücünü, 

geleceğin toplumunu simgeleyen önemli bir kategori iken, diğer taraftan ulus 

devletlerin oluĢumu aĢamasında yeni toplumları inĢa eden önemli aktörlerden biri 

olarak tarih sahnesinde yerini alır. Batılı gençlik tarihi araĢtırmacıları, çocukluk ile 

yetiĢkinlik arasında bir “geçiĢ” dönemi olan gençliğin modernitenin, kentleĢmenin 

ve endüstri toplumunun bir ürünü olduğunu gösterdiler. Gençlik tarihi üzerine 

yapılan çalıĢmalar geleneksel toplumlarda, çocukluktan yetiĢkinliğe geçiĢin (yeni 

gençliğin) bugün olduğu gibi uzun bir süreye yayılmadığına fakat bu geçiĢin belirli 

geçiĢ ritüellerine dayandığını ve bugüne göre çok daha kısa bir süre içinde 

gerçekleĢtiğine iĢaret ediyor. Bütün bunlar açıkça gösteriyor ki gençliğin belirgin bir 

sosyal kategori olarak ortaya çıkması modern sanayi toplumunun ortaya çıkmasına 

dayanıyor (Lüküslü, 2014: 20).    
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Gençlik kavramı, biyolojik bir evre olmanın yanında, sosyal bir kategoridir. 

Bu kavram, farklı toplumlara göre değiĢkenlik göstermenin yanısıra tarih boyunca 

dönüĢümler de geçirmiĢtir. Örneğin gençlik kavramı, ulus devletlerin kurulması 

aĢamasında siyasal bir kimlik olarak, Ġkinci Dünya SavaĢı‟ndan sonra özellikle 

1950‟lerin ikinci yarısından itibaren dönemin Ģartlarına bağlı olarak “gençlik 

kültürünün” oluĢmasıyla birlikte kültürel bir kategori olarak tanımlanmıĢtır (Lüküslü, 

2014: 196).  

Sosyal bilimlerde kültürel ve sosyal bir kategori olarak gençlik tanımları 

biyolojik bir yaĢ aralığından çıkarak farklı tanımlamalara konu olmuĢtur. Örneğin; 

Köknel‟ e göre genç “belirli ve sınırlı bir yaĢ dilimi içinde, duygu, düĢünce, davranıĢ 

ve tutum olarak geliĢme çabası harcayan kiĢidir” (Köknel, 1970: 3). UNESCO‟nun 

tanımına göre ise genç, “öğrenim yapan, hayatını kazanmak için çalıĢmayan, kendine 

ait bir konutu bulunmayan, büyük bir hayal gücüne sahip, cesaretin çekingenliğe, 

macera isteğinin rahata üstün geldiği insan olarak tanımlamaktadır” (DanıĢoğlu, 

1992: 4).” Gençlik ise, “insanoğlunun hayat bütünlüğü içinde yer alan, baĢlama ve 

bitiĢi ile ilgili belirli sınırları bulunan, kendisine özgü ifade ve etkinlik biçimlerine 

sahip bir çağdır” (Doğan, 2000: 378). Gençlik, “insanların hayatlarının belli bir 

döneminde kendilerini ve diğer insanları nasıl algıladıklarını tanımlayan, toplumsal 

olarak kurgulanmıĢ ve çeliĢkili anlamlar ile bezenmiĢ bir sosyal kategoridir” (Yumul, 

2002: 109). 

Gençlik kavramının farklı dönemlere ve sınıflandırmalara bağlı olarak çeĢitli 

tanımlamaları mevcuttur. Örneğin Yörükoğlu‟na göre gençlik; “Çocuklukla 

eriĢkinlik arasında yer alan, geliĢme, ruhsal olgunlaĢma ve yaĢama hazırlık 

dönemidir” (Yörükoğlu, 2000: 13).  Bu dönem ergenlik ile baĢlar ve bedensel, 

ruhsal, cinsel olgunlukla son bulur. UNESCO‟ nun tanımına göre “kronolojik olarak 

15-24 yaĢlar arasını kapsayan biyolojik, psikolojik ve sosyolojik bir geliĢme, 

olgunlaĢma çağıdır” (Kale, 1990: 783). Tıpkı gençlik kavramının tanımlanmasının 

çeĢitliliğinde görüldüğü gibi gençlik çağının yaĢ sınırının ne olacağı konusunda da 

sayısız araĢtırmalar yapılmıĢtır. Batı kaynaklı literatürlerde ve ülkemizde yapılan 

incelemelerde bu çağın yaĢ sınırının 12-25 yaĢlarını kapsadığı görülmektedir. V. BeĢ 

Yıllık Kalkınma planına göre Gençlik ve Spor Özel Ġhtisas Komisyonu bu yaĢ 

sınırını ülkemiz için 12-24 yaĢları arasını kabul etmiĢ ve uygun görmüĢtür (DPT, 
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1983: 12-13). Bu anlamda gençlik kavramının tanımını belirli bir kategori ile 

yapmak bizi yanıltacaktır. Örneğin gençlik çağı kavramını bedensel veya cinsel bir 

geliĢmeye göre yaptığımızda bu kavramın baĢlangıç ve bitiĢ yaĢ aralığını saptamak 

zor olacaktır. Çünkü bireylerde ergenliğe giriĢ yaĢı, daha erken ya da daha geç 

olabilmektedir. Ancak genel bir yaĢ aralığı belirtecek olunursa; 12-15 yaĢ arası ilk 

gençlik dönemi, 15-21 yaĢ arası asıl gençlik dönemi, 21-25 yaĢ arası da uzamıĢ 

gençlik dönemi olarak sınıflandırmak mümkündür. BirleĢmiĢ Milletler örgütünün 

genç tanımlamasına göre ise genç, “15 ile 25 yaĢları arasında, öğrenim gören, 

hayatını kazanmak için çalıĢmayan ve ayrı bir konutu bulunmayan kiĢi” olarak 

tanımlanmıĢtır (Yörükoğlu, 2000: 13-14). Bu açıklamaya göre genç, bedensel ve 

cinsel olgunlaĢmasını tamamlamıĢ fakat ekonomik özgürlüğünü kazanamamıĢ ve 

yetiĢkin diyebileceğimiz gruba dahil olamamıĢ fertlerdir. 

Yukarıdaki tanımlamalara bakıldığında gençlik kavramının daha çok 

biyolojik bir kategori olarak ele alındığı görülmektedir. Gençlik kavramı, fizyolojik 

özelliklerinin haricinde ne çocuk denilebilecek ne de yetiĢkin denilebilecek fertlerin 

oluĢturduğu bir sınıftır. Bu sebeple gençlik denildiğinde kavramın sadece biyolojik 

bir unsuru ifade ettiğini düĢünmek yanlıĢtır. Çünkü gençlik biyolojik unsurların 

yanında ruhsal ve toplumsal unsurları da içeren bir kavramdır. Gençlik, bireyi sosyal 

olgunluğa hazırlayan ergenlik ve delikanlılık özelliklerinin bir arada görüldüğü bir 

kavramdır. 

Gençlik, bireyi sosyal olgunluğa hazırlayan ergenlik ve delikanlılık özelliklerinin bir 

arada görüldüğü daha geniĢ kapsamlı bir kavramdır. Beden geliĢmesi, sosyal geliĢme 

ve ekonomik geliĢme birbirini etkileyerek ve tamamlayarak bireylerin sosyal 

olgunluğa eriĢmesini sağlamaktadır. Bu noktadan hareketle gençliği, bireyi sosyal 

olgunluğa hazırlayan bir geçiĢ dönemi olarak tanımlamak mümkündür (Gökçe, 

1976: 18).  

Bir kavram olarak gençlik üç kategoride toplanabilmektedir: Sosyolojik, 

psikolojik ve kronolojik tanımlamalar. Psikolojik tanımlamalara göre; gençlik, bir 

geçiĢ dönemi olarak ifade edilmiĢtir. Gençlik yetiĢkin olmadan önceki bir dönem 

olarak görülmüĢtür. Genç bir bireyde sahip olunan özellikler belirtilmiĢtir. Bu 

tanımlamalar genellikle yeni yetme ve delikanlılık kavramları ile iliĢkili olarak 

oluĢturulmuĢtur. Kronolojik tanımlarda ise; gençlik, adında da anlaĢılacağı üzere yaĢ 

kategorisi olarak ele alınmıĢtır. Bu tanımlamalarda gençlik dönemine iliĢkin farklı 

yaĢ grupları söz konusudur (BeĢirli, 2013: 24).   
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 Sosyolojik tanımlamalara göre; gençlerin sosyal yapı içindeki fonksiyonları, 

toplumsal değiĢme sürecinde etkileri değerlendirilmektedir. Burada gençliğin iktidar 

iliĢkileri içindeki yerinin değerlendirilmesi söz konusudur. Bu kategorideki 

tanımlamada gençler toplumsallaĢma süreci içinde var olan, politik toplumsallaĢma 

süreci içinde politik kimliklerini kazanan toplumu etkileme gücüne sahip ve aynı 

zamanda toplumdan etkilenen aktörlerdir (BeĢirli, 2013: 26). Sosyolojide gençlik, 

biyolojik bir yaĢ aralığından öte, kültürel olarak atfedilmiĢ bir statü ya da toplumsal 

düzeyde inĢa edilmiĢ bir kavramdır. Gençlik, “insanların hayatlarının belirli bir 

döneminde hem kendilerini hem de diğerlerini nasıl algıladıklarını tanımlayan, 

toplumsal olarak kurgulanmıĢ, çeliĢkili anlamlarla bezenmiĢ bir kategoridir” (Yumul, 

2002: 109).  Temelde toplumsal hayatta belirli bir kimlik edinme sürecini yaĢayan ve 

bu bağlamda toplumdaki rolü henüz tam olarak oluĢmamıĢ bireylerdir. “Gençlik, 

gelecekteki gerçek hayata hazırlanmak (yetiĢkinliğe hazırlanmak) için yaĢanan bir ön 

dönemdir. Bu yaklaĢım aynı zamanda gençlerin toplumsal hayata katılımı ve eĢit 

haklar elde etmek için yetiĢkin olmayı beklemeleri gerektiğini de varsayar (Yentürk, 

Kurtaran ve Nemutlu, 2012: 5-6).    

Sosyolojide gençlik teriminin üç Ģekilde kullanıldığı görülmektedir. Ġlk 

olarak, terim genel bir ifadeyle toplumsal anlamda bebekliğin ilk dönemlerinden 

yetiĢkinliğin eĢiğindeki gençliğe kadar olan evreleri ifade etmek için, bir diğer 

kullanımda ise gençlik, “teenager” adı verilen 10-20 yaĢ arasındaki gençlik ve 

yetiĢkinlik dönemine geçiĢle ilgili kuram ve araĢtırmaları ifade etmek üzere ve 

ergenliğe karĢı tercih edilen bir kavram olarak kullanılmıĢtır. Son olarak gençlik 

kavramı endüstriyel kent toplumlarında yetiĢmenin getirmiĢ olduğu duygusal ve 

toplumsal sorunları anlatmak için kullanılmıĢtır. Fakat terimin bu anlamının 

günümüzde daha az kullanıldığı görülmektedir (Marshall, 1999: 264). 

Gençlik, temelde asli toplumsallaĢmanın kendisini tali toplumsallaĢmalara 

bıraktığı bir dönemdir. Bu dönemde gencin toplumsallaĢma sürecine, çocukluk ya da 

ergenlik dönemlerine göre daha aktif bir Ģekilde katıldığı veya bu yönde talebinin 

olduğu bir süreçtir. Bu evrede gençlikte hayata dair cevap arayıĢı farklı bir boyut 

kazanmakta; çocukluk ile yetiĢkinlik arasında bir “arada kalmıĢlık” sürecine 

girmektedir. Dolayısıyla, aktif olarak katıldıkları toplumsallaĢma sürecinde arada 

kalmıĢlığın gerilimlerini ve çatıĢmalarını gözlemek mümkündür. Fakat gençlik 
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dönemi, bireyin kimlik ve kiĢilik geliĢmesinde oldukça önemli bir rol oynamaktadır 

(Akın, 2015: 64). 

Gençlik dönemleri aynı zamanda, bireylerin hayatında alt kültür ürettiği bir 

evre olarak da tanımlanmaktadır. Bu anlamda gençliğin ortak bir dili, anlam dünyası 

ve hayat tarzı söz konusudur. Gençlik için özel olan farklı anlam dünyası, önemli bir 

toplumsallaĢma kaynağı oluĢturmaktadır. Sosyal bir kategori olan gençlerin 

toplumsallaĢmalarında ailelerin sürece etkisi oldukça azalmıĢ, akran gruplarının, 

arkadaĢ çevrelerinin ve kitle iletiĢim araçlarının etki potansiyeli daha fazla artmıĢtır. 

Bu sebeple gençler, yetiĢkinlere göre hayatın daha aktif bir evresini yaĢadıkları için 

toplumun yeniliklere açık kesimlerinin en baĢında gelmektedirler (Tezcan, 1991: 45). 

1.1.2. Politik Özne Olarak Gençlik 

Gençliğin tarihsel serüvenine bakıldığında Antik Yunan döneminden bu yana 

kavramın varlığı dikkat çekmektedir. Ancak 19. yüzyıla kadar önemli bir tarihsel 

özne olarak görülmemektedir. Antik Yunan dönemi içerisindeki hâkim düĢünceye 

göre yöneticiler, devletin gerçek çıkarlarını kendi kiĢisel yarar ya da zararlarını 

düĢünmeksizin izleyecek bireyler olmalıdır. Bu anlamda yöneticilerin, “genç 

olmayanlar” arasından seçilmesi gerekmektedir. Gençliğin politik bir özne olarak 

bunun için uygun olmadıkları düĢünülmektedir. Aynı zamanda onların gerçek 

hayatın uğraĢları hakkında hiçbir tecrübeleri olmadığı düĢüncesi yaygındır. “Her 

Ģeyin ihtiyarların ihtiyarında olduğu kadim dünyada “gençlik” bırakın bir değer 

olmayı, bir an evvel herkesin aĢması gereken bir aĢamayı ifade eder” (Öğün, 2010: 

95).  

Gençliğin politik özne olma serüveni, modern zamanlarda ortaya çıkmıĢtır. 

Endüstri toplumu öncesi Orta Çağ Avrupa‟sında bir kategori olarak gençlik dikkat 

çekmemektedir. Orta Çağ toplumlarında bebeklik ile yetiĢkinlik arasında bir geçiĢ 

döneminin olmadığı görülmektedir. Antik Çağdan 18. yüzyıla kadar tamamen 

yetiĢkinlere bağımlı görüldükleri için “eksik yetiĢkinler” olarak algılanmıĢlardır. 

Ancak çocukluk, Hıristiyanlıkta “masumiyeti” temsil etmesi bakımından gençlikten 

önce görünür hale gelmiĢtir. Geleneksel tarım toplumlarında gençlik, kısa süreli bir 

süreci ifade etmek için kullanılmaktadır. ÇalıĢma odaklı modern dönemlerde ise 

gençlik, geleceğin “vatandaĢları” olmalarına istinaden önem kazanır. 
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EndüstrileĢmenin gerektirdiği uzmanlaĢma, çocukların eğitim sürelerinin uzamasına 

yol açmıĢ, bu durum gençlik kategorisinin belirginleĢmesini sağlamıĢtır (Yavuz, 

2019: 37-38). 

Gençliğin modern dönemlerde özneleĢtirilerek kurgulanmasında, Sanayi 

Devrimiyle yaĢanan geliĢmeler oldukça etkili olmuĢtur. SanayileĢmeyle birlikte 

baĢlayan kentleĢme, okullaĢma gibi geliĢmeler sonucunda, sosyal yaĢamda belirgin 

bir kopuĢ yaĢanmıĢ ve daha önce önemsenmeyen bir dönem olarak kabul edilen 

gençliğin iĢlevlerinin farklılaĢmasının yolu açılmıĢtır (Ercins, 2009: 501-502). 18. 

yüzyılın son dönemlerine gelindiğinde Avrupa‟da yaĢanan geliĢmelere bağlı olarak 

gençlik hareketlerinin önemli ölçüde yükseldiği görülmektedir. Bu artıĢa sadece 

siyasi eylemler değil; aynı zamanda da refah düzeyinin yükselmesiyle yaĢanan nüfus 

artıĢı da etkili olmuĢtur.  

19. yüzyılın baĢlarından itibaren gençlik, “burjuva dünyadan türemeyle” 

modern toplumun farklı bir kategorisi olarak görülmeye baĢlanmıĢtır. 

ModernleĢmeyle birlikte Batılı toplumlar, kendi bakıĢ açılarına göre gençliği yeniden 

tanımlamıĢlardır. Aynı zamanda toplumsal hareketliliğin artmasına paralel olarak 

gençlik hareketlerinin de artığı gözlemlenmiĢtir. Bu hareketlerin ana belirleyicileri 

ise, toplumun kültürel ya da sosyal içeriğini değiĢtirme, katılımdaki eĢitsizlik 

problemlerini çözme ve sanayileĢme olduğu görülmektedir. 19. yüzyılda siyasi 

fikirlerin eğitim görmüĢ gençler arasında yayılması, gençliği bir devrim gücü 

durumuna getirmiĢtir (Öğün, 2010: 96).   

Dünya SavaĢı, Soğuk SavaĢ gibi uzun ve karmaĢık süreçleri kapsayan 20. 

yüzyılda gençlik hareketleri diğer dönemlere göre daha örgütlü Ģekilde varlığını 

devam ettirmiĢtir. Bu süreçte -özellikle Türkiye‟de- siyasi partiler gençlik örgütleri 

kurup ideolojileri doğrultusunda onları politize ettiği görülmüĢtür. Modern ulus 

devletlerin inĢası sürecinde gençlik, dinamizmi bakımından hem devletin inĢa ettiği 

bireyler hem de yeni toplumu inĢa eden aktörler olarak önem kazanmıĢtır. Politik 

özne olarak inĢa edilme sürecinde iktidar gençliğin, ideolojinin koruyucusu ve 

taĢıyıcısı özelliğini öne çıkarmaktadır. ĠnĢa edilme sürecinde ideolojik aygıtlar, 

gençliğe belirli bir sorumluluk alanı ve sınırı sunmaktadır. Ġdeolojiyi içselleĢtiren 
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genç özneler, din, eğitim ve askerlik gibi kurumlarda da geliĢimini tamamlamaktadır 

(Yavuz, 2019: 42). 

Osmanlı Devleti‟nin geçmiĢi göz önüne alındığında Yeni Osmanlılar ve Jön 

Türkler bu türden gençlik hareketlerinin örneği olarak karĢımıza çıkmaktadır. Söz 

konusu her iki hareketinde güdüleyicisi, devleti kurtarmak adına değiĢimdir. Ancak 

Osmanlı Devleti‟nde politik özne olarak gençlik, asıl Ġttihat ve Terakki döneminde 

görünür hale gelmiĢtir. Kemalizm çerçevesinde ise gençliğe yapılan özel vurgu, 

geçmiĢin reddi üzerine sistematikleĢtirilmiĢtir (Öğün, 2010: 97-98).  

1.1.3. Gençlik Kavramının DeğiĢen ve DönüĢen Anlamı 

Sosyal bir kategori olan gençliğe dair hem toplumsal hem de resmi 

söylemdeki algının dönüĢümü Türkiye‟deki sosyoekonomik ve siyasi değiĢiklikleri 

yansıtmaktadır. Osmanlı Devleti‟nin son döneminden itibaren, farklılaĢan siyasi 

öncelikler ve ideolojilere bağlı olarak, gençliğin toplumsal ve siyasi rollerine iliĢkin 

atıflar ve sorumluluklarına iliĢkin beklentiler dönüĢüm göstermektedir. Tanzimat 

döneminde (1839-1876) gençlik, Doğulu geleneksel değerlere sahip bir topluma, Batı 

değerlerini sunacak bir özne olarak ortaya çıkmıĢtır. GeliĢen bu yaklaĢım Türkiye 

Cumhuriyeti‟nde gençliğe bakıĢı da ĢekillendirmiĢtir. Türkiye Cumhuriyeti‟nin 

kuruluĢ döneminde “modern” ve “Batılı” değerlerin savunucuları olarak görülmüĢtür. 

Gençlik, en dinamik toplumsal grup olarak, değiĢimi gerçekleĢtirecek öncü aktörler 

olarak kabul edilmiĢtir. 1960‟lardan itibaren daha çok toplumsal ve siyasi kaosa yol 

açan, düzene karĢı isyanı savunan ve değiĢtirmeyi hedefleyen toplumsal bir grup 

olarak görülmeye baĢlanmıĢtır (Nemutlu, 2008: 26). 

1968 olaylarından sonra, 1970‟lerin siyasi karıĢıklık dönemi ve 1980 askeri 

müdahalesinden sonra gençlik kavramının toplumsal algıda yeniden dönüĢüm 

yaĢadığı görülmektedir. Üniversite iĢgalleri ile birlikte gündeme gelen üniversite 

reformu ve toplumsal değiĢim talepleri büyük bir gençlik kitlesini “rejim 

koruyuculuğundan, rejim karĢıtlığına” getirmiĢtir. 1980 darbesi, Türkiye‟nin hızlı 

ekonomik liberalleĢmesi ve küresel pazara eklemlenmesi hem gençliğin kendini 

yakın hissettiği, iliĢkilendiği kültürel kodları, hem de toplumun ve medyanın bu 

grupla ilgili algılarını yeniden ĢekillendirmiĢtir. 1980‟lerle birlikte gençlik, daha çok 

materyalist değerlere bağlı, toplumsal meselelere ve siyasete oldukça ilgisiz olarak 
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görünen bundan dolayı da suçlanan bir kategoriye dönüĢmüĢtür (Saktanber ve 

BeĢpınar, 2016: 350). Bu dönemde artan tüketim kültürü ve politikaya ilgisizlik 

gençlerin temel özellikleri arasında görülmüĢtür. 1980 darbesinden sonraki bu siyasi 

tutumun kendi arasında bütünlük göstermediği belirtmek gerekir. Çünkü bu süreçte 

gençlik için aktif olarak siyasete katılımın araçları ortadan kaldırılmıĢ; hatta siyasetle 

ilgilenmenin önüne ciddi engeller konulmuĢtur.  

1990‟lardan bu yana ise gençliğe iliĢkin algıda yeni bir yaklaĢımın 

geliĢtirildiği görülmektedir. Gençlik kategorisinin içindeki eğitimsiz ya da iĢsiz 

gençler gibi dezavantajlı gruplar öne çıkarılarak bu gruplar toplumsal açıdan 

“kırılgan” kategoriler olarak sunulmaktadır. Bu dönemdeki küresel gençlik kültürü 

gençlerin toplumsal ve siyasi katılımını farklılaĢtırmıĢ ve çoğaltmıĢtır. Önceki 

toplumsal değiĢim sürecinde önemli bir aktör olarak kurulan gençlikten, kamusal ve 

siyasi katılım tarzı ve seviyesiyle ülkenin sosyoekonomik geliĢimi için sorunlu bir 

risk grubu olarak tartıĢılan dıĢlanmıĢ pasif bir kategori olarak kurulan gence doğru 

bir değiĢiklik yaĢanmıĢtır. Aynı zamanda hem problematik bir risk grubu, hem de 

ülkenin gelecekteki ekonomik geliĢimi için ihtiyaç duyulan önemli bir demografik 

grup olarak görülmüĢtür (Lüküslü, 2008: 85)   

Özellikle 20. yüzyıla gelindiğinde toplumsal bir kategori olan gençliğin, kesin 

bir aktör olarak siyaset sahnesinde yer almasıyla birlikte anlamının da değiĢtiği 

görülmektedir. Bu durum iki önemli nedene dayanır. Öncelikle ulus devletlerin 

kurulmasıyla birlikte gençlik, ulus-devletin kurucusu, istikrarın devamlılığının 

garantisi olarak tanımlanmıĢtır.  Ġkinci olarak beliren savaĢ tehlikesiyle birlikte 

gençliğin, devleti zihnen ya da ideolojik olarak savunduğu gibi, fiilen de savunması 

Ģeklinde tanımlanmasıdır. Ġki savaĢ arası dönemde -I. Dünya SavaĢı ve II. Dünya 

SavaĢı- hem dünyada hem de Türkiye‟de gençlik, ideolojiler doğrultusunda harekete 

geçirilmek istenmiĢtir.   

Vatan savunmasının birincil aktörü olan gençlik, Türkiye‟de askerlik 

görevinden önce belirli bir eğitim sürecinden geçirilmiĢtir. II. Dünya savaĢına giden 

yolda hemen hemen her ülke, kendine özel statüsüne göre benzer giriĢimlerde 

bulunmuĢtur. Bu giriĢimler, salt askeri eğitim, salt ideolojik eğitim, genellikle de 

ikisinin harmanlanmasıyla oluĢan programları içermektedir. Gençliğin önemi, 
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uluslaĢma sürecinde ordu-millet açısından değerlendirilmiĢtir. Bu doğrultuda 

Türkiye‟de 1927 yılından itibaren askerlik görevi, her erkek için zorunlu hale 

getirilmiĢtir (Yavuz, 2019: 48-49).  

Türkiye Cumhuriyeti‟nde “zinde kuvvetler”  olarak inĢa edilen gençlik, 

dünyada yaĢanan geliĢmelere paralel olarak belli bir kimliğe bürünmek istenmiĢtir. 

Bu dönemde gençlik, hem sosyal hayatı hem de siyaseti etkileyen güçlerden biri 

olarak görülmüĢ; siyasal yönelimleri bakımından kontrol altına tutulmaya, siyasal 

ideolojiler doğrultusunda harekete geçirilmeye çalıĢılmıĢtır (Savcı, 1965: 831). 

1930‟lu yıllardaki gençliğin rolünü Atabek yapılan bir söyleĢide özetlemiĢtir:  

Bizim kuĢaklarımız ki Cumhuriyet kuĢaklarıdır. Biz Atatürk‟ün yaĢadığı dönemleri de 

kısmen yaĢamıĢ ve o prensiplerle yetiĢtirilmiĢ kuĢaklarız. Ben 1930 doğumluyum. Bizim 

için en önemli Ģey, çalıĢkanlıktı. Toplumu için yararlı olmaktı. En önemli Ģey, ailesinin 

ve toplumun ortak değerlerine sahip çıkmaktı. En önemli Ģey Cumhuriyete sorumluluk 

duymaktı. Bu çok önemliydi. Biz kendimizi Cumhuriyetin varlığından sorumlu 

tutuyorduk. Atatürk‟ün Gençliğe Hitabesi ‟nin doğrudan muhataplarıydık. Cumhuriyet 

bir tehlikeyle karĢılaĢtığı zaman bu ülkenin polisi var demeyeceksin. Yargıcı var 

demeyeceksin, müdahale edeceksin. O heyecanı yaĢıyorduk (Atabek, 2004: 30).  

Atabek‟e göre bağımsızlık, rasyonalizmden kaynaklı laiklik, bilimcilik, aktif 

ve etkin olma, özgüven sahibi olma, sorumluluk, yetkin ve örgütlü toplum olma, cinsiyet 

eĢitliği gençliğin koruması gereken Cumhuriyet değerleridir (Atabek, 2004: 33- 39). 

Türkiye Cumhuriyeti‟nde, gençliğe biçilen görevi sağlamlaĢtırmak için belirgin 

adımlar atılmaya baĢlanmıĢtır. Osmanlı Devleti‟nin son yüzyılında yükseliĢe geçen 

gençlik hareketleri, gençleri özne konumuna yükseltmiĢ ve onları iktidarın kontrolü 

altında tutmak, önemli bir gündem haline gelmiĢtir. Cumhuriyetin ilanıyla birlikte 

gençlik daha görünür hale gelmiĢ; ulusçuluk çizgisi çerçevesinde politik özne 

serüveni net olarak baĢlamıĢtır. Aynı zamanda bu süreçteki (1930‟lu yıllar) savaĢ 

tehdidi siyasal iktidara gençliğin, hem biyolojik iĢlevine göre vatan savunmasında 

hem de sınırları belirlenmiĢ ideolojilerini hevesle taĢıyabilecek bir müttefik güç 

olarak yeniden tanımlaması olanağını vermiĢtir (Yavuz, 2019: 57-58).    

1.2. ĠSLAMCILIK KAVRAMI 

1.2.1. Ġslamcılığın Tanımı 

Ġslamcılık kavramının bir din olarak Ġslam kavramından farklı olduğunu 

belirtmek gerekmektedir. Esasında Ġslamcılık derken anlatılmaya çalıĢılan Ģey; 19. 
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yüzyılda Osmanlı devletinin çöküĢüyle birlikte geliĢmeye baĢlayan siyasal bir 

akımdır. Osmanlı‟nın son zamanlarında devletin muhafazası için devletçi bir çözüm 

önerisi olarak ortaya çıkan akım, Cumhuriyet sonrasında, -60‟lı 70‟li yıllara kadar- 

Ġslamcılık olarak isimlendirilmesi, genellikle hareketin haricindekiler tarafından 

gerçekleĢmiĢtir. Ġslamcılık hareketine mensup olan kiĢiler Ġslamcı vasfını kabul 

etmemiĢlerdir (Aktay, 2004: 16). Ġslamcı diye bilinenler kendilerine sadece 

Müslüman demeyi daha fazla tercih etmiĢlerdir. Çünkü Müslüman sözcüğünün bir 

kimlik öğesi olarak vurgulanması Ġslamcı denilenleri ayırt etmeyi kolaylaĢtırmıĢtır. 

Bu sebeple; Ġslamcı kavramı bir siyasal kimlik öğesi olarak bu kopukluğu gidermek 

üzere ortaya çıkmıĢtır. Böylelikle kavram diğer insanların dini konumunu 

sorgulayan, yer yer Ġslam‟dan dıĢlanan bir kategori olmaktan ziyade sahiplenmeyi ve 

bunun siyasal temsilini arayan bir kavram olmuĢtur (Altay, 2004: 16). 

Ġslamcılık kavramının açıklamasını yapmadan önce “siyasal” kavramına bir 

açıklık getirmek doğru olacaktır. Ġslamcılık her Ģeyden önce bir siyasal eğilim veya 

oluĢumdur. Bu anlamda siyasal; kimlik ve aidiyetin baĢlamasıyla birlikte ortaya 

çıkan ve bireyin kendi pozisyonunu belirlemesi süreciyle birlikte somutlaĢan bir 

kavramdır. Temelde Ġslamcılığı siyasal davranıĢın Müslümanlık algısıyla birleĢtiği 

noktada ortaya çıkan bir kimlik ve ideoloji olarak düĢünmek mümkündür (Aktay, 

2004: 18). Ġslamcılık, Ġslam dinin siyasal bir hareket olarak ortaya çıktığı ve yayıldığı 

bir kavramdır. Bir taraftan modern hayat tarzlarını sorgulayan bir ideoloji iken, diğer 

taraftan da dini kaynaklardan hareketle dinsel anlayıĢ ve yaĢantıları sorgulayan bir 

ideolojidir. Aynı zamanda, Müslümanların tarihsel hareketi içinde dönem dönem 

yükselerek Ġslamiyet‟in anlaĢılma ve yaĢanma biçimlerini teoride ve pratikte 

tartıĢmaya açan bir hareket olarak da tanımlanmaktadır (AktaĢ, 2007: 53-54).  

Ġslamcılık, 19. ve 20. yüzyılda Ġslam‟ı bir bütün olarak (inanç, ibadet, ahlak, felsefe, 

siyaset, eğitim…) „yeniden‟ hayata hakim kılmak ve akılcı metodla Müslümanları, 

Ġslam dünyasını Batı sömürgesinden, zalim ve müstebit yöneticilerden, esaretten, 

taklitten, hurafelerden… kurtarmak, medenileĢtirmek, birleĢtirmek ve kalkındırmak 

uğruna yapılan aktivist,  Modernist ve eklektik yönleri baskın siyasi, fikri ve ilmi 

çalıĢmaların, arayıĢların, teklif ve çözümlerin bütününü ihtiva eden bir hareket 

olarak tarif edilebilir (Çalen, 2017: 144).   

Kavramının Osmanlı devletinde 19. yüzyılda ilk kez kullanılmaya baĢlandığı 

görülmektedir. Ġslamcılık, temelde Panislamist politikaların ve Jöntürklerin de 

etkisiyle Osmanlı devletinin geleceği ve kurtuluĢu için ortaya çıkmıĢ siyasi bir 
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ideolojidir. Kavramının gerçekte Ġslam tarihinin en baĢından bu yana devleti 

kurtarmak adına sığınılan bir ideoloji olduğu kabul gören bir gerçektir.   Ġslamcılık, 

“özelliklerini daha çok 19. yüzyılın ortalarında kazanan, Osmanlı Devleti‟nin uzak 

çevresinde ve Hindistan‟da ĢekillenmiĢ olmasına rağmen 1870‟lerden itibaren 

devletin merkezinde gittikçe güçlenen bir ideolojik davranıĢ kümesine verilen addır” 

(Mardin, 1999: 12).  

Kendisine iliĢkin tahayyülü, kurumları ve kavramları açısından modernleĢen 

Batı karĢısında yenilgiye uğrayan Osmanlı aydınları, devletin çöküĢünü engellemek 

için geliĢtirmiĢ olduğu Üç Tarz-ı Siyasetten (Osmanlıcılık, Ġslamcılık, Türkçülük) 

biri olan Ġslamcılık, geleneksel değerlere sahip çıkarak devleti korumayı amaçlayan 

bir ideolojidir. Bu özellikleri sebebiyle de Batı eleĢtirisi olarak da tanımlanmaktadır. 

Aynı zamanda Müslümanların Ġslam‟ı algılayıĢ ve yaĢayıĢ tarzının da bir eleĢtirisi 

olarak anlam kazanır. Ortaya çıkıĢı itibariyle siyasal olduğu kadar dinsel bir projenin 

de adıdır. Ġslamcılık siyasal bir proje olarak devleti,  Batı‟nın bilimi ve askeri 

teknolojisi ile güçlendirerek, Ġslam dini temelinde yeniden düzenlemeyi ve sonuçta 

devletin kaybetmiĢ olduğu prestiji yeniden kazandırmayı hedeflerken; dinsel bir 

proje olarak da devletin meĢruluğunun kaynağı olan Ġslam dinini, Batılı ilerleme ve 

kalkınma kavramlarının Ġslami meĢruiyetlerini sağlayacak Ģekilde yeniden 

yorumlayarak yenilemeyi hedeflemiĢtir (Kurtoğlu, 2004: 202). Ancak hareket, 

orijinal kaynaklara geri dönüĢe yapılan vurguya rağmen, genel hatlarıyla dinsel 

yenilemeyi baĢaramamıĢ; dinsel vurgu yerini hızla siyasal meseleleri kaygıya 

bırakmıĢtır. “Bir kurtuluĢ, kalkınma, iktidar ve hâkimiyet peĢinde oldukları için 

geriye bakmaktan çok ileriyi düĢünmek, Ģimdiki zamanı öne almak ve mevcut 

problemlere acil çözüm bulmak” (Kara, 1997: 17) Ġslamcılar için daha öncelikli 

olmuĢtur. 

Ġslamcılığı kavram olarak ilk ele alan kiĢi Yusuf Akçura‟dır. Osmanlı 

Devleti‟nde kabul gören „Üç Tarz-ı Siyaset‟i (Osmanlıcılık, Ġslamcılık ve Türkçülük) 

analiz etmek için makale yayınlamıĢtır(Akçura, 1976: 25). Akçura‟nın bu 

makalesinde “Ġslamcılık” kelimesini doğrudan kullanmadığı, bunun yerine baĢka 

kelimeler kullandığı görülmektedir: Ġslamları hükümet-i mezkure (Devlet-i 

Osmaniye) idaresinde siyaseten birleĢtirmek, Ġslamiyet politikası, Ġslam siyaseti ve 

Tevhid-i Ġslam (Kara, 1997: 31). Bir akım olarak Ġslamcılıktan ilk bahseden ise Ziya 
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Gökalp‟tir. Ziya Gökalp‟in Ġslamcılık akımını “Üç Cereyan” ile ilgili yazmıĢ olduğu 

makalelerinde kaleme aldığını; daha sonra da kitaplaĢtırdığı “TürkleĢmek, 

ĠslamlaĢmak, MuasırlaĢmak” adlı kitabında “ĠslamlaĢma” ve “Ġslamlık” 

kelimelerinin yerine kullanıldığı görülmektedir (Gökalp, 2017: 15). Ziya Gökalp‟e 

göre Ġslamcılık akımı belirli bir özlem ve arayıĢlar içerisinde belirmeye baĢlayan 

sosyal kıpırdanmaların, 19. yüzyılın sonlarına doğru gelindiğinde ise daha sistematik 

bir Ģekilde ortaya çıkması olarak tanımlanmaktadır (Koyuncu, 2018: 58).    

Ġslamcılık, Genç Osmanlılar olarak bilinen zümrenin Avrupa‟da bulundukları 

sırada, Osmanlı devletine dair dıĢarıdan gözlemleri sonucunda doğmuĢtur. 

Aydınlanma düĢüncesinin hakim olduğu dönemde Genç Osmanlılar aslında 

Osmanlıcılık ideolojisinin taraftarlarıydı. Fakat Avrupa‟ya gittiklerinde buradaki 

yeni ideolojileri daha yakından tanıma fırsatı bulmuĢlar ve dinin belirleyici bir unsur 

olduğunun bilincine varmıĢlardır. Bunun sonucunda da ideolojik bir dönüĢüm 

geçirerek Osmanlıcılık siyasetinden vazgeçilerek Ġslamcılık ideolojisini 

benimsemiĢlerdir. Ġslamcılık temelde bir çöküĢ ideolojisidir (Kara, 1997: 20). Ġslam 

aleminin ve Osmanlı Devleti‟nin toparlanma çabalarının bir ürünüdür.  

Ġslamcılık, BatılılaĢma sürecinin sonuçlarından biri olarak ortaya çıkmıĢtır. Bu 

anlamda ideoloji devletin çöküĢüne ve yeni bir toplum düzeninin kuruluĢuna tanıklık 

etmiĢtir. Ancak daha sonra Cumhuriyet ile birlikte etkisini önemli ölçüde kaybetmiĢ; 

yaĢayan bir deneyim olmaktan ziyade Cumhuriyet‟in aĢmaya çalıĢtığı ideolojilerden 

biri haline gelmiĢtir (Çiğdem, 2016:146-147).  

Ġslamcılık tüm Ġslam dünyasının ortak üretimi ve birikimi olarak kabul 

edildiği için kurucu bir liderden bahsetmek doğru bir yaklaĢım olmayacaktır. Ancak 

bu akım içerisinde gerek eylemsel gerekse de düĢüncel olarak öne çıkmıĢ sembol 

isimlerden söz etmek mümkündür: Cemaleddin Afgani, Muhammed Abduh, Mehmet 

Akif, Necip Fazıl Kısakürek vb. gibi. “Genel kabul gören görüĢe göre, Ġslamcılık 

akımının öncüsü Cemaleddin Afgani‟dir (1839-1897) ve bu öncülük bütün Ġslam 

alemi için geçerlidir” (Ülken, 1996: 443).  Ancak Cemaleddin Afgani‟nin daha çok 

siyasi yönde çabaladığı görülmektedir. Ġslamcılık akımının kültürel boyutunun öncü 

ismi ise, Muhammed Abduh‟tur (ġimĢek, 2004: 701). 

Cumhuriyet dönemi Ġslami düĢüncenin entelektüel plandaki ilk ve en önemli 

kiĢilerin baĢında Necip Fazıl Kısakürek gelmektedir. Necip Fazıl Kısakürek‟i o 

dönemdeki Ġslamcı aydınlardan ayıran en önemli unsur ise Ġslam ve Ġslamcılığa dair 
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görüĢlerini dönemin baskıcı rejimine rağmen gençlere sert ve eleĢtirel bir üslupla dile 

getirmesidir. Etrafında geniĢ bir hayran kitlesi olan Necip Fazıl Kısakürek, ayrıca 

Ġslamcılık ve Ġslam ile ilgili düĢüncelerini temellendirmek adına siyasetle 

yakınlaĢmak istemiĢ ancak istediği ortamı bulamayıp bu çabasından vazgeçmiĢtir. 

1.2.2. II. MeĢrutiyetten Cumhuriyete Ġslamcılık 

Türkiye‟deki Ġslamcılık düĢüncesinin düĢünsel temellerinin, 19. yüzyılın son 

çeyreğinde ortaya çıkan Genç Osmanlılar hareketiyle Cemaleddin Afgani ve 

Muhammed Abduh gibi düĢünürlerin görüĢlerinin yanı sıra, Mısır, Pakistan ve 

Ġran‟da 1950‟lerden sonra geliĢen Ġslamcı düĢünce geleneğine dayandığı 

söylenmektedir (Kara, 1997: 25). BaĢlangıç tarihi ve bugüne kadar izlediği seyir 

açısından fikri, siyasi ve toplumsal bir akım olarak Ġslamcılığı üç ayrı düzeyde ele 

almak mümkündür. Üç düzeyi, üç ayrı kronolojik zaman içinde ele alındığında “üç 

Ġslamcı kuĢak” in olduğu görülmektedir. Namık Kemal ile Cemaleddin Afgani- 

Muhammed Abduh çizgisinin temelleri üzerinden geliĢen II. MeĢrutiyet dönemindeki 

aydınları “birinci kuĢak”, Cumhuriyet dönemindeki Necip Fazıl Kısakürek ve 

Nurettin Topçu çizgisindeki aydınları “ikinci kuĢak”; yine Cumhuriyet dönemindeki 

Hayrettin Karaman çizgisindeki aydınları da “üçüncü kuĢak” Ġslamcılar olarak 

sınıflandırmak mümkündür. Her bir kuĢağın zamanın Ģartlarına ve sorunlarına bağlı 

olarak ele aldığı ve öncelik verdiği temalar bulunmakla birlikte, aynı zamanda 

hepsinde ortak olan hususlar da bulunmaktadır. 

1.2.2.1. I. KuĢak Ġslamcılık 

BaĢlangıç tarihi olarak 1856 Islahat Fermanı‟nın seçilmesinin en büyük 

nedeni, Tanzimat Fermanından farklı olan 1856 Fermanı Osmanlı iktidar eliti, 

uleması ve Müslüman tebaa üzerinde derin etkiler bırakmayı baĢarmıĢtır. Ġslamcılık 

tümüyle olmasa bile, bir yönüyle Islahatla birlikte doğan aleyhteki konjonktüre karĢı 

bir tepki olarak ortaya çıkmıĢtır. 1924 yılında Evkaf ve ġer‟iye Vekâletinin yerine 

Diyanet ĠĢleri Riyaseti kurulmuĢ, aynı zamanda Tevhit-i Tedrisat yasası çıkartılmıĢ 

ve en önemlisi Osmanlı‟nın merkezi müessesi olan hilafet kaldırılmıĢtır. Kurtarılması 

gereken bir devlettin kalmadığını düĢünen Ġslamcıların, öne çıkarmıĢ oldukları 

“tecdit, ıslah ve ihya" gibi argümanlar yerlerini devletin bir tercihi olarak 
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“BatılılaĢma ”ya bırakmıĢtır. Bu anlamda Ġslamcıların dinin aslına (Aslu‟d-din) 

dönüĢ talepleri, kendi formülasyonu ve amaçları bakımından gündemden inmiĢtir. Bu 

kavram daha çok Ġslâm içinde bir tür Protestanlık eğiliminin güçlenmesi yönünde 

Batıcı akımların elinde “iĢe yarar" yardımcı bir argüman olarak kullanılmaya 

baĢlanmıĢtır (ġahin, 2015: 30).  

Birinci kuĢak Ġslamcıların temel kaynakları, II. MeĢrutiyet döneminde 

Mehmet Akif, EĢref Edip ve Babanzade Ahmed Naim gibi aydınların çıkardığı ve 

yazılar yazdığı Sırat-ı Müstakim (sonradan SebilürreĢat adını almıĢtır) dergisidir. Bu 

grup, Türkiye‟deki Ġslamcılık anlayıĢını Afgani‟nin atmıĢ olduğu temeller 

doğrultusunda geliĢtirmiĢtir. Bu aydınların görüĢlerini üç ana noktada özetlemek 

mümkündür. Öncelikle bu aydınlara göre emperyalizm askeri bir tehdit oluĢturmanın 

yanında aynı zamanda kültürel tehditleri de barındırmaktadır. Bu nedenle Müslüman 

toplumlarının yeniden uyanmasının sadece askeri boyutu olmamalı; aynı zamanda 

eğitim, kültür, ahlak ve toplumsal boyutlarının da olması gerekir. Kültür, ekonomi, 

teknoloji ve askeri güç üzerinden yeniden toparlanmak ve güçlenerek Batı‟nın 

karĢısına dikilme yönündeki düĢüncelerini Ġslami kaynaklara atıf yaparak 

meĢrulaĢtırmaya çalıĢmıĢlardır. Bu bakımdan Müslüman dünyanın yeniden 

teknolojik, sanayi ve askeri güç kazanması gerektiğini savunmuĢlardır. Söz konusu 

aydınlar ayrıca Ġslam ve ilerleme konusu üzerine de yoğunlaĢmıĢlardır. “Ġslam‟ın 

ilerlemeye engel oluĢturduğu” düĢüncesi bu konuyu iĢlemeye itmiĢtir. Bu düĢünceye 

cevap vermek amacıyla Ġslam medeniyetinin ihtiĢamını göstermeye çalıĢmıĢlar; aynı 

zamanda da Ġslam medeniyetinin Avrupa medeniyetine öncülük ettiği fikrini de ele 

almıĢlardır. Ġslamcı aydınların üzerinde ısrarla durdukları diğer bir konu da birlik ve 

beraberlik (ittihad) konusudur. Ġttihad anlayıĢıyla bağlantılı olan uhuvvet (kardeĢlik) 

anlayıĢı da üzerinde durdukları konulardan birisidir (Çaha, 2013: 598). 

