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yeni bir din almalıdır. Söz konusu görüş 
ütopist toplumcu Saint Simon 'unki olduğu 
kadar Proudhon ve Auguste Comte'un 
görüşüdür. Bu sonuncusu. bilimsel iler
lemeleri ve sanayi hamlelerini yönlendi
recek ve hatta onlara hizmet edecek bir 
insanlık dininden bahsetmektedir. Yine 
bu çerçevede değerlendirilebilecek olan, 
fakat çok daha radikal çözümler arayan 
Karl Marx ve Engels' e göre toplumsal ve 
ekonomik şartların değiştirilmesiyle tam 
olarak ortadan kalkması gereken din as
lında insanın kendi kendine bir yabancı
taşması (alienation) şeklidir. 

Sonuncu ve çağdaş laiklik kavramı açı
sından en etken olan görüşe göre dinin 
mi siyasete, siyasetin mi dine bağlı olması 
gerektiği sorusu anlamsızdır. Zira bu ko
nuda iki tarafın da birbirine nazaran tam 
bir bağımsızlığı söz konusu olacaktır. Bu 
görüş, her iki alanın birbiri karşısındaki 
özerkliğinin herhangi bir vesayete ihtiyaç 
duyulmayacak şekilde temellendirilme
sini savunan bakış açısıdır. Aynı zamanda 
liberal adı da verilebilecek bu çerçevede 
tolerans fikrini olduğu kadar istiklaline 
sahip bir kilise fikrini de savunan Loc
ke'un , siyasi iktidarın karşısında dinin 
mutlak özgürlüğünü savunan Benjamin 
Constant'ın . demokratik yönelişleri des
teklemek suretiyle Hıristiyanlığın siyasi 
özgürlüklerle bağdaşabileceğini düşüne
rek dini değerlerin etkide bulunabileceği 
yeni bir toplumu özleyen. bu sebeple de 
kilise ile devletin ayrılmasının mutlak ge
rekli olduğunu düşünen Lamennais'nin 
ve 1bcqueville'in adları sayılabilir. 

Devlet ve din işlerinin birbirinden tam 
olarak ayrılması şeklinde düşünülen laik
liği bu son görüşten hareketle değerlen
dirmek kavramın özü bakımından daha 
uygun olacaktır. Üzerinde durulması ge
reken bir husus da laikliğin din açısından 
değil devlet açısından ortaya konan bir 
tutum olduğudur; laiklik karar ve tasar
rufu devletin kendi mahiyeti hakkındaki 
bir karar ve tasarrufudur. Buna göre her
hangi bir dinin değil yalnız devletin laikli
ğinden bahsedilebilir ve laikliğin kurum
sallaşmasını sağlayacak olan ancak dev
lettir ya da vatandaşların devlet açısından 
ortaya koyabilecekleri bir iradedir. Dini 
alanın bu tip bir kurumsallaşmayı kabul 
etmede zorluklar yaşayabileceği açıktır. 
Bu yüzden laikliğin benimsendiği ülkeler
de devletin birtakım · zorlamalarda bu
lunması normal karşılansa da devletin 
bunu laiklik adına herhangi bir dini ter
cihte bulunarak ya da bizzat kendi ideo
lojisini bir din haline getirerek yapma-
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ması esastır. Devlet adına dini alanın aşırı 
kontrol altında tutulmasının da tanırnma 
uygun bir laiklik anlayışıyla bağdaşmaya

cağı bellidir. Bu son ifade edilenler doğ
rultusunda tarihte pek çok sıkıntının ya
şandığı bilinen bir gerçektir. Fransa tarihi 
bunun en belirgin örneklerinden biridir. 
Bu ülkede kilise XVIII. yüzyıl sonundan XX. 
yüzyıl başlarına kadar devletin vesayet ve 
baskısı altında tutulmuş ve ancak daha 
sonra tam bir tarafsızlığa doğru yol al
maya başlamıştır. 