Sırat-ı Müstakim grubu içerisindeki önemli isimlerden biri Mehmet Akif 

Ersoy‟dur. Mehmet Akif, modernistlere ve modernleĢmeye karĢı bazı itirazlara 

sahiptir. Batıcıların, medeniyetin bir bütün olduğuna, dolayısıyla yönetim, ilim, irfan, 

sanat, kültür ve gündelik yaĢam dahil olmak üzere insanın tüm yaĢamını kuĢattığına 

iliĢkin görüĢlerini reddetmektedir. Mehmet Akif, Batıyı “gülü ve dikeniyle 

almalıyız”; hatta “mülkü kurtarmak için dini kurban etmeliyiz” diyen Batıcılara karĢı 

sert eleĢtiriler yöneltmektedir. Mehmet Akif‟e göre yalnızca Osmanlı Devleti değil, 
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aynı zamanda Ġslam dini de tehdit altında bulunmaktadır. Osmanlı Devleti‟nin 

korunması gerektiğini, Ġslam‟ı koruyan tek varlığın o olduğunu söylemektedir. 

Ayrıca Mehmet Akif, devletin korunması için Müslümanların milliyetçilik ve 

kavmiyetçilik fikirlerinden uzak durmaları gerektiğini vurgulamıĢtır. Ancak daha 

sonra, milliyetçiliğe karĢı çıkmasına rağmen I. Dünya SavaĢı‟ndan sonra ümmetin 

parçalanmasını ve Osmanlı Devleti‟nin yıkılıĢını kabul ederek Ġslami bir milliyetçilik 

fikrini de kabul etmiĢtir  (Ünsal, 2004: 75).  

II. MeĢrutiyet dönemindeki Ġslamcı düĢüncenin önemli bir diğer ismi ise Said 

Halim PaĢa‟dır. Ona göre Ġslamcılık,  Ġslamiyet‟in inanç, ahlak, yaĢayıĢ ve siyasete 

ait esaslarının tümünün bir arada uygulanmasıdır. Ġslam dünyasının geriliğinin, 

ahlaki ve toplumsal boyutlu olmaktan çok iktisadi boyutlu olduğunu; bu nedenle de 

varlığını tehdit edici olmadığını ve telafisinin mümkün olduğunu düĢünmektedir 

(PaĢa, 2003: 186). Ġlerleme ve yükseliĢi sağlamak için kendimize ait değerlerden 

vazgeçmeden Avrupa‟nın var olan ilim ve fenni öğrenmek gerektiğini ifade eder. 

Said Halim PaĢa‟da diğer Ġslamcı aydınlar gibi Batılı bilim ve teknoloji ile 

Müslüman toplumlara ait geleneksel ve kültürel değerlerin terkibinden oluĢan 

“sentezci” bir yaklaĢıma sahiptir. SavunmuĢ olduğu Ġslamcılık anlayıĢı temelde 

modernleĢme sürecine karĢı olan bir ideoloji değil; tam tersi bir Ģekilde modernleĢme 

ile birlikte var olmayı vurgulayan bir ideolojidir.   

Said Halim PaĢa, diğer Ġslamcı aydınlardan farklı olarak dinin asli 

kaynaklarıyla değil, mantık kurallarını kullanarak siyaseti ve Müslüman toplumu 

açıklamaya çalıĢmıĢtır. Aynı zamanda eğitim-öğretimdeki yanlıĢ anlayıĢlar nedeniyle 

Müslümanların, tabiatı idare eden kanunlar karĢısında bilgisiz kaldığını tespit 

etmiĢtir. Eğitim-öğretimdeki skolastik düĢünce tarzları nedeniyle Ġslam dünyası, 

tabiatı araĢtırıp inceleme vazifesini ihmal etmeye baĢlamıĢ ve neticede tabiat ve fenni 

ilimleri tamamen terk eder duruma gelmiĢtir. Bu sebeple Osmanlı Devlet teĢkilatının 

gücünü yenilemek yerine, eğitime ve bilimsel çalıĢmalara yönelmek daha önemlidir 

(Çaha, 2013: 600).   

 I. Dünya SavaĢı‟ndan sonra Ġslamcı aydınlar memleketin iĢgalden kurtulması 

düĢüncesine öncelik vermiĢlerdir. Her ne kadar KurtuluĢ SavaĢı ve Cumhuriyet‟in 

kuruluĢunda fiili olarak yer alsalar da sonrasında istemedikleri bir tablo ile 
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karĢılaĢmıĢlardır. 1924 yılında çıkarılmıĢ olan üç kanun (Hilafetin kaldırılması, 

Tevhid-i Tedrisat Kanunu, ġer‟iye ve Evkaf Vekâlet‟inin kaldırılarak Diyanet ĠĢleri 

Riyaseti düzenlemesini getiren kanun) Ġslamcılık hareketinin büyük ölçüde ortadan 

kaybolmasına neden olmuĢtur (Çaha, 2013: 602).  

1.2.2.2. II. KuĢak Ġslamcılık  

Ġkinci kuĢak Ġslamcılar, kendi dönemlerindekilerden farklı olarak “kurucu” 

bir misyonla ortaya çıkmıĢlardır. Bu misyon sadece Ġslami bir devleti değil, aynı 

zamanda bir toplumu da (cahiliye toplumuna karĢı Ġslam toplumu) kurma iddiasında 

ve talebindedir. 1950‟nin baĢlangıç tarihi olarak almasının sebebi ise,  Türkiye'nin bu 

tarihte (1946) çok partili hayata geçmiĢ olmasıdır (Bulaç, 2005: 50). “Ġslami 

Hareket”, hiç kuĢkusuz Ġkinci kuĢak Ġslamcıların fikri, siyasi ve toplumsal 

etkinliklerini en iyi ifade eden bir kavramdır. Bu kavram, özünde hem politik 

talepleri hem de sosyal ve zihni süreçlerin değiĢken doğalarını barındırmaktadır. Bu 

kuĢağın oluĢmasında etkili olan faktörleri; “Soğuk SavaĢ dönemine özgü çatıĢmacı 

kültür, güçlü ulus devletler, monolitik toplum idealleri, otoriter ve totaliter rejimler 

ile politik olanı merkeze alıp özel, sivil, sosyal olan her Ģeyin bunun bir türevi 

olabileceği yönünde yaygın olan modern algılar” (Berkes, 2008: 302) olarak 

sıralamak mümkündür.  

Ġkinci kuĢak Ġslamcılık anlayıĢı ana temalarıyla medrese kökenli ve modern 

eğitim alan aydınlar zümresinden geliĢmiĢtir. Medrese kökenli eğitim alan aydınlar 

arasındaki iki önemli isim Said Nursi ile Süleyman Hilmi Tunahan‟dır (Çaha, 2013: 

602). Modern çağın materyalist temellerini dikkate alan Said Nursi, hegemonik 

materyalist düĢünce geleneğine karĢı Kur‟an düĢüncesini esas alan bir ilim ve 

eğitimle karĢılık vermeye çalıĢmıĢtır. Bu bakımdan Allah‟ın varlığını ve inancı 

rasyonel önermelerle izah etmeye çalıĢan kitaplarında yeni bir “altın kuĢak ” ortaya 

çıkarmayı hedeflemiĢtir. Siyasetten uzak durmayı ısrarla öneren Said Nursi, kendisini 

takip edenlerin mutlaka iyi bir eğitimle donanarak kendilerini Ġslam‟ın hizmetine 

adamalarını önermiĢtir. Süleyman Hilmi Tunahan‟da Kur‟an eğitimi üzerinden 

hizmet yürütmeye çalıĢmıĢtır. Medrese eğitimini daha çok köylere ve kırsal 

kesimlere ulaĢtırmaya çalıĢmıĢ, özellikle çok partili dönemdeki siyasi ortamın 

rahatlığından faydalanarak öğrenci yurtları açma eğilimine girmiĢtir. Buralarda 
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öğrencilere bir yandan Kur‟an eğitimi verilirken, diğer yandan da modern eğitim 

verilmeye çalıĢılmıĢtır (Çaha, 2013: 603).   

Ġkinci kuĢak Ġslamcılığın Cumhuriyet döneminin laik eğitim sisteminde 

yetiĢmiĢ olan iki önemli ismi ise Necip Fazıl Kısakürek ile Nurettin Topçu‟dur. Bu 

Ġslamcı kuĢaklar kendilerinden öncekilerde olduğu gibi devleti kurtarmakla meĢgul 

olmak yerine; var olan devletin dayandığı seküler temeller ile öğretileri eleĢtirerek, 

devletin Türk-Ġslam geleneğiyle uyum sağlayarak yeniden kurulmasını 

hedeflemiĢlerdir.  

Cumhuriyet dönemi Ġslamcı aydınlar arasında ayrı bir yere sahip olan Necip 

Fazıl Kısakürek, devletin Batılı değerler ve kurumlar üzerine kurulmasını sert bir 

Ģekilde eleĢtirmektedir. Batılı değerler ve kurumların, Türk toplumunun kendi 

değerlerine ve kurumlarına yabancılaĢtırdığını ileri sürmektedir. 1920‟lerde, eğitim 

amacıyla Paris‟e gitmeden önce materyalizm ve Avrupa‟nın taklidini eleĢtiren Türk 

muhafazakarlığından etkilenmiĢ; metafiziğe yeniden değer kazandırmaya çalıĢan 

Henri Bergson‟un düĢüncesini öğrenmeye çalıĢmıĢtır. Fransa‟dan döndükten kısa bir 

süre sonra tekke ve zaviyelerin kapatılmasına rağmen faaliyetlerini devam ettirmiĢ; 

yeni bir aydın kuĢağı yaratmaya çalıĢmıĢtır. Necip Fazıl Kısakürek, Ġslamcılık 

hareketini yeniden canlandırmak adına dergileri etrafında birçok öğrenci toplamayı 

baĢarmıĢtır. Özellikle 1943-1978 yılları arasında yayınlanan Büyük Doğu dergisi 

1960-1970‟li yıllarda muhafazakar çevrelerde oldukça etkili olmuĢtur. Aynı zamanda 

vermiĢ olduğu konferansları da geniĢ kitlelere ulaĢabilmesi için önemli bir araç 

olmuĢtur (Kısakürek, 2009: 34).   

Bu dönem Ġslamcıları ümmetçi reflekslerden çok “Türklük” ekseninde 

geliĢmiĢ milliyetçi refleksler verirler. Milliyetçilik alt kimliklerin kavmiyetçiliğine 

iĢaret eder; Türklük ise büyük bir uygarlık davası aynı zamanda Müslümanlıkla 

özdeĢ olduğu için onu milliyetçilik olarak algılamamaktadırlar (Çaha, 2013: 605). 

Necip Fazıl Kısakürek ise milliyetçi hareketlerden sonra Türklüğü doğal 

karĢılamaktadır. Türklüğü Ġslam‟a bağlayarak, Ġslam hudutları içerisinde kabul 

edilebileceğini, ancak Müslümanlıkla birlikte söz konusu olabileceğini 

savunmaktadır. “Eğer gaye Türklük ise mutlaka bilmek lazımdır ki, Türk Müslüman 
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olduktan sonra Türk‟tür” (Kısakürek, 1977: 250). Ayrıca Osmanlı Devleti‟nin 

çöküĢünden sonra dinin ıĢığının da söndüğünü savunur.  

Nurettin Topçu da Orta Asya‟daki Türklerin ebediliğe susayan imanlarına bir 

aĢk denizi gerektiğini ve bununda Ġslam‟da bulunacağını savunur. Ġkinci kuĢak 

Ġslamcılar içerisinde seküler eğitimden geçen aydınlar olarak dikkat çeken Necip 

Fazıl Kısakürek ile Nurettin Topçu, Cumhuriyet Türkiye‟sinde takip edilen 

geleneksel eğitimden kopuĢun ortaya çıkardığı bir nevi yeni aydın tipi insanlardır. 

Beslenme kaynakları medrese geleneğinden ziyade Batı kültür havzasıdır. Söz 

konusu isimler Ġslam‟ın, kültürün, geleneğin ve tarihin önemini Batı‟da aldıkları 

eğitim sürecinde kavramıĢ olan aydınlardır. DüĢüncelerinin temellerini Ġslami 

anlayıĢ, Batılı düĢünce külliyatı ve milli kültür havzası oluĢturmaktadır (Çaha, 2013: 

606).    

 1.2.2.3. III. KuĢak Ġslamcılık 

Üçüncü kuĢak Ġslamcılık düĢüncesi Türkiye‟nin 1980 sonrası dönemine ve bu 

dönemin yaĢadığı geliĢmelere paralel olarak ortaya çıkmıĢtır. Turgut Özal‟ın 

baĢlatmıĢ olduğu liberalleĢme politikaları ile Türkiye‟nin hemen hemen her alanında 

farklılıklar görülmeye baĢlanmıĢtır. Bu farklılıklarla birlikte yeni medya araçları 

üzerinden daha önceden görülmeyen renkler, desenler, kimlikler ve bunların talepleri 

ekseninde “yeni” bir kamusal alan meydana gelmiĢtir. Aynı zamanda 1980 sonrası 

dönemde liberalizm, sivil toplum, katılımcı demokrasi, insan hakları gibi değerler 

tartıĢılmaya baĢlanmıĢtır. Bu doğrultuda demokrasi talebinde bulunan aydınların en 

çok vurguladığı kavram, “toplumsal sözleĢme” kavramı olmuĢtur (Çaha, 2013: 607). 

Üçüncü Ġslamcı kuĢak, dini ve dünyayı okumaya ve anlamaya çalıĢırken 

kullanmıĢ olduğu dil, söylem, analitik araçları ve “proje “si ile ilk iki nesil 

Ġslamcılardan bir Ģekilde ayrılmaktadır. Fakat bunun köklü bir kopuĢ olduğunu 

söylemek de zordur. Etkili olan ana faktörler ise, tamamlanma sürecinde olan 

“kentleĢme” ile bütün ülkeleri ve kültürel yapıları karĢılıklı etkileĢimle yüz yüze 

getiren “küreselleĢme” ve Türkiye özelinde AB üyeliği sürecidir.  Bu dönemin en 

belirgin özelliği kentleĢme sürecinin tamamlanması ile farklı küresel bakıĢ açılarının 

Ġslamcıların dini ve dünyayı okuma biçimlerini etkilemesidir. Temel argümanlar 

bireysel tercihler, yeni ve iradi cemaat yapıları, birden fazla kimliğin ifade ve 
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temsiline açık çoğulcu kamusallık, sivil inisiyatif kullanımı Ģeklinde sıralanmaktadır 

(ġahin, 2015: 31).  

Türkiye‟de ortaya çıkmıĢ olan yeni kamusal alan Ġslamcı kesimler için de 

fırsat alanı oluĢturmuĢtur. Bu kesimler, kendilerinden önceki Ġslamcı kuĢaklara 

kıyasla seslerini daha geniĢ kitlelere duyurabileceği gazeteler çıkarma imkânı 

bulabilmiĢlerdir. Sivil toplum, demokrasi, kadın, insan hakları gibi konuları iĢleyen 

çok sayıda dergiler de Ġslamcı gruplar tarafından yayınlanmıĢtır. 1980 sonrasındaki 

Ġslamcı kesimler arasında “çoğulcu” diyebileceğimiz bir tutumun da geliĢtiği 

söylemek mümkündür (Çaha, 2008: 80).  

Bu dönemdeki Ġslamcılık anlayıĢı, Mısır, Pakistan ve Ġran gibi Müslüman 

toplumlarda ortaya çıkan Ġslamcılık anlayıĢlarından bazı yönleriyle etkilenmesine 

rağmen temelde Türkiye‟deki değiĢim ve dönüĢümün yanında aynı zamanda 

geleneksel değerlere de bağlı kalarak geliĢmiĢtir. Üçüncü kuĢakda yer alan Ġslamcı 

aydınlar, diğer Müslüman ülkelerindeki Ġslamcı hareketler gibi rejimi tümüyle yok 

sayıp yerine Ġslami ilkelere dayalı yeni bir rejim kurmak yerine; Türkiye‟deki siyasal 

sistemi demokratik kurumlar üzerinden reforma tabi tutarak çoğul kimliklerin ve bu 

arada Ġslam‟ın ve Müslümanların rahatça yaĢayabildikleri, sembolleri ve kurumlarını 

hayata geçirebildikleri bir sisteme dönüĢmesine yönelik düĢünceler geliĢtirmiĢtir 

(Çaha, 2013: 607). 

Üçüncü kuĢak Ġslamcı anlayıĢının en önemli isimi Hayrettin Karaman‟dır. 

Hayrettin Karaman dönemindeki diğer Ġslamcı aydınlara göre Ġslami ilimlere ve 

Arapçaya daha fazla hakimdir. Zamanın ve sorunların değiĢmesi karĢısında fert ve 

cemiyet olarak Müslümanlar yeni sorunlarla karĢılaĢmakta, ancak bu yeni sorunlara 

önceki asırlardan kalma cevaplarla karĢılık verememektedir. Hayrettin Karaman‟a 

göre Ġslam tarihinin dördüncü asırdan itibaren yerini taklit, Kitap ve Sünnet‟ in 

yorumlanmasıyla mezhepler almaya baĢlamıĢ ve “ictihad kapısının” kapandığı 

hükmü verilerek Ġslam‟ın zamanın Ģartlarına göre yeniden yorumlanmasının yolu 

kapatılmıĢtır. Ġçtihat kapısının kapanarak Ġslam‟ın yeniden yorumlanamaması 

zamanla taklit ruhu ve belli baĢlı otoritelere körü körüne tabi olma alıĢkanlığı 

getirmiĢtir (Çaha, 2013: 609) .   
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1.3. ĠSLAMCILIĞIN DEĞĠġEN ANLAMI: BENZERLĠKLER VE 

FARKLILIKLAR 

Türkiye‟deki Ġslamcılık hareketleri incelendiğinde, Osmanlının son 

dönemlerinde ortaya çıktığı görülmektedir. Bu süreç içerisindeki Ġslamcılık 

faaliyetlerinin, çeĢitlilik gösterdiği bilinmektedir. Bu bağlamda, Ġslamcılık 

hareketleri Türkiye özelinde ele alındığında üç ana döneme ayrılmaktadır. Birinci 

dönemi 1856-1924 yılları oluĢtururken; Cumhuriyet‟in kurulması ile birlikte fetret 

devrine giren Ġslamcılığın ikinci dönemini ise 1950-2000 yılları arasındaki süreç 

oluĢturmaktadır. Son olarak üçüncü dönem ise 2000 sonrasını kapsamaktadır (Bulaç, 

2004: 48-49).  

Bir baĢka sınıflandırmaya göre, Ġslamcılığı üç ayrı tarza ayırmak mümkündür. 

Ġslamcılığı içerik açısından değerlendiren bu yaklaĢıma göre, birinci tür ayrım 

Osmanlı Ġslamcılığıdır. Osmanlı‟nın son döneminde kullanılmaya baĢlanan bu türe 

göre, Ġslamcılık ümmeti diriltmek ve yeniden güçlendirmekten ziyade, saltanatı veya 

devleti korumayı hedeflemiĢtir. Bu dönemdeki Ġslamcılık hareketlerinin en önemli 

özelliği Osmanlıcılıktır. Ġkinci tür ayrım ise, Türkiye Ġslamcılığı olarak 

adlandırılmaktadır. Bu dönem Ġslamcılığının en belirgin vasıfları sağcılık, 

milliyetçilik, Türkiyecilik ve devletçiliktir. Kurgusal bir Türk ulus motifi, kendi 

Ġslam anlayıĢı ile sentezlemiĢtir. Son olarak üçüncü dönem Ġslamcılık ise, evrensel 

Ġslamcılık ya da tevhidi uyanıĢ süreci olarak adlandırılmıĢtır. Ġslam dünyasında ıslah 

ve tecdid çalıĢmalarının devamı olarak aktarılmıĢ aynı zamanda da, Ġslami birikim ve 

kazanımlarla özellikle 1970‟li yıllarda oluĢmaya baĢlamıĢtır (Türkmen, 2008: 16-17).     

Ġslamcılık çöküĢ dönemindeki Osmanlı Devleti‟ni ayakta tutmak amacıyla 

ortaya atılmıĢ olan üç tarzı siyasetten Osmanlıcılık siyasetinin baĢarısız olması 

nedeniyle gündeme gelmiĢ bir ideolojidir. Osmanlı Devleti padiĢahı II. 

Abdülhamit‟in saltanat dönemlerinde canlanmaya baĢlamıĢ ve hem Osmanlı sınırları 

içerisinde yaĢayan tebaanın birleĢtirilmesi hem de devletin dıĢındaki Müslümanlar 

için emperyalizme karĢı koyma aracı olarak düĢünülmüĢtür (Mardin, 1999: 25). 

Dolayısıyla Osmanlı dönemindeki Ġslamcılık hareketlerinin özellikle gerek devleti 

koruma gerekse de Ġslamcılık le ilgili olarak savunmacı bir karaktere sahip olduğu 

görülmektedir. Bu dönemdeki Ġslamcılar için devleti savunmanın yanında Ġslam‟ın 
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da savunulması önem arz etmektedir. Osmanlı Devleti‟ndeki Ġslamcı aydınlar, Ġslam 

dünyasının gerilemesinin sebebi olarak Ġslamı değil, daha çok Müslümanların Ġslam‟ı 

yanlıĢ anlamaları ve ictihad kapılarının kapatılması Ģeklinde belirtmiĢlerdir. 

Cumhuriyet döneminde Ġslam, baĢta siyaset olmak üzere eğitim, ekonomi, 

sanat, bilim gibi alanlardan uzak tutularak Osmanlı dönemindeki etkisi kırılmaya 

çalıĢılmıĢtır. Ayrıca dönemde Ġslam, bir kıskaca alınarak sadece toplum, halk 

seviyesinde ibadet ve inanç alanlarıyla sınırlandırılmıĢtır. “Bu dönemdeki 

Cumhuriyet Ġslamcılığı esas olarak dini olanla dünyevi olan arasındaki ikilemin 

yarattığı gerilimin reddiyesine dayalı bir kolektif uzlaĢmanın adıdır” (Çiğdem, 2016: 

34). Bu dönemde ki Ġslamcılık hareketleri bir devlet hareketi olmaktan öte halk 

hareketi olarak geliĢmiĢtir (Aktay, 2004: 20). Batı karĢısındaki yenilginin ardından 

bir yenilenme çabasının içine girmekten baĢka çıkar yol olmadığına karar veren 

Osmanlı yönetici elitleri, en kısa zamanda Batı tarzı yenilikleri devreye sokmaya 

çalıĢmıĢ ve bu süreç içerisinde iki ayrı görüĢ geliĢtirmiĢlerdir. Batıcıların savunduğu 

görüĢe göre, var olan geriliğe Ġslam dini sebep olmuĢtur. Dolayısıyla tek çıkar yol, 

Ġslam‟ın oluĢturduğu geleneksel yapıdan sıyrılıp hemen hemen her Ģeyiyle Batı‟yı 

kopya etmektir. Diğer bir görüĢ ise; suçun Ġslam dininde değil, yalnızca 

Müslümanlarda, onların dinini yanlıĢ anlama ve yaĢama biçimlerinde olduğunu; 

kurtuluĢun Ġslam‟ın özüne dönmek olduğunu savunan Ġslamcılardır. Bu tartıĢmalar 

Cumhuriyet dönemine kadar taĢınmıĢtır (Ocak, 2002:106). 

Tek bir kiĢinin yönetimine sıcak bakmayan buna karĢılık meĢruti yönetimi 

savunan Ġslamcılar, 1922 yılında Saltanatın kaldırılması fikrini eleĢtirmemiĢlerdir. 

Ancak 3 Mart 1924‟de Halifeliğin kaldırılması Ġslamcılık adına en büyük yenilgidir. 

Halifeliğin kaldırılmasıyla birlikte Ġslamcılık gerek Cumhuriyet Türkiye‟sinde 

gerekse de diğer uluslarda birleĢtirici ve bağlayıcı etkisini tamamen kaybetmiĢtir. 

Yine aynı tarihte (3 Mart 1924‟te) Ankara‟daki ġer‟iye ve Evkaf Vekaleti‟nin de 

kaldırılması da aynı etkiyi yaratmıĢtır. 1924‟te ġer‟iye ve Evkaf Vekaleti‟nin 

kaldırılmasıyla birlikte yerine Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı kurulmuĢtur. Böylece bu 

bakanlığa bağlı olan dini hizmetler, dini yayınlar, medreseler, tekkeler, vakıflar 

baĢkanlığa dönüĢtürülüp elindeki tüm yetkiler alınmıĢtır. Ayrıca tüm dini okullar 

Milli Eğitim Bakanlığına devredilmiĢ ve daha sonraki süreçlerde dini eğitim Milli 

Eğitimin bir görevi olmuĢtur. 3 Mart 1924 tarihinde Tevhid-i Tedrisat Kanunu 
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çıkarımıĢ ve medreseler kapatılmıĢtır. Aynı dönemlerde ġer‟i Mahkemelerde 

kaldırılmıĢtır. 1925 yılında özellikle ġeyh Sait ayaklanmasıyla birlikte tekkeler, 

tarikatlar de kapatılmıĢtır. 1926 yılında Ġsviçre Medeni Kanunu kabul edilip, 1928‟de 

“devletin dini Ġslam‟dır” maddesi Anayasadan çıkarılmıĢ, Latin harfleri kabul 

edilmiĢtir. 1929 yılında okullardan Arapça ve Farsça dersler kaldırılıp, izinsiz Arapça 

yazı öğretmek yasaklanarak kurs açma yetkileri de yasaklanmıĢtır. Medreselerin 

kapatılmasıyla birlikte din adamı yetiĢtirmek amacıyla Ġmam Hatip okulları 

kurulmuĢtur. Okullardaki zorunlu din dersleri 1928 yılında kaldırılıp, 1930 yılında 

Ġmam Hatip okulları da kapatılarak, 1932 yılında hükümete bağlı Kur‟an Kursları 

açılmıĢtır. Dolayısıyla 1924 sonrası dönem Ġslamcıların için toplumsal hayattın 

hemen hemen her alanından uzaklaĢtırıldığı bir dönemdir. Yeni kurulan devletle 

birlikte Ġslami yapının da kurulacağı beklenmiĢtir. Ancak sanılanın aksine bu tarihten 

sonra Ġslamcılar hem politik, siyasi düzeyde hem de devlet kurumlarından Osmanlı 

devletiyle birlikte ortadan kaldırılmaya çalıĢılmıĢtır (Tiftikçi, 2014: 365).   

1950‟li yıllarda Ġslamcılık hareketleri hızlı bir geliĢim göstermiĢtir. Bu 

dönemlerde dergi çevreleri ve cemaatlerin temelleri atılmıĢ; Ġslamcılık artık eski 

kuĢak isimler tarafından değil, Necip Fazıl Kısakürek gibi tek parti döneminde 

yetiĢmiĢ yeni kuĢak diyebileceğimiz kiĢiler tarafından savunulmaya baĢlanmıĢtır. 

Necip Fazıl Kısakürek Cumhuriyet döneminde Ġslam‟ı ideoloji kimliğine büründüren 

ve MeĢrutiyet Ġslamcıları‟ndan düĢünsel anlamda ayrılan en önemli isimlerden 

biridir. Esasında bu farklılık dönemlerin siyasi atmosferiyle paralellik 

göstermektedir. MeĢrutiyet döneminde kurtuluĢ yolu Ġslam dini kabul edilirken 

Cumhuriyet döneminde ise bu durumun farklılaĢtığı görülmektedir. Cumhuriyet 

döneminde din sadece belirleyici olmaktan çıkmakla kalmamıĢ, tümüyle din karĢıtı 

bir süreç yaĢanmaya ve yaĢatılmaya baĢlanmıĢtır (Uzun, 2011: 101). 

Necip Fazıl Kısakürek din karĢıtı bir ortamda Ġslamcılık ile ilgili 

düĢüncelerini sert bir üslup ve ideoloji olarak ortaya koymaya çalıĢmıĢtır. Ġyi bir 

eğitim görmüĢ, Batı edebiyatı ve Batı felsefesinin yanı sıra sonradan ilgi duymuĢ 

olduğu tasavvuf alanında da çeĢitli eserler vermiĢtir. YazmıĢ olduğu bu eserleri 

Cumhuriyet dönemi Ġslamcı harekete önemli katkılar sağlamıĢtır. Ayrıca 

yayınlamaya baĢladığı Büyük Doğu dergisi ile de bu görüĢlerini özellikle genç 

kitlelere ulaĢtırmaya çalıĢmıĢtır. Dinin daha çok vicdanlara hapsedildiği bir süreç 
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olan Cumhuriyet döneminde ki Ġslamcı aydınlar, Osmanlı dönemindeki hakim 

Müslüman kitleye hitap etmekten ziyade, dinle çok ilgisi olmayan kitlelere hitap 

edebilmiĢlerdir. Dolasıyla bu dönemde Ġslami bilincin yeniden kazandırılması –

özellikle Necip Fazıl Kısakürek– bir misyon olarak görülmüĢtür (Özdenören, 2004: 

140).   

1960 darbesinden sonra değiĢen siyasal iklim ile Ġslamcılık farklı bir boyut 

kazanmıĢtır. Darbe sonrasında hazırlanmıĢ olan yeni Anayasa‟nın görece serbestliği, 

hem kültürel Ġslamın hem de siyasal Ġslamın yeniden görünür kılmasına olanak 

sağlamıĢtır. Ġslamcılık, dönemin diğer ideolojilerine karĢı alternatif olanaklar sunan 

bir kimliğe bürünmüĢtür. 1970‟li yıllarda ise “pür Ġslamcı tavrın” geliĢmesiyle 

birlikte yeni bir döneme girilmiĢtir. Sağcılık, milliyetçilik ve muhafazakârlık 

Ġslamcılıktan ayrıĢmaya baĢlamıĢ, aynı zamanda Batı dünyasında da yükseliĢe 

geçmiĢtir. Türkiye‟nin yoğun bir Ģekilde kırdan kentte göç yaĢadığı 1980 de ise hızlı 

kentleĢme, Ġslamcı hareketleri olumlu yönde etkilemiĢ ve bu yapıların ciddi bir taban 

bulmalarına neden olmuĢtur (Koyuncu, 2018: 104- 105). 

Özetle Ġslamcılık ideolojisi farklı dönemlerde farklı Ģekillerde kendisini 

göstermiĢtir. Osmanlı Devleti döneminde, hem devletin parçalanmaması aynı 

zamanda Ġslam uluslarının devlete bağlanabilmesi, hem de atılacak olan adımlara 

Osmanlı dıĢındaki Ġslam dünyasının da desteğinin sağlanabilmesi için ortaya 

çıkarılmıĢtır. Bu süreçte Ġslamcılık gerekli ve kendisiyle iĢbirliği yapılması zorunlu 

olan ideoloji olarak kabul edilmiĢtir. KurtuluĢ SavaĢı‟nın son dönemlerinde ise, 

atılmak istenen adımlara karĢı duran, yeni ulus devlet açısından tarihi ömrünü 

doldurmuĢ, kurtulunması gereken bir ideoloji olarak görülmüĢtür. Aynı zamanda 

Osmanlı dönemi Ġslamcılığı Cumhuriyet döneminin aksine devlet eksenli bir 

harekettir. Osmanlı‟da Ġslam resmi otorite olduğu için devleti yönetenler ulema 

sınıfıdır. Bu sebeple Batı tipi modernleĢme hareketlerini aĢağıdan yukarıya olmaktan 

ziyade devlet içinde yapılması gerektiğine inanmıĢlardır (Uzun, 2011: 39).   
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2. KURAMSAL ÇERÇEVE 

2.1. SOSYOLOJĠK TEORĠDE KUġAKLAR  

Toplumsal bir kategori olarak kuĢak, bir toplumun yaklaĢık olarak aynı 

zamanlarda doğan üyelerinden oluĢan yaĢ gruplarının bir biçimi olarak 

tanımlamaktadır (Marshall, 1999: 439). “Sosyolojik olarak kuĢaklar; belirli tarihlerde 

doğmuĢ, sosyalleĢme sürecinde müĢterek sosyal, ekonomik, politik ve benzeri 

olaylardan etkilenmiĢ, Ģartlar gereğince benzer sorumluluklara sahip olmalarından 

dolayı ortak değer tesis etmiĢ, ortak beklenti davranıĢ ve inançlara sahip, 

diğerlerinden ayrıĢtırılabilen gruplar Ģeklinde tanımlanmaktadır.” (PekçetaĢ ve 

Gündüz, 2018: 91). Aynı zaman diliminde yaĢayan, ortak veya benzer deneyimleri 

olan ve bu ortak deneyimlerden dolayı birbirine benzeyen insan topluluklarıdır 

(Demir ve Acar, 2002: 260). 

Her toplumun toplumsal deneyimlerinin birbirinden farklı olması nedeniyle 

sosyolojik kuĢak sınıflandırmasından bir dizi problemlerle karĢılaĢılmaktadır. 

Dolayısıyla kuĢakların yalnızca doğum zamanını temel almak yerine bunun yanında; 

kuĢakları meydana getiren toplulukların fikirleri, tecrübeleri, hislerinin de 

sınıflandırmada kullanılması gereklidir  (Gürbüz, 2015: 42).  

KuĢak kavramı, daha geniĢ bir bilgi sosyolojisi projesinin parçası olarak 

formüle edilmiĢtir. Aynı zamanda Mannheim‟ın de çabalarıyla bilginin varoluĢsal 

temelini toplumsal sınıftan baĢka kavramları kullanarak anlamaya yönelik kuramsal 

stratejisinin bir öğesi haline getirilmiĢtir. Mannheim kuĢak kavramını özellikle 

modern toplumlarda muhafazakâr düĢüncenin geliĢmesini incelemek için 

kullanmıĢtır. Böylece kuĢaksal farklılıklar fikri de geleneksel sosyoloji literatüründe 

yerini almıĢtır. ÇağdaĢ sosyoloji literatüründe kuĢaklar hakkındaki analizleri; savaĢ 

ve göç gibi tarihsel olaylara dair kuĢaksal tecrübeler üzerine yapılmıĢ çalıĢmalar, 

kültürel deneyim ve tüketimcilikte kuĢaksal farklılıklar üzerine araĢtırmalar, düĢünsel 

gelenekler ve siyasi bakıĢ açıları bakımından kuĢaksal grup çalıĢmaları ve Ģanslı 

kuĢak veya altmıĢlar Ģeklinde sınıflamak mümkündür (Turner, 2015: 385-386).      

Son dönemlerde, yaĢ gruplarının toplumsal değiĢime katkılarını inceleyen 

kuĢak analizlerine duyulan ilgi sürekli olarak artmaktadır. Örneğin, Karl Mannheim 
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bir makalesinde aynı kuĢaktan insanların, kendilerinden önceki kuĢaklara göre 

dünyaya nasıl çok farklı biçimlerde bakabileceklerini anlatmaktadır. Dolayısıyla, her 

kuĢağa özgü olan eĢsiz deneyimler toplumsal değiĢime olanak tanımaktadır. KuĢak 

terimi, bir nesil ile öteki arasında geçen dönem için de kullanılmaktadır. Birbiri peĢi 

sıra gelen kuĢakların toplumsallaĢmasındaki farklılıklarla ilgili araĢtırmalarda, 

kuĢaklar arası çatıĢma her Ģeyi kapsayan bir tema olarak kalmakla birlikte, hem 

değerlerde hem davranıĢlardaki sürekliliğin veya süreksizliğin ölçüsü konusunda bir 

anlaĢmaya varılamamıĢtır (Marshall, 1999: 439). 

KuĢak kavramını, zaman boyunca yayılmıĢ toplumsal gruplar olarak da 

tanımlamak mümkündür. OluĢtuğu yıla göre de tanımlanabilen kuĢak, mensup 

olduğu emeklilik, fiziksel anlamda çöküĢ ve ölüm süreçleriyle evrilerek kuĢaksal bir 

grubun son bulması kavrama sosyolojik bir boyut kazandırmaktadır. KuĢak, zaman 

içerisinde ortak bir habitus, heksis ve kültürü paylaĢan insanlar grubudur. Bu tarz 

tanımlamalarda ise, ortak veya kolektif kültürel alan ve bazı pratikler fikri dikkat 

çekmektedir. Bir kuĢak, ortak bir kolektif kültür paylaĢmanın yanı sıra, müĢterek 

kaynaklara özgü ve stratejik bir eriĢimi olan, dıĢlama ritüelleri aracılığıyla yalnızca 

bireysel kültürel kimliğini korumakla kalmayıp aynı zamanda diğer kuĢaksal grupları 

genel olarak kültürel sermayeye ve maddi kaynaklara eriĢimden dıĢlayan bir grup 

olarak tasavvur edilmektedir (Turner, 2015: 388).    

2.2. KUġAĞIN POLĠTĠK VE TOPLUMSAL BOYUTLARI 

KuĢaklar sosyolojisi tarafından toplumsal sınıf fikrini kuĢatan kavramlar 

doğrudan benimsenerek, kuĢaksal hareketlilik, kuĢaksal çatıĢma ve kuĢaksal 

ideolojiler gibi çeĢitli kavramlar üretilmektedir. Aynı zamanda kuĢaksal kültürleri, 

“sınıf kültürleri” veya “mesleki kültürler” gibi kavramsallaĢtırmak mümkündür. 

Sosyal literatürlere göre kuĢaklar, toplumsal sınıflara benzer Ģekilde, kendi 

mensuplarına kaynak eriĢimini azami seviyeye çıkarmak için toplumsal kapanım 

bakımından örgütlenmektedir. Toplumsal kapanım ise; rekabet bağlamında, 

mensubiyeti ten rengi ya da yaĢ gibi belirli bir içerme veya dıĢlama ilkesine atıfla 

tanımlanarak, kaynakların kontrol edilmesi stratejisidir (Turner, 2015: 387). 

Toplumsal sınıf ve kuĢak arasındaki önemli farklılıkları belirlemenin bir yolu, 

kavramları zaman ve süre sorunu bağlamında ele almaktır. Dolayısıyla, kuĢaklar 
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sosyolojisindeki “çağdaĢlar” yani aynı zamanda hayatta olanlar ile “akranlar” aynı 

yaĢta olan grupları birbirinden ayırt ederek tanımlamak oldukça önemlidir. Bu 

sebeple zaman, zamansal kimlik ve kolektif hafıza meselelerinin, sınıf kavramıyla 

bağlantılı olan sosyolojik meselelerin temellinde yattığını söylemek mümkündür. Bir 

kuĢak, kolektif hafızanın örgütleniĢini içermektedir (Turner, 2015: 387).   

KuĢak kavramı tanımlarına göre, belli bir zaman aralığı içerisinde doğmuĢ 

kiĢilerin benzer hayat tarzı, davranıĢ ve değer yargılarının olması aynı çağ içerisinde 

doğmalarından kaynaklanmaktadır. Her kuĢak, bünyesi içerisinde bazı karakteristik 

değer yargıları ve nitelikleri barındırdığından, kiĢiler doğdukları kuĢağın benzer 

davranıĢlarını göstermekte ve diğer kuĢaklardan da farklılaĢmakladırlar (Ayhün, 

2013: 101). KuĢaklar içerisinde, gerçeklikle ilgili birbiriyle çatıĢan ve kısmen 

cinsiyet, etnik köken, toplumsal sınıf gibi baĢka özelliklerden kaynaklanan farklı 

görüĢler mevcuttur (Marshall, 1999: 439). KuĢaklar arası farklılıklar genel olarak 

zamana atıfla belirlenmektedir. DönemselleĢtirmeler özgül kuĢaksal gruplara 

yüklenen stratejik fırsatları ve güçlükleri kapsamaktadır. KuĢaksal kültürler özellikle 

kültürel mizaçlarda (dil, kılık kıyafet gibi), bireylerin tavırlarında (yürüyüĢ, konuĢma 

biçimi gibi) somutlaĢmaktadır.  
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ĠKĠNCĠ BÖLÜM 

 

TÜRKĠYE’DE POLĠTĠK ÖZNE OLARAK GENÇLĠĞĠN ĠNġASININ 

TARĠHSEL ARKA PLANI 

 

1. OSMANLI’DAN CUMHURĠYETE GENÇLĠK 

ModernleĢme süreci boyunca Batı medeniyetini örnek olan Osmanlı devleti 

gençliği “terbiye” edilmesi gereken bir kategori olarak görmüĢ ve eğitim süreci 

boyunca bunu baĢlıca görevlerinden biri olarak kabul etmiĢtir. Gençlik kavramı 

sosyal bir kategori olarak modernitenin bir “ürünü” kabul edilmiĢtir. Bu anlamda 

Osmanlı imparatorluğu içerisinde bulunduğu çöküĢü durdurmak ve mevcut 

durumdan kurtulmak amacıyla bir modernleĢme sürecine girmiĢ ve bu süreç 

içerisinde de gençlerin eğitimine oldukça önem verilmiĢtir. Osmanlı‟da III. Selim 

dönemiyle birlikte geleneksel eğitim sisteminin değiĢtirilmeye baĢlandığı 

görülmektedir. Ancak ilk “laik” okulları II. Mahmut tarafından gerçekleĢtirildiği, 

“modern” eğitim kurumlarının ise genelleĢmesinin Tanzimat dönemiyle baĢladığı 

bilinmektedir. Osmanlı‟daki eğitim alanında görülen bu modernleĢme hareketleriyle 

birlikte yeni bir genç kuĢak geliĢmeye baĢlamıĢtır. OluĢmaya baĢlayan bu genç kuĢak 

modernleĢme akımının temsilcileri olmuĢtur. 

Osmanlı Devletinde dinamik bir gençlik kitlesinin oluĢmasında II. Mahmut 

tarafından baĢlatılıp Sultan Abdülmecid ve Abdülaziz‟in medrese dıĢı öğrenim 

politikaları etkili olmuĢtur. Bu dönemdeki genç kuĢaklar yükseköğrenim eğitimlerini 

yapabilmek için Avrupa‟ya kaçmıĢ ya da izin alarak yurt dıĢında öğrenimlerini 

tamamlamıĢlardır. II. MeĢrutiyetin ilanıyla birlikte hem genç kuĢaklarda hem de 

toplumun diğer üyeleri arasında devletin eski gücüne kavuĢması ve toplumsal 

sancıların dinmesi gibi beklentiler mevcuttur. Ancak bu iyimserlik havası kısa 
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sürerek yerini büyük bir hayal kırıklığına bırakmıĢtır. Bu karmaĢa ortamında 

Osmanlıda üniversite gençleri arasındaki öğrenci hareketleri devam etmiĢ ve ülkenin 

içinde bulunduğu durumu hem eylemsel olarak, hem de duygusal olarak protesto 

etmiĢlerdir. Bu dönemdeki genç kuĢaklar yetersiz eğitimin sonucu olarak ülkenin 

içerisinde bulunduğu mevcut durumu derinlemesine ve bağımsız bir Ģekilde 

değerlendirme olanaklarından yoksun olmasıyla MeĢrutiyet kurumlarının ve diğer 

faktörlerin etkisinden kurtulamamıĢ bilinçsiz olarak eylemlerde yer almıĢtır (Aktar, 

1985: 525).  

Osmanlı Ġmparatorluğu‟nda Darülfünun gibi yüksekokulların açılmasıyla 

birlikte gençlik ülke sorunlarını ve çağı algılamada yeni boyutlar kazanmıĢ, bu 

okullardaki eğitim ve öğretim sebebiyle öğrencilerde medrese öğrencisinden farklı 

bakıĢ acıları geliĢmiĢ ve ülke sorunlarını değerlendirmede anlayıĢ farklılıkları 

içerisinde olduğu görülmüĢtür. Ancak Batı tarzındaki bu okullar ülke gençliğinin bir 

kısmına avantaj sağlarken diğer genç kuĢaklar arasındaki uçurumda giderek 

büyümüĢtür. II. MeĢrutiyet‟in ilan edilmesinden sonra anayasal düzene geçiĢle 

birlikte genç kitleler arasında dernek kurma özgürlüğünün baĢladığı görülmüĢtür. 

Aslında Osmanlı Devleti‟nin siyasal, sosyal ve ekonomik koĢulları gençliğin 

içerisinde bulunmuĢ olduğu durumu açıklamaktadır. Batı medeniyetlerinde sosyal 

sınıf temelli siyasal partilerin kurulması, sosyo-ekonomik yapının büyük bir oranda 

değiĢmesi sonucunda sanayileĢme ve toplumsal devrimler ortaya çıkmıĢtır. Osmanlı 

Devleti‟nde ise sosyo-ekonomik yapıdan dolayı Batı‟nın liberal ve demokratik 

düĢünce sistemlerini ve bu sistemin ortaya çıkarmıĢ olduğu özgürlük ortamını 

kurtarıcı bir kaynak olarak görmüĢtür. 

Gençliğin özne olarak yükseliĢe geçmesindeki en önemli faktör Fransız 

Devrimi ve bu devrimin Osmanlı Devleti‟ndeki sicil-asker, gençlik üzerine etkisi 

olmuĢtur. YurtdıĢına eğitim amacıyla gönderilen gençler, Batılı düĢüncelerle tanıĢma 

fırsatı bularak; Batının geliĢmiĢliği üzerinden Osmanlı Devleti‟nin sorunlarına 

çözüm çareleri aramıĢlardır. Bulunan çözümlerin yeterli gelmeyeceğini ve anayasal 

yönetimin tek baĢına yeterli olacağını düĢünerek eyleme geçmiĢlerdir.   
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1.1. KULELĠ VAKASI, ĠTTĠFAK-I HAMĠYYET (YURTSEVERLER 

BĠRLĠĞĠ) VE YENĠ OSMANLILAR 

19. yüzyılda gerçekleĢen Kuleli Vakası‟na gençliğin, doğrudan olmasa bile 

destekçi olarak katıldığını bilinmektedir. Ayaklanma; içerisinde subay, memur, 

medrese öğrencileri, Ģeyh, müftü gibi toplumun değiĢik kesimlerini bir arada 

barındırmıĢtır. Kuleli Vakası, 1859 yılında Fedailer Cemiyeti adlı gizli örgütün, 

Islahat Fermanıyla gayrimüslimler lehine getirilen değiĢikliklere karĢı duyulan tepki 

nedeniyle hükümeti devirme, Sultan Abdülmecid‟i ve bazı devlet adamlarını Ģeriat 

adına öldürmeye kalkıĢmasıyla gerçekleĢmiĢtir (Ġğdemir, 1937: 15-16).    

Kuleli Vakası, Osmanlı Devleti‟nde anayasal meĢruiyetçilik akımının ilk 

örneği olarak tanımlanmıĢtır. Fakat Tanzimat‟a karĢı ilk tepki olarak kabul edilen 

Kuleli Vakası‟nda Müslüman tebaanın, reformların kendileri lehine yarar 

sağlamaması güdüsüyle harekete geçmesi, ayaklanmayı milliyetçilik tepkisinden 

uzaklaĢtırıp Ģeriatçılık- Müslümanlık tepkisine yaklaĢtırmıĢtır. Ayaklanmayı 

gerçekleĢtirenler, içerisinde hem Ģeriat motiflerinin hem de anayasa güvencesi 

isteyen liberallerin birbirine karıĢtığını iddia etmiĢlerdir (Berkes, 2008: 275). Bu 

olayla birlikte gençlerin, azda olsa liberal düĢüncelerin etkisiyle sosyal hayatta yer 

almaya çalıĢtığı görülmektedir.     

Yeni Osmanlılar tecrübesi, 1865 yılında Mustafa Fazıl PaĢa, Mehmet Bey, 

Namık Kemal, ReĢat Bey ve Agâh Efendi‟nin Osmanlı Devleti‟nin parçalanmasını 

önlemek amacıyla “Ġttifak-ı Hamiyyet (Yurtseverler Birliği)” adlı gizli bir örgüt 

kurma kararıyla baĢlamıĢtır. Bu birliğe göre, Osmanlı hükümeti tarafından 

sürdürülmüĢ olan politikalar Devlet‟i hızla parçalanmaya sürüklemiĢtir. Bu 

parçalanmayı engellemek için anayasal ilkeler etrafında yönetimin yeniden 

yapılandırılması Ģarttır (Göcek, 2009: 75). Bu birlikteki gençler, Avrupa‟da 

bulundukları süre boyunca ilk kez Marksist sosyalist devrimcilerle tanıĢmıĢ ve 

onların görüĢlerinden oldukça etkilenmiĢlerdir. Ġttifak-ı Hamiyyet birliği, 

kurulduktan bir süre sonra üyelerinden birinin resmi makamlara bilgi sızdırması 

üzerine açığa çıkarılmasıyla baĢarısız olmuĢtur. Birlik amacına ulaĢamamıĢ olsa da, 

Yeni Osmanlılar hareketinin ortaya çıkmasını sağlayacak kadroyu bir araya getirmiĢ 

olması sebebiyle önem taĢımaktadır. Aynı zamanda Ġttifak-ı Hamiyyet birliği, 
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Osmanlı Devleti‟nde gençlik hareketlerinin ortaya çıkmasına zemin hazırlamıĢtır 

(Berkes, 2008: 278).  

Batı tarzında yetiĢmiĢ gençlerin baĢlattığı Yeni Osmanlılar hareketi, Osmanlı 

tarihindeki Batılı anlamda özgürlük hareketlerinin baĢlangıcını oluĢturmuĢtur. Yeni 

Osmanlılar, temelde Osmanlı hükümetini eğitim, ikna ve etkileme amacında olan, 

liberal, yurtsever ve idealistler takımı olarak tanımlanmaktadır (Lewis, 1998: 358). 

Cemiyetin ismine Yeni/Genç kelimelerinin eklenmesinde, Avrupa‟da yükseliĢe 

geçen gençlik cemiyetleriyle paralellik kurma isteği ve aynı zamanda “hasta adam” 

olarak tanımlanan Osmanlı Devleti‟nin bekasını vurgulamak etkili olmuĢtur. Ayrıca 

Yeni Osmanlılar, devletin devamının, amaçladıkları hedeflere ulaĢmalarıyla 

sağlanacağına inanmıĢlardır. Buradaki temel amaç, Osmanlı Devleti‟nde “meclis-i 

meĢveret‟in” kurulmasına öncülük ederek, siyasi iktidarın paylaĢılmasını 

kurumlaĢtırarak kuvvetler ayrımını sağlamaktır. Ġktidarı ele geçirmiĢ olan paĢalar 

yönetiminin kurulmuĢ olan bu meclise karĢı sorumlu tutulmasının mevcut sorunu 

çözeceğine inanmıĢlardır (Mardin, 1992: 41).  

Bu hareket, amaçları bakımından diğer gençlik hareketlerinden farklılık 

göstermiĢtir. Yeni Osmanlılar, Batılı liberaller ve sosyalistlerin toplumculuk 

hassasiyetlerine sahip olmamıĢlardır. Aynı zamanda Ġslamcılık ideolojisiyle, 

Panslavizme ve Avrupacılığa karĢı koyulabileceğini savunmuĢlardır. Batılı 

kavramları kullanarak “Batı dıĢı” bir Osmanlı Devleti inĢa etmeye çalıĢmıĢlardır. 

Batı bir yandan, ulaĢılması gereken hedef olarak görülmüĢ; diğer yandan da hedefe 

ulaĢılırken çizilecek yol, Batı tipi düĢünce anlayıĢına ters düĢen kutsal değerlerle 

açıklanmaya çalıĢılmıĢtır. Bu anlamda sınırları Ģeriatla çizilmiĢ bir anayasalı yönetim 

gerekli görülmüĢtür (Berkes, 2008: 273-274).  

Yeni Osmanlılar hareketi, 1876 yılında Kanun-i Esasi‟nin yürürlüğe 

girmesine uygun bir zemin hazırlamıĢlardır. Aynı zamanda, Osmanlı Devleti‟nin 

“vatan, hürriyet, millet” gibi kavramlarla ilk defa tanıĢmasını sağlamıĢlardır. Bu 

hareket, orta sınıflar ile devletçi, bürokrasi ve aydınlar sınıfı arasındaki çatıĢmalar ile 

93 Harbi gibi faktörlerin de etkisiyle Osmanlı parlamentosunun kapatılmasına engel 

olamamıĢ; ileriki süreçlerde de Yeni Osmanlılar hareketi sonlanmıĢtır. Fakat 
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Osmanlı Devleti‟ndeki yükseliĢe geçmiĢ olan gençlik hareketleri Jön Türkler ile 

devam etmiĢtir (Yavuz, 2019: 146).     

1.2. JÖN TÜRKLER 

Jön Türk terimi genellikle II. Abdülhamid rejimine karĢı olan grupları ifade 

etmek için kullanılmıĢtır. “Osmanlı Devleti‟nde modern ihtiyaçlara bağlı olarak 

değiĢiklik yapmak isteyen ihtilalciler” (Tunaya, 2010: 60) olarak da tanımlanmıĢtır. 

Avrupa literatüründe, Jön Türkler genç anlamında “jön” olarak tanımlanmıĢtır. Fakat 

Türkiye literatürüne bakıldığında ise, kavramın 1889‟dan sonra II. MeĢrutiyeti ilan 

etmeye çalıĢan grupları ifade etmek için kullanıldığı görülmüĢtür. Jön Türkler, 

kendinden önceki gruplarda olduğu gibi Osmanlı Devleti‟ni kurtarmayı 

amaçlamıĢlardır. Cemiyet olarak ortaya çıkıĢları 1889 Askeri Tıbbiye 

öğrencilerinden birkaçının (Ġbrahim Temo, Mehmet ReĢit, Abdullah Cevdet, 

Hüseyinzade Ali) “Ġttihad-ı Osmani” adını verdikleri bir örgütle bir araya 

gelmeleriyle baĢlamıĢtır. Bu hareket, 1894 yılına gelindiğinde ise, partileĢerek Ġttihat 

ve Terakki Cemiyetine dönüĢmüĢtür (Yavuz, 2019: 147-148). 

Ġttihat ve Terakki Cemiyetine dönüĢen Jön Türkler, cemiyetle aynı değerleri 

benimsemiĢ; aynı zamanda da bu ismi seçerken pozitivizmden etkilenmiĢlerdir. 

Cemiyetin önemli isimlerinden biri olan Ahmet Rıza, Paris‟te bulunduğu sırada 

Fransız pozitivist Pierre Lafitte‟in derslerini takip etmiĢ, Auguste Comte‟un 

görüĢlerini içselleĢtirerek cemiyete ismini vermiĢtir. Auguste Comte‟un “Ġntizam ve 

Terakki” (Düzen ve Ġlerleme) ideolojisinden etkilenerek cemiyetin adının Ġttihat ve 

Terakki konulmasına karar verilmiĢtir. Aynı zamanda bu adın seçilmesinde 

Osmanlıcılık ideolojisinin vurgulanmak istenmesinin de etkisi vardır (AkĢin, 2017: 

46).  

Birbirinin devamı gibi algılanan Yeni Osmanlılar ile Jön Türkler, toplumsal 

tabanları açısından farklılık göstermektedir. Temelde Yeni Osmanlılar, bürokrasi 

geleneğinin içinden çıkmıĢ kiĢilerden oluĢurken; Jön Türkler, devlet okullarındaki 

öğretmen, Batılı tarzda eğitim almıĢ avukatlar, gazeteciler, memurlardan 

oluĢmuĢlardır. Ancak bu hareket, ortaya çıkıĢından kısa bir süre sonra –özellikle 

Osmanlı Devleti‟nin kurtuluĢu noktasında– dağılmaya baĢlamıĢtır. Merkeziyetçi 

kanadı temsil eden Ahmet Rıza‟ya göre, kurtuluĢ için meĢrutiyet gerekliyken; Adem-
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i merkeziyetçiliği temsil eden Prens Sabahattin‟e göre, ihmal edilmiĢ olan köylü 

tabakasıyla münevverler grubunun anlaĢılması oldukça önemlidir (Tunaya, 2010: 

22). 

Ayrıca Yusuf Akçura‟nın “Üç Tarz-ı Siyaset: Osmanlılık, Ġslamcılık, 

Türkçülük” makalesinde anlatılmak istenen siyaset biçimlerinden hangisinin 

izlenmesi gerektiği de dağılmıĢlığın bir diğer boyutunu oluĢturmaktadır. Jön Türkler 

Osmanlı Devleti‟nin kurtuluĢu için Kanun-i Esasi‟nin yeniden yürürlüğe girmesini ve 

parlamentonun açılmasını arzulamıĢlardır. Tunaya‟nın tanımlamasına göre “romantik 

bir gençlik hareketi (Tunaya, 2010: 15)” olan Jön Türkler, Osmanlı Devleti‟nin son 

yıllarında önemli etkilerde bulunmuĢtur.  

19. yüzyıl genel olarak değerlendirildiğinde, bunun bir gençlik yüzyılı olduğu 

görülmektedir. Bu dönemdeki gençliğe atfedilen önem, aslında onların çabalarıyla 

gerçekleĢmiĢtir. Bu süreçteki gençlik, içerisindeki toplumun koĢullarından haberdar 

fakat hoĢnutsuzluk duymaktadır. Bu anlamda değiĢimi gerekli görmüĢler ve devletin 

geleceği için anayasanın tekrardan yürürlüğe girmesini gerekli görmüĢlerdir. 20. 

yüzyıla gelindiğinde ise Türkiye‟deki gençliğin, devlet eliyle belirlenen ilkeler 

doğrultusunda yeniden Ģekillendirilmek istendiği görülmüĢtür. Bu süreçte devletin 

devamlılığı için gençliğin önemli olduğu bilincine varılmıĢ ve sonuçta iktidarın 

nesnesi konumuna gelmiĢtir.    

1.3. II. MEġRUTĠYET VE GENÇLĠK  

Selanik merkezli olmak üzere 1906 yılında, bünyesinde genellikle genç, Türk, 

asker, öğrenci ya da memur unsurları barındıran Osmanlı Hürriyet Cemiyeti 

kurulmuĢtur. 1907‟de bu cemiyet, Osmanlı Terakki ve Ġttihat Cemiyetiyle birleĢmiĢ; 

ayrıca II. MeĢrutiyet‟in ilanında önemli bir rol oynamıĢtır. 1906-1908 yılları arasında 

gerçekleĢtirmiĢ olduğu kitle hareketleriyle de toplumsal tabanını geniĢleterek 1908 

yılında MeĢrutiyeti ilan etmiĢlerdir. II. Abdülhamid‟in meĢrutiyeti ilan etmesiyle 

birlikte aslında Jön Türklerin öncelikli hedefleri gerçekleĢmiĢtir (Yavuz, 2019: 155-

156).   

MeĢrutiyetin ilan edilmesinden sonra beklenenin aksine, Osmanlı Devleti 

iktidar boĢluğu nedeniyle büyük bir kaosa sürüklenmiĢtir. Bu karmaĢanın iç 
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sebeplerini; mektepliler karĢısında kendilerini tehdit altında hisseden subaylar, 

önceki rejimin memurları ve aynı zamanda bazı ayrıcalıkları ellerinden alınan 

medrese öğrencileri oluĢturmaktadır. DıĢ sebepleri arasında ise; Bosna-Hersek‟i 

Avusturya-Macaristan‟ın topraklarına katması, Bulgaristan‟ın bağımsızlığını ilan 

etmesi, Girit‟in Yunanistan‟a bağlanma kararını saymak mümkündür (Tanör, 2007: 

143-144).    

Bu grup içerisindeki genç ittihatçıların Osmanlı geleneklerini yeterince 

bilmemeleri ileri sürülerek eleĢtirilmiĢtir. Özellikle Osmanlı Devleti‟nde yaĢ 

unsuruna diğer ülkelerden daha fazla saygı gösterildiği belirtilerek; Jön Türkler 

devlet yönetimi konusunda deneyimsiz gençler olarak suçlanmıĢtır. Bu dönem 

içerisinde 31 Mart Olayı (Ġstanbul yönetimine karĢı yapılmıĢ büyük bir ayaklanma) 

gerçekleĢmiĢ; II. Abdülhamid rejiminin son bulması ile II. MeĢrutiyete devrim 

niteliği kazandıran 1909 anayasal değiĢiklikleri gerçekleĢmiĢtir. II. MeĢrutiyetin ilan 

edilmesinin ardından mekteplerde yapılmıĢ olan eylemler ve örgütlenmeler gençliğin 

politikleĢmesinde oldukça etkili olmuĢtur (Aktar, 1999: 75-76).   

II. MeĢrutiyet döneminde özellikle halk ve gençlik, huzur ve güven ortamı 

beklentisi içerisine girmiĢtir. Ayrıca bu süreçte “romantik gençler (Tunaya, 2010: 

15)” arasında Osmanlı Devleti‟nin eski günlerine kavuĢacağı beklentisi de 

doğmuĢtur. Fakat geliĢen bu beklentiler ortaya çıkan toplumsal gerilimler sebebiyle 

kısa sürede yerini yeniden karamsarlığa bırakmıĢtır. Dönemin gençliği –özellikle 

üniversite gençliği– gerek siyasal partililerin gerekse de çıkar gruplarının 

kıĢkırtmalarıyla, yaĢamıĢ olduğu hayal kırıklığını eylemli olarak protesto etmiĢtir. 

Batı tipi eğitim kurumlarının yanı sıra medrese eğitiminin de devam etmesi 

gerçekleĢmiĢ olan gençlik hareketlerinin bilinçsiz bir Ģekilde ortaya çıkmasına neden 

olmuĢtur. Gençlik eylemlerinin bir devrimden ziyade daha çok özgürlük talepleri 

doğrultusunda gerçekleĢtirildiği söylemek mümkündür. Ortaya çıkan beklenti sadece 

mutlakıyetten meĢrutiyete geçiĢtir. Bu sebeple gençliğin zihninde toptan bir dönüĢüm 

yerine, mevcut koĢullarla sorunların çözülebileceği fikri yatmaktadır (Aktar, 1985: 

525-527).   
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2. OSMANLI DEVLETĠNDE PARAMĠLĠTER GENÇLĠK 

DERNEKLERĠ 

ÇeĢitli insan topluluklarının, devletlerin birbirine karĢı kullandıkları bir dıĢ 

politika aracı olan savaĢ, 20. yüzyılla birlikte sadece silahlı kuvvetlerin değil, aynı 

zamanda diğer bütün unsurların da dahil olduğu bir Ģekle bürünmüĢtür. SavaĢ 

sırasında silahlı kuvvetlerin yanında halkın maddi ve manevi güçlerinin de dahil 

edilmesi anlamına gelen “topyekûn savaĢ” kavramı kullanılmaya baĢlanmıĢtır. Bu 

sebeple Osmanlı Devleti‟ndeki topyekûn savaĢlarda, vatan savunmasında gençlik 

sürekli olarak ön plana çıkarılmıĢtır. Dolayısıyla Osmanlı Devleti‟nin son 

dönemlerinde faaliyet göstermiĢ olan paramiliter gençlik örgütlerinin en önemli 

amacı, gençleri bedensel anlamda güçlendirmek değil, askerliğe ısındırmaktır. 

Osmanlı Devleti‟nin son dönemlerinde ordunun yeniden yapılandırılmasında 

Prusyalı subaylardan –Colman Von Der Goltz– faydalanılmıĢtır. Zorunlu askerliği 

savunan Goltz, “gençliğin elde silah, vatan vazifesine alıĢtırılması fikrini” 

desteklemiĢtir (Yavuz, 2019: 168-169). 

Ġttihat ve Terakki Cemiyetinin II. MeĢrutiyet döneminde kurulmasını 

desteklediği dernekler, cemiyetin ordu içindeki örgütleniĢine olanak sağlamıĢtır. 

Osmanlı Devleti paramiliter dernekleri, gençliği devamlı olarak seferlik psikolojisi 

içinde kalması için araç olarak kullanmıĢtır. Bu bağlamda Balkan SavaĢları 

öncesinde baĢlamıĢ olan “militarist beden eğitimi” düĢüncesi savaĢ seferberliğinin 

aciliyetiyle paramiliter bir boyut kazanmıĢtır. Bu dernekler ayrıca, devlet-merkezli 

değerlendirmelerin boĢ bıraktığı alanı kapsayarak savaĢa yönelik toplumsal 

hareketlilikte, özelliklede gençliğin hareketliliğinde, önemli rol oynamıĢtır (BeĢikçi, 

2009: 95). 

Türk Gücü, Osmanlı Güç ve Genç Dernekleri gibi örgütlenmeler ile Türk 

gençliğinin, Anadolu‟da halk ile aydınlar arasındaki mesafeyi kapatması 

hedeflenmiĢtir. Bu paramiliter örgütlenmeler aynı zamanda, II. MeĢrutiyetle birlikte 

yükseliĢe geçen Türkçülük düĢüncesinin de toplumsal tabandaki boyutu 

simgelemektedir. Bu dernekte, gençlere askere alınmadan önce askerliğin farklı 

boyutları öğretilmesi amaçlanmıĢtır (Toprak, 1979: 95). 
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2.1. TÜRK GÜCÜ DERNEĞĠ 

Osmanlı Devleti‟ndeki Türk Ocağı, genellikle 20 yaĢ ve üzeri gençleri üye 

olarak kabul ettiği için erken yaĢ gençliğini kapsamamaktadır. Bu nedenle 20 yaĢ 

altındaki gençleri teĢkilatlandırmak amacıyla 14 Mart 1913‟te Türk Gücü Derneği 

kurulmuĢtur. Dernek, “milletine gönülden bağlı”, 15 yaĢından aĢağı olmamak 

Ģartıyla 20 yaĢına kadar ki tüm gençleri üye olmaya davet etmiĢtir. Türk Gücü 

Derneği, Ġttihat ve Terakki‟nin gençlik örgütü olarak planlanmıĢ; bu doğrultuda 

Ġttihatçı çevrelerden de destek almıĢtır. Türk Gücü, Osmanlı Devleti‟nin son 

dönemlerinde, gençlerin örgütlü hareket yeteneklerini artırmıĢ, sağlık örgütü olarak 

koruyucu hekimlik ve çevre sorunları üzerine de faaliyetlerini sürdürmüĢtür (Toprak, 

1979: 96). 

Alman Pfadfinder (iz bulucu) izci örgütünden esinlenen Türk Gücü Cemiyeti, 

Osmanlılar arasında beden eğitiminin, spor faaliyetlerinin ve askeri eğitimin 

yaygınlaĢtırılmasını amaçlamıĢtır (Toprak, 1979: 100). Balkan SavaĢlarında baĢarısız 

olunmasıyla birlikte dernek, gençliğin bedensel olarak geliĢimi öncelikli hedef haline 

getirmiĢtir. Bu doğrultuda derneğin parolası, “Türkün gücü her Ģeye yeter!” 

olmuĢtur. Bu sebeple gençlik, beden terbiyesi ile Ģekillendirilmeli; askerliğe 

hazırlanmasına olanak tanınmalıdır (AteĢ, 2012: 220).  

Ne var ki, kapsamlı bir teĢkilatlanması olmayan ve bütün halka hitap etme 

hedefi gütmeyen Türk Gücü Derneği, kendini daha ziyade bir tür özel kulüp olarak 

kurgulamıĢ, kapalı bir gruba ve sınırlı sayıda insana (Ġttihatçı ve milliyetçi) hitap 

ederek sadece lise düzeyinde birkaç okulda örgütlenebilmiĢtir. 1914 yılında Enver 

PaĢa derneğe daha geniĢ bir kamusal hüviyet kazandırma çabasına girmiĢ ve dernek 

Harbiye Nezareti‟ne bağlanmıĢtır. 28 Nisan 1914‟te Meclis-i Vükela‟ya verilen bir 

teklifle, Türk Gücü Derneği‟ni merkezî bir teĢkilatlanma yapısı içerisinde bütün 

yurda yaymak hedeflenmiĢti. Bu teklif kabul edilerek dernek 27 Mayıs 1914‟te 

Osmanlı Güç Dernekleri adıyla yeniden tesis edildi (BeĢikçi, 2009: 57). 1915 yılına 

kadar faaliyet gösteren Türk Gücü Derneği‟nin Osmanlı Devleti‟ndeki deneyimi 

oldukça önemlidir.   



46 
 

2.2. OSMANLI GÜÇ DERNEKLERĠ 

1914 yılında Ġttihat ve Terakki tarafından kurulan Osmanlı Güç Dernekleri, 

resmi ya da özel okul ve okul dıĢı gençliği dernek çatısı altında birleĢtirmiĢtir. 

Harbiye Nazırı Enver PaĢa, ordudaki yenileĢme hareketleri çerçevesinde, askeri 

alınacak olan gençlerin temel eğitim süreci ile ilgili Belçika Ġzci TeĢkilatı‟nın 

örgütleyicisi ve Uluslararası Ġzci Reisi Ġngiliz Harold Parfitt‟in davet edilmesini 

sağlamıĢtır. Parfitt, liselerin beden eğitimi öğretmenleri ve Muallim Mektebi 

öğrencilerine izcilik üzerine deneyimlerini paylaĢtığı kurslar düzenlemiĢtir. Ayrıca 

bu dönemdeki dernekler, cemaat ve özel okullarda gönüllü, medrese ve resmi 

okullarda ise zorunlu olarak kurulmuĢtur (Yavuz, 2019: 175-176). 

Zorunlu olarak kurulmuĢ olan derneklerin, gönüllü derneklere göre bazı 

ayrıcalıklara sahiptir. Zorunlu derneklerin, eğitimi sırasında kullanacakları silah ve 

cephaneler Harbiye Nezareti'nce sağlanmıĢtır. Ayrıca ordunun talim arazisi, atıĢ 

meydanları ve benzeri eğitim alanları Osmanlı Güç Dernekleri'ne açılmıĢtır. Eğitim 

için gerekli subay, astsubay ve nefer, Derneklerin hizmetine sunulmuĢtur. Güç 

Dernekleri‟nin hedefinin beden eğitimini yani askerî talim derslerini geliĢtirmek 

olduğu görülmektedir (Toprak, 1979: 100). 

Ülke gençlerine zorunlu askerlik hizmeti öncesi bedenen ve ruhen militarist 

bir zihniyet içerisinde bir askerî ön eğitim vermeyi hedefleyen ve askerliği tüm 

eğitim sisteminin entegre bir parçası haline getirmeye çalıĢan Osmanlı Güç 

Dernekleri‟nin, kuruluĢ aĢamasında devlet otoritesi tarafından çok ciddiye alındığı 

görülmektedir. Özellikle kuruluĢunun ilk aylarında resmî otoritelerin, “askerî 

birliklerin en küçük köylere kadar bu dernekleri kurarak halkı eğitmeleri” ve 

“mükemmel bir asker” olması beklentisi hakimdir. Derneklerin kuruluĢ tarihinden 

kısa bir süre sonra Osmanlı Devleti‟nin girdiği I. Dünya SavaĢı ve beraberinde gelen 

seferberlik uygulamaları militarist derneklerin önemini çok daha artırmıĢ olmasına 

rağmen, mevcut haliyle Osmanlı Güç Dernekleri‟nin savaĢ yıllarındaki beklentileri 

karĢılayamadığını, kısa süre sonra yeni ve çok daha yaygın olmayı hedefleyen baĢka 

oluĢumlara gidildiği görülmektedir (BeĢikçi, 2009: 60). 
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2.3. GENÇ DERNEKLERĠ 

I. Dünya SavaĢı‟nda Osmanlı Devleti‟nin Almanya ile birlikte girmesi, izcilik 

faaliyetlerine farklı bir boyut kazanmıĢtır. Gençliğin askere alınmadan önceki 

eğitiminde tercih edilen Von Der Goltz PaĢa‟nın önerisiyle 1916 yılında Alman Von 

Hoff davet edilmiĢtir. Von Hoff‟un önerisiyle, Osmanlı Güç Derneklerinin yerine 

milis bir örgüt olan Genç Dernekleri kuruldu. Neticede bu giriĢimle birlikte gençlik, 

fiili olarak silah altına alınmıĢtır. Bu derneğin nizamnamesine göre, Müslüman veya 

Müslüman olmayan ayırmaksızın yurttaki tüm gençler derneğe üye olmak 

zorundaydı. Bununla birlikte, 12-17 yaĢ arası gençler Gürbüz Derneği, 17 yaĢ ve üstü 

gençler ise Dinç Derneği olarak sınıflara ayrılmıĢ ve burada farklı Ģekillerde eğitim 

görmüĢlerdir (Tunaya, 1988: 460). 

Genç Dernekleri yalnızca gençleri askerliğe hazırlamak hedefiyle yetmemiĢ, 

aynı zamanda askerlik yapmak konusundaki direncin ve isteksizliğin de giderilmesi 

amaçlanmıĢtır. Derneğin askeri vurgusunun diğer derneklere göre daha belirgin 

olduğu görülmüĢtür. Dinç Derneğini, yaĢıtları askerliğe yakın olan gençlerin 

oluĢturması sebebiyle subay ve astsubaylar yönetirken; Gürbüz Derneklerini ise 

yaĢları daha küçük öğrencilerin oluĢturmasından dolayı öğretmenler ve rehberler 

yönetmiĢtir. “Gürbüz” kısmı ilk ve orta dereceli okul çağındaki okullu-okulsuz 

gençleri daha uzun vadeli bir beden terbiyesi ve militarist zihniyet çerçevesinde 

eğitme amacı güderken, askerlik hizmeti zaten çok yaklaĢmıĢ gençlerden oluĢan 

“Dinç” kısmına verilecek eğitim ise savaĢ koĢullarının daha ivedi ihtiyaçları göz 

önüne alınarak doğrudan askerliğe hazırlık temelinde tasarlanmıĢtır  (BeĢikçi, 2009: 

75-78). 

Von Hoff özelikle okula gidemeyen gençlere yönelinmesi gerektiğini 

vurgulamıĢtır. Osmanlı topraklarında gençliğin yüzde sekseninin okuldan mahrum 

olduğunu kaydeden Von Hoff, Genç Derneklerinin öncelikle bu okulsuz gençlere 

yarar sağlaması gerektiğini ileri sürmüĢtür: 

Yüz gençten yalnız yirmisi mektebe gidebilen bir memlekette Genç Dernekleri 
birinci derecede lazım ve en mühim bir Ģeydir. Bu yüz gençten mektebe mâlik 

olmayan sekseni en ehemmiyetlisini teĢkil etmektedir. Binaenaleyh asıl bu gençler 

Genç Dernekleri‟nden bir fayda görmelidirler. Mekteplerin bir iki spor kulüpleri 

milletin terbiyesi için asla umumi bir kıymeti haiz olamaz (Toprak, 1979: 97). 
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Genç Dernekleri, Osmanlı Devleti'nin I. Dünya SavaĢı'nda yenik düĢmesi 

sonucu Ġttihat ve Terakki Cemiyeti'yle birlikte tarihe karıĢmıĢtır. 

3. CUMHURĠYET VE GENÇLĠK: DEVLETĠN ATANMIġ 

MUHAFIZLARI 

Tanzimat döneminden Cumhuriyetin ilk kuruluĢ yıllarındaki süreç içerisinde, 

Batı tarzı okullarda eğitim görmüĢ gençliğin, öğrenmiĢ olduğu modern değerleri 

sosyal hayata yansıtacak ve toplumu canlandıracak bir rol üstlenmiĢtir. Bu sebeple 

Cumhuriyet döneminde genç kuĢaklara oldukça değer verilmiĢ; onların eğitimi 

önemli bir mesele haline gelmiĢtir. Bu süreç içerisinde özellikle Mustafa Kemal 

1927‟de Türk gençliğine hitap ederek bu gençliğe Türkiye Cumhuriyeti‟ni savunma 

ve Türk bağımsızlığını koruma görevini vermiĢtir. 1923 yılında Cumhuriyetin 

kurulmasıyla birlikte, Cumhuriyetin değerleri benimsetilmesi, ülkeyi koruyacak aynı 

zamanda da ileriye götürecek eğitimin verilmesi adına genç kuĢakların eğitimi 

devletin baĢlıca görevlerinden biri olmuĢtur. Cumhuriyet döneminde, gençliğe olan 

bakıĢ açısını ve nasıl bir gençlik yetiĢtirmeyi amaçladığını anlamak adına 

Cumhuriyet‟in milli eğitim politikaları üzerinde durmak oldukça önemlidir. 

Cumhuriyet‟in milli eğitim politikaları incelendiğinde iki eksen üzerinde kurulu 

olduğu görülmektedir: Batı standartlarında genç kuĢaklara bilim ve akılcılık 

önderliğinde eğitim vermek hedeflenirken, bir yandan da bu genç kuĢakların 

Kemalist prensipler doğrultusunda ulusal değerleri içselleĢtirilmesi hedeflenmiĢtir. 

Bu hedeflerin birincisinin evrensel, diğerinin ise ulusal temellere dayandığı 

görülmektedir (Lüküslü, 2014: 28-29). 

Bu sebeple Cumhuriyet döneminde gençliği idealize edildiği gibi yetiĢtirmek 

adına –özellikle eğitim alanında- birçok alanda reformlar yapılmıĢtır. Öncelikle 1924 

yılında Tevhid-i Tedrisat (Öğretim Birliği) kanunu çıkarılarak eğitim ve öğretim 

birleĢtirilmiĢtir. 1925‟li yıllara gelindiğinde bu süreçten sonra yeni eğitim 

kurumlarının açıldığı görülmektedir. 1925 yılında Ankara Hukuk Mektebi, 1926‟da 

Gazi Eğitim Enstitüsü, 1927‟de Köy Muallim Mektebi ve 1928‟de ise Millet 

Mekteplerinin açılmasıyla süreç devam etmiĢtir. 1928 yılında Latin alfabesinin kabul 

edilmesiyle birlikte eğitim süreci geniĢ bir alana yayılarak sadece gençliği değil aynı 

zamanda yetiĢkinleri de kapsayan bir sürece girilmiĢtir. 1 Ocak 1929'da açılan Millet 
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Mektepleri ile halkın yeni yazıyı öğrenmesi sağlanmıĢtır. Gençlerin modern tarzda 

yükseköğrenim ihtiyacını karĢılamayan Darülfünun yerine 1933 yılında bu ihtiyacı 

karĢılayacak okulların kurulmasını amaçlayan Üniversite Reformu yapılmıĢtır. Yine 

1935 yılında Dil ve Tarih Coğrafya fakülteleri kurulmuĢ, 1937‟de gençlerin 

öğretmen ihtiyacını karĢılamak amacıyla Köy Öğretmen okulları açılmıĢtır (Uzun, 

2009: 60).   

Nüfusun çok küçük bir bölümünü kapsayan eğitimli gençlerin Cumhuriyet 

döneminde kendilerine verilmiĢ olan devleti koruma rolünü içselleĢtirdikleri 

görülmektedir. Bu dönemde gençliğin Cumhuriyet ideolojisi tarafından hem inĢa 

edildiğini hem de kurucu, inĢa eden bir misyonu olduğu görülmektedir. 

Cumhuriyet‟in ilk dönemlerinde büyük oranda temel hedeflerine kararlı bir Ģekilde 

bağlı, çoğu zaman Cumhuriyet‟in “yılmaz bir bekçisi” olarak motive edilen bir 

gençlik imgesinin ön plana çıkmaktadır. Ayrıca yine bu dönemde devlet organları bir 

“ideal gençlik” modeli hedeflerken, diğer taraftan da “ahlaklı yurttaĢlar” yetiĢtirme 

hedefine de odaklandığı görülmektedir. Ancak Cumhuriyet dönemlerinde gençleri 

doğrudan üretime hazırlamak yerine, genel akademik becerilere yönlendirilmesi 

gençlerin tüketici ve hayal kırıklığı içerisinde beklemesine neden olmuĢtur. Bu 

durum tarımsal ve endüstri verimini düĢürerek, gençler arasında istihdam sorununun 

yaĢanmasına yol açmıĢ; sonucunda da eğitim almıĢ genç kuĢaklar Batı‟ya göç etmeye 

baĢlamıĢtır. Cumhuriyet‟in yerleĢik ideolojisine göre gençlik toplumun öncüsü ve 

“rejimin bekçisi”dir. Aynı zamanda gençlik, en dinamik toplumsal grup olarak, 

değiĢimi gerçekleĢtirecek öncü aktör olarak görülmüĢtür (Saktanber ve BeĢpınar, 

2016: 351-352).  

Bu dönem inĢa süreciyle geçmesi sebebiyle gençlik bir malzeme olarak kabul 

edilmiĢtir. Gençlik, biyolojik tanımına uygun bir Ģekilde yaĢ aralığı olarak 

değerlendirilmekten ziyade daha çok içselleĢtirilmiĢ birtakım değerlerle donanmıĢ 

olması beklenilmektedir. Bu dönemdeki gençlik hareketlerinden, Cumhuriyetin 

sınırlarını çizmiĢ olduğu ilkeler doğrultusunda hareket edinilmesi istenmiĢtir. Bir 

özne olarak kabul edilmenin ölçütü, verilen görevleri Cumhuriyet ilkesine göre 

yerine getirilmesine bağlanmıĢtır. Genç Cumhuriyet‟in değerlerini 

içselleĢtirebildikleri ölçüde gençtir. Aynı zamanda bu süreç içerisinde kuĢakların, bir 

taraftan yeni değerleri içselleĢtirmesi beklenirken, diğer taraftan biyolojik tanımına 
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uygun olarak gençliğin fiilen çalıĢması beklenmiĢtir. Cumhuriyeti ilk önce 

kendisinin, daha sonra ise kendisinin vasıtasıyla çevresinin içselleĢtirmesi; böylece 

gençlik vasıtasıyla kitlelerin gençleĢtirilmesi hedeflenmiĢtir (Yavuz, 2019: 189-191). 

Ancak tüm bu hedeflere rağmen gelinen nokta incelendiğinde, nüfus politikaları ile 

genç nüfus nicel anlamda geliĢme kaydederken niteliksel bağlamda istenen noktadan 

çok uzak olduğu görülmektedir. Gençlik, Cumhuriyetin değerlerini 

içselleĢtirememiĢ, bedenine gereken özeni göstermeyen, toplumu için kendini feda 

edemeyen, zararlı alıĢkanlıkları olan bir kimliğe bürünmüĢtür.     

Cumhuriyet‟in ilk dönemlerinde genç kuĢakları yetiĢtirmek adına yapılan Batı 

tarzı reformlar toplumların ekonomik, politik düĢünce yapılarında aynı zamanda da 

kendilerine has kültür, gelenek ve göreneklerinin değiĢmesine neden olmuĢ bu durum 

ise gençlerinde günlük hayatının değiĢmesine yol açmıĢtır.  Özellikle Cumhuriyet 

dönemindeki reformlar gençlerin, giyim kuĢamdan, iĢ hayatına, eğlence anlayıĢından 

yeme içme kültürüne kadar sosyal hayatın her alanını kapsayan, değiĢimler 

yaĢanmasına neden olmuĢtur. Cumhuriyetin kurulmasıyla birlikte sosyal reformlara 

hız verilmiĢ, siyasal, kültürel ve toplumsal alanlarda devrim niteliği taĢıyan 

yenileĢme hareketleri baĢlamıĢtır. Bu dönemde ortaya konulan görüĢler artık devleti 

kurtarmak adına değil daha çok yeni bir toplumsal yaĢam ortaya koymak için 

geliĢtirilmiĢtir. YaĢanan bu geliĢmelerle birlikte gençlerin kadın-erkek iliĢkisi, aile ve 

eğlence hayatı gibi sosyal hayatı kapsayan değiĢimler yaĢanmıĢtır. Bu dönemdeki 

gençlerin insan iliĢkilerinden selamlaĢma Ģekline, eğlence hayatından modaya, 

beslenme alıĢkanlıklarında yeme-içme kültürüne, hayat felsefesine, yeni 

alıĢkanlıklara, tutum ve davranıĢlara, ahlak kurallarına kadar birçok görüĢünün 

değiĢtiği gözlenmiĢtir. Bu dönemde özellikle geleneksel düĢünceye sahip kiĢiler 

tarafından eleĢtirilen dans ve jimnastik gibi alıĢık olmayan yeni durumların genç 

kuĢaklar arasında oldukça popüler olduğu görülmüĢtür. Aynı zamanda Cumhuriyetle 

birlikte gençler arasında balolar resmiyet ve önem kazanmaya baĢlamıĢ, modern 

yaĢamın sosyal etkinliklerinden biri haline gelmiĢtir (Aktar, 1985: 525).  Bu ve 

benzeri geliĢmelerin yaĢanmasıyla birlikte Cumhuriyet kadrolarının yetiĢtirmeyi 

umdukları ideal gençlik tipolojisi bir anlamda hayal olarak kalmıĢtır. BatılılaĢma 

sürecinin baĢlamasıyla birlikte gençler devleti koruyan “atanmıĢ muhafız” olmaktan 
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ziyade modernliğin getirmiĢ olduğu toplumsal yeniliklere çabuk adapte olmuĢ ve 

sosyal iliĢkilerini de bu yönde geliĢtirmiĢtir. 

3.1. TRAMVAY OLAYI VE HALKEVLERĠ 

Darülmuallimin ve Mekteb-i Ali öğrencilerinin 1924‟te Ġstanbul‟da,  

Belçika‟ya ait tramvay Ģirketinden yarım ücret uygulanması istenmesi üzerine çıkan 

Tramvay Olayında, Darülfünun Talebe Birliği gençleri olayda aktif rol almıĢ ve 

çeĢitli gösteriler yapılmıĢtır. GerçekleĢen bu olayda, 1922 yılında Darülfünun ve 

Mekatib-i Aliye Cemiyet-i Merkeziyesi (Üniversite ve Yüksekokullar Öğrenci 

Birliği) adıyla kurulan, ancak daha sonra 1924 yılında Milli Türk Talebe Birliği 

adıyla tekrardan örgütlenen gençlik teĢkilatı öncü rol oynamıĢtır (Kabacalı, 2007: 74-

76).   

Tramvay Olayından bir sonuç alınmamıĢ olsa da gençlerin örgütlenerek 

eylem yapmaları açısından önem arz etmektedir. Bu olaydan sonra ġeyh Sait isyanın 

yaĢanmasıyla birlikte Takrir-i Sükûn yasası çıkartılmıĢ; 1933‟e kadar da herhangi bir 

gençlik hareketlerine rastlanmamıĢtır. Gençler, eğitim faaliyetleriyle “makbul 

vatandaĢlar” olma yolunda devlet eliyle yetiĢtirilmeye çalıĢılmıĢtır. Bu eğitim 

faaliyetlerinin istikrarlı bir Ģekilde yürütülmesini sağlamak amacıyla Halkevleri‟nden 

yararlanılmıĢtır. 1932‟de kurulmuĢ olan Halkevleri, gençliğe kültürel faaliyetlerin 

yanında inkılabın değerlerini tanıma fırsatı sunmuĢ, ülke genelinde gerçekleĢtireceği 

eylemlerinde öğretilen değerler doğrultusunda faaliyete geçmeleri gerektiği bilinci 

aĢılanmıĢtır. Halkevleri, gençlik eylemlerinde güdüleyici bir etken olmuĢtur (Yavuz, 

2019: 202). 

Halkevleri‟nin kurulmasına 1931‟de toplanan CHP‟nin Üçüncü Büyük 

Kongresinde karar verilmiĢtir. Halkevleri, bağımsız bir tüzüğe ve statüye sahip 

olmadıkları için CHP‟nin yan kuruluĢu niteliğini taĢımaktadır. Çok partili hayatta 

Ġsmet Ġnönü, Halkevleri‟nin siyasi bir parti ile iliĢkisinin kesilerek iĢlevinin devam 

etmesini arzulamıĢ olsa da 1950 yılında kapatılmasına engel olamamıĢtır (Ölçen, 

1988: 31). Temel amacı halkın eylemini değil, ideolojisini değiĢtirmek olan 

Halkevleri, Türk ulusunu çağdaĢ Batı uygarlığı doğrultusunda sosyal, ekonomik ve 

kültürel açıdan geliĢtirmeyi amaçlamıĢtır (ġimĢek, 2005: 30-32). Siyasete atılmak 

isteyen gençler burada mevcut siyasal ideolojiye göre yetiĢtirilmek istenmiĢtir. 
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Halkevleri‟nde dönemin gençlerine sosyal ve kültürel etkinlikler, 

konferanslar, tiyatrolar, okuma-yazma kursları, spor aktiviteleri gibi faaliyetler 

sağlanarak sosyo-kültürel anlamda bir geliĢme sağlanması hedeflenmiĢtir. Ayrıca dil, 

edebiyat ve tarih, güzel sanatlar, sosyal yardım, Halk Dershaneleri ve Kursları, 

kütüphane ve yayın, köycülük gibi kollarla birlikte çeĢitli Ģubelerle faaliyet 

göstermiĢtir. Asıl hedef, Kemalist düĢünce yapısını toplumun geneline yaymaktır. 

Burada bir araya gelerek toplumsallaĢan gençlik, inkılabın değerleri etrafında 

kütleleĢerek millet olma yolunda ilerleme fırsatı bulacaktır. Bu bağlamda inkılap 

değerlerinin halka benimsetilmesi için en çok baĢvurulan kültürel faaliyet tiyatro 

oyunlarıdır. Cumhuriyet döneminde okuma-yazma oranının düĢük olması bunun en 

önemli sebebidir. Halkı değil, halkı aydınlatacak olan gençliği yönlendirmek temel 

görevler arasındadır (Çeçen, 1990: 100).   

Mevcut resmi ideolojinin aktarım araçlarından biri olarak kullanılan 

Halkevleri, devletin ideolojik aygıtı olarak iĢlev görmüĢtür. Burada gençliğin iki 

Ģekilde özneleĢtirildiği görülmüĢtür. Ġlk olarak Halkevlerine katılarak inkılap 

değerlerini içselleĢtiren gençliğin bunları yaygınlaĢtırması; genç münevverler olarak 

tanımlanmıĢ kentli ya da öğrenim görmüĢ gençliğin, buralar aracılığıyla kitleleri 

yönlendirmesi Ģeklinde özetlemek mümkündür. Her iki açıdan da gençliğin belli 

görevlere çağrıldığı bilinmektedir. Halkevlerinin siyasetle iliĢkisi düĢünüldüğünde 

gençliğin hangi değerleri alacağı ve hangi değerleri toplumsal tabana yayacağı 

siyasal elitlerce net bir Ģekilde ortaya konulmuĢtur. Bu bağlamda Halkevlerinin 

programları, Batılı tarzda modernizme geçiĢin aracı olarak görülmüĢtür (Yavuz, 

2009: 212).       