Laikliğin milli hakimiyet fikriyle yakın 
ilgisi, onu destekleyici, hatta bir manada 
onu açıklayıcı rolü bu kavramın cumhuri
yette ne kadar ilişkili olduğunu farketti
rir. Şu halde cumhuriyet devletinin milli 
hakimiyet ruhunu tam olarak ortaya çıka
rabilmesi ve ona uygun bir genel kurum
sallaşmayı gerçekleştirebilmesi bazı zor
layıcı tedbirlere başvurulmasını gerekli 
kılmış olabilir. Ancak laiklik öncelikle ve 
son tahlilde özgürleştirici ve bunun için 
de bünyesinde kurumlaştığı toplumun 
insaniarına sorumluluk ve kişilik kazan
dırıcı mahiyetiyle düşünülmelidir. 

Burada laikliğin hakim olduğu bir dev
let düzenine m uhatap ya da bu düzeni 
oluşturan ferde ilişkin olarak nasıl bir ah
laki anlayışın bulunması gerektiği sorusu 
akla gelmektedir. Bu aslında bir vatan
daşlık ahlakıdır. Söz konusu olan kamu
sal alandır ve laiklik prensibi bu alanı. 
onu herhangi bir inanç ve görüşün da
yatmacı kontrolü altında tutan baskın un
su rlardan ve özellikle de kilisenin tasallu
tundan kurtarınayı hedeflemektedir. Bu 
da yolu eşitlikçi ve evrensel yönelişii bir 
vatandaşlık anlayışına doğru açacaktır. 

Böyle bakıldığında sadakat vatandaşlık 
sadakati, bağlılık vatandaşlık bağlılığı ola
rak düşünülecektir. Otorite ise herkesin 
bir vatandaş olarak kendisi ve diğerleri 
karşısında sorumluluğunu dayandırdığı 

ve kendisini karşısında bulduğu genel ira
denin kurumtaşmış şekli olan devlet oto
ritesinden başkası değildir. Bu çerçevede 
anlaşılan bir ahlak kamusal ortamda ce
maatlerden çok fertlere atıfta bulunur; 
özgür ve sorumluluğunu üzerine alan bir 
ahlaki kişiliği temel alır; onu aşan ve ken
disine tabi ol unduğu düşünülen bir aşkın
lığa göndermede bulunmaz. Bu ise bir 
ileri merhalede dini, metafizik ve hatta 
felsefi mülahazalardan çok söz konusu 
alanda bilimin ve bilimsel zihniyetin ön 
plana çıkarılmasını gerekli kılar. 

Fakat laikliğin asıl kendisiyle birlikte 
anılmasının mutlak gerekli olduğu husus 
devlet ve sivil toplum ayırımıdır. Zira hem 

laiklik bu ayırımın getirdiği ahenkli yapı
nın ortaya çıkabilmesi için temel bir pren
sip hem de bu ayırım onun doğru algıla
nıp yaşayabilmesi için temel zemindir. 
Nitekim laiklik üzerine son yıllarda düşü
nenterin bu ayırım üzerindeki ısrarları son 
derece dikkat çekicidir. Modern devletin 
ilgileri daha çok genel ilgiler ve menfaat
lerdir; bunun karşısında, ondan ayrı bir 
şekilde konuınianan ve içinde bireylerin 
özel ilgi ve menfaatlerini kollayıp güde
bilecekleri sivil bir toplumun varlığı önem
lidir. Devletin siyasi topluluğun genel 
menfaatleriyle meşgulken bireylerin özel 
menfaatlerine nazaran dış ve üst bir ko
numda kalması. fakat aynı zamanda ken
dine özel ve özgür, gelişim ve girişimler
le inşa kabiliyetine sahip sivil bir toplu
mun oluşmasına imkan sağlaması şart
tır. Bu, insanın sahip olduğu haklar bağ
lamında değerlendirilecek olursa devlet 
ve sivil toplum arasındaki ayırım, söz ko
nusu hakların vatandaşlık hakları ve in
san hakları şeklinde ayrılarak değerlen
dirilmesini gerekli kılar. Vatandaşlık hak
ları devletin oluşturduğu siyasi toplulu
ğa ait olmaktan doğar ve bu devletin bir 
üyesi olmakla ilgilidir. İnsan hakları ise 
fertterin sivil toplumun üyeleri olmala
rından dolayı farkedilen haklardır. Ancak 
modern bir devlet anlayışıyla farkedile
bilecek bu kamusal ve özel alan ayırımı, 
aslında laikliğin üzerinde tam anlamıyla 
yeşereceği bir ortamı oluşturmaktadır. 
Zira laiklik bir taraftan özerk bir devlet 
yapısının zorunlu olduğunu düşünürken 
diğer taraftan bu devletin saygı duyup 
korunmasına ve sağlıklı yaşamasına kat
kıda bulunacağı bir özel alanı var saymak 
durumundadır. Bu çerçevede din de bu 
özel alana ilişkin görülmektedir. Şu halde 
devlet, insan haklarını ve sivil toplumu 
tanıyıp gözetmek durumunda olduğun
dan din özgürlüğünü kabul etmekte ve 
sağlıklı bir dini yaşayışı da onun zati ya
pısına müdahalede bulunmadan koruma 
altına almış bulunmaktadır. 
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• KENAN GüRSOY 