3.2. VAGON LĠ OLAYI VE RAZGRAD OLAYI  

1933 yılında Cumhuriyet gazetesinde çıkan “Vagon Li Ģirketinde çirkin bir 

hadise; Türkçeyi istemeyenin Türkiye‟de yeri yoktur!” baĢlıklı haberin ardından 

gençlerin dahil olduğu bir dizi olaylar yaĢanmıĢtır. Bu yazıya göre, Fransız Vagon Li 

Ģirketinde çalıĢan Naci Bey, telefonda Türkçe konuĢmasından dolayı Ģirket müdürü 

ile bir tartıĢma yaĢamıĢ ve sonucunda da iĢine son verilmiĢtir. Olayın ardından 

Beyoğlu‟nda toplanan gençlerden birinin “Bu memlekette Türk ve Türkçe 

hâkimdir!” sloganıyla baĢlatmıĢ olduğu eylemlerde gençler aktif rol oynamıĢtır. 
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Meseleden habersiz sıradan vatandaĢlarında katılımıyla olay toplumsal bir boyut 

kazanarak kitleleĢmiĢtir. Eylem, “YaĢasın Türkiye, yaĢasın Türkçe” sloganıyla 

devam ederken, Peyami Safa‟nın gazetenin önünde “Türk diline dil uzatanların 

dilleri kurusun!” konuĢması gençler üzerinde oldukça etkili olmuĢtur (Yavuz, 2009: 

213-214). 

Eylemin sonunda yabancı Ģirketlerden toplanan Atatürk resimleri 

Halkevlerine teslim edilmiĢtir. Ayrıca Milli Türk Talebe Birliğine tebrik 

telgraflarının gelmesi ve olaya karıĢan gençlerin ceza almaması, sorumluların Milli 

Türk Talebe Birliği ve dönem hükümetinin olduğunu göstermiĢtir (Kabacalı, 2007: 

75). Yine olay sonrasında dönemin gençleri, yabancı Ģirketlerin isim değiĢtirmesini 

hedefleyen bir Türk dili mücadele kampanyası baĢlatmaya kara vermiĢlerdir. Yapılan 

eylemlerde yükseköğrenim gençliği aktif rol oynamıĢ; Türkiye‟nin sömürge 

olmadığını, Türkçeden baĢka bir dilin hâkimiyetinin de kabul edilemeyeceği 

vurgulanmıĢtır. Bu sebeple Vagon Li olayını, Cumhuriyet tarihinde gençlerin dahil 

olduğu ilk milliyetçi eylem olarak sınıflandırmak mümkündür (Uzun, 2009: 59). 

Vagon Li olayının ardından, gençlerin iktidarın politikasıyla uyumlu 

davranmaları Ģartıyla desteklendiğini, tersi durumda ise aynı tahammülün 

gösterilmediği görülmüĢtür. Eyleme karıĢmıĢ olan gençlerin, dönemin siyasal elitleri 

tarafından cezalandırılmaması, eylemin amacının gençlikte taĢınması beklenen 

değerlerle örtüĢtüğünü göstermektedir. Bu dönemde gençliğin inĢa edilme sürecinde 

milliyetçik temel kriter olarak ele alınmıĢtır. 

Bu dönemde gençlerin baĢrol oynadığı bir diğer toplumsal geliĢme ise, 

Razgrad olayıdır. Bulgaristan‟da Deliorman Razgrad kasabasındaki Türk mezarlığı, 

organize edilmiĢ gruplar tarafından tahrip edilmesi üzerine olayın zemini 

hazırlanmıĢtır. Bu olayla birlikte Milli Türk Talebe üyesi gençler, 20 Nisan‟da 

toplanma kararı alarak, olayı protesto etmek amacı ile hem Bulgar hem de Türk 

gençler çağrıda bulunmuĢlardır. Türkiye‟de eğitim gören Bulgar gençler, Razgrad 

Olayının iki kardeĢ topluluğuna yakıĢmadığını ve bu durumun ortadan kaldırılmasını 

istediklerini açıklamıĢlardır. Gösteriye izin verilmemesine rağmen Milli Türk Talebe 

Birlikli gençler büyük bir gösteri yürüyüĢü gerçekleĢtirerek, grubun bazı üyeleri 

Bulgar mezarlığına çelenk bırakmıĢlardır (Yavuz, 2019: 216). 
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Razgrad Olayında gençlerin göstermiĢ olduğu aĢırı eylemsel faaliyetler, Milli 

Türk Talebe Birliğinin kapanmasına neden olmuĢtur. Gençlerden bu olayda da 

yönetici elitlerin kontrolünde; onların isteği doğrultusunda hareket edilmesi 

beklenmiĢtir. Hitler‟in Almanya iktidarı sonrasındaki Alman gençliğinin taĢkınlıkları 

yakından takip edilmiĢ ve benzer olayların Türkiye‟de yaĢanmasının önüne geçilmek 

istenmiĢtir. Bu nedenle Cumhuriyet döneminde Türkiye‟de yapılan gençlik 

eylemlerinden umut edilen, iktidar beklentisini karĢılayan kontrollü eylemlerdir 

(Kabacalı, 2007: 80).     

3.3. 1937 HATAY MĠTĠNGLERĠ 

Milli Türk Talebe Birliği Hatay için bir miting organize etmek istemiĢse de 

izin verilmemiĢ; bu ve benzeri eylemleri sebebiyle 1946 yılına kadar da kapatılmıĢtır. 

Fakat Milletler Cemiyetinin 1937 tarihinde, Hatay‟ın bağımsızlığını onaylayan 

kararına karĢı yapılan eylemler ve mitingler gençlik hareketleri arasında 

sayılmaktadır. Ġstanbul ve Ankara gibi yurdun çeĢitli yerlerinde konuĢmalar yapan 

gençlik için Hatay‟ın Türkiye‟ye katılması önemli bir hassasiyet taĢımaktadır. Bu 

dönemde gerçekleĢtirilen Hatay mitinglerinin iktidarın genel görüĢüyle uyumlu 

olduğu görülmüĢtür. Bu sebeple mitinglerde yapılan gösterilere yönelik hükümetin 

herhangi bir eleĢtirisine rastlanmamıĢtır. II. Dünya SavaĢına giden süreçte, Hatay 

mitinglerindeki gençlik eylemlerinde milliyetçi çizgiden Turancı çizgiye doğru 

yöneldiğini söylemek mümkündür (Yavuz, 2019: 218-219). 

4. MUHALĠF SĠYASĠ FAĠL OLARAK GENÇLĠK  

1960‟lı yıllar dünyada olduğu gibi Türkiye‟de de gençliğin toplumsal 

iĢlevinde önemli değiĢimler yaratmıĢtır. Üniversite iĢgalleri ile birlikte gündeme 

gelmiĢ olan üniversite reformu ve toplumsal değiĢim talepleri büyük bir gençlik 

kitlesini “rejim koruyuculuğundan, rejim karĢıtlığına” getirmiĢtir. Türkiye‟nin 

sosyopolitik atmosferi farklılaĢtıkça, toplumsal bir kategori olan gençlik toplumda 

siyasi ve ekonomik elitlerin muhalifleri olarak ön plana çıkmıĢtır. Bu bağlamda 

1960‟lı yıllar, gençliğin kendilerine dayatılan vazifeleri kabul etmeyi reddettikleri;  

onun yerine milletin sorunlarını çözmek için kendi sorumluluklarını kendilerinin 

tanımladıkları bir dönem olmuĢtur. Bu süreçte genç kuĢakla eĢleĢtirilen değerler ve 
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politik etkinlikler hem devlet yönetimi hem de toplum tarafından milli çıkarlara 

tehdit olarak görülmüĢtür. Aynı zamanda, dönemin artan toplumsal ve politik 

huzursuzluğun arkasındaki en önemli sebep olarak kabul edilmiĢtir. 1960‟larda 

gençler, toplumun diğer kesimlerini oluĢturan iĢçiler, sendikalar ve entelektüeller ile 

ittifak kurarken, kampüslerde de sol-sağ çatıĢması ortaya çıkmıĢtır. Artan toplumsal 

Ģiddet olaylarının sebebi olarak görülen genç kuĢaklar, 1970‟ler ve 1980‟lerde iktidar 

güçleri tarafından sert bir biçimde cezalandırılmıĢtır (Saktanber ve BeĢpınar, 2016: 

353-354).     

ĠĢlevsel anlamda rejim koruyuculuğundan, rejim karĢıtlığına dönüĢen gençlik, 

Milli Birlik Komitesi adı altında 1960 askeri darbesine öncülük etmiĢtir. Ġktidardaki 

Demokrat Parti‟nin darbeyle devrilmesi gençlerin politikaya daha çok dahil olmasına 

olanak sağlamıĢtır. Türkiye‟deki 1968 kuĢağını genellikle Marksist, anti-emperyalist 

ideolojileri benimsemiĢ üniversite öğrencileri ve milliyetçi-muhafazakâr gençlik 

grubu oluĢmaktadır. Marksist ideolojiyi savunan gençlik grubuna göre, ülkenin temel 

problemini kaynaklar ile fırsatların eĢit dağılmaması ve bölgesel geliĢimin eĢitsizliği 

oluĢturmuĢ, bu bağlamda da statükoya karĢı harekete geçmiĢlerdir. Milli Türk Talebe 

Birliği etrafında örgütlenen milliyetçi ve muhafazakâr gençlik ise, Türkiye‟nin 

muhtelif toplumsal ve ekonomik problemlerinin nedeninin Ġslami değerlerin 

marjinalleĢtirilmesi ve milli ruhun ortadan kalkması olduğunu vurgulamıĢtır 

(Kabacalı, 2007: 85). 

Bu dönemdeki hem yerli hem de uluslararası ideolojileri benimseyen genç 

kuĢağın, daha önceki dönemlere göre zihin ve ideolojisinin çok daha karmaĢık aynı 

zamanda da çok sesli olduğunu söylemek mümkündür. Cumhuriyetin ilk 

dönemlerinde Nur hareketinin temsilcisi olan Said Nursi gibi Ġslamcı diyebileceğimiz 

kiĢilerin fikirlerinin yanı sıra farklı milliyetçi düĢünürlerinde fikirleri, Ġslamcı ve 

milliyetçi gençlik tarafından benimsenmiĢtir. Genç kuĢaktan solcu gruplar için ise, 

uluslararası gençlik hareketi, onun retoriği ve imgeleri bilinçlerini ve kimliklerini 

inĢa etmede önemli rol oynamıĢtır. Bu grup için, milli çıkarlar uluslararası olaylarla 

iliĢkilendirilerek değerlendirilmiĢ ve dayanıĢma bu gençlik hareketlerinin kimliğine, 

sloganlarına bağlı olarak oluĢturmuĢtur (Baykam, 1998: 22).  
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Her ne kadar 1968 kuĢağı küresel olarak baĢkaldıran bir kuĢak olsa da baĢka 

ülkelerdeki gençlik hareketlerinin homojen olduğunu söylemek güçtür. Örneğin bazı 

toplumlarda gençlik hareketi radikalleĢirken ve siyasal Ģiddete baĢvururken, 

bazılarında aynı siyasal tablo gözlenmemektedir. Bu farklılıklar hem toplumların 

farklı özelliklerinden hem de hükümetlerin gençlik hareketlerine karĢı gösterdikleri 

farklı tepkilerden kaynaklanmaktadır. ġiddet üzerine yapılan araĢtırmalara göre katı, 

esnek olmayan bir rejim tarafından yönetilen toplumlarda, toplumsal hareketler daha 

çok Ģiddete baĢvurma eğilimi göstermektedir. Çünkü faaliyetleri rejime karĢı bir 

savaĢa dönüĢmektedir. Türkiye‟de yaĢanan gençlik hareketlerinde ise, rejimin yılmaz 

bekçileri rolünü üstlenen gençlerin devlete karĢı gelmeleri ilk bakıĢta oldukça ilginç 

ve önemli bir değiĢimi ifade ediyormuĢ gibi görünse de; dönemin gençlik hareketleri 

yakından incelendiğinde gençlerin toplumu ve devleti kurtarma görevlerine sadık 

kaldıklarını ve dönemin hükümetlerini “gayrimeĢru” buldukları için siyasal sahnenin 

aktörleri olarak duruma el koydukları belirtilmiĢtir (Lüküslü, 2014: 50).  

Türkiye‟nin toplumsal ve ekonomik yapısının ve siyasal kültürde yer bulan “gençlik 

miti”nin gençlerin kendilerini modernleĢmenin neferleri, devleti kurtaracaklar olarak 

konumlandırmalarında baĢat rol oynadığı ileri sürülmektedir. Ancak bu gençlik 

algısı bir yandan gençlere önem atfederken diğer yandan onları modernleĢmeci bir 

anlayıĢla devlete hizmet üzerinden tanımladığı içindir ki çok hızlı bir Ģekilde onları 

devletin düĢmanları olarak da konumlandırabilmektedir. ModernleĢmeci gençlik 

söyleminin ve gençlik mitinin bir tarafı gençliği ülkenin geleceği, devletin yılmaz 

bekçileri olarak tanımlarken diğer yüzü gençliği “tehlikeli” bir kitle olarak 

görmektedir. Devletin bekasına, ülkenin geleceğine tehlike oluĢturan genç tanımı 

farklı dönemlerde farklı gençlikleri tanımlar olsa da, gençliğin “tehlike arzettiği” 

fikri değiĢmemektedir (Lüküslü, 2012: 229).   

1970‟lerin ikinci yarısından itibaren Türkiye siyasal Ģiddetin tırmandığı bir 

dönem yaĢamıĢtır. Bu dönem üniversitelerin, sokakların, yurtların iki farklı kutba 

bölündüğü, sağ ve sol çatıĢmalar yanında solunda franksiyonlara ayrılarak kendi 

içinde de çatıĢtığı bir döneme iĢaret etmektedir. Ayrıca devrimci gençlik, 

söylemlerinde Ģiddete baĢvurmaya mecbur kaldıklarını savunur. Dönemin devrimci 

gençlik liderleri hükümet, polis ve ülkücü gençler tarafından bastırılmaya 

çalıĢıldıklarını, Ģiddete baĢvurduğu için toplumsal eylemlerinde aĢırıya gitmekte 

zorunlu olduklarını belirtmiĢlerdir. Bu söylemlere göre devrimci gençlik 

hareketlerinin Ģiddetle tanıĢmaları ya da Ģiddete baĢvurmaları hemen değil, belli bir 

sürecin sonunda gerçekleĢmiĢtir. Bu açıdan, Ģiddetti hem kendilerini koruma amaçlı 

olarak, hem isteklerine ulaĢmada bir “araç” olarak görüldüğü için hem de kendilerini 
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ifade etmek ve haklılıklarını anlatmalarının bir “yolu” olarak gördüklerini ifade 

etmiĢleridir (Lüküslü, 2014: 94-95). 
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ÜÇÜNCÜ BÖLÜM 

 

NECĠP FAZIL KISAKÜREK HAYATI VE ESERLERĠ 

 

1. BOHEM HAYATTAN ĠSLAM’A NECĠP FAZIL KISAKÜREK 

1.1. DOĞUMU, ÇOCUKLUĞU VE AĠLESĠ 

ġair, oyun ve roman yazarı Necip Fazıl Kısakürek (1916‟da Bahriye 

Mektebinde, kayıtlara Necip Fazıl olarak geçen ismi aslında Ahmet Neciptir), 26 

Mayıs 1904‟ te Ġstanbul‟da Mediha Hanım ve Abdülbaki Fazıl Bey„in oğlu olarak 

dünyaya gelmiĢtir. ÇemberlitaĢ‟ta bir konakta büyümüĢtür. MaraĢlı bir hâkim olan 

büyükbabası Mehmet Hilmi Efendi ise geleneksel bir Osmanlı ailesinin reisiydi. 

Mehmet Hilmi Efendi, Necip Fazıl Kısakürek üzerinde oldukça etkili bir isimdir. 

Necip Fazıl Kısakürek, henüz çocukken hem babası hem de kendisinden küçük tek 

kardeĢi Sibel‟i kaybetmiĢtir. Babasının vefatı Necip Fazıl Kısakürek‟te derin etki 

bırakmamıĢtır. Ancak kız kardeĢinin ölümü zayıf ve hastalıklı bir çocukken ona karĢı 

yeterince korumacı olmadığı düĢüncesiyle oldukça etkilemiĢ ve romanlarında 

ayrıntıyla iĢlediği bir konu olmuĢtur. Büyükbabasının vefatı üzerine yaĢamıĢ 

oldukları ev parçalanmıĢ ve Necip Fazıl Kısakürek ile annesi kendi baĢlarına 

yaĢamaya baĢlamıĢtır. Daha sonra Heybeliada‟ya yerleĢmiĢlerdir ve burada bir yıl 

kadar Erzurum‟daki dayısı ile birlikte yaĢamaya baĢlamıĢlardır ve sonra 

KasımpaĢa‟da küçük bir daire kiraladıkları Ġstanbul‟a dönmüĢlerdir. Daha sonra 

Boğaziçi‟nin Anadolu yakasında Beylerbeyi‟ne taĢındılar. Necip Fazıl Kısakürek, 

evlendiğinde kırkına yaklaĢıyordu. Karısı Neslihan‟dan beĢ çocuğu vardı; Mehmet, 

Ömer, AyĢe, Osman ve Zeynep.  
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Necip Fazıl Kısakürek‟in içerisinde doğup büyüdüğü ailesi oldukça köklü bir 

aileden gelmektedir. Necip Fazıl Kısakürek‟in büyümesinde, kiĢiliğinin geliĢmesinde 

ve sonradan savunacağı düĢünce dünyasını oluĢturmada büyük babası Mehmet Hilmi 

Efendi hiç kuĢkusuz en etkili kiĢidir. Mehmet Hilmi Efendi‟ de MaraĢ ve MaraĢlılar 

önemli yer tutar. Bu anlamda hakim bir “Anadoluculuk ve MaraĢlılık” bilinci vardır. 

Necip Fazıl Kısakürek‟in eğitim hayatı aslında konakta dedesi ile baĢlamıĢtır. Necip 

Fazıl Kısakürek‟in düĢünce dünyasında da bu anlamda bir “Anadoluculuk ve 

MaraĢlılık” bilinci ağır basmaktadır. Ayrıca ileriki zamanlarda ortaya çıkacak olan 

“Büyük Doğu” ideali de bu dönemlerdeki etkilenmenin bir sonucu olarak kabul 

edilebilir.  

Büyükbaba, Necip Fazıl Kısakürek‟in kiĢiliğinin oluĢmasında oldukça büyük 

bir öneme sahiptir. Büyükbabası ömrü boyunca Necip Fazıl Kısakürek‟le özel olarak 

ilgilenmiĢ ve onun eğitimine oldukça önem vermiĢtir. Necip Fazıl Kısakürek‟in 

annesi ise; onu hep o mazlum ve düĢünceli bir insan tipi olarak hatırlamaktadır. “Ne 

aldımsa annemden aldım” diyen Necip Fazıl Kısakürek‟te baba daima ikinci planda 

olmuĢtur. Babası kendi deyimiyle kabına sığmayan, baĢıboĢ ve bohem bir kiĢiliktir. 

Annesiyle zorunlu bir evlilik, sonrasında eĢinden ayrılıĢ. Baba, Necip Fazıl 

Kısakürek‟te çok az ve silik bir portre olarak kalmıĢtır (Haksal, 2016: 128-129). 

Necip Fazıl Kısakürek‟in Klasik Ģiirlere ve Ģairlere bu denli düĢkün olması 

hiç kuĢkusuz dedesi Mehmet Hilmi Efendi‟nin ona çocukluk yıllarında konakta 

vermiĢ olduğu eğitim süreci ile ilgilidir. Necip Fazıl Kısakürek‟i biri yedi diğeri de 

on iki yaĢında konaklarındaki iki ölüm onu derinden etkilemiĢtir. Öyle ki ileriki 

zamanlarda özellikle Ģiirlerine ve çeĢitli yazılarına bu etki yansımıĢtır. Yedi yaĢında 

kız kardeĢi Selma‟nın ölümü, on iki yaĢında yaĢamında belki de en çok değer verdiği 

hayatı boyunca yegâne koruyucusu Mehmet Hilmi Efendi‟nin ölümü. ġiirlerinde 

tema olarak ölüm ve ölümü benimsemesi bu iki beklenmedik durumun 

yaĢanmasından kaynakladığı düĢünülmektedir. Hayattaki kâinat, peygamber, Allah, 

varlık, yokluk vb. kısacası her Ģeyin öğreticisi Mehmet Hilmi Efendi‟nin ölümüyle 

birlikte koskoca bir aile, konak dağılmıĢtır denilebilir. Büyükbabasının ölümünün 

ardından babası ile annesi boĢanmıĢ; babası baĢka bir kadınla evlenmiĢtir. Babası 

Abdülbaki Fazıl Bey, Kadıköy‟de bir yerde hakimlik ve avukatlık yapmıĢtır. Ancak 

lüks ve ĢaĢalı hayatına devam ederek tüm serveti ellerinden kayıp gitmiĢtir. Geriye 
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bir tek ÇemberlitaĢ‟taki konak kalmıĢtır. Daha sonra bu konakta kaybedilmiĢ; lüks ve 

Ģatafat hayranı Necip Fazıl Kısakürek‟in babaannesi Zafer Hanım bu yok oluĢa daha 

fazla dayanamamıĢ, 1925 yılında Necip Fazıl Kısakürek ‟in Paris‟ te olduğu 

dönemlerde hayata veda etmiĢtir.  

Necip Fazıl Kısakürek‟ in babası Abdülbaki Fazıl Bey, Mehmet Hilmi Efendi 

ve Hatice Zafer Hanım‟ın iki çocuğundan birisidir. Abdulbaki Fazıl Bey, 1889‟ da 

dünyaya gelmiĢtir. Ailenin tek erkek çocuğu olması sebebiyle kendisine çok büyük 

umutlar bağlanmıĢ ve çok fazla Ģey beklenmiĢtir. Bu sebeple daha çocuk yaĢlarında 

kendisine özel hoca tutularak yetiĢtirilmesine önem verilmiĢtir. Mantık, felsefe ve 

daha birçok farklı alanlarda özel dersler almıĢtır. Ancak aile büyüklerinin 

beklentisinin aksine Fazıl Bey, edinmesi gereken kültürel birikimi almak yerine, o 

daha baĢka bir hayat tarzı sürdürmek istemiĢtir. On dört yaĢında evlendirilen Fazıl 

Bey, Darülfünun Hukuk Mektebi‟nden 1909 yılında mezun olmuĢtur. ÇeĢitli yerlerde 

avukatlık yapmıĢtır. Ancak Fazıl Bey tutum ve davranıĢlarından dolayı bir türlü 

çalıĢtığı yerlerde dikiĢ tutturamamıĢtır. Fazıl Bey, Kadıköy‟de hakimlik görevini icra 

ederken 17 Ekim 1921 tarihinde ( yani otuz iki yaĢında) vefat etmiĢtir.    

1.2. NECĠP FAZIL KISAKÜREK‟ĠN EĞĠTĠM HAYATI 

Necip Fazıl Kısakürek yedi yaĢında öğrenimine ilk önce mahalle mektebinde 

baĢlamıĢtır. Bu mektep yaĢamıĢ olduğu Büyükdere‟deki Mehmet Emin Efendi 

ismindeki bir hocanın emri altında olduğu mahalle mektebidir. Burada daha çok dua 

ve Kur‟an‟ dan kısa süreler üzerine derinlemesine bir eğitim almıĢtır. Mahalle 

mektebinden ayrıldıktan sonra yaĢamıĢ olduğu konağa yakın GedikpaĢa‟ da bulunan 

Fransız Papaz mektebine gitmiĢtir. Ancak kısa bir süre sonra tıpkı babası gibi 

yaramaz ve huysuz olan Necip Fazıl Kısakürek daha fazla eğitim görmek 

istemeyerek dedesi Mehmet Emin Efendi kendisini bu mektepten almıĢtır. Ardından 

dokuz yaĢında Kumkapı‟daki Amerikan Koleji‟ne baĢlamıĢtır. Eğitimine devam 

ettiği bu kolejde kıvrak zekâsıyla hemen dikkatleri üzerine çekmiĢtir. Amerikan 

Kolejinden sonra Büyük ReĢit PaĢa Nümune Mektebi‟ne baĢlayan Necip Fazıl 

Kısakürek burada da eğitim hayatına devam etmeyerek mektepten ayrılmıĢtır 

(Yorulmaz, 2014: 55).  
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On on bir yaĢlarına geldiğinde ise Rehber-i Ġttihad Mektebinde eğitim 

hayatına baĢlamıĢtır. Babasına benzeyen tavırları yüzünden sık sık mektep değiĢtiren 

Necip Fazıl Kısakürek‟in bu sebeple düzenli bir eğitim hayatı olmamıĢtır. Bu 

mektebe de devam etmeyerek Çanakkale savaĢı sebebiyle Ġstanbul‟dan Aydınlı ‟daki 

akrabalarının yanına sığınmıĢlardır. SavaĢın sonucunun uzun sürmesiyle birlikte 

burada bir okula baĢlamıĢtır. SavaĢ sonuçlanana kadar eğitim hayatına devam 

etmiĢtir. Çanakkale savaĢı kazanıldıktan sonra ailesiyle birlikte tekrardan 

ÇemberlitaĢ‟taki konaklarına geri dönmüĢlerdir. O dönemde annesinin verem 

hastalığına yakalanmasıyla birlikte Heybeliada‟ya giderek Nümune Mektebi‟ne 

baĢlamıĢtır. Necip Fazıl Kısakürek Ġlkokulu Heybeliada‟da tamamlamıĢtır. Daha 

sonra çok istediği Bahriye Mektebi‟nin sınavlarını kazanarak bu mektebe kaydını 

yaptırmıĢtır. Buradaki eğitim hayatı ve izlenimleri sanat hayatı için oldukça 

önemlidir. Bu durum edebiyat öğretmeni olan Hamdullah Suphi‟nin dikkatinden 

kaçmamıĢtır (Kısakürek, 2005: 95). 

Bahriye Mektebi, adının Ģaire çıkması nedeniyle hayatında çok önemli bir 

yere sahiptir. Hatta Necip Fazıl Kısakürek “Ne oldumsa burada oldum!” (Kısakürek, 

2005:135) diyerek bu durumu açıklamıĢtır. Sanata, hayata, sevgiye, ölüme ve daha 

birçok Ģeye dair düĢünceleri bu mektepte Ģekillenmeye, filizlenmeye baĢlamıĢ; 

kendine has, özgün bir dil ve üslup geliĢtirmiĢtir. Hayatının dönüm noktası 

olabilecek Ģiirleri, yazıları, denemeleri burada kaleme almıĢ, aynı zamanda Felsefeye 

olan ilgisi de baĢlamıĢtır. 1920 yılına gelindiğinde ise Bahriye Mektebi‟nin son 

sınıfındayken eğitim süresinin bir yıl daha uzatıldığı açıklanmıĢtır. Liseyi biran önce 

bitirip hayalini kurduğu Darülfünun‟ a devam etmek isteyen Necip Fazıl Kısakürek 

bu duruma üzülerek dayısından izin almıĢ, bu okulu yarıda bırakmıĢtır. Bahriye 

Mektebi‟nin son sınıf imtihanlarından baĢarısız olarak sadece diploma yerine geçen 

“serbestsin” yazısını almıĢtır. Daha sonra üniversite sınavlarında girerek baĢarılı 

olarak Darülfunun‟da Felsefe eğitimi almak üzere on sekiz yaĢında üniversiteye 

kaydını yaptırmıĢtır (Yorulmaz, 2014: 103).  

Necip Fazıl Kısakürek Darülfünun‟un son sınıfını baĢarılı bir Ģekilde 

tamamlayıp 1925 yılında yurt dıĢına eğitim için gitmeye karar vermiĢtir. Ancak 

Ġngilizce‟den sınavlara girip baĢarılı olmasına rağmen Paris‟teki Sorbonne‟na felsefe 

eğitimi almak için gönderilmiĢtir. Fakat eğitim için gittiği Paris‟i yarıda bırakarak 
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1925 yılında geri dönmüĢtür. Bu süre boyunca bunalımlı günler geçirmiĢ ve sekiz ay 

gibi bir sürede çok Ģey edinmiĢtir. Kumar oynamaya baĢlamıĢ ve bunu okula 

gitmeyecek kadar ileriye götürmüĢtür. Kendisine Paris‟i soranlara yanıtı “Gündüz 

nasıldır haberim olmadı!” olmuĢtur (Kısakürek, 2004: 31). Orada alıĢkanlık haline 

getirdiği bu hayat tarzını geri döndüğünde de terk edememiĢtir.  

Necip Fazıl Kısakürek bohem hayatından kurtulmak için geri döndüğünde 

Babıali‟de iĢ imkânı bulamamıĢ, bir arkadaĢının aracılığıyla Ġstanbul‟daki küçük bir 

bankaya girmiĢtir. Burada bankacılık ile ilgili öğrenmesi gerekenleri öğrenmiĢtir. 

Paris‟te alıĢmıĢ olduğu hayat tarzından bir türlü kurtulamayarak, Anadolu‟ya, 

oradaki bir bankaya tayinini istemiĢtir. Anadolu‟nun çeĢitli yerlerinde çalıĢmaya 

baĢlamıĢtır. Hem bankada çalıĢıp hem de yazar hayatına devam ederek yazın 

hayatında önemli Ģiirlere, yazılara da imza atmıĢtır (Kısakürek, 2005: 183).  

Necip Fazıl Kısakürek, 1924 yılında Vakit gazetesinde muhabir olarak 

çalıĢmaya karar vermiĢtir. Ancak burada beklediği istikrarı sürdürememiĢ 1938 

yılına kadar bankacılık kariyerine devam ettirmiĢtir. YazmıĢ olduğu anılarından da 

anlaĢılacağı gibi bankacılık hayatına devam ederken gazetecilikten de tamamen 

vazgeçmemiĢtir. YazmıĢ olduğu “Kaldırımlar” Ģiiri o dönemde çok ses getirmiĢ; 

bunun etkisiyle Peyami Safa‟nın baĢında bulunduğu Cumhuriyet gazetesinde 

hikâyeler yazmıĢtır. 1929‟daki bu yazılarının ardından 1930‟da Hakimiyeti 

Milliye‟de fıkra yazarlığına; 1936‟da çok ünlü isimlerin yer aldığı Ağaç 

mecmuasında yazılar yazarak gazetecilik hayatına devam etmiĢtir. Ardından Haber 

gazetesinde yazılar yazdıktan sonra 1939‟da Son Telgraf ‟ta yazarlığını 

sürdürmüĢtür. “Son Telgraf‟ da” büyük ses getirecek ve hayalini kurduğu proje olan 

“Büyük Doğu” kavramını ilk kez burada dile getirmiĢtir (Haksal, 2016: 203-204).  

Büyük Doğu‟nun kapatılmasından sonra yazarlık hayatına son vermeyen Necip Fazıl 

Kısakürek 27 Mayıs ihtilalinin ardından cezaevine girmiĢtir. Buradan çıktıktan sonra 

1961‟de Yeni Ġstiklal ve Son Posta gazetelerinde yazılarına devam etmiĢtir. Aynı 

zamanda Anadolu‟nun çeĢitli yerlerinde konferanslarda vermiĢtir (Kısakürek, 2009: 

72).      

YaĢamı boyunca özellikle dini bir ortamda büyümemiĢ aksine, çalıĢmalarına 

Ġstanbul‟da ki farklı Fransız ve Amerikan kolejlerinde baĢlayıp, Heybeliada‟da 
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bulunan Donanma Akademisi‟nde (Bahriye) sürdürdüğü laik bir eğitim almıĢtır. 

Ayrıca sınavlarını tamamlamadan önce subay eğitimini bırakarak, Ġstanbul‟da 

üniversitede (Darülfünun) felsefe ve edebiyat okumaya devam etmiĢtir. Bu yıllarda, 

Ġkdam adlı bir gazete yayınlayan Yakup Kadri Karaosmanoğlu gibi ünlü yazarları 

tanımıĢtır. 1922‟de ilk Ģiirlerinin yayımlandığı Yeni Mecmua dergisiyle de bağlantı 

kurmuĢtur (Kısakürek, 2005: 135-137).  

Necip Fazıl Kısakürek‟in sık sık bir araya geldiği diğer seçkin yazarlar Ahmet 

Kutsi Tecer, Ahmet Hamdi Tanpınar, Peyami Safa ve Ahmet HaĢim‟dir. Özellikle 

Ahmet HaĢim, kendisine hayranlık duyan yazarlardan biri olmuĢtur. Ayrıca Necip 

Fazıl Kısakürek, Cumhuriyet Türkiye‟sinde devlet bursuyla yurt dıĢına gönderilen ilk 

öğrenciler arasında yer almıĢtır. 1924‟te eğitim için gittiği Paris‟te yaĢam koĢullarına 

uyum sağlayamayarak sadece yarım yıl öğrenim gördükten sonra Türkiye‟ye geri 

dönmüĢtür. Bu dönemlerde ismi yazar ve Ģair olarak anılmaya baĢlanmıĢtır. Önce 

bankada devlet memurluğuna girmiĢ ve daha sonra yazarlık kariyerine tam anlamıyla 

baĢlamıĢtır  (Özdalga, 2015: 134-135). 

1.3. NECĠP FAZIL KISAKÜREK‟ĠN ÇEVRESĠ VE ġEKĠLLENMESĠ 

Hiç kuĢkusuz Necip Fazıl Kısakürek üzerinde en etkili olan kiĢi büyük babası 

Mehmet Hilmi Efendi‟dir. Hayata dair ilk telkinlerini ve tasavvufa ait fikirlerinin 

büyük bir çoğunluğunu büyük babasından almıĢtır. Büyük babasının kendisi 

üzerindeki etkisini “Konağın ruhu büyük babam, ben de onun ruhuyum (Kısakürek, 

2009: 21).” sözleriyle açıklamıĢtır. Mehmet Hilmi Efendi Necip Fazıl Kısakürek‟i 

daha çocuk yaĢlarda anlattığı dini menkıbelerle tasavvufi hayata karĢı hazırlamıĢ; 

aynı zamanda dini bir bilincin oluĢmasına da olanak sağlamıĢtır. Hayatında buruk bir 

hikâye olarak kalan annesi Mediha Hanım‟da derinden etkileyen kiĢiler arasındadır. 

Bu etkiyi Necip Fazıl Kısakürek Ģu Ģekilde dile getirir: “ Ne aldımsa annemden 

aldım. Hayatı boyunca masum ve mazlum bu kadından aldığıma inanıyorum. Baba 

kolları ikinci planda ( Kısakürek, 2005: 46).”  

  Daha önceden de bahsedildiği gibi Bahriye Mektebi Necip Fazıl 

Kısakürek‟te oldukça önemli bir yere sahiptir. Özellikle eğitim aldığı hocaları onda 

derin etkiler bırakmıĢtır. Bu anlamda etkili olan kiĢilerin baĢında Yahya Kemal 

gelmektedir. Yahya Kemal, Bahriye Mektebi‟nde Tarih derslerini vermiĢtir. 



64 
 

Kendisinin Türk dili ve Ģiirlerinde tarih temasını iĢlemesinin en büyük sebeplerinden 

biridir. Bir diğer kiĢi ise Hamdullah Suphi‟dir. Esasında Bahriye Mektebi‟nde Necip 

Fazıl Kısakürek‟i ilk keĢfeden Hamdullah Suphi‟dir. Necip Fazıl Kısakürek 

Hamdullah Suphi‟nin coĢkulu konuĢmasına ve söz hâkimiyetine hep hayran kalmıĢtır 

(Kısakürek, 2005: 160).  

Ahmet Hamdi Akseki ise Necip Fazıl Kısakürek‟in çok Ģey öğrendiği 

hocalarından biri olup; Bahriye Mektebi‟nde din felsefesi ve ahlak dersleri vermiĢtir. 

Bu anlamda ileriki dönemlerde din felsefesi ve ahlak ile ilgilenmesinin altında 

Ahmet Hamdi Akseki‟nin etkisinin olduğu söylenebilir. Necip Fazıl Kısakürek‟in 

düĢünce ve tavrını fark ederek “Sende istikbalinin beklediği Ġslam düĢünce 

adamından ıĢıklar görüyorum (Kısakürek, 2005: 163).” diyerek ondaki cevheri 

görmüĢtür. Fikir ve dava adamlığı vasvını ilk keĢfedenlerden biri olan Ahmet Hamdi 

Akseki‟den “Kafa Kâğıdı”, “O ve Ben” adlı eserinde bahsetmiĢtir (Kısakürek, 2009: 

40). Ġbrahim AĢkı da Necip Fazıl Kısakürek‟in edebi kiĢiliğini katkıda bulunan bir 

diğer isimdir. Ġbrahim AĢkı Bahriye Mektebi‟nde Edebiyat derslerine girmiĢ; ilk Ģiir 

denemelerinde de bu etkiyi fark etmiĢtir. Ġbrahim AĢkı‟nın etkisi kendisinde iyice 

belirginleĢmiĢ ve tasavvufi düĢüncelerinin kaynağı olarak gösterilmiĢtir. Ġbrahim 

AĢkı, Necip Fazıl Kısakürek‟in baĢka dillerden tercüme edilmiĢ macera ve duygu 

yüklü romanları okuyabilmesine; Doğu edebiyatını anlayabilme ve tasavvuf 

metinlerini okumaya ilk teĢvik eden kiĢidir (Kısakürek, 2005: 154-155).   

Bir diğer önemli isim ise Yakup Kadri‟dir. Necip Fazıl Kısakürek son 

dönemlerde kendisine “Üstadım” dediği Yakup Kadri, esasında o dönemde oldukça 

popüler olan Batı taklitçiliğine karĢı çıkarken Anadolu‟nun yüceltilebileceğini ve asıl 

aranması gereken değerlerin orada olduğunu söylemiĢtir. Aynı zamanda yazılarında 

ve Ģiirlerinde sadeleĢtirilmiĢ bir Türkçe‟yi seçmiĢ ve Türkçe‟nin sadeleĢtirilmesini 

savunmuĢtur. Geriye dönülüp bakıldığında ilk yazılarında ve Ģiirlerinde aruz veznini 

kullanması, daha sonra hece ölçüsüne geçerek bu yönde Ģiirler yazması bu etkinin bir 

sonucudur. Ayrıca Anadoluculuk düĢüncesinin geliĢmesinde Yakup Kadri‟ nin de 

etkisi olmuĢtur (Kısakürek, 2005: 156). 

Necip Fazıl Kısakürek‟in fikirlerinde etkisi olan isimlerden birisi de Mustafa 

ġekip‟tir. Hem hocası olmuĢ hem de dostu Mustafa ġekip‟le olan gece mesaileri ve 
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uzun saatler süren sohbetleri aralarındaki bu bağın daha da artmasına sebep olmuĢtur. 

Mustafa ġekip aynı zamanda Anadoluculuk ve Bergsonculuk fikrinin felsefi alt 

yapısını oluĢturmuĢ; ayrıca Dergah‟da çok önemli yazılarda yazmıĢtır. Bu yazmıĢ 

olduğu yazılar Necip Fazıl Kısakürek‟de derin etkiler bırakmıĢtır (Kısakürek, 2009: 

58).   

 Necip Fazıl Kısakürek içerisinde yetiĢmiĢ olduğu çevresi ve hayatında 

önemli bir yere sahip olan Bahriye Mektebi‟nin de etkisiyle manevi bir değiĢim 

süreci yaĢamıĢtır. Eğitim için gittiği Paris‟te bu değiĢim süreci sekteye uğrasa da 

Abdülhakim Arvasi ile iliĢki kurmasıyla bu durum daha da güçlenmiĢtir. 

Abdülhakîm Arvâsî ile tanıĢma serüvenini Ģöyle anlatır: “Bir akĢam çalıĢtığı 

bankadan çıkar ve karĢıya geçmek için bir “ġirket-i Hayriye” vapuruna biner. 

KarĢısında oturan adamın dikkatli bir Ģekilde kendisine baktığını görür. Rahat, 

kaygısız ve incitici olmayan bu bakıĢ ısrarla devam eder. Bir süre sonra selamlaĢarak 

tanıĢırlar. Necip Fazıl Kısakürek, ismini, cismini bildirme zahmeti duymayan bu 

adamla bir süre dinî konularda sohbet eder. Konu bir süre sonra “tasavvuf” bahsine 

gelir. Bu konudan hareketle, zamanımızda irĢada ehliyetli bir mürĢidin olup 

olmadığını sorar. Adam, ona adres olarak Beyoğlu Ağa Camii‟ nde cumaları ders 

veren Abdülhakîm Arvâsî‟ yi gösterir. Bu arada vapur iskeleye yanaĢır. Bir daha hiç 

görmeyeceği hızır tavırlı bu adam, vapurdan inerken daha önce söylediği Ģeyleri 

aynen tekrarlar: Beyoğlu Ağa Camii‟nde… Cumaları orada ders verir. Ġsmi? 

Abdülhâkim Efendi Hazretleri. Aradan zaman geçtikten sonra bir cuma günü 

arkadaĢı Abidin Dino ile Abdülhâkim Arvâsî‟yi ziyarete gider. Etrafındaki herkesin, 

kendisine saygı ve ihtiramla davrandığı zatın vakar ve heybetinden çok etkilenir. 

Ayaküstü bir görüĢüp tanıĢmadan sonra Abdülhakîm Arvâsî, Necip Fazıl Kısakürek‟i 

evine de davet ederek istediği zaman kendisini ziyaret edebileceğini söyler. Çok 

etkilendiği bu zatın elini cankurtarana yapıĢırcasına “kapıp” öper ve oradan 

arkadaĢıyla ayrılır” ( Kısakürek, 2009: 76-89).    

Necip Fazıl Kısakürek‟in Abdülhakim Arvasi ile tanıĢmasının ardından 

düĢünce dünyasının giderek zenginleĢtiği görülmektedir. Tasavvuf üzerine düĢünme 

evresi bu tanıĢma sonrasında baĢlamıĢtır. Ancak Felsefe tahsili yapmıĢ olması onu bu 

tefekkür etme sürecinde iĢini kolaylaĢtırmıĢtır. AlmıĢ olduğu bu eğitim analitik bir 
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bakıĢ, sanatçı duyarlılığı ile sezgi gücü ve tasavvufi açılım olaylara derinlemesine 

nüfuz etmesini sağlamıĢtır (Haksal, 2016: 35).          

1.4. NECĠP FAZIL KISAKÜREK‟ĠN VEFATI 

Necip Fazıl Kısakürek‟te ölüm teması çok ayrı bir anlam ifade eder. Özellikle 

çok küçük yaĢlarda kız kardeĢi ve hayatta kendisini çok yakın hissettiği büyük 

babasını kaybetmesi onda derin izler bırakmıĢ; ölüm konusunu eserlerinde yoğun bir 

Ģekilde iĢlemiĢtir. Bu durumunu son dönemlerinde yazmıĢ olduğu Ģiirlerinde de 

devam ettirdiğini görmekteyiz. Son dönemlerinde “ölüm düĢüncesiyle iç içe, ölüme 

hazır ve hatta ölümü bekleyen bir ruh halinin içinde görüyoruz.” (Çetin, 2008: 48). 

Tasavvufi düĢünceleri sebebiyle Necip Fazıl Kısakürek ölümü bir son olarak görmez, 

Allah‟a kavuĢma olarak ele alır ve bu yönde Ģiirler yazmıĢtır. Bunu yazmıĢ olduğu 

“Aralık Kapı” adlı Ģiirinde görebiliriz: 

Allah ismi varken lügat ne demek! 

   Karalıyorum. 

Kapımı, buyursun diye o melek; 

   Aralıyorum. ( Kısakürek, 2018a: 133). 

Buradan da anlaĢılacağı gibi ölüme hazır olduğunu Ģiirlerinde, eserlerinde 

belirtmiĢtir. 1981‟de kendisinin “bütün eserlerimi tamamlayıcı mahiyettedir” 

(Kısakürek, 1994: 10) dediği “Ġman ve Ġslam Atlası” adlı eserini yazmıĢtır. Ayrıca 

hayatının son demlerinde bile bir Ģeyler yazmaya gayret eden Necip Fazıl Kısakürek 

son dönemlerinde “Zehir” adlı Ģiirini de yazmıĢtır. Ayrıca “Esselam” adlı Ģiir 

kitabının sonuna vasiyetini de ekleyerek defnedilirken dikkat edilecek noktaları 

belirlemiĢtir: “BaĢucumda ne nutuk, ne Ģamata, ne medih, ne de baĢka bir Ģey. 

Sadece Fatiha ve Kuran olsun (Kısakürek, 1996: 140)”.   

Yakın dostu Osman Yüksel Serdengeçti, vefatından önce evinde ziyaret 

ederek “fırtınanın dinmesine” yakından tanıklık ettiğini dile getirmiĢ; “o fırtına gibi 

adam yaprakları sararmıĢ kırık bir dal gibi duruyordu” benzetmesi yaparak ölüme ne 

kadar yakın olduğunu belirtmiĢtir. Ancak Ģu da bir gerçektir ki sık sık ziyaret edilen, 
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danıĢılan ve kendisinden fikir alınan en önemli isim olmuĢtur. Hatta bu duruma 

örnek verecek olursak Turgut Özal Anavatan Partisini kurmadan önce birkaç kez 

ziyaret etmiĢ ve kendisine danıĢmanlık yapmasını istemiĢtir. Turgut Özal‟ın 

ziyaretleri Necip Fazıl Kısakürek‟in son siyasi ziyaretleri olur. “Beni de Allah ve 

Resul aĢkının yanık bir örneği ve ardından bir takım sesler bırakmıĢ divanesi olarak 

arada bir hatırlayınız” demiĢtir. 26 Mayıs 1983‟de, 79 yaĢında Erenköy‟ deki evinde 

hayata gözlerini yummuĢtur (Yorulmaz, 2014: 416). 

Son gün olmasın dostum, çelengim, top arabam; 

Alıp beni götürsün, tam dört inanmıĢ adam…(Kısakürek, 2018a: 111). 

2. NECĠP FAZIL KISAKÜREK’ĠN ESERLERĠ 

Bir dava insanı olan Necip Fazıl Kısakürek‟te dava, ilk bakıĢta Büyük 

Doğu‟yu ifade eder gibi görünse de, aslında Ġslam‟ın yeniden egemen olmasını 

içermektedir. Ġdeolocya Örgüsü gibi birçok kitabının ana fikrini de bu düĢünce 

oluĢturmaktadır. YazmıĢ olduğu eserlerden (özellikle Çile‟ sinde) yola çıkarak, Ģiire 

olan ilgisinin çok erken yaĢlarda baĢladığı söylenebilir.   

ġiir yazma isteğim, on iki yaĢımdayken baĢladı. Bunun nedeni garipti. Annem 

hastanedeydi ve onu ziyaret etmeye gittim. Beyaz yatak örtüsünün üstünde, eski, 

siyah kaplı bir not defteri vardı. Bu not defteri, annemin yanındaki yatakta yatan, 

tüberküloz olan bir kız tarafından yazılan Ģiirleri içeriyordu. Bunu bana söylerken 

annem, gözlerimin içine merakla baktı ve “Bir Ģair olmanı ne kadar çok isterdim. 

dedi. On iki yaĢıma kadar bunun farkında olmaksızın, annemin isteği, bende çoktan 

geliĢen bir Ģeyin farkında, olmamı sağladı. Böylece kendi varlığımın manevi anlamı 

bana gözle görünür oldu. Ve gözlerim, kar ve uğuldayan rüzgârın buz gibi soğuttuğu 

hastane koğuĢunun camlarına doğru çevriliyken, kararımı verdim. Bir Ģair olmak 

istiyorum! Ve oldum ( Kısakürek, 2018b: 9).  

Necip Fazıl Kısakürek, ilk Ģiir derlemesi olan “Örümcek Ağı” adlı Ģiir 

kitabını 1925‟te yayınlamıĢtır. 1928‟deki ikinci derlemesi ise “Kaldırımlar” Ģiiri 

olup; kendisinin tanınmasını sağlayan en önemli Ģiirlerinden biridir. Hatta bu 

baĢarasına gösterilen büyük ilgi sayesinde uzun bir süre “Kaldırımlar ġairi” olarak 

anılmıĢtır. Yine büyük ilgi toplayan diğer bir Ģiir derlemesi, 1931‟de ki “Ben ve 

Ötesi”dir. Bundan sonra,  yazarlığına oyun, roman ve kısa öyküler gibi farklı 

üsluplarda edebi çalıĢmalarla devam etmiĢtir. Necip Fazıl Kısakürek ismini ilk önce 

edebiyat alanında yazmıĢ olduğu yazıları ile duyursa da özellikle “Büyük Doğu” adı 



68 
 

altında yapmıĢ olduğu konferanslar ve söyleyiĢlerle tanınmıĢtır. Büyük Doğu 

esasında bir derginin adı olmanın yanı sıra kendisi tarafından baĢlatılan, özellikle 

Anadolu‟nun çeĢitli yerlerindeki dernekler ağının adıdır. 1943‟de yayımlanmaya 

baĢlayan Büyük Doğu, savunduğu ideolojiler açısından Ġslam yanlısı bir dergidir 

(Özdalga, 2015: 132-133). 

1934 yılına gelindiğinde ise Abdülhakim Arvasi ile tanıĢmasının ardından 

dünya bakıĢı, sanat anlayıĢı, eĢya ve hadiseleri yorumlama tavrının köklü bir Ģekilde 

değiĢtiği görülmüĢtür. Bu değiĢim ile birlikte gerek Ģahsi hayatında gerekse de sanat 

anlayıĢında din, mistik düĢünce ve tasavvufun daha ağırlıklı bir yere sahip olduğu 

görülmektedir. Ayrıca bu tarihten sonra gerek tiyatro, Ģiirleriyle gerekse de 

hikâyeleri ve yazılarıyla bir patlama yaĢadığı, bütün sanat gücünü bu alanlara sarf 

ettiği görülmektedir. O dönemin en güçlü hikâye yazarlarından biri olup Ahmet 

Hamdi Tanpınar, Sait Faik, Sabahattin Ali gibi o dönemin önemli hikâyecilerinin 

üzerinde etkisi vardır 

Anladım iĢi, sanat, Allah‟ı aramakmıĢ; 

Marifet bu, gerisi yalnız çelik-çomakmıĢ…(Kısakürek, 2018a: 39). 

Bu değiĢim rüzgarının etkisiyle mistik dünya görüĢüne bağlı, aynı zamanda 

sanata estetik ağırlık veren, Ġslami hassasiyeti ve dava ruhu olan bir dergi çıkarmaya 

karar vererek “Ağaç” adlı dergisini yayınlamıĢtır. Dergide en önemli vurgulardan bir 

tanesi “sanat-fikir-aksiyon” dur. Bu dergide Abdullah Sümer, Samet Ağaoğlu, 

Ahmet Hamdi Tanpınar gibi önemli kiĢilerde yer almıĢtır. Dergi on yedi sayıda 

Necip Fazıl Kısakürek‟in ekonomik sıkıntılarından ve okuyucu ilgisizliğinden dolayı 

kapatmak zorunda kaldıklarını bildiren yazısıyla sona ermiĢtir. Büyük Doğu, DiriliĢ, 

Edebiyat, Mavera, YöneliĢler, Yeni Sanat, Hece, EDEP, Yedi Ġklim, KaĢgar ve daha 

birçok dergi çıkardığı ve katkı sağladığı dergilerdendir (Okay, 2009: 21).   

Necip Fazıl Kısakürek, “Ġdeolocya Örgüsü” adlı eserinde ise; bütünleĢtirmiĢ 

olduğu dünya görüĢünü ve hayat anlayıĢını, Ġslamın Doğu-Batı, eski-yeni, Türk ve 

dünya gerçeklerinin yanısıra hayalini kurduğu devlet ve toplum düzenini de konu 

olarak iĢlemiĢtir. Ġdeolocya Örgüsü, Türk aydınının fert, toplum ve devlet 

düzleminde yüzyıllardır dıĢarıda aradığı çarenin aslında içeride hatta kendi 

köklerimizde bulunduğunu anlatan, dile getiren bir eserdir.  Bu eser, Tanzimat ile 
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baĢlayan, MeĢrutiyet ve Cumhuriyet ile devam eden kendi köklerine yabancı 

inkılapçılığa karĢı yerli ve Ġslamî bir inkılapçılığı hem düĢüncede hem de eylemde 

bir siyaset olarak ortaya koyma iddiasında olan bir eserdir. Eser 1940'ların sonunda 

yazılmaya baĢlanmıĢtır. Bu eserinde Doğu, Batı, devlet, Ġslam gibi konuları ele 

almıĢtır (Miyasoğlu, 2009: 35).  

Necip Fazıl Kısakürek, Ġdeolocya Örgüsü‟nde Ġslam‟ı, sosyal, kültürel ve 

siyasi bir dünya görüĢü olarak sunmuĢtur. Eserde Ġslamın insana ve eĢyaya bakıĢı, bir 

“devlet ve idare ülküsü” çerçevesi ortaya konulurken aynı zamanda derin bir tarih ve 

durum değerlendirmesi de yapılmıĢtır. Bu açıdan Ġdeolocya Örgüsü Ġslamı 

müjdeleyen ve dünya görüĢü olarak sunulmuĢ olan eserler arasında “tek” 

denilebilecek özelliklere sahiptir (Miyasoğlu, 2009:111).    

Ayrıca, asıl sanatçı kiĢiliğini Ģiirleri haricinde tiyatro eserlerinde ortaya 

koymuĢ ve uzun bir süre boyunca tiyatro yazarı olarak da anılmıĢtır. Bu anlamda tek 

komedisi olan “Püf Noktası (1962)” adlı tiyatro eserinden baĢka, tamamlanmıĢ ve 

kitap olarak yayınlanmıĢ hatta bazıları da sahnelenmiĢ toplamda on beĢ tiyatro eseri 

vardır. Birinci dönem eseri olarak adlandırabileceğimiz “Künye (1938)”, “Sabır TaĢı 

(1940)” ve “Sır (1946)” piyeslerinin ortak bazı özellikleri mevcuttur. Necip Fazıl 

Kısakürek, bu tiyatro eserlerinde bireyi ön planda tutar ve bireyin meselelerini 

sahneye taĢır. Ayrıca  “Bir Adam Yaratmak (1938)”, “Tohum (1935)”, “Para (1942)” 

ve “Nam-ı Diğer Parmaksız Salih (1949)” adlı tiyatro eserleri de vardır. 1960-

1969‟lu yıllarına gelindiğinde ise; yeniden tiyatroya döndüğünü ve bu kez eserleriyle 

toplumun bütün kesimlerini sahneye getirme çabasında olduğu görülmektedir. 

“AhĢap Konak (1964)”, “Siyah Pelerinli Adam (1964), “Reis Bey (1964)”, “Püf 

Noktası (1962)”, “Kanlı Sarık (1970)”, “Abdülhamid Han (1968)” ve “Yunus Emre 

(1969)” bu dönemin eserleridir. Son olarak 1970‟ li yıllarda ise “Mukaddes Emanet 

(1976)” ve “Ġbrahim Ethem (1978)” adında iki piyes daha yazan Necip Fazıl 

Kısakürek, çok önem verdiği tiyatro eserlerini geleceğin sanatçılarına emanet ettiğini 

belirterek tiyatro yazarlığını bıraktığını söylemiĢtir. Tiyatro eserleri incelendiğinde 

tarih, toplum ve Ġslamcı diyebileceğimiz kiĢileri ön planda tutmuĢ olduğu 

görülmektedir (Miyasoğlu, 2009: 83-84).    
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Literatürde bazı kavramlar bazı büyük Ģair ve düĢünürlerle birlikte 

anılmaktadır. Necip Fazıl Kısakürek‟le birlikte anılan kavramların baĢında ise Ģiiriyle 

birlikte ön plana çıkmıĢ olan “Çile” kavramıdır:  

Dizeleriyle her sözcüğü yerli yerine oturan, bir tek sözcüğün yerinden 

oynatılmayacak kadar sağlam olan bir Ģiirdir “ Çile”. Bu Ģiirin ilk hali ve ilk adı 

“Çile” değil, “Senfonya” dır. Necip Fazıl Kısakürek bunu “Kainat Senfonisi” veya 

“Senfonya” olarak tasarlamıĢ. Kâinatın senfonisini düĢünüp hayal etmek çok büyük 

bir iddia. Bu, ancak büyük sanatkârların bir hedefi ya da büyük düĢünenlerin ufku 

olabilir. ġiirin yayımlandığı ilk hali, bildiğimiz bugünkü halinden çok farklıdır ( 

Haksal, 2016: 91).   

Necip Fazıl Kısakürek,  ayrıca öykü ve romanlar da yazmıĢtır. “Ruh 

Burkuntularından Hikâyeler (1965)” öykülerinin bir araya getirildiği küçük bir öykü 

kitabı iken “Hikayeler (1970)” ise, Büyük Doğu yayınları arasında kitaplaĢtırılmıĢ bir 

eserdir. Ayrıca yazılmıĢ iki romanı da bulunmaktadır; “Aynadaki Yalan (1980)” ve 

“Kafa Kağıdı (1984)”. Kafa Kağıdı, Necip Fazıl Kısakürek‟in son eseridir. Bu eserini 

tamamlayamadan hatta son bölümlerinde ara sözcüklerini bile yerleĢtiremeden; 

olayların ve zamanın üzerinde hızla geçilen taslak haldeki otobiyografik bir romandır 

(Haksal, 2016: 23). 

3. NECĠP FAZIL KISAKÜREK’ĠN DÜġÜNCE DÜNYASININ 

FELSEFĠ ARKA PLANI 

Cumhuriyet dönemimdeki Ġslamcı Türk aydınlarından Necip Fazıl 

Kısakürek‟i ayıran önemli unsur fikirlerini açıklarken kullanmıĢ olduğu üslup ve sert 

tutumudur. Cumhuriyet döneminin genel aydın profilinden oldukça farklı bir yol 

izleyerek, özellikle yirminci yüzyılda egemen olan seküler, pozitivist, kapitalist ve 

sosyalist eksenli düĢüncelere karĢı Ġslam‟ı ve Ġslami düĢünceleri esas alan fikirlerini 

yaymaya çalıĢmıĢtır. Nitekim bu özelliğiyle o, “Cumhuriyet dönemi Türk aydını 

içerisinde modern tebliğci aydın tipinin ilk örneklerinden biridir” (Orçan, 2005: 117- 

118). 

Aile gelenekleri itibariyle aristokrat bir Osmanlı ailesinden gelen, aynı 

zamanda Cumhuriyetle barıĢık bir ailenin çocuğudur. Aldığı eğitim, hayat tarzı ve 

edebi aksiyonu ile Cumhuriyetin seçkin sanatçıları arasında yer almıĢtır. Bu 

özellikleri onun daha sonra benimsediği Ġslami düĢüncenin yayılmasında bir kalkan 

görevi görmüĢtür. Çünkü Cumhuriyetin seçkinci kesimi birçok özelliğiyle 
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kendilerinden olan bu adamı diğer Ġslamcılar gibi dar bir alana sıkıĢtırmaktan 

kaçınmıĢlardır. Bunun yanında Necip Fazıl Kısakürek‟in içinden çıktığı, birçok 

yönden zaaflarını bildiği bu seçkinci topluma karĢı muhalif/eleĢtirel bir dil 

oluĢtururken zorlanmadığı görülmüĢtür ( Emre, 2005: 48).   

Cumhuriyet Ġslamcılığının kurucusu olarak, üslubuyla, retoriğiyle, tezleriyle 

bugün iktidarda olan, kamuda yer iĢgal eden isimlerin en baĢında gelmektedir. 

Siyasilerin pek çoğu konferanslarına gitmiĢ, onu dinleyip etkilenmiĢ, Ģiirlerini sesli 

okuyup fikirlerini, o atmosferi teneffüs etmiĢ kiĢilerden oluĢmuĢtur. Necip Fazıl 

Kısakürek‟in görüĢlerini siyasal alana taĢıyıp taĢımamaları bir tarafa daha çok 

yaklaĢımları, üslubu, varlığı bu dönemde öne çıkarılmıĢtır ( Yıldırım, 2016: 15). 

3.1. NECĠP FAZIL KISAKÜREK VE BERGSONCULUK 

Bergsonculuk düĢüncesi Cumhuriyetin ilk dönemlerinde Türkiye‟de ruhçu bir 

felsefi düĢünce olarak birçok aydın grubunu etkisi altına almıĢtır. Bu anlamda 

öncelikle Bergsonculuk düĢüncesini ana hatlarıyla anlayıp daha sonra Necip Fazıl 

Kısakürek‟in bu düĢünceyi nasıl ele aldığını anlamak yararlı olacaktır. 19. Yüzyılda 

pozitivizmin ve entelektüalizmin simgesi olan Batı düĢüncesi, kendisine karĢıt olan 

bir akım ile karĢılaĢmıĢtır. Sezgiyi akıldan daha üstün tutan, olgudan ziyade oluĢu ön 

plana çıkaran bu akımın temsilcisi Henri Bergson‟dur. Bergson (1859-1941), Türk 

muhafazakarları için Batı‟nın öteki yüzü olarak kabul edilmiĢtir. Bergson hakikate ait 

bilgiye ulaĢmada ve hakikatin kendisi olan oluĢ ve süreyi anlamakta akıl ve zekayı 

yetersiz kabul etmiĢtir. Ġrrasyonalist ve sezgici bir filozof olan Bergson, yaĢamın 

dinamiğini tüm canlılara vakfettiği hayat hamlesi ile açıklayarak vitalist düĢüncenin 

temsilcilerinden biri olmuĢtur (Oğuz, 2015: 92).     

Bergsonculuk düĢüncesi Türkiye‟ye Mustafa ġekip tanıtmıĢtır. Mistik, 

metafizik ve ruhçu bir felsefi düĢünce olan Bergsonculuk, Cumhuriyet döneminde 

oldukça popüler olan bir akımdır. 

Hayatın dıĢ 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 

evrimleĢmesini ve sonsuz bir oluĢ içerisinde bulunmalarını la durée (süre) 

kavramıyla açıklayan bu felsefi bakıĢ, zeka ile kavranan maddeden farklı olarak 

hayatın kendisinin kavranmasını da l‟intution (sezgi) yeteneğiyle açıklar. Varlıkların 

evrimine iliĢkin teorilerden yola çıkan Bergsoncu açıklamalar, Ģuurlu aksiyon 
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anlamında élan vital (hayat hamlesi ya da yaĢam gerilimi) yoluyla varlıkların evrim 

basamaklarında bir üste sıçradıklarını ileri sürer (Sönmezer, 2014: 108). 

Bergsoncu felsefeyle birlikte düĢünce dünyamızda var olan Materyalist, 

Pozitivist, Sosyolojist görüĢlere Spiritualist, Ġrrasyonalist, Antientellektüalist ve 

Entüisyonist gibi yaklaĢımlar da dahil olmuĢtur. Bergsonculuk felsefenin ve 

metafiziğin anlamını ve kapsamını yeniden ele almıĢ, sınırlarını geniĢletmiĢtir. 

Bilimlerden ayrı bir de felsefenin var olduğu ve bu felsefenin de kendisine has bir 

konusunun, yönteminin bulunduğu fikrini ön plana çıkarılmıĢtır (Bayraktar, 1998: 

63).   

Temelde Bergson hakikatin sabitliği fikrine karĢıdır. Bergson hakikat alanı 

olarak yaĢamı kabul etmektedir. Bergson‟a göre hayat öngörülemez bir değiĢim 

süreci içerisindedir. Bu anlamda yasalar ile açıklanmasını doğru bulmamaktadır. 

YaĢam sadece sezgi ile kavranabilir. Sezgi iç dünyamıza ve iç dünyamızın da dahil 

olduğu süreye dönüp bakmaktır. Yani süre bilincidir. Süre ise kendi iç dünyamızda 

olduğu hal ile kavranmaktadır. Bu yüzden Bergson‟un düĢüncesi deneycilik, 

bilimcilik ve akılcılık eleĢtirisidir (Oğuz, 2015: 92). Bergson‟a göre gerçek olan 

aslında, durağan madde değil, süreçtir. Hayat gerçek olandır. Bu da yalnızca sezgiyle 

kavranabilmektedir.   

3.1.1. Yaratıcı Hamle (Elan Vital) 

Bergson‟a göre hayattaki hareketin kaynağı, hayatın devamının nedeni ve 

bağlı olduğu unsur hayat hamlesidir. Bu hayat hamlesi de hayatın tam içindedir. 

Bergson hayatı bir merkezden toptan kopup gelen ve yayılan bir dalga olarak görür. 

Hayat, yayıldığı yerde maddenin direnciyle duraklar ve yerinde sallanmaya mecbur 

olur. Bu bir merkezden kopup gelen Ģey, hayat hamlesinin kendisidir. Hayat hamlesi 

sürekli olarak önüne çıkan engeli yani maddeyi aĢmak için kendisini zorlamaktadır. 

Hayatın temel eğilimlerinden biri ham maddeye etki etmektir. Bergson böylece hayat 

ile madde arasında ayrım yaparak zıt bir yapının varlığını ortaya koymaktadır. Varlık 

bu ikisinin iliĢkilerinin sonucuna göre oluĢmaktadır. Bergson‟a göre hayat hamlesi, 

bir yaratma isteğidir. O hayatı istencin kendisi olarak değerlendirir. Yalnız bu hamle 

mutlak olarak yaratamaz, çünkü daima madde ile yani kendi hareketinin zıttı olan 
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zorunlu bir hareketle karĢılaĢır. Fakat kendisini de böylelikle bulur (Cengiz, 2017: 

82). 

Temel mesele, her anın daha önceki ve bir öncekilerle birlikte yaĢanan 

devamlı bir değiĢimden ibaret olmasıdır. Gelinen en son hal ile ilk halin kalıntıları, 

geçmiĢteki üzüntüler, sevinçler artık “eski” ve “tekrarlanamaz” olarak bulunmaktadır 

(Bergson, 1947: 31). 

Bergson süre kavramından hareketle yaratıcı hamle (élan vital) teorisi ile 

Ģekillenen yeni bir teori geliĢtirmek istemiĢtir. Bergson‟un bu teorisi Darwin‟in uyum 

ve doğal seleksiyon (ayıklama/seçme) açıklamalarını reddi ve Lamarc‟in kazanılmıĢ 

özelliklerin kalıtımı argümanını eleĢtirip aĢma gayreti sonucunda ortaya çıkmıĢtır. 

Aslında Bergson Darwin‟in teorisini, tamamıyla tesadüf üzerine kurulduğunu ve dıĢ 

faktörlerin evrim sürecinde öncelliğini vurguladığından reddetmektedir (Sönmezer, 

2014: 112). 

Necip Fazıl Kısakürek‟de Cumhuriyet ve daha birçok yayında yazmıĢ olduğu 

edebiyat, siyaset gibi çeĢitli alanlardaki yazılarında “ruhçu” olarak 

nitelendirebileceğimiz, Bergsoncu felsefenin etkilerini belirgin bir Ģekilde 

görülmektedir. Bir Yalnızlık Gecesi Vehimleri‟nde “hafıza” konusunu Bergsoncu 

felsefeye uygun bir biçimde iĢlemiĢtir. Sadece bu hikayesinde değil yazmıĢ olduğu 

birçok hikayelerinde de eĢyaları, nesneleri canlandırıp konuĢturması, onların 

geçmiĢlerini sorgulamaları sıklıkla görülen bir durumdur.  

Cumhuriyet‟te Bergsoncu diyebileceğimiz hikayeler yazmanın yanı sıra 

Hakimiyeti Milliye‟de ki yazılarında da düĢüncesini siyasi bir kimliğe büründürerek 

bu üslupla yazılar vermiĢtir. “KurtuluĢ SavaĢıyla birlikte ortaya çıkan geliĢmeleri, 

büyük zaferi, Cumhuriyetin ilanını, Ankara‟nın kurtuluĢunu ve devrimleri keyfiyetin, 

kemiyet karĢısındaki zaferi, yaratıcı hamle, yeniden doğuĢ gibi ifadelerle, Bergsoncu 

pozitif bir anlatı haline getirmekte, dolayısıyla siyasi bir dile çevirmektedir” 

(Sönmezer, 2014: 134). Ayrıca kendi döneminde yapılmıĢ olan inkılaplara da 

Bergsoncu felsefe ile yaklaĢmıĢtır. Özellikle Harf Ġnkılabı‟nın kabulünü Bergsoncu 

düĢünce olan hayat hamlesi fikriyle özdeĢleĢtirmiĢtir.  

Yeni harflerle birlikte artık memleket uyuĢukluktan kurtulacaktır. Bergsonculuk 

açısından uyuĢukluk bir soysuzlaĢmaya, uyuĢukluktan kurtuluĢ ya da Ģuurun 

uyanması, ileriye doğru bir tekamül anlamına gelmektedir. Yine Bergson‟a göre 
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kimi cemiyetler riskleri göze alarak Ģuuru uyandırmıĢlar ve baĢarıya ulaĢmıĢlardır. 

Necip Fazıl‟ın Bergsoncu fikirlerini memlekete uyarlamasındaki hayat hamlesi ve 

baĢarı kriteri bellidir: Bir (R) veya (M) harfinin arkasından seyredeceğimiz fabrika 

dumanları, siyah taĢtan sekiz on katlı binalar, cilt cilt kitaplar ve asfalt caddeler, 

gözümüzde bu harflerin estetiğinden tüten hasretlerdir (Sözmezer, 2014: 139).  

Aslında hayat hamlesinden beklentisi Batı uygarlığının düzeyine, Batı‟nın 

muasır medeniyet seviyesine ulaĢmaktır. Ekonomik anlamda bir canlanıĢ, fabrikadan 

çıkan dumanlar, muasır medeniyet seviyesine ulaĢmıĢ uygarlığın cilt cilt kitapları 

hayat hamlesinin göstergesidir. Necip Fazıl Kısakürek‟e göre Bergsonculuk ve 

diyalektik materyalizm arasında ortak bir nokta yoktur. Komünizmi zararlı 

bulduğunu ifade etmiĢ, Bergsonculuğu da antikomünizmin temellerine yerleĢtirmeye 

çalıĢmıĢtır. Bu anlamda irtica ile de komünizmi özdeĢleĢtirmiĢtir. Bu düĢüncesini 

temellendirmek adına Menemen olayının ardından Softa adlı yazısını yazmıĢtır.  

Softanın yeniyi kabul etmeyerek eski üzerindeki ısrarcılığını Bergson‟un 

maddileĢmiĢ zaman anlayıĢı çerçevesinde değerlendiren Necip Fazıl sözünü 

ettiğimiz özdeĢleĢmeyi, komünizmin maddiyatçılığı üzerinden kurmaktadır. 

Komünizmin temelini oluĢturan maddiyat, zamanı da maddileĢtirerek 

algıladığından tıpkı softa gibi ilerlemenin ya da tekamülün önünde bir 

engeldir. Necip Fazıl‟ın komünizm eleĢtirisi, maddileĢmiĢ zaman, daha 

doğrusu durée fikri çerçevesinde daha da ileriye gitmektedir. Zamanı 

maddileĢtiren komünizmin buna uygun olarak insanı da maddileĢtirdiğini ileri 

sürerken, hayat süresi bittiğinde insanın komünizm açısından hiçbir değerinin 

kalmadığını belirtir (Sönmezer, 2014: 149).   

3.1.2. Yaratıcı Hamle ve Mistik Atılım 

Bergson mistik atılım kavramını bir benzetme ile açıklamaktadır. Bergson‟a 

göre “bir böceğin içgüdüsü ve insanın zekası” sadece mistik bir atılımla bir araya 

gelebilecektir. Ancak söz konusu bu atılım bazı özel ve ayrıcalıklı birey tarafından 

gerçekleĢtirilmesi mümkündür. Bu özellikleri Bergson Ģu Ģekilde dile getirmiĢtir: 

Kolaylıkla fark edilebilen sağlam, istisnai bir entelektüel sağlık vardır. Bu sağlık 

eylem zevkiyle, durumlara uyum ve yeniden uyum yeteneğiyle, esneklikle birleĢen 

bir kararlılıkla, mümkün ile imkansızı kahince birbirinden ayırmayla, karmaĢıklıkları 

alt eden yalın bir kafayla, yüksek bir sağduyuyla kendini gösterir (Bergson,  2004: 

201). 

Bu insanların özelliklerinin bununla sınırlı olmadığını söyleyen Bergson 

sezginin ortaya çıkma sürecini aslında yeniden dengelenme süreci olduğunu ifade 

eder ve Bergson‟a göre mistik atılımın baĢarılı olmasının sonucunda birey Tanrıya 

ulaĢacaktır. Bu noktada düĢünce ve düĢüncenin konusu arasında hiçbir fark 
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kalmayacak ve birey bu aĢamada özü kavramıĢ ve bu özle birleĢmiĢ olacaktır. 

Bergson mistik ruhun yeni topluma ulaĢmak için bir yol arayacağını savunur. “ 

KuĢkusuz imkansız olan bu atılımın ani genel yayılımın düĢlemek yerine, onu 

birlikte tinsel bir toplum oluĢturacak az sayıdaki ayrıcalıklı kiĢilere aktarmaktadır; bu 

türden topluluklar oğul verebilir (Bergson, 2004: 208).   

Buradaki ayrıcalıklı insanlar Necip Fazıl Kısakürek‟in de söylediği gibi Ġslam 

tasavvufu içerisindeki fenafillah mertebesine ulaĢmıĢ, zamanla pratik dünyayla olan 

iliĢkisini kesip çile çeken insanlardır. Bergson‟da çile çekmeyi yarı delilik durumuna 

benzeterek bunu ayrıcalıklı insanlar için gerekli görür. Bergson dinin mistisizmle 

zenginleĢmesini beklemektedir. Aynı zamanda da mistisizmin de dinden 

yararlanacağını söylemektedir. Bergson‟a göre mistik atılımın toplumu ve türleri 

değiĢtirmesi, ancak zekanın ortaya koyduğu statik din anlayıĢını değiĢtirerek, 

dinamik hale getirerek mümkündür.  

Zekaya ait ya da onun etkisi altındaki statik din anlayıĢı, aslında yalnızca masal 

yaratma iĢleviyle, 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 Ģeyler aktarırlar ve az ya da çok ama derin değiĢimler yaratırlar. Gerçi insan 

türünün eksikliği nedeniyle asla kapalı toplumun tam tersi bir açık topluma 

varılamasa da bu evrim süreci atılımlar sayesinde devam eder gider (Sönmezer, 

2014: 122). 

Necip Fazıl Kısakürek 1934 yılında NakĢibendi Ģeyhi Abdülhakim Arvasi ile 

tanıĢmıĢ ve bundan sonra mistik bir düĢünür, yazar, Ģair olarak hayatına devam 

etmiĢtir. Necip Fazıl Kısakürek çıkarmıĢ olduğu “Ağaç” adlı dergisinin 

düĢüncelerindeki önemli değiĢimin izlerinin olduğu bir dergidir. Bu dergiyi çıkardığı 

dönemde Abdülhakim Arvasi‟yle tanıĢmıĢ ve bu süreçte ismi de “mistik Ģaire” 

çıkmıĢtır. Aynı zamanda Ağaç mecmuasında “aksiyoncu bir ideoloji” oluĢturma 

“yeni bir toplum” yaratma gibi ideolojilerin Bergsoncu bakıĢ acısıyla iĢlendiği 

görülür.  

Bergsoncu bakıĢ acısıyla yapmıĢ olduğu komünizmin eleĢtirisinde Necip 

Fazıl Kısakürek bu mücadeleyi “dinamik, aksiyoncu” diye tanımladığı kiĢilere 

bırakmıĢtır. “Dinamik ve aksiyoncu” diye tanımladığı kiĢilerin yeni neslin içinden 

çıkacağını savunmaktadır. Tıpkı Bergsoncu düĢüncede olduğu gibi Necip Fazıl 
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Kısakürek‟te istenilen aksiyonu ilk önce sanatkârlardan beklemektedir. “ Mistik bir 

atılımla aksiyon sahasına çıkarak hiçliği yenebilecek öncelikli kiĢi olarak özel 

sanatkârlar, Türk cemiyetinin gösterdiği hayat hamlesine karĢın hala sahneye 

çıkmamıĢlardır (Sönmezer, 2014: 156).      

3.1.3. Necip Fazıl Kısakürek’in Yazılarında Bergsonculuk Kullanımı 

BenimsemiĢ olduğu Bergsoncu düĢüncenin eserlerinde, yazılarında ve 

düĢünce dünyasında derin izlerini görmek mümkündür. Özellikle Cumhuriyet‟in 

edebiyat sayfalarında yazmıĢ olduğu hikayelerinin “ruhçu” olarak nitelendirilen, 

Bergson felsefesinin etkileri altında yazmıĢtır. Aynı zamanda Bir Yalnızlık Gecesi 

Vehimleri‟nde “Hassasiyetimiz bir kere tabiinin üstüne çıkınca … yepyeni bir alem 

baĢlayacaktır!” (Kısakürek, 2005a: 11) diyerek yaĢam içerisinde ulaĢılabilecek yeni 

bir dünyayı betimleyerek, ölülerle ve özellikle dedesiyle iliĢki kurmuĢ olduğu, en 

bilinen hikâyelerinden birisidir. “Ölüler yaĢıyor, anlar yaĢıyor, bütün hisler, fikirler, 

heyecanlar, fezada, aklın gidemeyeceği kadar uzak ve baĢka bir iklimde ve 

muallâkta, dumandan buz haline geçmiĢ billûr ve sivri kayalıklar Ģeklinde yaĢıyor, 

her Ģey yaĢıyor…” (Kısakürek, 2005a: 11). Bu anlamda hikayelerinde iĢlemiĢ olduğu 

konular -özellikle “hafıza” meselesi- Bergsoncu felsefenin aslına uygun bir biçimde, 

bireysel bakımdan iĢlenmiĢtir. Hikayelerinde nesneleri canlandırması, onları 

konuĢturması ve geçmiĢlerini sorgulamaları sıkça rastlanan olaylar arasındadır.  

Cumhuriyet‟te yazmıĢ olduğu Bergsoncu yazılarının daha sonra Hakimiyeti 

Milliye‟de siyasi bir dile dönüĢtürüldüğü görülmüĢtür. KurtuluĢ SavaĢıyla birlikte 

ortaya çıkan geliĢmeleri; büyük zaferi, cumhuriyetin ilanını, Ankara‟nın kuruluĢunu 

ve devrimleri keyfiyetin, kemiyet karĢısındaki zaferi, yaratıcı hamle, yeniden doğuĢ 

gibi ifadelerle, Bergsoncu pozitif bir anlatı haline getirmekte, dolayısıyla siyasi bir 

dile çevirmektedir (Sönmezer, 2014: 134). Dergilerde yazmıĢ olduğu yazılarına 

bakıldığında genellikle üç konuda yoğunlaĢtığı görülmüĢtür. Ġlk olarak 

Bergsonculuğu inkılaplara ve hükümet icraatlarına destek vermek için kullandığını, 

ikinci olarak, Menemen Olayı dolayısıyla irticaya karĢı kullandığı ve son olarak da 

Bergsonculuğu antikomünizmin temellerine yerleĢtirmek Ģeklinde özetlenebilir.  
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3.2. BÜYÜK DOĞU DÜġÜNCESĠ  

Necip Fazıl Kısakürek, 17 Eylül 1943‟te Büyük Doğu adında haftalık bir 

dergi yayımlamaya baĢlamıĢtır. Dergi, basın özgürlüğüyle ilgili sınırlamalar 

nedeniyle birkaç kez kapatılmasına rağmen bazı kesintilerle birlikte 1960‟lı yıllara 

kadar yayımlanmaya devam etmiĢtir. Büyük Doğu 1960‟lı yıllardan baĢlayarak daha 

sonraki süreçlerde Müslüman aydınlar tarafından tartıĢılacak konuların birçoğunun 

tohumlarını burada atmıĢtır. Batı ve Batı‟nın değerlerine karĢı tutumu dergideki 

yazılar ile net bir Ģekilde ortaya koyulmuĢtur. Bu dergide karĢılaĢılan, yalnızca Batı 

kültürü ve medeniyetine karĢı olumsuz bir tutum değil, aynı zamanda Doğu ve 

Batı‟ya karĢıt kutuplarda konumlandıran, etik ve ahlaki bir dünya görüĢüdür 

(Özdalga, 2015: 91).Büyük Doğu orta çıkıĢından itibaren Necip Fazıl Kısakürek‟ in 

yaĢamının bir parçası olmuĢ ve hayatının geri kalan kısmını belirlemiĢtir. Derginin 

yayın hayatına girmesiyle birlikte Necip Fazıl Kısakürek siyasi hayata çalkantılı da 

olsa dahil olmuĢ; birçok aydın çevrelerin dıĢına itilmiĢ, birçok suçlamalara maruz 

kalmıĢtır. Daha sonra bu düĢüncenin sadece bir mecmua olmasını istemeyerek Büyük 

Doğu adında bir cemiyet kurmak istemiĢtir. Büyük Doğu cemiyeti adı altında bir 

cemiyet kurulmuĢtur; fakat cemiyet ancak iki yıl dayanabilmiĢ ve sonunda 

kapatılmıĢtır. Bu süre zarfında Büyük Doğu günlük gazete olarak çıkmaya 

baĢlamıĢtır (Yorulmaz, 2014: 202).   

Türkiye‟de 1930-1945 yılları arasındaki bazı yasaklar ve dini eğitimin 

neredeyse yok olması, tek parti döneminde Ġslamcılığın önemli ölçüde zayıflamasına 

neden olmuĢtur. Ġslamcılık, 1946 sonrasındaki süreçte de kurulmuĢ dini eğitim 

kurumlarında yetiĢen aydınlar ortaya çıkıncaya kadar, fikren oldukça zayıf ve II. 

MeĢrutiyet dönemindeki seviyesine dahi ulaĢamayacak durumdaydı. Ġkinci Dünya 

SavaĢı‟nın sonuna doğru çıkan “Büyük Doğu” dergisi, Necip Fazıl Kısakürek‟in 

Ģahsında bu eksikliği bir nebzede olsa gidermeye çalıĢmıĢtır. Bu anlamda mevcut 

çizgisiyle genel kitlenin ihtiyacını karĢıladığından, gittikçe popülerleĢen bir idole 

dönüĢmüĢtür (Yılmaz, 2004: 633). BaĢlatılmıĢ olan Büyük Doğu hareketi ve dergisi 

Türkiye‟de Ġslam‟ın bütüncül algılanmasını hedeflemiĢtir. Özellikle 1960‟tan sonra 

milliyetçi- muhafazakâr kesimlerden iyice ayrıĢmaya baĢlayarak, Ġslamcılığın 

kendine özgü nitelik kazanmasında çok büyük etkilerde bulunmuĢtur. 
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“Müslümanların eksiklerine, hatalarına yepyeni yorumlar” getirmiĢ, bunların 

düzeltilmesi için Büyük Doğu Nizamnamesi ve Ġdeolocya Örgüsü tesis ederek 

tekliflerde bulunmuĢtur” (Yıldırım, 2016: 140-141). 

Büyük Doğu dergisi belirli bir düzeyde Ġslami duyarlılığı olan yazarları 

etrafında toplamıĢ; sanat, düĢünce alanında yeni bir açılım sağlayarak yazarların, 

Ģairlerin yetiĢmesine olanak sağlamıĢtır. Büyük Doğu cemiyetinin nasıl kurulduğu ve 

bu cemiyetin kullanmıĢ olduğu araçları Ģu Ģekilde açıklanmıĢtır:  

Büyük Doğu Cemiyeti, bütün saffet ve asliyeti içinde Müslümanlığa nihai derecede 

bağlı insanların kurduğu fakat kanunen yasak olmayan manada siyasi, harsi ve ahlaki 

bir cemiyettir; yekpare ve besbelli bir dünya görüĢü ve bir fikir manzumesi belirtir; 

ve bu dünya görüĢüyle fikir manzumesinin maddeleri içinde, kanunun suçlandırdığı 

noktalara ait hiçbir iĢaret bulunabilmesine imkan yoktur. Maddi iĢ aksiyonuna 

kapalı; sadece fikri, siyasi, harsi ve ahlaki tebliğ ve telkin vasıtalarına açık, mana ve 

nazariye hedefi… Bu hedefe giden yollar: Ġhtiyaca göre birçok neĢir organı 

kurmak… Mecmualar, broĢürler, beyannameler, kitaplar ve her sahada her türlü 

eserler yayınlamak… Güzel sanatlardan nihai derecede faydalanmak… 

Konferanslar, münazaralar, toplantılar, temsiller, müsamereler, Ģenlikler tertiplemek 

(Kısakürek, 2009: 17-22). 

Necip Fazıl Kısakürek, derginin ismindeki “Doğu” kelimesinin bir mekân 

olarak değil de bir ideoloji ve zaman çerçevesi acısından bakılmasını istemiĢtir. 

Ayrıca buradaki “büyük” ve “Doğu” sözcüklerinin birçok yönden anlamlı olduğu 

görülmektedir. “Büyük” kelimesi daha önceden belirli bir seviyeye gelerek kendini 

ispat etmiĢ bir medeniyetin bunu tekrardan baĢarabileceğini simgelerken; “Doğu” 

kelimesi ise hemen hemen her Ģeyin ortaya çıkmıĢ olduğu ilk kaynak, doğuĢ yeri ve 

yanılgıya karĢı hakikatin bir simgesi olarak ifade edilmiĢtir.   

Büyük Doğu‟ nun kucakladığı ve bütünleĢtirdiği ġark, vatan sınırları dıĢında 

herhangi bir ırk ve coğrafya planına bağlı değildir. Biz “Büyük Doğuyu”, öz 

vatanımızdan baĢlayarak güneĢin doğduğu istikameti kurcalayan bir madde ve 

kemmiyet zemininde aramıyoruz. Biz “Büyük Doğuyu”, vatanımızın bugünkü ve 

yarınki sınırlarıyla çevrili bir ruh ve keyfiyet planında arıyoruz. O, kendini mekân 

çerçevesinde değil, zaman çerçevesinde gerçekleĢtirmeye talip. “Büyük Doğu”, 

Ġslamiyet‟in emir subaylığı. Büyük Doğu, Ġslam içinde ne yeni bir mezhep, ne de 

yeni bir içtihat kapısı. Sadece “Sünnet ve Cemaat Ehli” tabirinin ifadelendirdiği 

mutlak ve pazarlıksız çerçeve içinde, olanca saffet ve asliyetiyle Ġslamiyet‟e yol 

açma geçidi ve çoktan beri kaybedilmiĢ bulunan bu saffet ve asliyeti yirmi birinci 

asrın eĢiğiyle eĢya ve hadiselere tatbik etme iĢi… Galiba iĢlerinde en değerli ve 

pahalısı   (Kısakürek, 2018b: 10-12).”   

Büyük Doğu‟da yazmıĢ olduğu yazılarına bakıldığında, kendi halkının 

sözcüsü olarak onların acılarını, ıstıraplarını dile getirdiği görülmektedir. Bir “Çile” 
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Ģairi olan Necip Fazıl Kısakürek‟in bu endiĢeleri dergide yayımlanan yazılara nüfuz 

eden temel konulardandır. Ġçerisinde bulunduğu bu zamanı,  “ahlak ve etik açısından 

derin bir buhran içinde olunan ve kökten bir uyanıĢa ihtiyaç duyulan bir dönem” 

(Özdalga, 2015: 94) olarak tanımlamıĢtır. Ayrıca Necip Fazıl Kısakürek, mistisizme 

karĢı da ilgi duymaktadır. Bu anlamda Büyük Doğu ve diğer yazılarındaki amacı, 

mistisizme duymuĢ olduğu ilgisini dinleyici kitlesine aktarmaktır. Ancak bu yönelimi 

daha sonraki süreçlerde mistisizmden daha çok siyasi ve ideolojik bir yönelime 

doğru kaymıĢtır.  

Mistisizm temelde karĢıtlıklardan oluĢan bir dünya görüĢüdür. Burada, ruha 

karĢı beden, sonsuzluğa karĢı zaman, cennete karĢı bu dünya, kötüye karĢı iyi, gerçek 

bilgiye karĢı cehalet gibi karĢıtlıklar olduğu görülmektedir. Necip Fazıl Kısakürek 

Büyük Doğu‟da bu karĢıtlıkları Doğu ve Batı kavramlarına taĢımıĢtır. Doğu ve Batı 

kavramları, anlam olarak coğrafi bölge ifadeleri olarak algılansa da, burada 

bahsedilmek istenilen Ģey temelde duygusal ve sembolik değerler bütünüdür.   

Batı kelimesi Türkçe‟ de, dibe çökmek, yok edilmek, varlığını yitirmek, yıkılmak, 

iflas etmek anlamına gelen batmak fiilinden gelir, yani batı güneĢin battığı yöndür. 

Diğer taraftan Doğu, yükselme, yaratılma/doğrulma, kaynaklanma, ortaya çıkma 

anlamına gelen doğmak fiilinden gelir, yani doğu güneĢin doğduğu yöndür. Bu 

çağrıĢımlardan yola çıkarak tüm kötülüklerin köklerinin Batı‟da vücut bulduğu, 

yeniden canlanma ve yaradılıĢın ise Doğu‟dan beklendiği bir dünya algısı 

oluĢturmak kolaydır. Bu nedenle, yabancılaĢma deneyimleri ya da varoluĢsal endiĢe, 

netice olarak Batı‟dan gelen etkiler bağlamında açıklanırken, çare Doğu‟nun 

değerlerine kucak açmakta görülür. Necip Fazıl Kısakürek‟e göre, Doğu‟nun mizanı, 

büyük Çin, Hindistan ve Pers kültürlerinden doğdu ve Ġslam‟ın Arap ve Türk halkları 

tarafından Ģekillendirilmesi ve uygulanmasıyla tamamlandı. “Büyük Doğu” ilhamını 

Doğu‟nun kültürel geleneklerinden alan, ancak gerçekleĢtirilmesi herhangi bir özel 

mekâna değil sadece zamana bağlı bir ideal oluĢturdu (Özdalga, 2015: 95-96). 

 Necip Fazıl Kısakürek, Büyük Doğu‟yu 1980‟e kadar meydana gelen Ġslamcı 

diyebileceğimiz bir birikimin “annesi” olarak kabul etmiĢtir. “Bugün milletvekili, 

profesör, politikacı talebe ve ayrıca gazete, yayınevi, dernek ve parti halinde Türkün 

ruh muhtevasına bağlı kim ve ne varsa hepsi birden manevi sütünü Büyük Doğu‟dan 

emmiĢtir” (Kısakürek, 2013: 111). 

Büyük Doğu dergisini yayımlanmıĢ olan diğer dergilerden ayırmak gerekir. 

Çünkü dergi sanat ve düĢünce bağlamında çatıĢmaların yoğun olduğu bir dönemde 

yayımlanmıĢ olup; dönemin farklı söylemlerini ve anlayıĢlarını da içerisinde 
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barındırmıĢtır. Dergide iĢlemiĢ olduğu konuları birer “dava” olarak kabul etmiĢtir. 

Özellikle bugün gelinmiĢ olan yerden aslına dönüĢün yollarını aranmıĢ; bir dava 

olarak ahlak teması sıklıkla ele alınmıĢtır (Haksal, 2016: 207). 

3.2.1. Büyük Doğu ve Bergsoncu DüĢünce 

Necip Fazıl Kısakürek, Avrupa‟daki savaĢtan yola çıkarak Batı‟nın madde 

uygarlığının sonunun geldiğini bu anlamda yeni bir hayat hamlesi ile ruhçu dünyanın 

temellerinin atılacağını ümit etmektedir. Ona göre, Batı‟daki bu maddiyatçılık –

özellikle Sovyetler Birliği ve Nazi saldırganlığı– dünyayı bu atılım için mecbur 

kılmaktadır. Ayrıca söz konusu madde uygarlığının dünyadan uzaklaĢtırdığı Allah‟ın 

dünyaya yeniden döndüğüne dair iĢaretlerin olduğunu vurgulamıĢtır (Sönmezer, 

2014: 165). 

Geceyi radyo baĢında geçirdim. Bir Fransız radyo merkezinde ağlayan, çırpınan, 

titreyen bir ses… Fransızı bu eĢsiz tarih imtihanı karĢısında kayıtsız ve Ģartsız 

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 giriĢtiğimiz mücadelede esir çıkartma…Ġngiltereyi de aradım 

tamamiyle aynı sesler. Topraktan göğe doğru yükselen kıvrım kıvrım bir dua 

helezonu… ĠĢte inandığımız, ondan baĢka 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 (Kısakürek, 1940a). 

Ona göre dünya üzerindeki devletler bir sınava girmiĢlerdir. Buradan 

baĢarıyla çıkmanın yolu ise ruhi bir atılım, bir hayat hamlesi gerçekleĢtirmektir. 

Ancak Avrupa‟daki savaĢın ileriki aĢamalarında yaĢananlarla birlikte ruhçu bir atılım 

olanağının kalmadığını göstermiĢtir. Bu durumda Avrupa bütünüyle yenilmiĢtir ve 

insanlığı kurtaracak gücün artık baĢka yerlerde aranması gerekmektedir: “Avrupa 

kendi unsurları ve vasıtaları içinde kendisini ve insanlığı kurtarmak iktidarından 

resmen ve fiilen mahrumdur. Avrupa ve dolayısıyla insanlık kurtuluĢunu idrak etmek 

için mutlaka Avrupa dıĢı kaynaklara ve hemen istinat zorundadır” (Kısakürek, 

1940b). 

Benimsediği Bergsoncu bakıĢ açısı, aynı zamanda bir hayat hamlesi için 

gerekli olan aksiyon konusunu da açıklamaktadır. Ona göre maddeyle ruh arasındaki 
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en son savaĢ, esas itibariyle aksiyon sahasının gerçek mekanı durumundadır. 

Dolayısıyla eğer bir Büyük Doğu tasavvuru varsa bunun gerçekleĢmesi ancak bu 

aksiyonun içine girilmesiyle söz konusu olacaktır:  

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 

kaybetmiĢ kör bir müspet ilimler manzumesi; Asya‟da müspet ilimler 

manzumesinden mahrum sağır bir ruh. Ġstikbal bu iki kutbu evlendirebilenin 

olacaktır… Hadiselerin seyri ve bilhassa Türk politikası bu zamana kadar Türkiyeyi, 

mağlup Avrupa çerçevesinde ateĢe bulanmaktan alıkoyduysa, bunu ileri bir felsefe 

ve cemiyet gözüle Ģöyle tefsir ediniz: Tarih, Türkiyeyi, hadiselerin Avrupa kıt‟asında 

bitip Asya ve Amerika kıt‟asında ve büyük insanlık çapında ihtilâtlar elde edeceği ve 

tersine bir Ģekil alacağı yeni çığıra riayet ettirmiĢtir. 

Tarih Türkiyeyi, ilk safhada nâmütenahi sabır ve ihtiyatın parlak muzafferi 

Türkiyeyi, suç hiç de Türkiyenin olmayarak ateĢe buladığı zaman, yeni çığır 

baĢlayacak; (BÜYÜK DOĞU) sisler altında görünmeye baĢlayacak ve yeni tez 

mimariye kavuĢacaktır. O günlerin eĢiğine geldik (Kısakürek, 1941). 

Necip Fazıl Kısakürek‟in Büyük Doğu fikri oldukça ilginç bir içeriğe sahiptir. 

Bu anlamda bütünüyle Bergsoncu kavramlarla örülmüĢtür. Merkezine hayat hamlesi 

(élan vital) düĢüncesini koymaktadır. Buna göre, yaratıcı tekâmül içerisinde zekânın 

ürünü olan madde uygarlığı artık sınırlarına dayanmıĢ, öz üreticisi olan insanı 

kendine köle yapmıĢtır. Sıra, insanı tekrar maddenin ve makinenin hakimi kılacak 

hayat hamlesine, ruhî bir atılıma gelmiĢtir. Ancak ona göre kâinat çapındaki bu 

atılım madde uygarlığının kendi içinden gerçekleĢtirilemez. Ruhun olmadığı yere, 

ruhçu bir uygarlığın kendi özünü taĢıması gerekecektir. Bu ruh Türkiye manasında 

Büyük Doğu‟da mevcuttur. Türkiye, tam da madde uygarlığı karĢısında bütünüyle 

bir keyfiyet eseri olarak gerçekleĢtirdiği hayat hamlesiyle ve kurduğu Cumhuriyetle 

ruhî kuvvetini ispatlamıĢtır. Söz konusu bu ruh Avrupa‟ya taĢınmalıdır. Bunun için 

gerekli olan aksiyon, bizzat savaĢın kendisidir. Dolayısıyla kafasındaki tasarım, 

kahraman bir ruhla savaĢa giren Türkiye‟nin madde uygarlığının menfi tarafları olan 

Almanya ve Sovyetler Birliğini yenilgiye uğratması ve o savaĢa 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 dönüĢecektir. Söz konusu tasarımın gerçekleĢmesi insanlığın yekpare 

olarak çeliĢkisiz, bir diğer deyiĢle uyumlu bir yaĢama taĢınması anlamında, üst bir 

geliĢkinlik düzeyine ulaĢması anlamına gelmektedir (Sönmezer, 2014: 170-171). 
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3.2.2. Bergsonculuğun Büyük Doğu DüĢüncesine Yansımaları 

Büyük Doğu dergisi genel hatlarıyla Necip Fazıl Kısakürek‟in daha önceden 

ortaya koymuĢ olduğu fikirlerinin tekrarıdır. Özellikle bu fikrin bir ideoloji olarak 

ortaya koyulması amacıyla Ġdeolocya Örgüsü baĢlığı altında kaleme alınan metinler 

ve Son Telgraf‟da dile getirdiği görüĢlerinin geniĢletilerek yeniden yazılmasıyla 

oluĢturulmuĢtur. Bu anlamda gazetelerde ve dergilerde yayınlanan kimi yazıları ve 

eserleri Büyük Doğu‟da zaman zaman isimleri değiĢtirilerek yeniden basılmıĢtır.  

Büyük Doğu dergisinde özellikle Doğu ve Batı kavramlarını Bergsoncu 

terimlerle açıklama çabasının olduğunu görmekteyiz. Onun için Batı esas itibariyle 

bir madde uygarlığı anlamına gelmektedir. “Ruhunu kaybetmiĢ bir müspet ilimler 

manzumesi” olarak tanımlanan bu uygarlığın, Bergsoncu bir açıdan ele alındığında, 

zekânın bir ürünü olduğunu savunmuĢtur. Batı, derin bir buhranın göstergesi olarak 

Ġkinci Dünya SavaĢıyla beraber madde uygarlığının son noktasına gelmiĢ, ruhçu bir 

atılımın izlerini göstermeye baĢlamıĢtır. Buhranın asıl sebebi ise, madde uygarlığının 

içinde ortaya çıkan çeliĢkilerdir. Özellikle ilk dünya savaĢı sırasında gerçekleĢen 

Sovyet ihtilali, madde uygarlığı içindeki çeliĢkileri çözmek iddiasıyla ortaya çıkmıĢ, 

ancak, madde uygarlığını bir üst noktaya taĢıyarak, eksik olan ruhu bütün olarak yok 

etmiĢtir (Kısakürek, 2018b: 17). 

Madde ilimlerinin, bütün ruh muvazenelerini alt üst edecek ve yaratıcısının elinden 

kaçıp kurtulacak kadar terakkisini çerçeveleyen asrımızda, (robot) laĢmıĢ 

insanoğlunu yeniden avlama ve maddeyi yeniden sindirme kudretinde bir imanın 

fıĢkırmaması yüzünden, dünya en derin buhranı çekti ve nihayet bu buhranın fiil 

halinde kıyametini yaĢamaya koyuldu (Kısakürek, 2018b: 390). 

Ayrıca Necip Fazıl Kısakürek‟e göre, zekânın bir eseri olarak madde 

uygarlığının ürünü olan makine, Batı‟nın yaĢadığı buhranın temel sebebi 

konumundadır.  

Makine ve madde terakkileri, 19 uncu asrın ikinci yarısında, korkunç derecede 

yükselip, 20 nci Asrın baĢlarında, insan irade ve tahakkümünden kurtulacak, 

sıyrılacak kadar istiklal ve ihtilal belirtmeye baĢladı. Öyle ki, baĢarıcı kudreti yalnız 

ruh planında besleyen insan kendi öz keĢiflerine ve kendi öz eserine mahkûm sanıldı. 

Makineyi put ve insanı onun esiri haline sürükleyen bu tersine dönmüĢ (mistik) 

Moskoflar diyarında yoğruldu (Kısakürek, 2018b: 482). 

Büyük Doğu‟daki Batı kavramının karĢısına Doğu kavramını koyarak, bu 

düĢüncesini de Bergsoncu düĢünceyle açıklamaya çalıĢmıĢtır. Dergide, Batı, bir 
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madde uygarlığı; Doğu ise “her Ģeyin yani ruhun” kaynaklandığı bir “ruhî bünye 

tarlasıdır” (Kısakürek, 2018b: 16) denilmektedir. Onun deyimiyle “ne olmuĢsa 

olmuĢ” Batı‟nın kuru aklı Doğu‟nun ruhunu esir edivermiĢtir. Esaret onun ruhunu 

kaybetmesine yol açmıĢtır (Kısakürek, 2018b: 64). Batı maddeciliğinin Doğu 

ruhçuluğu karĢısındaki üstünlüğünü sıklıkla tartıĢtığı konular arasındadır. Bu nedenle 

asıl problemi Doğunun madde uygarlığının gerisinde nasıl kaldığıdır. “Batı‟nın bizi 

iflâs ettiren tek müessiri, maddeye hakim bir nizam ve usûl kafasiyle, bu kafanın 

doğurduğu müspet bilgiler manzumesinden ibarettir ve bu teĢhis mutlaktır” 

(Kısakürek, 2018b: 39). Bu gerilemenin nedenlerini, Batı‟nın bilgiye ulaĢma 

yollarını keĢfetmesi, ya da kendi içinde bu keĢif anlamında bir hayat hamlesi yaparak 

öne geçmesinde değil, Doğu‟nun kendi içinde rehavete düĢmesinde görmektedir. 

BaĢka bir deyiĢle Batı‟da bir Ģuur uyanırken, Doğu uykuya dalmıĢtır (Kısakürek, 

2018b: 55) . 

Dergide “buhran” kavramını da Bergsoncu düĢünceyle iĢleyen Necip Fazıl 

Kısakürek,  ham yobaz ve kaba softanın Doğu‟da kurumsallaĢması ve örgütlü hale 

gelmesi sonucu, tıpkı Batı‟nın içine girdiği buhran gibi, Doğu‟da da bir bunalım 

durumunun baĢ gösterdiğini belirtmektedir. Bu anlamda Doğu‟daki buhranın iki 

yönünün olduğunu söylemiĢtir. Ġlk olarak, Doğu‟nun kendi içinde olduğunu 

vurgulayarak “Doğunun Ġslamlıkla kazandığı toplayıcı milletler arasında” ortaya 

çıkan “dedikodu ve mezhep tepiĢmeleri” onun birliğini bozduğu gibi, bu birlik Ġslam 

tarafından sağlandığı için Ġslam‟a da darbeler indirmiĢtir. Bunalımın ikinci yüzü ise 

rakip dünya, yani Batı‟nın madde uygarlığı karĢısında ortaya çıkmaktadır. 

Bütünlüğünü kaybetmiĢ Doğu artık, “her türlü akıl ve alet, madde ve dünya Ģuurunu 

kaybetmiĢ olan bu kocaman yatak… Batı‟nın muazzam istismar arsası” haline 

dönüĢmüĢtür (Kısakürek, 2018b: 52-53).  

Bu iki dünyanın buhranına karĢı Doğu‟nun oldukça farklı bir statüde 

olduğunu belirtmiĢtir. Batı‟nın madde uygarlığında insan ruhu makinanın etkisi 

altına girmiĢ olmasına rağmen, Doğu‟da böyle bir durum söz konusu değildir. “Her 

Ģeye rağmen anlaĢılmaz derinlik ve Ģahsiyetini küller altında muhafaza eden, giriftler 

ve harikalar ufku, peygamberler yatağı, ruh ilimlerinin beĢiği Doğu‟dur” (Kısakürek, 

2018b: 37).  Büyük Doğu dergisi genellikle iki problemi çözmek üzerine 

odaklanmıĢtır. Birincisi, Doğu‟nun kurtuluĢu için esas itibariyle ruha düĢman madde 
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uygarlığının hakkından gelinmesi gerekirken; Ġkinci olarak, belki de daha önemlisi 

maddenin bütünüyle ruhun emri altına alınması, Batı‟da da ruhun egemenliğinin 

sağlanmasıdır. Bu doğrultuda Büyük Doğu‟nun ilk sayısında amacın “Bir aradaki bu 

çifte delâletten sonra da, bütün insanlığa örnek olmak dâvasiyle, onların da üstünde 

ve güneĢ gibi topyekûn yeryüzünü yalayıcı bir mâna…”  (Kısakürek, 2018b: 9) 

Ģeklinde açıklamıĢtır. 

4. NECĠP FAZIL KISAKÜREK VE GENÇLĠK 

4.1. NECĠP FAZIL KISAKÜREK‟ĠN ESERLERĠNDE GENÇLĠĞĠN 

POLĠTĠK ĠNġASI 

YaĢadığı toplumu ve içerisinde bulunduğu düzeni beğenmeyip bu düzenin 

değiĢmesi için isyan eden düĢünürler, kendi dünya görüĢlerine göre bir düzen 

oluĢturmak istemektedirler. Yazdıkları eserler ve ortaya koydukları fikirler ile yeni 

bir toplum oluĢturmak isteyen bu kiĢiler, istedikleri düzeni “toplumun teminatı” olan 

gençler vasıtasıyla gerçekleĢtirmeyi hedeflemiĢlerdir. Toplumu dönüĢtürmek için 

yeni bir gençliğe/ nesle ihtiyaç olduğunun farkında olan düĢünürler, ideallerini bir 

gençlik ideolojisi/ tasavvuru hâline getirmekte, yazdığı eserlerle hayalini kurduğu 

gençliğin oluĢması için çaba sarf etmektedirler. Bu anlamda Necip Fazıl Kısakürek, 

“etrafına çelikten bir gençlik hisarı çekmeyi gaye edinmiĢ” (Kabaklı, 1995: 50) 

biridir ve düĢünce yazıları, konferansları, sanat eserleri ile hayatını bu gençliği 

oluĢturmak için adamıĢtır.  

Necip Fazıl Kısakürek, “insan ve cemiyetin iç ve dıĢ hayatını, bütün 

derinliğini, sonsuzluğunu, güzelliği ve doğruluğuyla tekeffül eden tek nizamın 

Ġslâmiyet olduğuna inanıyoruz” (Kısakürek, 2018b: 103) sözleriyle içinde bulunduğu 

milletin yok olmaması için yeniden Ġslâm ruhuyla bütünleĢerek değiĢmesi gerektiğini 

savunmuĢtur: “Var olma cehdini kaybetmemiĢ bir millet için günümüzün Ģartları 

karĢısında bir inkılâp zarureti mutlaktır ve bunun aksi yokluktur” (Kısakürek, 2018b: 

194). Toplumun devamı için gerçekleĢmesi gereken inkılabın gençler vasıtasıyla 

olacağını belirtmiĢtir: “Ġslâm inkılâbının, ruhunu dökeceği kalıp 

gençliktir”(Kısakürek, 2018b: 231). Toplumu yeniden canlandıracak olan Ġslamcı 

gençlik anlayıĢı ve ruh inĢasında Hz. Peygamber‟in gerçekleĢtirdiği medeniyet 
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projesini, O‟nun Ġslamcı gençliği olan ashabını örnek almaktadır. Peygamber 

Efendimizin Ġslâm medeniyetinin teĢekkülünde yararlandığı gençleri de gerek 

konferanslarında gerek edebî eserlerinde kendi döneminin gençlerine rol-model 

olarak göstermiĢtir: “Ġslâmın en yeni, değiĢtirilmez ve örnek nesli, Resul eliyle 

yoğurulan sahabiler…” (Kısakürek, 2018b: 565).  

YetiĢtirmek için çaba sarf ettiği, bir Ġslâm inkılabı gerçekleĢtirmek için ilmek 

ilmek ördüğü gençliği “Resul eliyle yoğrulan” sahabiler gibi görmek istemiĢtir. Bu 

sebeple bazı telkin ve tavsiyelerde bulunmuĢtur: “Ġslâm inkılabını kadrolaĢtırmaya 

memur gençlik, Sahabîler ve onların gerçek bağlılarından baĢka kendisine hiçbir ruhî 

örnek kabul etmiyecek; ve bu ruhu, baĢtan baĢa yepyeni, fakat aslına uygun olarak, 

nefsinde ve dünyada maddeye nakĢedecektir” (Kısakürek, 2018b: 231). Ona göre 

“bütün dâvalar gençler elinde yürümüĢtür” (Kısakürek, 1997: 160). Necip Fazıl 

Kısakürek, davasını “Ġslâm‟ın yeni neslini yoğurmak” Ģeklinde özetlemektedir 

(Kısakürek, 2018b: 565) 

Necip Fazıl Kısakürek‟in uzun soluklu dava ve düĢünce yaĢamı boyunca fikir 

ufkunda yeni bir kuĢak yetiĢtirme çabası içerisinde olduğu görülmüĢtür. 

“Ġdeolacya”sını toplumun beklediği gençliği için inĢa etmeye çalıĢmıĢ; hayatı 

boyunca bu davasının mücadelesini vermiĢtir. Bir davanın veya düĢüncenin uzun 

soluklu yaĢayabilmesi için gençler tarafından benimsenmesinin önemini kavramıĢ, 

yazdığı her eserde, bulunduğu her ortamda, konferansta, söyleĢide sözü gençlere 

getirmeyi baĢarmıĢtır. “Ġslam inkılabının ruhunu dökeceği kalıp gençliktir!” 

(Kısakürek, 2018b: 231) ifadesiyle bu düĢüncesini ortaya koymuĢtur. Aynı zamanda 

“Dünya Bir Ġnkılap Bekliyor” adlı konferansında da her yaĢtan dinleyici kitlesi 

olmasına rağmen sözlerine “Aziz Gençlik!” (Kısakürek, 2019: 9) diyerek baĢlamıĢtır. 

Bu anlamda sadece bu kelime ile beklenen değiĢimin gençlerin eliyle olacağına iĢaret 

etmiĢtir. Toplumun dinamik ve taĢıyıcı gücü olarak gençleri kabul etmiĢ, onlara çok 

önem vermiĢtir.  

Belli bir davayı savunan aksiyoncu düĢünürler her çağda toplumu 

dönüĢtürebilecek kurgusal, ideal bir kimlik oluĢturma çabası içerisinde olmuĢlardır. 

Ütopyası olan her düĢünürün bu ütopyasını yaĢatacak ideal bir gençliğe ihtiyacı 

olmuĢtur. Özellikle –Necip Fazıl Kısakürek gibi– toplumsal, düĢünsel ve inanç 
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eksenli bir geleceği hayal eden, kendisine, dünyayı, ülkesini, geleceğini dert edinen 

her düĢünürde ideal kuĢak yetiĢtirme çabasını görmek mümkündür. Bu sebeple 

yaĢadığı dönemdeki gençliğin çıkmazda, yanlıĢ yolda olduğunu düĢünen Necip Fazıl 

Kısakürek, mevcut ile ideal olanı karĢılaĢtırarak ütopyasını oluĢturan Ġslamcı gençliği 

tarif etmiĢtir: 

Ne bugünkü murakabesiz, rehbersiz, gayesiz ve Ģahsen mesuliyetsiz gençlik, 

ne dünkü çürümüĢ ve kokmuĢ, ĢaĢırmıĢ ve ihtilaca düĢmüĢ nesiller; ne de 

evvelki günkü, aĢksız ve vecdsiz, ruhsuz ve heyecansız, sadece kitapların ve 

mevzuların baĢlıklarına takılı ve kakılı softacıklar nesli… Ġslam inkılabını 

kadrolaĢtırmaya memur gençlik, Sahabiler ve onların gerçek bağlılarından 

baĢka kendisine hiçbir ruhi örnek kabul etmiyecek; ve bu ruhu, baĢtan baĢa 

yepyeni, fakat aslına uygun olarak, nefsinde ve dünyada maddeye 

nakĢedecektir (Kısakürek, 2018b: 231).       

4.1.1. Dini Temalar ve Ġslamcı Gençlik 

4.1.1.1. Çile 

Necip Fazıl Kısakürek dava hayatı boyunca tasvir etmeye çalıĢtığı Ġslamcı 

gençliğinin pek çok niteliğinin olduğunu belirtmiĢtir. Özellikle konferanslarında, 

yazmıĢ olduğu oyunlarında, söyleyiĢilerinde ve eserlerinde –Ġdeolocya Örgüsü– ön 

plana çıkarmıĢ olduğu bu gençliğin en önemli özelliklerinden birinin belirli bir 

düzeyde “çile”ye sahip olmak olduğunu vurgulamıĢtır. Bu anlamda çile iç ve dıĢ 

dinamikleriyle tasvir edilmeye çalıĢılan Ġslamcı gençliğin diğer bütün özelliklerini 

tamamlayıcı bir vasıf olarak kabul edilmiĢtir.  

Sözlükler bağlamında zahmet, sıkıntı anlamına gelen çile temelde Farsça 

kökenli bir kelimedir. Farsça‟da “çihil” kelimesinden alınmıĢ olan “çile”, kırk 

anlamına gelmektedir. Tasavvufî olarak ise, bir derviĢin bir Ģeyh nezaretinde karanlık 

bir hücrede yalnız baĢına kırk gün süre ile az uyumak, az yemek, az içmek ve 

mümkün olduğunca ibadetle meĢgul olarak nefisi eğitip olgunlaĢma faaliyetidir. 

Arapça‟da “Çile”ye  “erbaîn” de denmektedir (Cebecioğlu, 2005: 146). Bu açıdan 

sıkı bir perhiz, çetin bir nefis idmanı, zor bir ruhsal eğitim ve baĢarılması son derece 

güç bir sınavdır (Uludağ, 2005: 97).  

Necip Fazıl Kısakürek‟in hayatına bakıldığında, tanımları gereği bir Ģeyhin 

gözetimi altında, tasavvufun kuralları çerçevesinde çile çekmiĢ bir insan değildir. 
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Ancak kavram olarak çile çok önemli bir yere sahiptir. Tüm Ģiirlerini toplamıĢ 

olduğu kitaba ve bu kitap içerisinde en değer verdiği Ģiirine “Çile” ismini vermesi bu 

kavrama verdiği önemi kanıtlar niteliktedir. Ayrıca Çile Ģiirinin yazmıĢ olduğu diğer 

tüm Ģiirlerinden daha önemli olduğunu da her fırsatta dile getirmiĢtir (Kısakürek, 

2004: 242). Bu bağlamda kendisindeki çile, gerçeği arama, dünyayı sorgulama ve 

“mutlak hakikat”e ulaĢmak için çekilen metafiziksel bir çiledir (Kısakürek, 2018: 

19).  

Onun çilesinin baĢlangıcı Abdülhakim Arvasi Hazretleriyle karĢılaĢmasıyla 

baĢlamıĢtır. Bu baĢlangıcı “manevî bir buhran, metafizik bir kıvranıĢ, yepyeni bir 

kuruluĢa doğru temelinden sarsılıĢ” olarak görmüĢ ve içerisinde bulunduğu hâli “ulvî 

çile” olarak nitelendirmiĢtir (Kısakürek, 2009: 103). Ayrıca buna ek olarak kanlı fikir 

çilelerinin baĢlangıcı kabul ettiği Bahriye Mektebi‟nde de ilk metafizik arayıĢlarının 

ve çilelerinin baĢladığını belirtmiĢtir (Kısakürek, 2005: 155). Hakikati arama 

yolundaki çilenin “en Ģanlı örneğini Ġslamiyet‟te arayıp bulduğunu” söyleyerek, 

Ġmam-ı Gazali‟nin ıstırabını kendisine yakın bulmuĢ ve bunu örnek almıĢtır. “Aklımı 

gerdim, gerdim, kopacak kadar gerdim ve gördüm ki akıl sınırlıdır ve ötesine yol 

verici değildir. Resulün ruh feyzine sığındım, teslim oldum ve kurtuldum” 

(Kısakürek, 2004: 190-191). 

Necip Fazıl Kısakürek, ferdi çapta yaĢamıĢ olduğu çilesini toplumsal hayattan 

gelen ıstıraplardan uzaklaĢtırmamıĢ; aksine sosyal yapının içerisinde bulunup 

topluma açılmıĢtır. Çilesinde, yalnızca kendi ruh inkılabını tamamlamak için değil, 

aynı zamanda bütün fert ve cemiyeti tek hakikate çağırma gereği de hissetmiĢtir. Bu 

anlamda onun çilesi, daha dıĢa dönük, daha aktif, daha üretken ve daha 

sorgulayıcıdır. Belirli bir ruhi olgunluğa ve dinginliğe ulaĢarak “köpek” (Kısakürek, 

2018: 70) diye nitelendirmiĢ olduğu nefsini baskı altına almayı baĢarmıĢtır.  

Diz çök ey zorlu nefis, önümde diz çök! 

Heybem hayat dolu, deste ve yumak. 

Sen, bütün dalların birleĢtiği kök; 

Biricik meselem, sonsuza varmak… (Kısakürek, 2018: 20). 
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4.1.1.2. Nefs Mücadelesi 

Necip Fazıl Kısakürek‟in yaĢamıĢ olduğu dönemde toplumsal anlamda hızlı 

bir dönüĢüm süreçleri yaĢanmaya baĢlanmıĢtır. Bu dönemde gündemler hızla 

değiĢmiĢ, bugün moda olan Ģey ertesi gün yok olmuĢ özellikle toplumsal 

değerlerimiz hızla tüketilmeye baĢlanmıĢtır. Böyle bir dönüĢümde kimliğin inĢası 

için uğraĢmak oldukça zor bir süreçtir. Ġslamcı gençlik vasıflarını oluĢtururken 

insanlığın içerisinde bulunduğu bu mevcut durumu tespit etmiĢ ve bu tespitler 

doğrultusunda fikirlerinin temellerini oluĢturmaya çalıĢmıĢtır. Ona göre özlediğimiz 

nesil tüm cazibesi ve ihtiĢamıyla sürekli olarak akıp giden hayata dahil olmalı; ancak 

bu ihtiĢama ve cazibeye kapılmayıp kendi kimliğini bu zorluklara rağmen ortaya 

koyabilmeli ve kendi nefsini aĢmak için gayret göstermelidir. Ġslamcı gençlik bunu 

yaparken alıĢık olunanın aksine kabuğuna çekilmemeli hayatın tam merkezinde 

olmalıdır. Bu anlamda aksiyoncu bir kimliğe sahip olan Necip Fazıl Kısakürek 

inzivayı asla kabul etmemiĢtir (Kısakürek, 1984: 75). Ġslamcı gençlik akıp giden 

hayatın güncelliğini yakalamalı ve bu güncelliğe kendine has bir tavırla karĢı 

koymalıdır. Gerek aksiyoncu kimliğiyle gerekse de hayatı yaĢayıĢ biçimiyle nefis 

mücadelesinin nasıl olması gerektiğinin örneğini göstermiĢtir. Aktüalitenin içinde 

kendine has bir aktüaliteyle var olma kavgasını veren bir insan modelini 

arzulamaktadır.  

Nefs kelimesi “Ġslam‟ın ruh hayatı ve Ġslam peygamberinin Ģahsında temsil 

ettiği manevi otoritenin müesseseleĢmiĢ ve günümüze kadar yaygınlaĢarak gelmiĢ 

Ģeklidir” (Yıldırım, 2000: 17). “Nefs, can, kendi, bir Ģeyin özü, cevher, su, ceset, kan 

gibi anlamlara gelen bir kelimedir. Bir Ģeyin kendisine taalluk eden ilk manasına 

muadil olmakla beraber, nefs, Kur‟an‟da daha geniĢ bir anlam yelpazesine sahip bir 

kavram olarak karĢımıza çıkmaktadır” (Uyar, 2016: 170). Nefs sözcük manasıyla 

“bir Ģeyin” kendisi demektir. Herhangi bir Ģeyin kendisi, zatı, özü, insan ve beden 

gibi çeĢitli anlamlara gelen nefs kelimesi üç ana grupta toplanmaktadır. Birincisi; 

insanın ruh, akıl ve Ģuur gibi görülmeyen tarafını ifade etmektedir. Ġkinci ise, bireyin 

maddi yönü olan bedeni sebebiyle almıĢ olduğu anlamlar ve son olarak da insanın 

cömertlik ve yardım gibi davranıĢları sebebiyle kazandığı anlamlardır (Dalkılıç, 

2004: 57). 
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Necip Fazıl Kısakürek nefs sözcüğünün Arapçadan baĢka dillerde 

kullanılmadığını savunmaktadır. “Nefs ruhun tam antitezi olarak, zıt kutbu olarak, 

ruhla beraber insana verilmiĢ bir latifedir” (Kısakürek, 1984: 123). “Nefs, kalp 

denilen et parçasına alaka bağlamıĢ bir latifedir. Nefs ve ruh, o maddi et parçasına 

taalluk edici iki latif varlık ki, kalple birleĢiyor ve onun hakikatini meydana 

getiriyor” (Kısakürek, 2009: 200-201). Eserlerinde ağırlıklı olarak nefs ile mücadele 

edildiği görülmektedir. Bu anlamda fikir dünyasında nefs muhasebesi önemli bir yer 

tutmuĢtur. Bireyleri kötülüğe yönlendiren, bireyin ruhunu ele geçirmeye çalıĢan, 

hatta ona egemen olmak isteyen bireyi ve bireyin davranıĢlarını kontrol altına almaya 

çalıĢan nefs ile mücadeleyi oldukça önemsemiĢ ve eserlerinde bunu sık sık dile 

getirmiĢtir. Nefs ile olan mücadeleyi o kadar çok önemser ki nefsin terbiye 

edilmesini Allah‟ın Resulü ‟nün cihadı ekberine benzetir. Aynı zamanda dini 

kurallara aykırı olan ve nefsi azaltmak yerine onu daha da kuvvetlendiren bazı 

mücadeleleri oldukça eleĢtirmektedir. Buradaki en önemli husus ise nefsi kırmak 

yerine, gerektiği yerde eğmektir.  

“Nefsin kırbacı Ģeriattır (Kısakürek, 2011: 76).” diyen Necip Fazıl Kısakürek 

nefsin terbiyesinde Ģeriatın önemini bir kez daha vurgulamıĢtır. Nefsin en 

müminimizde bile kâfir ve küfre memur olduğunu, bu sebepten daima dine ve dinin 

hükümlerine savaĢ açtığını belirtmiĢ ve buna karĢı koymanın yolunu gösterir: 

“Nefsin dizginlenmesi için ona ne iĢkence lazımdır ne de baĢka bir Ģey, sadece 

Ģeriat… Onun ilacı budur. Amellerden nokta kaybetmemek… Bunu yapabildiniz mi 

nefis dümdüz olur ve ruhun önünde eğilir” (Kısakürek, 1984. 195). “Dava nefsi ruha 

kalbetmektir. Nefis dediğim o sırtlanı öldürmek değil” (Kısakürek, 1984: 119).  

Sürekli olarak iyiliği reddeden kötülüğü emreden bir nefse sahip insan, daima 

kendini aĢma ve geliĢtirme çabasında ise karĢısına bu geliĢmeyi engelleyecek bir nefs 

çıkması doğaldır. ĠĢte bu aĢamada Necip Fazıl Kısakürek ‟in vasıflarını belirtmiĢ 

olduğu Ġslamcı gençlik devreye girmektedir. Böyle bir durumda olan Ġslamcı gençlik 

bu duruma karĢı nefs mücadelesini vermeli ancak bunu yaparken düĢünülenin aksine 

kabuğuna çekilmemeli; hayatın tam merkezinde olmalı ve bu durumu devam 

ettirmelidir. Gerek yazmıĢ olduğu eserleri gerekse de Ģiirleri ele alındığında 

kendisinin de yoğun bir Ģekilde hem içerisinde yaĢamıĢ olduğu toplumun nefsine 

hem de kendi nefsine karĢı koyan tavrı görülmektedir. Hayalini kurduğu fikirleri 
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aksiyona çevirmek istemiĢ ve bunu yaparken de içerisinde yaĢamıĢ olduğu toplumu 

rahatsız etmiĢtir. Toplumun bitmek tükenmek bilmeyen nefsine ayna tutup onları 

sorgulamak istemiĢtir. 

Ona göre “Ahlak çatısının dört ana direği; ihlas (samimilik), aĢk, fedakârlık 

ve merhamettir. Ġslam kötü ahlakı nefiste, iyi ahlakı da ruhta mihraklandırdığına göre 

bu dört esas ruhu pırıldatmak ve nefsi dizginlemekte en tesirlileridir” (Kısakürek, 

2018b: 115). Nefs muhasebesi konusunda Batı‟daki ve Doğu‟daki düĢünürler ile 

ilgili saptamalarda bulunmuĢtur: 

Batı dünyasına baktığımız zaman “nefs muhasebesi” dediğimiz muazzam hassayı, 

Sokrat, Lüter, Paskal, Göte, Tolstoy gibi fikir ve sanat adamlarında görüyoruz. 

Bizdeyse, öz tarihimizin dıĢında ve henüz Batı balyozunun Ġslam çerçevesini 

parçalamaya yeltenmediği devirde, aynı hassaya ve en zengin çapta malik, Ġmam-ı 

Gazali Hazretleri var. ġu kadar ki Ġmam-ı Gazali, derinliğine ferdi muhasebe etmiĢ, 

aynı zamanda iman ruhunu bulandırıcı kuru akılcıları temellerinden yıkmıĢ, fakat 

devrinde Ġslam davası sadece iç fesad ihtimaline karĢı olduğu, henüz zıt medeniyetin 

hücumu ve kültür istilası karĢısında bulunmadığı için, büyük muhasebesini, 

geniĢliğine, cemiyet planına intikal ettirmek fırsatını elde edememiĢtir. BaĢta Ġmam-ı 

Rabbani Hazretleri bulunmak üzere, büyük tasavvuf ve ilahi marifet kahramanları 

ise, memur bulundukları, yedi kat gök üstündeki ruh sarayının ulvi mimarlığı iĢinde, 

ancak hizmetçilerine layık bir iĢ için toprağa inmemiĢler zaten zaman ve mekânları 

bakımından buna ihtiyaç hissetmemiĢlerdir (Kısakürek, 2018b: 516). 

 

4.1.1.3. Özgürlük 

Ġnsanoğlu dünyaya geldiği andan bu yana hep bir özgürlük arayıĢı içerisinde 

olmuĢtur. Kavramının oldukça geniĢ tanımları vardır. Özgürlük en basit tanımıyla 

bireylerin meĢru her türlü isteğinin, hiçbir engelle karĢılaĢmadan meydana gelmesi 

veya herhangi bir zoraki güce, baskıyla karĢılaĢmama durumudur. Tanımının 

içerisinde belki de en önemli durum seçme, seçilme ve hareket özgürlüğünün 

sağlanmasıdır. Toplumlar daima özgürlük arayıĢı içerisinde olmuĢlardır. Bu anlamda 

bazen dinle, siyasi mekanizmayla, bazen de örf, adet ve toplumda yer edinmiĢ 

değerlerle savaĢmak zorunda kalınmıĢtır.  

Necip Fazıl Kısakürek‟e göre özgürlük, Hakk‟a esir ve hakikate teslim olarak 

nefsin esaretinden kurtulmaktır. Özgürlük, tek baĢına gaye değildir. “Özgürlük bir 

gaye değil vasıtadır ve gaye bir tarafa bırakılıp vasıta gayeleĢtirilemez” (Kısakürek, 

2018b: 425). Bireylerin özgürlüğünü hak ve hakikat sınırlandırmaktadır. Bu anlamda 
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hak ve hakikate, gayeye eriĢmenin zaruri bir Ģartıdır (Kısakürek, 1995: 270-271). 

Ona göre insanlar iyi ve faydalı iĢleri yapmada özgürdürler. Aksi bir Ģekilde kötü 

iĢleri yapmada çevresine ve kendisine sürekli zarar vermesi sebebiyle 

engellenmektedir. Böyle bir engellemenin olmadığı durumda, toplumlar kargaĢaya 

sürüklenmektedir. “Her nefis, özgürlük kavramından yalnız kendi Ģahsının 

nitelendirilmesini bekler ve karĢılıklı Ģahsi ihtiraslar çatıĢınca bir baĢıboĢluk 

meydana gelmektedir (Kısakürek, 1997: 200). 

Demek ki, Allah‟ın Kur‟anında “dinde ikrah yoktur” fermanıyla doğruladığı ve 

hakkını bahĢettiği hürriyet, hakikate ermek için, canlıların havaya muhtaç olması 

gibi, vicdanlara vasıta kıymetinden ibarettir ve hakikate erilince, hürriyetin en büyük 

tecellisi, hakka esaretten baĢka bir Ģey değildir (Kısakürek, 2018b: 425). 

Özgürlüğü insan olmanın baĢ Ģartı, bir vasıta, vicdanilik hissi olarak kabul 

eden Necip Fazıl Kısakürek, insanın en doğal hakkı olan özgürlük hakkının mutlak 

olmadığını, kayıtlı bir özgürlük olduğunu savunmuĢtur. “Özgürlükler, bazı Ģartlarla 

kayıtlanmıĢtır. Bu fert ve toplumun birbirlerinin haklarını ihlalini engeller. Ġçtimaî 

dengeleri bozacak Ģekilde, sınırsız ve baĢıboĢ bir fikir açıklama özgürlüğü 

düĢünülemez. Aksi takdirde toplumda çatıĢma ve karmaĢa meydana gelir. Bunun için 

iyi ve doğru yönde olan fikirler açıklanmalıdır” (Kısakürek, 1991: 208). 

Necip Fazıl Kısakürek özgürlük kavramına açıklama getirirken bir hususun 

altını çizmiĢtir. “Ġnsan hür değildir; hür olan eĢek veya köpektir. Tam frensizlik ve 

alıkoyucu melekelerden yoksunluk manasına hayvani hürriyet, hayvanda bile 

sınırlıdır ve ona pisliğini toprakla örttürecek kadar olsun, bir hicap zabıtası telkin 

edicidir!” (Kısakürek, 2018b: 424). O, insanın sınırsız özgür olduğu düĢüncesini asla 

kabul etmemektedir. Hatta ondaki bu anlayıĢ insana alabildiğine sınırsız bir hareket 

alanı da sunmaz. Tek bir mutlak özgürlük alanı vardır; o da, Hakk‟a bağlanmıĢ bir 

özgürlüktür.  “Hürriyetin hak için olmadığı yerdeki felaket, hürriyetin sırf kendisi 

için olduğu yerdeki felaketten küçük değildir. Yani zulme esaretle nefse esaret aynı 

belâdır” (Kısakürek, 2018b: 426).  

Ġnsanın Allah‟ın ezeli ve ebedi kudretini inkâra vardırabilecek kadar özgür 

yaratıldığını söylemiĢtir. Fakat bu özgürlük içinde insanın serbest bırakacağı ve esir 

edeceği iki zıt hüviyeti, ruhu ve nefsidir. “Ruh, özgürlüğü hakikate esir olmakta 

bulur. Nefs ise onu her istediğini yapmak manasına alır. Nefsin, tanrılık iddiasına 
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kadar isteklerine payan yoktur” (Kısakürek, 2018b: 424). Necip Fazıl Kısakürek bu 

kavramı daha çok “ruh özgürlüğü/hürriyeti” kavramıyla ele almıĢtır. “Ġnsanda, aynı 

insan tarafından biri istiklaline kavuĢturulacak ve baĢına taç konulacak, öbürü de 

zindana tıkılacak ve ayağına pranga vurulacak iki zıt hüviyet vardır; Ruh ve nefs. 

Ruh, hürriyeti, hakikate esir olmakta bulur, nefs ise onu her istediğini yapmak 

manasına alır” (Kısakürek, 2018b: 275).  Özgürlük kavramına tasavvufi bir açıdan 

baktığı için genellikle “ruh özgürlüğü/hürriyeti” üzerinde durmuĢtur. Ona göre “ 

Özgürlük bir gaye değil, vasıtadır ve gaye bir tarafa bırakılıp vasıta gayeleĢtirilemez” 

(Kısakürek, 2018b: 257). Özgürlüğü amaç olarak değil, o amaca götüren bir araç 

olarak ele almıĢtır. “Hürriyet hakikate ermek için, canlıların havaya muhtaç olması 

gibi vicdanlara vasıta kıymetinden ibarettir ve hakikate erilince,  hürriyetin en büyük 

tecellisi, hakka esaretten baĢka bir Ģey değildir” (Kısakürek, 2018b: 300). Buradan da 

anlaĢılacağı üzere özgürlük bireyleri Allah‟a götürücü bir araçtan baĢka bir Ģey 

değildir.  

Necip Fazıl Kısakürek, ruh kavramının mahiyetinin tam olarak 

bilinemeyeceğini savunmuĢtur. Ona göre ruh, Allah‟ın emridir ve sadece Allah‟ın 

bileceği bir iĢtir (Kısakürek, 1984: 121). Ruh madde üstü, maddeye hakim, bilinemez 

bir Ģey, kalple ilgisi olan latif bir güçtür. Bu anlamda ruhun baĢlıca vasıfları sınırsız 

aĢk, haya duygusu, merhamet, ihlas ve doğruluktur. Tabi ki bunların yanında ayrıca 

haset, kibir, yalan, hırs ve adavet‟ te nefsin vasıfları arasındadır (Kısakürek, 1997: 

209).  

Necip Fazıl Kısakürek Ġslamcı bir gençlikte Hakk‟a bağlanmıĢ bir ruh 

özgürlüğünü/hürriyetini gerekli görmüĢtür. Bu anlamda hak ve doğruluk için 

özgürlüğü bir araç olarak gören Ġslamcı gençliğin, ruh özgürlüğüne ulaĢmak için 

nefis zulmünden kurtulması gerekmektedir. Ancak bu durumu kendini toplumdan 

tamamen soyutlayarak değil de Necip Fazıl Kısakürek‟in arzu ettiği Ģekilde 

gerçekleĢtirmelidir. Ruhun özgürlüğüne ulaĢması sanılanın aksine toplumun ve 

hayatın tam merkezinde gerçekleĢmelidir. Ona göre Ġslam‟ın unsurları tek baĢına ele 

alınamaz, din bütüncüldür. Bu kavramları öne çıkarmasının sebebi ise, Ġslami 

söylemlerin siyasi organlar ve Tek parti yönetimi tarafından engellenmesi; Batı 

medeniyetine karĢı mağlup olması ile pasif durumda olmasıdır. Ġslam‟ın tekrardan 

aslına dönmesi yani “o ruhun” tekrardan kazanması aksiyona bağlıdır. 
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Müslümanların inançlarını yaĢamak için aksiyona geçmeleri ve Ġslamcılığın Ġslami 

bilinç düzeyinde mutlaklaĢmasında Necip Fazıl Kısakürek‟in etkisi oldukça fazladır. 

Onun aksiyon ve ruh fikri, aslında ibadet dıĢında geliĢen bir anlayıĢtır. Bu görüĢe 

göre Ġslam düĢüncesi Müslümanlara ibadetler dıĢında görevler yükler ve Ġslam ile 

hayatın bir arada olduğunu, idari, iktisadi her türlü mevzunun Ġslam‟ın bağlantılı 

olduğunu göstermek;  bu Ģuuru Müslümanlara aktarmakla sorumlu kılar (Yıldırım, 

2016: 139- 140).  

Türkiye‟de Ġslamcılık düĢüncesine Necip Fazıl Kısakürek‟in en büyük katkısı 

kuĢkusuz ezilen, sindirilen, ibadetleri bile kısıtlanan millete özgüven aĢılaması, 

onları tekrar tarih sahnesine çıkaracak bilinci, ruhu, özgüveni vermesi olmuĢtur. 

Konferanslarındaki duruĢu, konuĢması, iddialı lafları, insanların kendilerinden 

beklediği savaĢçı tipin örneğini göstermektedir. Dolayısıyla insanlara öncelikle 

büyük ve güçlü olduklarını kanıtlayan ruhu aĢılamıĢ ve bu ruhu gençlik için gerekli 

görmüĢtür (Yıldırım, 2016: 223).   

Ayrıca Necip Fazıl Kısakürek Ġslamcı bir gençlikte sahip olması gereken 

özellikleri açıklarken “ruh” kavramının oldukça önemli olduğunu vurgulamıĢtır: 

Gençlik, sade madde tazeliğinden ibaret değil… Madde tazeliği!.. Madde ve ruh 

tazeliği bir arada. Madde tazeliği ve ruh adalesi… Bu kelime bizim ölçülerimizden 

biridir. Ruh adalesi… Ruh adalesi pörsümüĢ insan, genç olsun, ihtiyar olsun, bir 

laĢeden ibarettir. En güçlü hayat adalesi, ruh adalesidir. Bunlar bir arada olacak… 

(Kısakürek, 2017: 94).  Genç, güneĢe açılan yapraklar gibi, hayatı emen, yutan akıcı 

bir cihaz, ideal kapmaya mahsus bir antendir, bir alet… Genç, ideal mevcelerini 

kapan bir cihaz… Ġnanmaya en müsait bünye… Bütün dehalar gençliklerinde 

pırıldadılar ve bütün davalar gençler elinde yürüdü (Kısakürek, 2017: 102). 

“Madde adalesi” çökmüĢ olan birinin “ruh adalesi” yerinde oldukça gençliğin 

devam edeceğini savunmuĢtur. En sonunda Ġslamcı gençliğin özellikleri üzerinde 

durmuĢtur. Ona göre Ġslamcı gençlik her iki tazeliğin (ruh ve madde tazeliği) bir 

arada olduğu gençliktir. “Dolgun bir nabız gibi ruhi adalesinin çarptığı ve bu ateĢe 

maddesinin de refakat ettiği Ġslamcı genç” (Kısakürek, 2017: 95). Kendisinin 

tanımlamıĢ olduğu Ġslamcı gençliğe tarihte bize gençlik vasıflarını ifade edecek 

kiĢilerin olduğu söyler. Bu kiĢilerin baĢında Büyük Ġskender, Fatih, Yavuz, Büyük 

Fredarik vb. gelir (Kısakürek, 1997: 118-121). Aynı zamanda Ġslamcı gençlikte 

“gözükara” özelliğine önem vermiĢtir. Ona göre bizim gençliğimiz mutlak bir Ģekilde 

gözükara olmalıdır. Ancak bu gözükaralık hesaplı bir Ģekilde olmalıdır. “Kör cesaret 
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değil, temkinli Ģecaat.  Dava adamının ana vasıflarından biri gözükara olmaktır. 

Gözükara olmak, dava adamının, inandığı Ģeyi hayata ve eĢyaya nakĢetmesi için 

biricik vasıtadır. Her tedbir alındıktan ve basiret planında her Ģey piĢirildikten sonra 

mutlaka cür‟ete, gözükaralığa ihtiyaç vardır” (Kısakürek, 2017: 131). 

4.1.1.4. Ahlak 

Necip Fazıl Kısakürek‟e göre Ġslamcı bir gençlik Allah‟ın ahlakıyla 

ahlaklanmalı ve onunla özdeĢleĢmelidir. “O, Allah kemallerin kemalidir. Biz O‟nun 

muradı nispetinde kemaline bürünebiliriz. Fakat Allah olamayız” (Kısakürek, 2018c: 

133). Ahlakı fikirle tarif etmeye çalıĢarak, genel anlamda tasavvufi ahlakı 

benimsemektedir. Ayrıca o, soyut kavramlardan ziyade fiiliyata geçmiĢ bir ahlakı 

savunmaktadır. Ferdi plan da dahil olmakla birlikte ahlak cemiyeti sarmalı ve 

yükseltmelidir. Ona göre “niçin”i fikir cevaplandırırken, “nasıl”ı ahlak 

cevaplandırmaktadır. “Kâinatı idrak gayreti fikir, ona karĢı tavır alma ihtiyacı 

ahlaktır. Bilmekte fikir, yapmakta ahlak vardır ve bu ikisi bir aradadır” (Kısakürek, 

1994: 245). 

Ahlakın asıl kaynağının semavi dinler olduğunu söyleyen Necip Fazıl 

Kısakürek, ahlakın ezeli ve ebedi örneğinin de son peygamber olduğunu 

vurgulamıĢtır. “Nihayet ahlakın ezeli ve ebedi bir örneği mevcut… O, Allah‟ın 

Sevgilisi… Ahlak O‟nun ahlakı; en üstün mücerredi ve en parlak müĢahhasıyla 

O‟nun ahlakı… BaĢka hiçbir vasıf O‟na yetiĢemez” (Kısakürek, 2018b: 116). Necip 

Fazıl‟a göre ahlak, ruhta öyle bir melekedir ki, sadece iyi ahlak insanı hakka 

erdirebilir, batıl inanıĢtaki biri bu yüzden hakkı bulabilir. Hayatında, son nefesinde 

de olsa imanla nasiplenebilir. Buna karĢın ahlaken düĢük Müslüman her an 

sermayesini batırmak tehlikesiyle karĢı karĢıya kalmaktadır (Kısakürek, 1994: 262).  

Necip Fazıl Kısakürek, ahlakın kaynağı olan Ġslam dinine bağlılığın önemini 

vurgulayarak Ģu ifadeleri söylemiĢtir: 

Bizim, olmuĢ ve olabilecek ahlâk kaynağımız adıyla ve sanıyla Ġslâm ahlâkıdır. 

Bunu anlayamadık; anlaĢılacak olan buydu; anlaĢılacak olan budur! Bir zamanlar ne 

olduksa bu ahlâkın yüzü suyu hürmetine olduk; ve ne olmadıksa, bu ahlâkı 

gölgelendirmek ve sonra büsbütün karanlığa gömmek yüzünden olamadık. Bunu 

bilemedik; bilinecek olan buydu; bilinecek olan budur!  
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Ahlakı insanın fikirle gördüğüne karĢı hisle takındığı değerlendirme edası 

olarak tanımlayan Necip Fazıl Kısakürek‟e göre, fikir “niçin”i ahlak da “nasıl”ı 

cevaplandırmaktadır. Ona göre ahlak “hakikatin “niçin”leri önünde, ruhun, tavır ve 

hareketleri bakımından “nasıl”ları, ahlaktır. Hakikat karĢısında ruhun bürüneceği 

tavır ve eda melekesi olan ahlak, ruhun baĢlıca sıfatı ve hadiselerin ruhta kıymet 

hükmüdür. Ġçimizde ve dıĢımızda olan her Ģeyin ulvi ölçüsü ahlaktadır (Kısakürek, 

2018b: 113-114). Fikrin gösterdiği sebepten ahlak doğduğu gibi, ahlakın doğuĢundan 

da fikir sebep kazanmaktadır. Öyle ki her ikisi de iççice, birbirini kuĢatıcı ve 

birbirleriyle kuĢatılmıĢ sayılmaktadır.  

Ruh bütün melekeleriyle el ele, bir anda bulunuyor, ruh bulduktan sonra fikir 

öne geçiyor, peĢinden ahlâk zuhura geliyor; hakikatteyse hangisinin ve neyin önde 

olduğu belirsiz kalmaktadır. Fakat fikrîn kuĢattığı yerde bir ahlâk kümelenmesi, 

ahlâkın kuĢattığı yerde de bir fikir bulunması zorunludur. Ahlâk içinde fikir, mana, 

sır, hikmet, her Ģeyi istihlâk eden ve kendisinden zuhura geldiği ruhu zuhur ettiren 

üstün duyuĢ ve anlayıĢtır. O ahlâk, anlayıĢtan doğar ve anlayıĢı tamamlar ifadesi ile 

Allah Resulü‟nün “Ben ahlaki yücelikleri tamamlamak için gönderildim!” ve 

“Müminlerin en faziletlisi, ahlâkı en güzel olandır.” sözlerindeki bu incelikler içinde 

ahlâkı anlamaya çalıĢmanın önemini vurgulamıĢtır. Necip Fazıl Kısakürek‟e göre 

ahlâk O‟nun ahlâkı; en üstün mücerredi ve en parlak müĢahhasıyla O‟nun ahlâkıdır. 

BaĢka hiçbir vasıf O‟na yetiĢemez. Ve nihayet ahlâkın nihaî ideali bir din emriyle 

çerçeveli: “Allah‟ın ahlâkıyla ahlaklınınız!” Ģeklinde çizilmiĢtir (Kısakürek, 2018b: 

114). 

Avrupalıya göre ahlak anlayıĢını da açıklayan Necip Fazıl Kısakürek, ahlakı 

ilahi marifet davasının ana kaynağı olarak gördüğünü (Kısakürek, 1984: 138) ifade 

etmiĢtir. Bu anlamda ahlak, her dünya görüĢünün, her telakkinin kendi ruhuna geri 

döndürmeye mecbur olduğu tavırdır. Her düĢüncenin ruhî tavrına ahlâk denir. 

Avrupalıya göre “Ebedî hayata inanmakla inanmamak arasında iki ayrı ahlâk sistemi 

zarurî olarak mevcuttur” (Kısakürek, 1984: 137). Aynı zamanda –bir komünistin 

ahlakı inkâr etmeyip madde ahlakını kabul etmesi ya da ruhçu düĢünceyi benimseyen 

birinin ruha ait ahlakı benimsemesi gibi) – her bir düĢünce ahlakı bir Ģekilde kabul 

etmekte ve ahlakın çeĢidini, ruhunu, zatını, baĢka Ģekillere büründürmektedir.  
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Bütün dünyada tarih boyunca hakim olan batıl ve hak ahlak anlayıĢlarının, 

hakiki din ahlak anlayıĢlarından baĢka bir Ģey olamadığını ifade etmiĢtir. Ona göre 

bugünkü Garp ahlakının temeli Hıristiyanlıktır. Kendi ahlakımızın temeli ise, baĢtan 

baĢa müstesna bir ahlak manzumesinden ibaret Müslümanlık ahlâkıdır (Kısakürek, 

2018b: 95). Bu anlamda ahlakı her Ģeyin temelline koyan bakıĢ açısıyla ahlakın 

önemini değerlendirmiĢtir. “Davaları, ilmî, edebî, felsefî, hukukî, siyasî, beledî, 

sıhhî, malî, iktisadî, ferdî, içtimaî, millî, askerî kaç Ģubeye dağıtırsanız dağıtın; 

bizim, her Ģubeyi ayrı ayrı kucaklayan her Ģubenin ayrı ayrı temelini kuran biricik 

davamız ahlâktır. Aslî olarak baĢka meselemiz namevcut...” (Kısakürek, 2018b: 96).  

Ahlak davasını açıklamaya çalıĢan Necip Fazıl Kısakürek, toplumda yaĢanan 

ahlak zaafının da sebeplerini detaylı bir Ģekilde analiz etmeye çalıĢmıĢtır. Ayrıca bu 

değiĢimi gözlemleyerek ahlakımızın Kanuni Sultan Süleyman devrinden sonra dört 

aĢama halinde bozulduğunu tespit etmiĢ ve bu süreci somutlaĢtırmaya çalıĢmıĢtır. 

Ona göre birinci aĢama gerileme devri baĢından Tanzimat‟a kadar sürmektedir. 

Ġkincisi, Tanzimat‟tan MeĢrutiyet‟e, üçüncüsü MeĢrutiyet‟ten Cumhuriyet‟e, 

dördüncüsü ise Cumhuriyet‟ten bugüne kadar ki gerçekleĢen aĢamadır (Kısakürek, 

2014: 57). Ahlaki bozulmanın baĢ göstermesi ile Ġslami ruh ve ideolocya saf bir aĢk 

ve berrak bir vecd olmaktan çıkıp, kendi ifadesi ile “ham ve kaba softa” tipini 

üretmeye baĢlamaktadır. Bu aĢamaya katkıda bulunan bir diğer eksiklik ise Türk 

düĢünürlerinin, büyük ve Ģahsi Türk filozofunun meydana gelmeyiĢidir. Yani 

Ģahsiyet humması çeken yapıcı mizaçların ortadan kaybolmaya baĢlamasıdır. Bu 

esnada madde planında geliĢen Batı karĢısındaki taklitçiliğimiz, ahlakımızın temeli 

olan aĢk, iman, fedakârlık ve nizam karakterimizi kör bir nefsaniliğe çevirmiĢtir. 

Toplum artık kendi gözleriyle gördüğüne değil gözlükleri ile gördüğüne inanmaya 

baĢlamıĢtır. Bütün bu değiĢimin neticesiyse, iman sisteminin vecdinin kabuk 

bağlayarak Ġslam ahlakının iflas ettirilmesi olmuĢtur (Kısakürek, 2014: 65-72).  

Onun fikir dünyasında ahlak insan iradesini hayra yöneltecek en etkili yol 

olarak kabul edilmiĢtir. Ahlak bozukluğunun baĢlangıcı olarak ise aĢkımızı ve 

vecdimizi kaybetmemize dayandırmaktadır. Kendisine göre ahlaki bozukluğun temel 

sebepleri yaĢadığı dönemdeki kayıtsız, Ģartsız hayranlık ve Batı taklitçiliği; en 

önemlisi ise, Tanzimat‟tan sonraki süreçlerde tasavvur ettiği Ġslamcı gençliğinin bir 
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türlü yetiĢtirilememesidir (Kısakürek, 2014: 59). Necip Fazıl Kısakürek‟in tasavvur 

ettiği Ġslamcı gençliğinin bütün heyecanının yanında ahlaki duruĢu ve karakter 

özellikleriyle de örnek bir Ģahsiyet olduğunu vurgulamıĢtır.  

Bu gençlik, bütün muaĢeret Ģekillerinden, maddi ve manevi bütün tavr ve edalarda, 

ahlakta, edepte, hayada, hicapta, saffette, ölçülü heyecanda, hakiki vecd ve aĢkta ve 

bütün bunlara rağmen en yırtıcı hamle ve hareketlerde semavi bir zuhur denecek 

kadar muhteĢem ve muazzam bir tecelliye, en harikulade renkler ve çizgilerle 

dekorluk edecektir (Kısakürek, 2018b: 233). 

Bu açıklamalardan anlaĢılacağı üzere Necip Fazıl Kısakürek, fikrî 

yoksunluğun sebep olduğu bir ahlaki deformasyonun varlığına dikkat çekerek 

toplumu bir uyanıĢa davet etmiĢtir. Öyle ki, bu daveti kuru kuruya bir sesleniĢ değil, 

içinde birtakım çözüm önerileri barındıran samimi bir uyanıĢ çağrısıdır denilebilir. 

4.1.2. Geleneksel Temalar ve Ġslamcı Gençlik 

4.1.2.1. Cemiyet 

Necip Fazıl Kısakürek, özlediği Ġslamcı gençliğin birbirleriyle sağlıklı 

iliĢkiler kurduğu, fertlerin arasında eĢitlik, adalet ve yardım duygularının geliĢmiĢ 

olduğu bir toplumsal düzen arzulamıĢtır. Tasavvur ettiği Ġslamcı gençlik 

düĢüncesinde olduğu gibi mutlu, huzurlu ve ideal bir toplum oluĢturmayı 

hedeflemiĢtir. Bu anlamda arzuladığı bu toplumsal düzeni oluĢturmak için cemiyetin 

nasıl kurulması gerektiği sorusunu sıklıkla sormuĢ, cevaplar aramıĢtır: “Dünyaları ve 

öteleri asma köprüyle bağlayan ve iki tarafın hakkını veren üstün ve hiç 

ölmeyecekmiĢ gibi dünya, hemen ölecekmiĢ gibi ahiretini düĢünen cemiyet” 

(Kısakürek, 1997: 183) cevabını vermiĢtir. Ona göre toplumun ve Ġslamcı gençliğin 

oluĢturduğu cemiyetin bazı özelliklere ve ruha sahip olmalıdır: 

Nerede o diyar ki geniĢ, hayal âlemi kadar geniĢ ve düz, cam sırtı gibi düz ve temiz, 

güvercin kanadı derecesinde temiz yollarında, uzun boylu, nur yüzlü, sade kılıklı, 

zarif edalı, maddeleri ve ruhları mamur insanlar dolanır. Bu insanlar maddi ve 

manevi manada birbirleriyle kakıĢmaz, çekiĢmez, sövüĢmez. Bu insanlar birbirlerini 

kıskanmaz, birbirlerinin zararına beslenmez, birbirlerine faydasız gözle bakmaz. Bu 

insanlar “politeknik” talebesi gibi aynı dogmalara inanır, tespih taneleri gibi aynı 

dizide sıralanır, duvar tuğlaları gibi aynı yükseliĢe omuz verir. Nerede o diyar ki 

içinde, ceza ve hukuk mahkemeleri sayısınca güzellik, iyilik ve doğruluk 

mahkemeleri çalıĢmakta ve üstün müeyyidelerini haykırmaktadır. O diyar ki fertleri, 

hayvan ve nebat hürriyetine zıt olan insan hürriyetiyle hürdür. Ġnsan hürriyeti ki 

insanın, kendi eli ve iradesiyle hürriyetini tahdit ettiği vakit doğar ve kimseye 

ferdiyet, hürriyet lafını ettirmez. Herkes, herkesi askın bir kanuna esir ve kimse 
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baĢıboĢ değildir. Nerede o diyar ki idrak soyluları, ilim adamları toplumda saygın bir 

yer tutar. Nerede o diyar ki, köy, toprak, Ģehir, insan, eser, dava, her unsuru, en iyi 

Ģairin en güzel manzumesi gibi, lisan, vezin, kafiye, ahenk, mana halinde emsalsiz 

bir düzene bağlıdır (Kısakürek, 2010d: 34). 

Cemiyeti oluĢturan her unsurun belli bir görevinin ve iĢlevinin olduğunu 

savunmuĢtur. Bu toplumda küçük çocuklar, geçkin ihtiyarlar ve ağır hastaların 

dıĢında, issiz, içtimaî faaliyetsiz, tek fert yoktur. Ġslâm inkılâbının cemiyetinde fert 

için iĢ bulamamak ve nefsiyle cemiyete faydalı olmamak diye bir husus söz konusu 

değildir. Ġçerisindeki fertleri kısıtlayan ve haklarını ihlal eden cemiyetten ziyade 

onları belirli bir bilince ve duyarlılığa ulaĢtıran cemiyet kurgulamıĢtır. “Bizim 

cemiyetimizin ve cemiyetçiliğimizin kadrosunda, baĢıboĢ tek kum tanesi, tek buğday 

tohumu, tek keçi yavrusu ve tek insanoğlu aramayınız!” (Kısakürek, 2018b: 405).  

Bizim cemiyetçiliğimiz, cemiyetçiliği mutlak manada ele alıĢına karĢılık, davanın 

hakkı nispetinde aksi davanın da hakkını gözeten bir bütünlük ifade ettiği için, 

günümüzün liberalizma sistemine aykırı bazı müflis (rejim) tecrübelerinin anladığı 

manada ferdi esir ve iptal edici haĢin bir mezhep değil, onu bütün buutlariyle tesis 

ettikten sonra cemiyette ikmal edici en ileri müessisedir; ve dolayısiyle fert, bu 

müessisede, hiç ölmeyecekmiĢ gibi kendi kıymet ve menfaatlerine memurdur 

(Kısakürek, 2018b: 404).. 

OluĢturulacak olan cemiyettin, kendi varlık ve mutluluk sebepleri denebilecek 

nefisleriyle hesaplaĢma içinde olmalı; bunu yaparken bütün çap ve yönleriyle 

yapmaktan kaçmamalıdır. Aynı zamanda karmaĢa içindeki bir dünyada gelecekleri 

için hesaplar yapmalı ve bunları uygulamaya koymalıdırlar. Cemiyetler gerçekte var 

olan, ancak insanlık tarafından henüz bilinmeyen ve insanlığa fayda getirecek birçok 

kesif ve icatları araĢtırmada mücadelesini sürdürmelidirler. YaĢanmaya değer hayat 

Ģartları uğrunda kendi insanı ve bütün bir insanlık için düĢünmeli ve çareler 

üretmelidir (Kısakürek, 2018b: 404). 

Cemiyettin biricik kaynağı olarak Ġslam‟ı gören Necip Fazıl Kısakürek, 

Ġslamı aynı zamanda fertlerin bir arada olmasının da nedeni olarak görmüĢtür. 

“Ġslam‟da fertle cemiyet arasındaki unsur ve terkip düğümü, milyonluk kitlede bir 

kiĢinin diĢ ağrısını aynı diĢ üzerinde herkesin duyacağı nispette mefkurevi bir 

sarmaĢdolaĢ belirtir” (Kısakürek, 2018b: 116).  Ġslâm, bir taraftan Ģahıs hürriyeti ile 

fertlere, diğer taraftan baĢıboĢ fert hürriyetinin önüne geçerek cemiyete haklar 

tanımaktadır ve toplumun menfaati için gayret gösteren gerçek ve üstün münevverler 

dıĢında her türlü sınıf ayrımı ortadan kaldırmaktadır (Kısakürek, 1997: 205). 
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4.1.2.2. Ġnkılap 

Aksiyoncu bir kimliğe sahip olan Necip Fazıl Kısakürek‟e göre Ġslamcı 

gençliğin en önemli vasfı inkılap kavramını anlama ve inkılapçılıktır. Bu anlamda 

inkılap, tasavvur ettiği Ġslamcı gençlik tarafından sürekli keĢfetmek, daimi olarak 

aramak, sürekli, durmadan, sona ermeden değiĢmek anlamına gelmektedir. O, 

özlediğimiz nesilde aksiyoncu bir kimlikle sürekli olarak bulunduğu mevkiden daima 

bir üst mevkiyi düĢünme ve aynı zamanda hangi iĢi yaparsa yapsın her zaman 

istenilen ve ideal Ģekilde yapmayı ve bunları yaparken de inkılapçı kimliği ön planda 

tutmayı benimsemiĢtir. 

Ġnkılap temelde değiĢme, bir halden baĢka bir hale dönmeyi ifade etmektedir. 

Bir milletin sahip olduğu siyasi, sosyal ve askeri alandaki kurumların siyasi merciler 

tarafından, devlet eliyle makul ve ölçülü yöntemlerle köklü bir Ģekilde değiĢtirilmesi 

anlamına gelmektedir. Ġnkılap her Ģeyden önce yerleĢik toplumsal düzeni köklü, hızlı 

ve geniĢ kapsamlı olarak niteliksel değiĢtirme ve yeniden biçimlendirme eylemi 

olarak tanımlanmaktadır. Genel olarak devrim, dönme, dönüĢüm, bir halden baĢka 

bir hale geçme gibi tanımlar da mevcuttur  (Sevinçgül, 2006: 300) 

Necip Fazıl Kısakürek yaĢamıĢ olduğu dönemdeki kendi öz değerlerimize 

dayanmayan, köksüz ve fikirsiz inkılapları oldukça eleĢtirmektedir. Bu anlamda 

hayalini kurduğu ve her fırsatta dile getirdiği Ġslamcı gençliğinin gerçek kimliğimizi 

yansıtan bir inkılap gerçekleĢtireceğini savunmuĢtur. Bir inkılap ve inkılapçılar 

beklediği “Tam 400 yıldan beri bir inkılap ve bir inkılâpçı bekliyoruz. Bugün 

1973‟de miyiz? Bunu tam 1566‟dan beri bekliyoruz! Bunu, Kanunî Sultan 

Süleyman‟ın idareyi, mütereddî oğlu Sarı Selim‟e teslim ederek Ģâhane gözlerini 

yumduğu tarihten beri bekliyoruz!” (Kısakürek, 2018b: 163) ifadelerinden açıkça 

anlaĢılmaktadır.  

Ġslamcı gençlikte, inkılapçı bir ruhu kurtuluĢ için oldukça önemsemiĢ; 

eserlerinde -özellikle konuĢmalarında, söyleyiĢlerinde- inkılap meselesi üzerinde 

ısrarlı ve kararlı bir Ģekilde durmuĢtur. Ġnkılap mutlaka gerçekleĢtirilmesi gereken bir 

durumdur. “Beklediğimiz büyük inkılap ve inkılapçıya olan acıklı ihtiyacın son 

vadesini yaĢıyoruz! Ya onu yirminci asır güneĢinin batıĢından evvel bulacağız yahut 
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bir daha bu meselelerin adını bile ağza alamaz hale geleceğiz! (Kısakürek, 2018b: 

149).”  

Ayrıca Ġslamın da büyük bir inkılap olduğu tezini savunmuĢtur. “Ġnkılap, eğer 

ulaĢılmıĢ bir hak ve hakikat manzumesinin kıl kadar yerinden kıpırdamaz, sabit ve 

mutlak mihveri etrafında sonsuz bir hakikat arayıcılığı; hep o sabit ve mutlak 

mihverin pörsümez tazeliği ve solmaz yeniliği adına boyuna aramak, boyuna 

keĢfetmek, boyuna değiĢmek, ermek, olmak ve hiçbir durakta kalmadan terakki 

etmek demekse, Ġslamlıktan büyük bir inkılapçılık yoktur” (Kısakürek, 2018b: 120). 

Ona göre inkılap ve inkılapçılık; hak ve mutlak din Peygamberinin mukaddes ayak 

izleriyle açılmıĢ yolu bulmak demektir 

4.1.2.3. Ġdeal Taklit 

Hiç kuĢkusuz ergenlik dönemindeki gençlerin cevabını bulmaya çalıĢtığı 

sayısız sorular vardır. Bunların baĢında kimlik arayıĢlarına yönelik sorular 

gelmektedir. “Hayatın anlamı nedir? Nasıl bir hayat tarzı oluĢturmalıyım? Hayatımın 

hedefleri nelerdir?” gibi hayatın anlamını araĢtırarak dünya görüĢünü, birtakım inanç 

ve değerlerini oluĢturmada etkili olacak, insan nereden geldi, nereye gidiyor, hayatın 

manası ve amacı nedir” ve benzeri sorular da onun kendisini bulma çabalarında 

önem kazanmaktadır (Doğan, 1985: 172; Ataç, 1991: 33).  Yine bir diğer araĢtırmaya 

göre de “gençlerin dindarlık seviyelerinde en çok benzemek istenen kiĢilerin tercih 

edilme sebeplerine iliĢkin değerler incelendiğinde bu kimselerin öncelikle düĢünce 

ve idealleri sebebiyle tercih edildikleri anlaĢılmaktadır (Kula, 2001: 90). Bu sebeple 

düĢünce ve idealler açısından belirli bir yetkinliğe ulaĢmıĢ kiĢileri gençler ideal 

olarak almakta ve kendileriyle özdeĢleĢtirmektedir. Ġdeal kelime anlamı olarak 

ulaĢılmak istenen bir hedeftir. Ġdeal genellikle insanların kollektif bir Ģekilde 

üzerinde birleĢebilecekleri, uzlaĢıya varabilecekleri bir hayat anlayıĢıdır. BaĢka bir 

deyiĢle ideal, bünyesinde süreklilik, mükemmellik taĢıyan yaĢama biçimleri ve 

değerler ölçüsüdür. Ġdeal, uğruna pek çok Ģeyin feda edilebileceği bir hedeftir. Bu 

sebeple bu noktaya ulaĢmıĢ bir hedef, ideal olabilmiĢtir (ġener, 2013: 89). 

Necip Fazıl Kısakürek ideal ve taklit kelimelerini açıklarken zıt bir metafor 

kullanmıĢtır. Taklit kavramı Ġslamcı ideal gençliğinin tam tersi özelliklerine sahip bir 

anlama gelmektedir. Bu kavramda,  aslında kötü nitelemesini ve örnek bir insanın 
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kabul edilemez özelliğini açıklamaktadır. Ġdeal kelimesinin anlamı ise taklit 

kelimesinin tam tersi; örnek bir insanın en kabul edilebilir tarafıdır. Yani özlediğimiz 

nesil… 

Temelde  “ideal” kavramından önce “idea” kavramını tartıĢmak daha doğru 

olacaktır. Ġdea kelimesi ilk olarak karĢımıza Antik Yunan felsefesinde çıkmaktadır. 

“Duyularımızla algıladığımız Ģeylerin, nesnelerin yetkin ilk örneği, öz doğru ya da 

kesin bilginin nesnesi anlamına gelen bir terimdir” (Cevizci, 2000: 484). Bu tanıma 

göre nesnelerin görüntülerinin arkasına ulaĢınca varılacak olan ideallerin özünü, ilk 

örneğini, gerçek varlığın niteliğini tanımlamaktadır. Ġdeal ise felsefe lügatlarında, 

“yalnızca düĢüncede var olup gerçekte olmayan Ģey; türünün tek örneği olup kopya 

edilecek, kendisine öykünülecek model; aktüel olanın kendisini hayata geçirdiği 

oranda anlam ve değer kazandığı standart” (Cevizci, 2000: 485) anlamına 

gelmektedir. 

Ġdeal, olana karĢı olması gerekeni gösteren temel bir ölçüttür. Öyle ki 

içerisinde bulunduğu düzenden oldukça hoĢnutsuz olan Necip Fazıl Kısakürek 

Ġslamcı bir ideal gençlikten oluĢturulmuĢ toplumun hasretini çekmektedir. Bu 

anlamda idealle ulaĢmak için inanılmıĢ ve kabullenilmiĢ fikirlerin özünü, ötesini 

bulmak için fertlere bir üst basamağının muhteĢemliğini aĢılamaktadır. “Her inanılan 

Ģey ve bağlanılan fikir, daha ilerisini, ötesini fethettirmek için insana bir basamak 

üstünün, bir ufuk sonrasının cezbesini aĢılar ki, ideal iĢte budur!” (Kısakürek, 2018b: 

481). Ona göre özlediğimiz Ġslamcı nesilde aĢk, vecd, cehd olması gereken 

özelliklerdendir. Bu yaklaĢımıyla özlemini çektiği Ġslamcı ideal gençliğin vasıflarını 

daha da temellendirdiği görülmektedir.  

Ġdealinin kara sevdalısı ve divanesi olmayanlardan hiçbir Ģey beklenemez. Ġdeallerin 

ideali olan Ġslam‟da beĢ vakit namazını, çalıĢtığı dairenin devam defterini 

imzalarcasına eda eden hissiz bir Müslüman idealist olmaya uzaktır. Fakat namaz 

kılarken Ģeriata saygı ve sevgisinden kaburga kemikleri çatırdayan Bayezid Bestami 

en büyük idealist (Kısakürek, 2018b: 482 ). 

Buradan da anlaĢılacağı gibi yapılan iĢin aĢkla, Ģevkle yapılmasını istemekte 

ve bunu oldukça önemsemektedir. Ġslamcı ideal gençlik bir iĢi alelacele değil de o 

iĢin Ģuuruna vararak; bilinci bir Ģekilde yapan bir ferttir. “Bir iĢin hiçbir unsuru zayi 

olmayacak Ģekilde kitaplık çapta, bir kitaba kaydediliyormuĢçasına yapılması” 
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(Kısakürek, 1984: 219) ideal gencin en önemli özelliğidir. Bu vasıflara sahip fertler 

birleĢerek hayalini kurduğu toplumu oluĢturacaktır. 

Ancak ona göre böyle bir toplumun inĢasına ve özlediğimiz neslin 

yetiĢmesine engel olan Ģey de taklittir. “Anadolu halkı, hele son yüzyıllık taklit ve 

izmihlal devrimizde, her an biraz daha kesifleĢen bir yılgınlığa uğramıĢ, uğratılmıĢ 

ve apıĢtırılıp bırakılmıĢtır” (Kısakürek, 2018b: 408). Ayrıca Ģöyle bir tespitte de 

bulunmuĢtur; ona göre Ģahsiyetsizliğin en güzel sembolü modadır. Bir iĢi yaparken 

ya da bir Ģeye ulaĢırken çekilen çileyi önemli bulmuĢtur. Bu anlamda hiçbir Ģekilde 

çile, sancı çekilmeden sadece küresel dünyanın bizim adımıza karar vermesi ve 

bizim bunu koĢulsuz, Ģartsız olduğu gibi kabul etmemiz “moda” kavramının tam 

anlamını bize vermektedir. Bu sebeple “moda” fikri hayatında taklit terimine karĢılık 

gelen bir kavramdır. “Yüzyıldan beri bir toplu iğne yapmaktan bile aciz yaĢayan bu 

millet, radyosunu, otomobilini, traktörünü, dikiĢ makinesini, falanını filanını 

zorlayacak bir nizam. Ġstersen bunları tenekeden yap; fakat kendin yap! diyecek bir 

nizam” (Kısakürek, 2018b: 487). Bu nedenle birçok alanda üretime geçilebilmesi 

için harekete geçilmesi gerektiğini vurgulamıĢtır. 

Necip Fazıl Kısakürek‟e göre ideal; eĢya ve hadiseler üzerinde bir fikrin 

belirttiği hasret, iĢtiyak, hayal ve plandır; eğer ideolocya bir beyin ise ideal de 

kalptir. Küçük ve miskin fikre dayanan arzu, heves, merak ve davranıĢ ideal 

olmaktan uzaktır. Bir Ģeyin ideal olabilmesi için mutlaka cemiyet planında ulvi bir 

oluĢ ve eriĢe göz dikmesi lazımdır. Her ideal bir gayedir; fakat her gaye ideal 

değildir. Gayeler aĢağılara düĢebilir, idealler düĢemez (Kısakürek, 2018b: 481).   

Necip Fazıl Kısakürek‟e göre özlediğimiz Ġslamcı nesilde ilk vasıf “aĢk “ tır. 

Ancak buradaki aĢk sadece hakka ait olan aĢk değildir. Buradaki aĢk Allah‟a olan 

aĢktır.  Eserlerinde Allah‟a olan aĢkın Batıla olan aĢka bir hayatiyet kazandırdığını 

belirtmiĢtir. Ayrıca aĢkımızı kaybedince çöküĢ devrine gireceğimizi de iddia 

etmektedir. Ona tarihte büyük devlet ve cemiyetlerin yıkılıĢ sebebi, sadece ve sadece 

aĢkını kaybetme yüzündendir. Tıpkı Eski Roma, Abbasiler, Kanuni‟den sonraki 

Osmanlı devleti ve daha niceleri gibi (Kısakürek, 2017: 128).  Bir diğeri ise; Sır 

Ġdraki‟dir. AĢkın içinde, aĢkın tayin ettiği Sır Ġdraki. 

Sır idrakinin gördüğü apayrı bir dünya vardır, muazzam bir dünya… Bu dünyada Sır 

Ġdraki Ģeriattan baĢlar. ġeriat, bir takım kuru görülen ölçüleri bildirir, yani dıĢ 



103 
 

cephesiyle kuru görünüĢlü, içiyle mukaddes ve namütenahi ince… Ġnsanlar bu 

cepheler üzerinde münakaĢaya giriĢirler; bilmezler ki ġeriat ebediyet kasasının 

Ģifresidir! Ebediyet kasasının Ģifresi… ġifre rakamları kuru görünebilir. Ya, kasayı 

açtıktan sonra? ġeriata bu gözle bakmak lazım (Kısakürek, 2017: 113). 

Necip Fazıl Kısakürek‟ e göre buradaki temel kriter; “kaba ve hileci dıĢ 

mantıktan, kuru akıldan kurtulmak, aklı yine akılla mat eden üstün anlayıĢa ve 

bilhassa sır idrakine yükselmek (Kısakürek, 2017: 128)”tir. Bu durum gerçek 

müminle gerçek olmayan mümin arasındaki en önemli farktır.  

Toplumun içinde bulunduğu buhranın sebepleri arasında toplumun kendi öz 

kökünden koparak Batı‟ya büyük hayranlık duyması ve sonunun nereye varacağını 

düĢünmeden Batı‟yı taklit etmeye çalıĢması olarak ifade etmiĢtir. Ona göre, 

Doğu‟dan fıĢkırmıĢ, Doğu‟nun gerçek ruhuna ermiĢ, Batı‟ya doğru yürütmüĢ, 

neredeyse Batı‟yı devirecek hale gelmiĢ, sonra içinde bulunduğu hikmeti anlamadan 

yaĢamaya baĢlamıĢ ve sonradan doğan, geliĢen Batı‟nın saldırıĢları önünde topyekûn 

Doğu‟yla beraber gerilemiĢtir (Kısakürek, 2018b: 40). Bu anlamda Türk toplumu, 

buhran döneminde yönünü tamamıyla Batı‟ya dönmüĢ, her Ģeyi Batı‟da olduğuna 

inanmıĢ, Batı‟dan beklemiĢ, kurtuluĢu Garp taklitçiliğinde ve öz kök alakasızlığında 

zannetmiĢtir (Kısakürek, 1995: 37). Bir zamanlar her Ģeyi Batı‟ya öğreten Doğu, 

Batı‟yı kendisinden üstün görmüĢtür. Doğu hor görülmüĢ, Doğu‟ya yönelmek gerilik 

olarak nitelendirilmiĢtir (Kısakürek, 2018b: 52-53).  

Türk milletinin buhranının ilk büyük devresinde bas illeti ham ve kaba 

softalık iken, ikinci büyük devresinde de körkütük hayranlık, ĢaĢkınlık olmuĢtur 

(Kısakürek, 2018b: 16-17). Buhranın ilk devresinde, nasıl Ġslâmiyet‟in vecd ve askı 

yerine, kabuğuna ve dıĢ Ģekillerine esir olunduysa, ikinci devresinde de, Batı‟nın 

mahrem noktalarını görmeden ve oluĢ sırlarına eremeden yine kabuğuna ve dıĢ 

Ģekillerine esir olunmuĢtur (Kısakürek, 2018b: 56-57). Necip Fazıl Kısakürek, taklit 

ve hayranlığın toplumda nesiller arasında uçurumlar meydana getirdiğini, cemiyetin 

dününü, hâlini ve yetiĢen yeni neslin durumunu üç katlı bir ev motifinde izah etmiĢtir 

(Kısakürek, 1999: 28). Burada ona göre, Batı taklitçiliği sebebiyle toplumun öz kök 

ve kültürel değerlerinden uzaklaĢması neticesinde nesiller arasında beklenmedik bir 

uçurum ve tezatlar yaĢayıĢ Ģekillerine kadar kendini göstermiĢtir. Artık dallar köke 

bağlı değildir. Kökten ayrı, köke benzemeyen dallar ortaya çıkmıĢtır. Taklit ve 

hayranlık, kendi öz soyunu inkâr etmek artık yeni neslin özelliği arasına girmiĢtir. 
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Hâlbuki kökünü beğenmeyen dal ve dalını beğenmeyen meyve, daha olmadan 

çürüyeceğini çok iyi bilmelidir (Kısakürek, 2010b: 20). 

4.1.3. Modern Temalar ve Ġslamcı Gençlik 

4.1.3.1. Eğitim  

Cumhuriyetin ilk dönemlerinde hemen hemen her alanda gerçekleĢtirmeye 

çalıĢılan değiĢimlerle birlikte Necip Fazıl Kısakürek‟in eğitim sisteminin millî ve 

manevî değerlere uygunluğu noktasında dönemine göre son derece farklı düĢüncelere 

sahip olduğu anlaĢılmaktadır. Eğitimi buruk bir kelime olarak tanımlayarak “Maarif 

tabiri gibi, güneĢi, toprağı, bağı ve bahçesi, arkları ve kanallarıyla bütün bir mana 

iklimi arz eden bir mefhum” yerine eğitim kelimesinin kullanılmasını pek doğru 

bulmadığını ifade etmiĢtir. Bu terimin kendisine “er eğitimi” gibi, basit bir iĢ hissini 

verdiğini söyleyerek; onda maarif gibi, zengin kafaları donatabilecek bir kültür 

ifadesi bulamadığını belirtmiĢtir (Kısakürek, 2010a: 274). 

Kökü ġarka ve Ġslâm ideolojisine bağlı Türk cemiyetinin, AvrupalılaĢmak 

hadisesi karĢısında kaldığı günden bu yana eğitim sorunlarının büyük bir mesele 

olarak karĢısına çıktığını vurgulamıĢtır (Kısakürek, 2010b: 140). Ona göre maarif 

meselesinin kökünü ve çapını idrak etmiĢ insanlar birer büyük kahramandırlar. Bu 

anlamda Türk eğitiminin her Ģeyden önce bu kahramanlara ihtiyacı vardır. Eğitimle 

ilgili ilk temel meselenin sistem ve baĢka sebeplerden aranmasından ziyade, insanda 

aranması gerektiğini düĢünmektedir (ġengül, 2015: 56).  

Eserlerinde geniĢçe yer verdiği Türk eğitiminin sorunlarını on dört baĢlıkta 

topladığı görülmüĢtür: Bunları “ana fikir ve plan, okutmayı geliĢtirme, eğitimcilerin 

yetiĢtirilmesi, okul kitapları, ahlâk ve disiplin, dil ve ıslah, üniversiteler, politeknik, 

yabancı eğitimciler, Avrupa‟ya gönderilecek talebeler, sanat ve ilim hareketlerini 

koruma, halk terbiyesi, dünya irfanını nakil iĢi, Millî Kütüphane ve müzeler” 

(Kısakürek, 2014: 130-148) Ģeklinde isimlendirmiĢtir. Eğitimin en önemli sorununun 

ana fikir ve plan konusundaki karĢılık olduğunu ifade etmiĢtir. Önemli bir unsur 

olarak planın, “hiçbir tefahhus ve mürakabe çilesi çekmeksizin Batı maarif Ģekillerini 

alçıya daldırıp kabuk üstü dondurma ve bunları sığ kemiyet planında mümkün 
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olduğu kadar çok gösterme gayreti”nin ötesine geçemediğini her fırsata dile 

getirmiĢtir (Kısakürek, 2014:158). 

Söz konusu sorunların baĢladığı tarih ve aynı zamanda eğitimdeki 

dağınıklığın, plansızlığın da baĢladığı tarih olarak Tanzimat‟tı gösteren Necip Fazıl 

Kısakürek, eğitim sisteminde taklitçi anlayıĢtan vazgeçilmesini istemiĢtir. Taklitçi, 

tekrarcı, zorlama ve ezberci eğitim sisteminin hiç zaman kaybetmeden terk edilerek 

sevgi ve aĢkın telkin gücüne sahip bir eğitim anlayıĢının benimsenmesini önermiĢtir. 

“Bu usûlle hem öğrencilerin kalpleri fethedilir, hem de onlar istenileni alabilecek 

gönüllü erler durumuna getirilebilirler” (Tozlu, 1994: 132). 

Ona göre Tanzimat‟tan beri taklitçi” bir eğitim anlayıĢından “telifçi” bir 

anlayıĢa geçilememiĢtir. Eğitim sistemimizin ahlaki tarafından habersiz olunduğunu 

hatırlatarak hangi ruh vasıflarına sahip bir gençlik istenildiğinden dahi habersiz 

olduğunu vurgulamıĢtır. Bu anlamda, ilmin evrensel bir olgu olmasına rağmen, 

milletlerin bu olguda roller üstlendiğini, benzer rolleri üstlenmeden millî bir tefekkür 

oluĢturulamayacağını düĢmektedir. Ayrıca geçmiĢiyle bütün bağlarını koparmıĢ bir 

geleceğin asla kurulamayacağını ve nihayet eğiten ile eğitilenin hangi esas ve 

usullere tabi olacağını bilmeden eğitime ait bir sistemin kurulamayacağını belirterek, 

bütün sorunları ana fikri tespit edilmiĢ planlı bir eğitim sistemiyle aĢabileceğini 

söylemektedir (Kısakürek, 2010a: 274-276).  

Bir diğer önemli sorun ise hiç kuĢkusuz “dil” problemidir. Temelde sadece 

eğitim alanında değil; tüm alanlarda önem arz eden dil unsuru temeli ve öğretimi 

açısından da dikkat çekicidir. Öncelikle Eski Türkçe (çok eski Osmanlıca) kullanma 

eğilimini eleĢtirerek; baĢka bir dilin kuralları ile bir dili kullanmaya çalıĢmayı dilin 

doğal yapısına aykırı bulmuĢ ve bunu “o lisanı müstemlekeleĢtirme” olarak 

gördüğünü belirtmiĢtir (Kısakürek, 2014: 146). Aynı zamanda temel eğitimin 

yanında, üniversite eğitiminin de geliĢtirilmesi gerektiğini ifade etmiĢtir. “Hâlâ 

Yüksek Fenler Mektebi‟nin kurmamıĢ olmamız büyük bir gaflettir” ifadeleriyle 

müspet ilimlerdeki ilerlemenin, ülke kalkınmasıyla doğru orantılı olduğunu 

savunmuĢtur (Kısakürek, 2014: 149). 

TasarlamıĢ olduğu eğitim sistemi ile yetiĢen gençliğin, “Talebe okulu 

bitirinceye kadar meslek hayatı sürmekle mükellef tutulacak” (Kısakürek, 
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2018a:246) Ģeklinde tanımlayarak, Ġslamcı idealist bir gencin bütün vasıflarına sahip 

olmasını istemektedir. Bu yaklaĢım Sahabeyi ve Hazreti Peygamberi örnek alarak 

tüm toplum katmanlarının bu ideale göre tavır alması Ģeklinde değerlendirilerek 

Necip Fazıl Kısakürek‟in sadece Ġslamcı ideal bir insanın peĢinde olmadığını; 

yaĢayan, var olan, etki eden bir insanın mayalanmasını yani aksiyoner bir varlık 

olmasını istediğini belirtmiĢtir. Bunu aile, sokak, okul, millet ve devlet basamağının 

aynı idealle yaklaĢımı sağlayacaktır (Tozlu, 1994: 131). 

Ayrıca eğitim sürecinde mektebin iĢlevine ve önemine değinen Necip Fazıl 

Kısakürek‟e göre mektep, davanın muhtaç olduğu yeni ve dayanak nesli yetiĢtirmeye 

mahsus aileyle el ele bütün bir talim, terbiye ve telkin ocağı olmalıdır. Bu mektepte 

talebe, anne ve babasından ziyade, hocasının tesirindedir ve alacağı bilgiden, 

benimseyeceği ahlâktan, bürüneceği tavır ve edaya kadar, her Ģeyi onun elinden 

almalıdır (Kısakürek, 2018b: 243-246). Zihninde tasarlamıĢ olduğu mektebin bazı 

temel noktaları mevcuttur. Ona göre, yedi yaĢından baĢlayıp on iki yaĢında bitecek 

ve çocuğa bütün bilgilerin kaba hatlarını verecek olacak beĢ yıllık ilk tahsil mecburi 

olmalıdır. Ġlk tahsilden sonra, on iki yaĢından baĢlayıp on yedi yaĢında bitirilecek 

olan yine beĢ yıllık bir orta tahsil devresi de mevcuttur. Ayrıca “lise” diye bir isim 

altında, orta tahsile ekli bir devre yoktur. Her türlü orta mesleki tahsil, ilk tahsilden 

ve yüksek meslekî tahsil, orta tahsilden ayrılarak Ģubelenmelidir (Kısakürek, 2018b: 

246-247). TasarlanmıĢ bu mektepte, kız ve erkek karıĢık öğretimi, ilk tahsilin dıĢında 

söz konusu değildir. Ġlk devreden sonra kız ve erkekler tahsillerine ayrı olarak devam 

etmelidirler (Kısakürek, 2018b: 248). 

Millî Ģahsiyet ve Ģuurun ilmî ocağını temsil edecek olan kurumun yabancı bir 

kelimeyle isimlendirmenin doğru olmadığını düĢünerek üniversitenin ismini 

“Külliye” olarak adlandırmıĢtır. “Vatanın üçer milyon olarak taksim edilecek 

bölgelerinde, külliyelerden bir tane olacaktır. Kız ve erkek külliyeleri ayrı olacaktır. 

Üretmek gayesinde olan külliyelerde, kızların daha fazla ev kadını olarak 

yetiĢmelerini ve sadece ilim ve öğretmenliği tercih edenlerden bir zümrenin 

yetiĢmesini temin için, belli baslı bir merkezde bir veya iki kız külliyesi kurmak 

yeterli olacaktır” (Kısakürek, 2018b: 247-248). Külliye talebesi, “Yüceler Kurultayı” 

makamına aday idealist, Ġslamcı gencin bütün vasıflarına sahip olmak mecburiyeti 

bakımından, manevî bir disiplin ruhu içinde olmalı, tahsilini bitirinceye kadar, maddî 
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ve manevî murakabe altında bulunmalı, hiçbir ferdî ve içtimaî hak iddiasında 

bulunmamalı, cemiyet idealine mükemmel bir teslimiyet belirtmelidir (Kısakürek, 

2018b: 248). 

Ayrıca mekteplerdeki eğitim tamamen parasız olmalıdır. Böylece gelir 

kaynağı olsun diye sınıflara yığılan binlerce talebenin maddî ve manevî felaketi 

önlenmiĢ olacaktır. Bazı ihtisas bölümleri müstesna, saf ilim planında ezbere bilgi 

vermek ve bir Ģey öğretmekten ziyade, öğrenmenin metodunu göstermek ve mücerret 

bilgi hassasına erdirmekten ibaret olan gaye tam tecelli edecektir (Kısakürek, 2018b: 

246). 

4.1.3.2. Devlet 

Necip Fazıl Kısakürek‟in devlet ve ahlak anlayıĢı birbiriyle bütünlük 

içerisindedir. O ahlaki davasının merkezine devleti, devletin merkezine de ahlaki 

davayı koymaktadır. Ġdari yapıda baĢ gösteren bozulmanın Kanuni Sultan Süleyman 

devrinde yavaĢ yavaĢ kendini gösterdiğini ve bu durumun Tanzimat‟a kadar 

sürdüğünü ifade etmiĢtir. Özelikle söz konusu bozulmanın ġeyhülislam seçiminin 

padiĢahın yetki alanı içine alınmasıyla baĢladığını vurgulamıĢtır. Bununla birlikte din 

adamları içinde endiĢe ya da hoĢ görünme kaygıları öne çıkmıĢ, dini kurallar kiĢisel 

çıkarlara alet olmuĢtur. Ona göre buradaki temel mesele dindeki bozulmadan çok 

ahlaki bozulmaya iĢaret etmektedir. Ciddi boyutlara ulaĢan ahlaki bozulma 

sonucunda, devlet içinde hızla “rüĢvet, iltimas, hafiyelik, nizam ve aziz menfaatini 

koruma insiyakı” gibi gayri ahlakilik yayılmaya baĢlamıĢtır. Tanzimatla birlikte ise 

taklitçilik ve özünü inkar hastalığı ortaya çıkmaya baĢlamıĢtır (Kısakürek, 2018b: 

225).  

MeĢrutiyet dönemindeki ahlaki bozulmaların bir dönüm noktası olduğunu 

vurgulayarak, söz konusu bozulmanın devletten çıkıp bütün topluma yayıldığını 

iddia etmiĢtir. “MeĢrutiyetten sonrası felaket… Bu devirde ahlak düĢkünlüğümüz 

sadece hükümet ve idare manzumesinde zümrevi bir daire teĢkil etmekten çıkar; 

bütün milleti içine alan umumi ve içtimai bir hacim kazanmaya doğru gider” 

(Kısakürek, 2018b: 119). Ayrıca devlette baĢlayıp topluma yayılan bozulmanın aile 

kurumuna da sirayet ettiğinin belirtmiĢtir. Ailedeki bozulmayı açıklarken iki yönlü 

bir problemden bahsetmiĢtir. Ġlk olarak, devlet ve aile arasındaki kopukluk, bir değeri 
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ise ailenin birliğindeki zedelenmelerdir. GerçekleĢtirilecek ahlaki bir atılımın 

merkezi ve kaynağının devlet olacağını, daha sonra diğer bütün etkenleri de etkisi 

altına alarak tek bir millet ve ahlaki yaĢamın kurulacağını belirtmiĢtir:   

Devlet ve idare ölçüsü bakımından rehbersiz ve baĢsız Türk ailesi, kendi içinde itiyadi 

olarak körü körüne devam eden Ġslam ahlakının artık aile kadrosunda da harap 

olmaya baĢladığına Ģahittir. Zira Tanzimattan beri satıh taklitçiliği artık yeni 

Ģahsiyetsiz ve köksüz nesillerini yetiĢtirmiĢ, hayata atmıĢ, bu nesillerde Türk 

ailesi içinde büyük baba ve oğul arasında müthiĢ bir tezat manzarası 

heykelleĢtirmeye baĢlamıĢtır. Artık Türk ailesi içinde zincirleme olarak elden 

ele teslim edilecek hiçbir ruh ve an‟ane mirası kalmamıĢtır. Bir aile içinde 

herkes birbirine yabancı ve küskündür (Kısakürek, 2018b: 244). 

 Ona göre devlet, Allah‟ın fertlere biçtiği hakları dağıtmak bakımından 

kölelerin en zayıfı, yine Allah‟ın fert üzerindeki hakkını istemek bakımından da 

sultanların en kuvvetlisidir (Kabaklı, 1992: 289). Hedefe ulaĢtıracak devlet 

anlayıĢını, dinin buyruğu altındaki selim aklın ortaya koyabileceği görüĢündedir. 

Bütün zıtlarından ve sahte benzerlerinden ayırarak, Ģeriat, tasavvuf ve onlara tabi 

akıl anlayıĢı ile derin ve gerçek mü‟mine bağlanan Ġslâm inkılâbı içinde, devlet ve 

hükümet sekli serbest ve ileri akılla bırakılmıĢ, bütün bir icat mevzuudur. Bu davada 

serbest ve ileri akıl, ana ölçüye daima bağlı kalarak, insan cemiyetlerinin ve idare 

nizamlarının tarih boyunca macerasını takip ederek, en doğru, en iyi ve en güzel 

sekli seçmekte veya bulmakta yüzde yüz hürdür (Kısakürek, 2018b: 225). 

Mutlaka her toplumun kendi bünyesine uygun bir devlet telakkisi geliĢtirmesi 

gerektiği fikri, devlet düĢüncesinde önemle üzerinde durduğu hususlardan biridir. 

Ona göre, millî, hususî unsurlardan meydana gelmeyen, öz köklerinden ziyade, 

taklitçilikten ibaret olup baĢka bir toplum için öngörülen, kendi insanını merkez 

almayan bir devlet tasarımının baĢarılı olması mümkün değildir (Kısakürek, 2018b: 

227). İslâm‟ın ölçüleri çerçevesinde, insanları dünya ve ahiret mutluluğuna 

ulaĢtırabilecek ve insanların kendini düĢündüğünden daha fazla onlar için düĢünecek 

bir devlet tasarısı ortaya koymaya çalıĢmıĢtır. Ġdeal devlet tasarısında fertten 

cemiyete, cemiyetten de devlete uzanan, zaman içinde gerçekleĢecek olan sistematik 

bir aĢama söz konusudur. Fertten baĢlayan bir Ġnkılab ile gerçekleĢecek olan 

tasarımda, fertsiz cemiyet ve cemiyetsiz devlet idealine asla uzanılmaz (Kısakürek, 

2018b: 224). 

Tasavvur ettiği devletinin ismi “BaĢyücelik Devleti”dir. Bu devlette güçler 

Yüceler Kurultayı, BaĢyücelik, Hükümet ve Yüce Din Dairesi arasında bölünmüĢtür. 
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Yüceler Kurultayı, dava sahibi aksiyoncu güzidelerden oluĢan; parlamento 

niteliğinde yüz bir kiĢilik bir meclistir. Ayrıca BaĢyüce, devlet reisini temsil etmekte 

ve Kurultay tarafından kendi içinden seçilmektedir. Necip Fazıl Kısakürek, 

BaĢyücenin iradeyi, Kurultayın ise vicdanı temsil ettiğini söyleyerek devlet gücünün 

bu iki merkez arasında paylaĢıldığını vurgulamıĢtır. Yüce Din Dairesi ise, 

BaĢyücenin karalarını din yönünden denetleyerek, hiyerarĢik açıdan Hükümet 

reisiyle bir tutulmuĢtur. Bu kurumlara ek bir de üyelerinin BaĢyüce tarafından 

belirlendiği BaĢyücelik Akademisi de tasarlanmıĢtır. Burası bir üniversite olmakla 

birlikte üyelerinin tümü hem Yüceler kurultayı aza adaylarını hem de bir nevi 

Yüceler Kurultayının danıĢma meclisini oluĢturmaktadır (Kısakürek, 2018b: 285-

303). 

TasarlamıĢ olduğu bu projesinde halk oylaması gibi bir mekanizma ya da 

millet iradesi diye durumun olmaması dikkat çekicidir. Bu devlette halkın dertleri, 

Ģikâyetleri bir muhalefet olarak asla ortaya koyulamamaktadır. Bunun yerine Halk 

Divanı adlı bir mekanizma ortaya konulmuĢtur. Bütün toplumsal alanları kontrol 

altına alarak, bireyin devletle kuracağı iliĢkiyi de bireyin kontrolüyle 

gerçekleĢtirilmesi hedeflenmiĢtir. “Gerçek halk idaresinden ve gerçek halk 

menfaatinden gaye, hiçbir zaman hüküm ve ölçünün baĢıboĢ kalabalıklar elinde 

kalması değildir” (Kısakürek, 2018b: 301). Ġdeal devletinin, halkı aydınlatan ve 

eğiten bir yönü vardır ve güçlü, otoriter ve aĢkın devlet geleneğine vurgu yapılmıĢtır. 

Müdahaleci özelliği olan bu devlet, sadece siyasal ve ekonomik dağılımı kontrol 

etmeyecek, aynı zamanda toplumun sosyal, kültürel ve ahlâkî hayatını da 

belirleyecek özellikte tasarlanmıĢtır. 

BaĢıboĢ kalabalıkları baĢı bağlı münevverler idaresine tâbi ve mahkûm kılmaktan 

baĢka yol yoktur. Hakîkatte tam ve mefkûrevi hürriyet ve hâkimiyet demek olan bu 

zâhiri esaret ve mahkûmiyetten gayrı her Ģekil halkın maddesine ve kemiyetine 

hürriyet verip onun manasını ve keyfiyetini mahrum bırakıcı günü birlik teselli 

dolaplarından baĢka bir Ģey değildir (Kısakürek, 2018b: 302-303). 

BaĢyücelik Devletinde “objektif ahlak ölçüsü” devlet tarafından ortaya 

koyulmaktadır. Bu ölçü ise esas itibariyle “vazife” olarak anlaĢılmalıdır. Burada 

devletin rolü, açıkta kimse kalmayacak biçimde bireyleri vazifelendirmek ve onları 

denetlemektir: “BaĢyücelik Devleti‟nde ana prensip, ferdin devlet murakabesi 

altında, ister hükümet ve ister cemiyete mesul bir ifadeyle, belli baĢlı bir verim ve iĢe 
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memur bulunmasıdır. Bu milli ve umumi memuriyet, sadece belli baĢlı yaĢ hadleri ve 

belli baĢlı sağlık Ģartlarıyla sınırlıdır” (Kısakürek, 2018b: 307). BaĢyücelik 

Devletinin cemiyetini oluĢturan bireylerin kendilerini, cemiyet karĢısında kendi 

nefislerini aĢmıĢ olmaları gerekliliğine de vurgu yapmıĢtır:  

Ġçtimaî faaliyet mefhumu, ferdin kendi nefs hayriyle iç içe ve gerekirse kendi nefs 

hayrına zıt olarak fakat, herhalde ve daima cemiyet hayrına görmeye mecbur olduğu 

iĢtir. Cemiyet bilânçosunda (1) vâhidlik bir (pasif) kıymet teĢkil ederken, öbür 

taraftan (1) den fazla bir (aktif) değer belirtmekle mükellef olan fert, daima, 

cemiyete 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 (Kısakürek, 2018b: 

117). 

4.1.3.3. Kadın 

Necip Fazıl Kısakürek‟in kadına dair düĢünceleri genellikle Ġslam‟la iç içedir. 

O tabiat üzerindeki her Ģeyde olduğu gibi kadının da değer ve anlam kazandığı yer 

olarak Ġslamiyeti göstermektedir. “Her madde, her mana ve her Ģey gibi kadının da 

bütün vücut ve hikmeti, keyfiyeti ve mevkii Ġslamda…” (Kısakürek, 2018b: 136). 

Tasavvur ettiği Ġslamcı gençlik içerisinden yetiĢecek olan kadınların Ġslam‟a 

uygun Ģekilde kendini yetiĢtireceğini ve sonucunda da kendi cinsi üzerinde 

yetiĢtiricilik görevini icra edeceğini savunmuĢtur. Ayrıca Ġslam‟a göre yetiĢen 

kadınların ruh örneğinin Hazret-i AiĢe ile Hazret-i Fatıma olduğunu belirtmiĢtir. “Bu 

inkılabın kadınlarından, yüzde yüz Ġslami çerçeve içinde ve bilhassa kendi cinsi 

üzerinde yetiĢtiricilik vazifesiyle, muallim çıkacak, doktor çıkacak, hastabakıcı 

çıkacak, muharrir çıkacak, sanatkâr çıkacak, âlim çıkacak; ve bilhassa baĢıboĢ iĢçi ve 

memur yaftası altında cinsiyetini azmanlığa götürmüĢ pislik ve yırtıklık nevilerinden 

hiçbiri çıkmayacaktır” (Kısakürek, 2018b: 265).  

Necip Fazıl Kısakürek aynı zamanda kadın haklarına da vurgu yapmıĢtır. O, 

kaba softa diye isimlendirdiği, Ġslâm‟ın hikmetini ve özünü anlamayan kiĢilerin, 

Ġslâm adına yaptıklarını zannederek, dinin özünde olmayan hususlarla kadının 

haklarını kısıtladıklarını ifade etmiĢtir. Ona göre, kadını kafes arkalarına ve 

haremlere hapsetmek, hiç kimsenin karĢısına çıkarmamak, Ġslâmî ölçü ve gereklerin 

emrettiği bir iĢ değildir. “Bu inkılabın kadınları, kutsi ölçünün “örtmeye 
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mecbursun!” dediği her noktalarını örtecekler ve “örtmeye mecbur değilsin!” dediği 

hiçbir noktalarını örtmeye zorlanmayacaklardır” (Kısakürek, 2018b: 264).  

Ona göre, Ģer‟i ölçülere bürülü olarak kadın, Ġslâm cemiyet ve beldesinin 

büyük meydanında ve her türlü iĢ ve faaliyet sahasında bütün nazarlara açık bir edep 

ve ismet heykelidir. Ġslâm, kadına içtimaî vazifeleri yasak etmemiĢtir. Kadını 

cemiyet meydanından soyutlamak ve ortalık yerde bir meta olarak görülmesi gibi 

birbirine zıt iki bâtıl telakki arasında belli edep ölçüleri içinde toplumsal kimliğiyle 

heykelleĢtirip cemiyet meydanına dikmek gerekmektedir.  

Bu inkılabın kadınları, erkek gördüğü yerde kukumavlaĢan veya kaçacak delik 

arayan eski nesil kadınlarından hiçbirine benzemeyecek; Saadet Devriminin ulvi 

kadınlığına eĢ olarak, kendisine kutsi ölçünün yasak etmediği her noktada boy 

gösterecek; ve esasen kaçsalar da, gelseler de, otursalar da, kalksalar da, giyinseler 

de herhangi bir erkek, onları dini edep ve eda dıĢında görmeye imkan 

bulamayacaktır (Kısakürek, 2018b: 264). 

4.1.3.4. Aksiyon ve Ġlerleme DüĢüncesi 

Necip Fazıl Kısakürek‟in eserlerini vermeye baĢladığı dönemlerde sosyalizm 

oldukça etkili akımdır. Sosyalizm ahlakın göreceliğini savunduğu için kiĢinin akıl 

unsurunu yok sayıp, sosyal organizasyonun ve devletin bir aracı olarak ortaya 

koymaktadır. Bu anlamda tasavvur ettiği Ġslamcı gençliği sosyalizm akımından uzak 

tutmaya çalıĢtığı görülmektedir. Her Ģeyin devlet kontrolünde olmasıyla birlikte 

birey kendisine karĢı yabancılaĢmıĢ, ahlaki bir varlık olma vasfını yitirme ile yüz 

yüze kalan ferde, sosyalizm ile mücadelede “aksiyon” kavramı ile iman gücü ve 

onun arkasından gelen “aksiyon” ile yeni bir perspektif sunmaya çalıĢmıĢtır.  

Ruhun eĢya ve maddelere geçerek, boyut, hacim, renk, biçim, ses ve hayat 

kazanması anlamına gelen aksiyon ona göre Ġslamiyeti tam anlamıyla yaĢamaya ve 

bütün hassasiyetiyle ortaya koymaya çalıĢan fertlerin meydana getirmeye çalıĢtıkları 

bir ülküdür. Eserlerinden ve söyleĢilerinden de anlaĢılabileceği gibi tüm ilgi ve 

odağını Anadolu‟ya ve gençliğe vermiĢtir. Bu sebeple ilk olarak aksiyoncu kimliğini 

Anadolu‟da göstermiĢtir. Anadolu halkının daha önceden bildikleri Ģeyleri farklı bir 

aksiyoncu kimlikten iĢitilmesi çok büyük bir yankı uyandırmıĢtır. Bu sebeple Ġslamcı 

gençliği zafere götürecek olan aksiyonu hemen her fırsatta eleĢtirel, samimi ve 

derinlemesine anlatmıĢtır.  
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“Aksiyon” kelimesini kullanmayı çok tercih etmemesine rağmen yerine 

anlamını tamamlayacak baĢka bir kelime bulmakta zorluk çektiğini belirterek 

kullanmaya devam etmiĢtir. “Bu kelime Fransızca bir lügattir; fakat basit bir lügat 

olmakla kalmaz, batı adamının kafasında bütün bir dünya ve ona göre bir Ģuur 

belirtir. Biz de zaten aksiyonun ne olduğunu öğrendiğimiz gün; sade lügat olarak 

değil, vazife olarak, çilesini çekerek, hayatını yaĢayarak öğrendiğimiz gün, biliniz ki 

ana mesele hiç değilse davanın usul tarafı halledilmiĢ demektir” (Kısakürek, 2017: 

10). Kelimenin sözcük anlamına değinilecek olunursa, aksiyon temelde;  

Aksiyon, lügatte, kudrettir, mücerret kudretin, iĢte, iĢ üzerinde, iĢ halinde tecelli ve 

cünbüĢü demektir. Bir baĢka,  fakat basit ifadeyle, sadece Ģuurlu hareket, teĢebbüs, 

hamle, tesir… Bir iĢin mücerret manası, kıymet hükmü, aksiyon… Gaye ve muradı 

olmayan iĢ, kendi kendisinden ibaret iĢ, madde planına bağlı miskin kıpırdanıĢlar 

ona uzak… Aksiyon basit lügat manasıyla bile, fiilde erimiĢ fikirdir. Bir fiil ki, onu 

meydana getiren fikrin tercümanı… Manayı lügat kitabı çapından daha derinlere 

indirmeye çalıĢalım: Fikrin, eĢya ve hadiseler üzerinde nakĢı… Fikrin, dıĢ alemde, 

eĢya ve hadiseler üzerinde kurduğu mimari, yonttuğu heykel… Fikir kökünün, dıĢ 

plan dediğimiz madde ve iĢ ağacında verdiği yemiĢ… Bir baĢka ve çok yerinde 

teĢbihle, ruhun, eĢya ve hadiselere çevirttiği film, oynattığı tiyatro… Ruhun, eĢya ve 

hadiselere sinerek, madde, buud, hacim, Ģekil, renk ve ses kazanması… ĠĢte aksiyon. 

Aksiyon, bir iĢle, bir oluĢla, onu doğuran fikir arasındaki ahenk ve münasebet 

manasınadır ve lisanımızda barıĢabileceği tek kelime ameldir. BarıĢabileceği değil, 

bütün hakikatini bulabileceği tek kelime… Fakat onun da hakikatine erebilmek 

Ģartıyla… (Kısakürek, 2017: 10). 

Bununla birlikte her fiile, her harekete aksiyon tanımını yapmak doğru bir 

yaklaĢım olmayacaktır.  Bir düĢünce ve fikrin, bir gaye ve idealin muradına bağlı 

olarak yürütülen iĢ ise aksiyon olabilmektedir: 

Aksiyon, sade iĢ ve fikir değil, üstün iĢe hakkedilmiĢ, üstün fikir demektir. Herhangi 

bir iĢ ve fikir değil. Çünkü tam fikirsiz hiçbir iĢ yoktur. Bir sigara yakmak için bile, 

kibritin çıkarılması, çakılması, birer küçük fikirdir. Bunların kıymeti yok… Büyük 

fikir ve onun büyük iĢ haline inkılabı; aksiyon budur. Yani aleladenin üstü; harika 

yenilik ve çetinlik Ģartları içinde insanın kendi kendisini ve cemiyetini aĢma cehdi; 

aksiyon budur. Her iĢte imkan üstüne tırmanmak ve engeli aĢmak davası; aksiyon 

budur. Nebati, hayvani, ilcai, tabii, zaruri fiiller, aksiyon değildir. Yapıcı, doğurucu, 

meydana getirici, icad edici fikir olmadan aksiyon olmaz; fikrin de bu vasıfları 

kazanması için imana bağlanması Ģart olur   (Kısakürek, 2017: 11).  

Ġslamiyet‟te hayat bulacak olan aksiyon kavramının temelinin ve kaynağının 

Kuran ve Hadisler olduğunu belirterek bu davasını temellendirmiĢtir. Bu durumu 

özellikle konferanslarında sıkça kullandığı iki örnekle ortaya koymuĢ olması 

meselenin daha iyi anlaĢılmasına yardım edecektir: 
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Evvela Besmeleyi alalım ele: Eğer her gün, her iĢimizde kullanmakla mükellef 

olduğumuz, fakat papağanvari dudaklarımızda gezdirdiğimiz, bu her fiilin anahtarına 

ait hikmeti düĢünseydik, Ġslam‟ın ne muazzam bir aksiyon temeli üzerinde kurulu 

olduğunu görürdük. Rahman ve Rahim olan Allah‟ın ismiyle deyip, her kudreti ona 

bağladıktan sonra iĢe giriĢmenin güven duygusunu ve O‟nun rahmetinden kulunda 

tecelli eden zafer iradesini düĢünün! Bu iradenin, daima ilahi rahmetle, açmayacağı 

kapı mı vardır ki? (Kısakürek, 2017: 20). 

Aksiyon kelimesini dinin iki kaynağından verdiği örneklerle temellendirerek; 

hadis literatüründen süzdüğü seçme hadislerle de bu durumu devam ettirdiği 

görülmektedir. “Ġki günü birbirine eĢit olan zarardadır, aldanmıĢtır (Ġhya, 88) (Ali el-

Karî, el-Masnû", 174). Aksiyon kelimesini hayatlarının her anında görülecek 

örneklerle desteklenmiĢtir. Bu ve benzeri örneklerle birlikte kavram fikir alanından 

fiil alanına doğru çekilmiĢtir: “Asıl büyük, büyük üstü büyük aksiyon bu dört 

peygamber zamanında baĢlar ve onların elinde tecelli eder. Hazret-i Musa‟nın 

karĢısında firavun, Hazret-i Ġsa‟nın karĢısında Roma ve Allah‟ın sevgilisi karĢısında 

bütün dünya” (Kısakürek, 2017: 27). 

Necip Fazıl Kısakürek‟e göre kavramın iki önemli özelliği mevcuttur. Bu iki 

özellik aksiyonun iç ve dıĢ yönleridir. “Milyonluk orduların milyonluk ordularla 

cihadı, ancak küçük cihaddır. En büyük cihad, tek adamın kendi nefsi ile cihadıdır” 

(Kısakürek, 2017: 63) hükmü ile aksiyona bakıĢının iç ve dıĢ olarak iki yönünü 

ortaya koymaktadır. Ayrıca beklediği Ġslamcı gençliğinin bu iki oluĢu 

gerçekleĢtirmekle vazifelendirmiĢtir. “Ġki büyük aksiyon yolu var: Biri 

cemiyetimizle, dıĢarıya doğru; biri ferdiyetimizle içeriye doğru. Ferdiyetimizle 

içeriye doğru büyük aksiyon, o çok büyük bir dava” (Kısakürek, 2018a: 105) 

Ģeklinde tanımlamıĢ olduğu durumu gerçekleĢtirememek onun aksiyonunu 

anlayamamak ya da en azından ortaya koyamamak manasına gelmektedir. Bu 

anlamda aksiyon, hakiki bir fikrin eĢyaya kendisini nakĢetmesidir. 

Cumhuriyet Ġslamcılığının üzerinde en çok durduğu konuların baĢında “ruh 

ve aksiyon” fikri gelmektedir. Necip Fazıl Kısakürek‟e göre ruh, iman ve aksiyon 

fikri Müslümanların Ġslam‟ı yaĢama ve dünyaya hakim kılma aynı zamanda bunu 

sürekli hale getirme anlayıĢıdır. 1960‟lı yıllara gelindiğinde ise “ruh, iman ve 

aksiyon” kavramlarının yanına birde “Ģuur” eklenmiĢtir. “Aksiyon ve ruh” 

kavramlarının yazılarında sıklıkla kullanıldığı; “iman ve Ġslami Ģuur” kavramlarının 

ise çok fazla kullanılmadığı görülmektedir. Ona göre “aksiyon ve ruh” kavramları 
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daha bütünleyici ve bu topraklara uygun olduğunu vurgular. Ayrıca ruhu, Ġslam‟ın 

emirlerini uygulayacak bilinç ve irade olarak tanımlamıĢtır. Aksiyon, Müslümanın 

inancını yaĢama, gösterme biçimidir; ruhun kendisini madde alemine ifade 

ettirmesidir, en büyük aksiyoncu da Allah‟tır (Yıldırım, 2016: 138-139).    

Ġslam‟ı aksiyon ve ruh olarak gördüğü için sadece tespit, tahlil, eleĢtiri ve 

öğretici vaazlarda bulunmamıĢ; Müslümanları harekete geçirecek tekliflerde de 

bulunmuĢtur. Aksiyon fikrinden yola çıkarak Büyük Doğu Cemiyeti adı altında bir 

cemiyet kurmak istemiĢtir. Ancak bu düĢüncesinde baĢarısız olarak Ġslamcılığı 

sadece dergilerde, yazılarında ve sözlerinde bırakmayarak aksiyoncu kimliğiyle bir 

doktrin haline getirmiĢtir. Ġslamcılık hareketi içerisinde aksiyon fikrine oldukça 

önem vermekte; bu hareket içerisinde pasifliğe karĢı sert eleĢtirilerde bulunurken, 

eylem tarzı hareketlere de çok fazla desteklememektedir. Özellikle ezanın Türkçe 

okunduğu dönemlerde, Meclis‟te aslıyla ezan okuma eylemi yapanlara karĢı da 

eleĢtirel tavırlarda bulunmuĢtur (Yıldırım, 2016: 141-142). 

Necip Fazıl Kısakürek, arzuladığı “Ġslamcı aksiyoncu gençlik” örneğini 

eserlerinde tüm yönleriyle ele almıĢtır: 

Bize, kuru akıllar değil, ulvi divaneler lazım… Hani ya?... Bize, babasından 

meccanen devĢirdiği iman ruhunu kilitli dolabında ekĢitenler ve kokutanlar değil, 

onu her an ocak üzerinde tutan ve fıkır fıkır kaynatanlar lazım. Bize, mafsal 

yerlerindeki maddi alıĢkanlıkla kıbleye dönüp Allah‟ın huzurunda iskelet kıvamı 

halinde duranlar değil, ruh ĢahlanıĢı içinde dizilenler lazım. Biz, (bonmorĢe) 

arslanının gerçek arslana benzediği kadar Müslümanız! (Kısakürek, 2010c: 15-16).  

Aksiyonun temeli Necip Fazıl Kısakürek‟e göre imandır. Bu anlamda imansız 

aksiyonun olamayacağını savunur: Ġmansız aksiyonun olamayacağı gibi aĢksızda 

iman olmaz. Aynı zamanda ahlaki ölçüsü yerinde olmayan aksiyonunda 

olamayacağını savunarak Fatih Sultan Mehmet‟i örnek vermektedir. O dönemde 

Fatih Sultan Mehmet‟in gemilerine insan aklının kabul edemeyeceği bir Ģekilde 

Haliç‟in sularına indirmesine değinir ve “ĠĢte aksiyon budur, olmazı yapmak… Fatih 

bunu yapabiliyor; çünkü imanı var, Ģevki var, aĢkı var, gençliği, zindeliği var” 

(Kısakürek, 2017: 40). Çilesi çekilmeyen Ģeyin aĢkı olmaz. AĢk olmayınca, çile 

olmaz. Çile olmayınca ibda, meydana getirme cehdi olmaz, Ģevk olmaz, hiçbir Ģey 

olmaz, aksiyon olmaz (Kısakürek, 2017: 44). 
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SONUÇ 

Necip Fazıl Kısakürek, gerek yaĢantısı gerekse de yazmıĢ olduğu yazıları ve 

kiĢiliği ile Cumhuriyet döneminde çok ses getiren, geniĢ yankı uyandıran bir fikir 

adamıdır. Aynı zamanda Cumhuriyet döneminden bugüne etkileri halen daha 

yansıyan bir düĢünürdür. Kendi tabiriyle yalnızca inandığı ve savunduğu düĢünceleri 

kâğıda aktaran bir sanat adamı değil, aynı zamanda dikkatini Anadolu‟ya vererek, 

adım adım dolaĢan ve düĢüncelerini anlatan, bunları pratiğe dökme imkânı bulan bir 

aksiyon adamıdır. DüĢüncelerini, fikirlerini hemen hemen her yazısında, 

hikayelerinde, tiyatrolarında dile getiren çok yönlü bir düĢünürdür. Tiyatro, Ģiir, 

hikaye, deneme gibi çeĢitli türlerde tarihi, politik, toplumsal ve daha bir çok 

konularda kendine has bir dil geliĢtirmiĢ, özgün yazılar kaleme almıĢtır.  

Cumhuriyet döneminde Ġslamcı diyebileceğimiz düĢüncenin entelektüel 

alandaki en önemli isimlerinden biridir. Hayatının belirli bir döneminde bohem bir 

hayat sürmüĢ olan Necip Fazıl Kısakürek, Abdulhakim Arvasi ile karĢılaĢtıktan sonra 

kendisini “iman ve aksiyona” adamıĢ ve Ġslam yolunda bir dava adamı olarak 

karĢımıza çıkmıĢtır. Bir dava adamıdır; çünkü Ġslam ve Ġslamcılık siyaseti üzerine 

mücadele etmenin oldukça zor olduğu, insanların inanmıĢ olduğu değer yargılarını 

ifade etmekte zorlandığı bir dönemde davasını sürdürmüĢtür. Bu anlamda sessiz 

kalan muhafazakar kesimin sesi olduğu gibi bu gruba yol gösterici de olmuĢtur. 

Ġslami siyasal kültürün sosyal hayatta önemli bir yer etmesi ve temellerini 

oluĢturması bakımından oldukça önemli bir isimdir. 

Necip Fazıl Kısakürek‟in yaĢamı boyunca belki de en dikkat çekici özelliği 

dönemindeki resmi düĢüncelere karĢı alternatif bir nesil yetiĢtirme gayretidir. Ömrü 

boyunca genç kitlelere seslenmiĢ ve bu gruba oldukça değer vermiĢtir. Hemen hemen 

her eserinde kurtuluĢun bu gençlikte olduğunu vurgulamıĢtır. Aynı zamanda her 

konuĢmasında, yazılarında, konferanslarında sözü gençlere getirerek; yazılarına ve 

konuĢmalarına “Bir Gençlik, Bir Gençlik, Bir Gençlik”, “Aziz Gençler”, “Beklenen 

Nesil”, “Anadolu Gençliği” gibi baĢlık ve seslenmelerle baĢlayarak esasında ilgisinin 

ve muhatabının gençler olduğunu göstermiĢtir. Bu anlamda üzerinde düĢündüğü, 

konu ile ilgili yazılar yazdığı alanlardan biri “gençlik”tir. 
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BaĢta “Ġdeolocya Örgüsü” adlı eseri olmak üzere diğer birçok eserinde 

mevcut olandan farklı yeni bir nesil yetiĢtirme çabası içerisinde olduğu görülmüĢtür. 

Bu Ġslamcı gençliği dönemindeki Cumhuriyet ideolojisinin gençliğinden farklı, ona 

karĢı alternatif bir ikinci seçenek olarak geliĢtirmiĢtir. OluĢturmaya çalıĢtığı Ġslamcı 

gençliği, din olarak yalnızca Ġslamiyet‟i kendisine örnek almıĢ, rehber kiĢi anlamında 

peygamberimiz Hz. Muhammed‟i model olarak kabul etmiĢ, Kuran ve Hadisleri 

günlük hayatına aktarmıĢ ve bunları bir ölçüt olarak kabul etmiĢ, Ġslam‟ın kurallarına 

bağlı ancak yeniliklere açık çevresini ve içerisinde yaĢamıĢ olduğu zamanı iyi bir 

Ģekilde değerlendiren bir gençliktir. Ġslamcı gençlik bunların yanında ahlakı duruĢu 

ve kiĢilik özellikleriyle de her zaman örnek bir Ģahsiyet olmayı baĢarmıĢtır. O, bu 

özelliklere sahip bir gençliğin zamanla içerisinde yaĢamıĢ olduğu toplumu harekete 

geçirecek ve istenilen toplumsal dönüĢümü sağlayacağını savunmuĢtur.   

Ġslamcı gençlik kavramında millilik ve Anadoluluk olgusunun baskın olduğu 

görülmektedir. Necip Fazıl Kısakürek‟e göre Ġslamcı genç millilik, Anadoluluk 

niteliklerine sahip olmalıdır. 1962 yılında baĢlamıĢ olduğu konferansları ile 

neredeyse tüm Anadolu‟yu gezerek “Büyük Doğu Nesli” diye isimlendirdiği, 

hayalini kurduğu Ġslamcı gençliğin büyüyeceğine inanmaktadır. Cumhuriyet 

döneminde Ġslamcılık ve gençlik üzerindeki düĢüncelerini temellendirmek adına belli 

bir ölçüde siyasetle ilgilenmiĢ; davasını gerçekleĢtirmek adına güçlü bir kaynak 

olarak kullanmak istemiĢtir. Ancak siyasi anlamda da istediğini bulamayan Necip 

Fazıl Kısakürek davasına yalnız olarak devam etmiĢtir. 

Ġkinci bir alternatif olarak sunulan Ġslamcı gençliğin sahip olması gereken 

bazı değerlerinin olduğunu savunmuĢtur. Bu anlamda söz konusu gençlik yaĢamı 

boyunca yaptığı her iĢte belli bir “çile”ye sahip olmalıdır. Çile iç ve dıĢ 

dinamikleriyle inĢa edilmeye çalıĢılan yeni gençliğin diğer bütün niteliklerini 

tamamlayıcı bir vasıftır. Bu nedenle kendi hayatını da çileye vakfederken sanatını da 

hayatına uygun olarak tefekkür çilesiyle yoğurmuĢtur. Ġslamcı gençlik, felâketlerle 

karĢılattığı, ruhu acılar içinde olduğu zaman; geçmiĢ, hâl ve gelecek konusunda 

düĢüncelerini yoğunlaĢtırma mecburiyetini hissetmektedir. Dolayısıyla acı ve ıstırap, 

insan zekâsını kendi görevini yapmaya davet ederek, onun geliĢmesine de büyük 

yardımda bulunur. Necip Fazıl Kısakürek toplumun her sahasına ayna tutan fikir 
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haykırıĢlarıyla, bir çığlığa dönüĢen memnuniyetsizliğiyle toplumu mevcut durumunu 

düzeltme çilesi çekmeye, bu yolda terlemeye davet etmektedir. 

Ayrıca Necip Fazıl Kısakürek, Ġslamcı bir gençte ruh olgunlaĢması ve nefs 

terbiyesi kavramlarına da dikkat çekmek istemiĢtir. Belirli bir nefs terbiyesi 

görmeyen ruhun olgunlaĢamayacağını savunmuĢtur. Kendini belirli bir düzeyde 

eğitmeyen insanın, devamlı olarak fena ve kötü iĢleri emreden, bu durumunda fiile 

dönüĢmesiyle herhangi bir piĢmanlık duymayan bir ruh halinde kalacağını 

söylemiĢtir. Ona göre nefsi terbiye ve ruhu olgunlaĢtırma görevi devamlı olarak iç ve 

dıĢ kaynaklara bağlı olarak bireyin içinde yaĢadığı sosyal çevrenin tam ortasında, 

yaĢamın akıĢı içerisinde gerçekleĢmelidir. Bu anlamda bireyi değerli kılan ve onu 

diğer canlılardan ayıran en önemli özellik nefis mücadelesidir.  Necip Fazıl 

Kısakürek‟ e göre hürriyet kavramı “hakiki hürriyet, Ġslamiyet‟e esarettir.” anlayıĢı 

çerçevesinde gerçekleĢmelidir. Kavram genelde “ruh” kavramı ile birlikte ele 

almıĢtır. Eserlerinde de bu kavramları tasavvufi açıdan değerlendirmiĢtir. Bu 

anlamda hürriyet fertleri Allah‟a götürücü bir araçtan ibarettir. Nefsi en büyük 

düĢman olarak görmüĢ, ona karĢı koymanın yolunu ise Ġslam dininin kurallarına sıkı 

sıkıya bağlı olmak olduğunu belirtmiĢtir.   

Ġslamcı bir gençlik Allah‟ın ahlakıyla ahlaklanmalı ve onunla kendini 

özdeĢleĢtirmelidir. Fiiliyata geçmiĢ bir ahlakı savunarak, sadece ferdi planda değil 

aynı zamanda cemiyeti de saran bir anlayıĢı öngörmektedir. Ayrıca ahlakın 

kaynağının semavi dinler olduğunu belirtmiĢ ve en büyük örneğinin de son 

peygamber olduğunu vurgulamıĢtır. OluĢturulmaya çalıĢılan Ġslamcı gençliğin de 

kendisine ahlakın ezeli ve ebedi örneği olan son peygamberi örnek alması gerektiğini 

belirtmiĢtir. Fikir dünyasında da insan iradesini hayra yöneltecek unsurun ahlak 

olduğunu dile getirmiĢtir. Yeni gençliğin yeni bir toplumsal düzen kuracağına 

inanarak, cemiyetçilik anlayıĢını önemsemiĢtir. Cemiyet içerisindeki fertlerin 

birbirleriyle sağlıklı iliĢkiler kurduğu, eĢitlik, adalet yardımlaĢma duygularının 

geliĢtiği toplumsal düzen tasarlamaya çalıĢmıĢtır. Diğer düĢüncelerinde olduğu gibi 

bu düĢüncesinin temelinde de Ġslamcı bakıĢ acısı hakimdir. GerçekleĢecek olan bu 

cemiyetin bazı özelliklere sahip olması gerektiğini vurgulamıĢ; bunları eserlerinde 

detaylı olarak iĢlemiĢtir.  
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Ġdeal ve taklit kavramlarına da açıklama getirmeye çalıĢan Necip Fazıl 

Kısakürek, taklit kavramının Ġslamcı gençliğin sahip olduğu özelliklerinden zıt 

özelliklere sahip; ideal kavramı ise taklit kelimesinin tam tersi, örnek bir birey profili 

olarak tanımlamıĢtır. Taklit kavramıyla kötü nitelemesini açıklarken, ideal 

kavramıyla da olması gerekeni açıklamaya çalıĢmıĢtır. Ona göre hayalini kurduğu, 

özlemini çektiği Ġslamcı gençliğin oluĢmasına engel olan sebeplerden biri taklittir. 

Bu anlamda ideal, olana karĢı olması gerekeni göstermektedir.  

Sonuç olarak Cumhuriyet döneminin genel aydın profilinden farklı bir yol 

izleyen Necip Fazıl Kısakürek, özellikle yirminci yüzyılda dünyaya egemen olmaya 

baĢlayan seküler, pozitivist, kapitalist ve sosyalist eksenli düĢüncelere karĢı Ġslam‟ı 

ve onun tebliğci mantığını esas alan bir düĢünceyi yaymaya çalıĢmıĢtır. Nitekim bu 

özelliğiyle Cumhuriyet dönemi Türk aydını içerisinde modern tebliğci aydın tipinin 

ilk örneklerinden biri olarak öne çıkmıĢtır. Uzun soluklu yazın yaĢamında en dikkat 

çekici özelliklerinin baĢında mevcut resmi düĢünceye alternatif bir nesil yetiĢtirme 

çabası gelmektedir. Bir davanın veya düĢüncenin uzun soluklu yaĢayabilmesi için 

gençler tarafından benimsenmesi gerektiğini bilen Necip Fazıl Kısakürek, yazdığı 

her eserde, bulunduğu her ortamda, konferansta, söyleĢide genç-yaĢlı fark etmeksizin 

sözü gençlere getirmiĢtir. YaĢadığı çağı beğenmeyen, eksik bulan, bu çağın 

çıkmazları olduğunu düĢünen, gençliğin yanlıĢ, eksik veya yetersiz yetiĢtirildiğini 

düĢünerek alternatif bir Ġslamcı gençlik oluĢturmak istemiĢtir. Ġslamcı gençlik; 

kendisine örnek din olarak Ġslamiyet‟i seçmiĢ, örnek Ģahsiyet olarak Hz. 

Muhammed‟i rol model görmüĢ, düĢünce dünyasını Kur‟an ve hadislerle örmeye 

çalıĢan, değiĢime açık ama Ġslam geleneğine de bağlı yaĢadığı zamanı ve mekânı en 

iyi Ģekilde kavramaya çalıĢan bir gençlik olmayı hedeflemiĢtir. Necip Fazıl 

Kısakürek elbette ki birçok önemli eserler vermiĢtir. Ancak onun asıl önemli olan 

eseri yetiĢtirmiĢ olduğu “imanlı nesiller” dir.     
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