islam Dünyasında laiklik. İslam ülke
lerinde laikliğin ortaya çıkışı. tarihi geli
şimi ve uygulanma şekilleriyle bu konu
lardaki tartışmalar laikliğin doğup yayıl-



dığı Batı ülkelerine göre farklılık göste
rir. İslam dünyasında dini otorite ile siyasi 
otorite arasında tarih boyunca Batı'daki
ne benzer bir çatışma söz konusu olma
dığından XIX. yüzyılın başlarından itiba
ren görülen laiklik süreci iç dinamiklerden 
çok dış dinamiklerin ve gelişmelerin et
kisiyle başlamıştır. ı ve ll. Dünya savaşla
rını takip eden yıllarda İslam toplumları
nın bağımsızlıklarını kazanmaları ve ulus
devlet şeklinde yapılanmaları ile birlikte 
din-devlet ilişkileri, devletin kimliği ve 
yönetim şekliyle ilgili tartışmalar canlan
mış, farklı eğilimler ve fikri oluşumlar or
taya çıkmıştır. Hilafetin dini değil millete 
bırakılması gereken dünyevi bir mesele 
olduğunu ifade eden Osmanlı alimi Sey~ 
yid Bey ile, İslam dininin devlet hayatın
dan tamamen uzak tutulması gerektiğini 
el-İslam ve uşulü'l-J:ıükm adlı eserinde 
dile getiren Mısırlı alim Ali Abdürrazık gi
bi düşünürlerin karşısında İslam'ın siyasi 
otoritenin kaynağı olması ve devletin kim
liğinin İslami esaslara göre tanımlanması 
gerektiğini savunan anlayışlar da gelişti
rilmiştir. Ali Abdürrazık tarafından ifade 
edilen görüşler, İslam ülkelerinin son yüz
yıldaki bağımsızlık mücadelelerine ve yeni 
ulus-devletlerin oluşumuna destek ver
diği için onaylanmış. gelenekten kopuk ol
duğu ve millet-devlet bağını zayıflattığı 
için de eleştirilmiştir. 

Bağımsızlıklarını kazanma sürecinde 
İslam ülkelerinin çoğunda devlet yöneti
mini elinde bulunduran siyasetçilerin ve 
Batı eğitimi almış olan entelektüellerin 
modernist bir İslam yorumuna sıcak bak
tıkları veya laik ve milliyetçilik ekseni et
rafında bir siyaset üretmeye çaba sar
fettikleri görülür. Bunun sonucu olarak 
siyaset, hukuk ve eğitim alanlarında Batı 
modellerini benimseme çabalarıyla bir
likte laikleşme süreci de hız kazanmıştır. 
Genellikle hukuk ve eğitim alanlarındaki 
uygulamalar, bu alanların dini çevrelerin 
ve gelenekçi ulemanın elinden çıkarak 
devletin kontrolüne geçmesi sonucunu 
doğurmuş, bir kısım ülkelerde dini faali
yetler doğrudan devlet tarafından düzen
lenmiştir. 

İslam ülkelerindeki laikleşme sürecin
de dikkat çeken en önemli husus, Batı'nın 
kendi tarihi ve kültürel tecrübesinden 
hareketle ortaya çıkan ve gelişmesi bir
kaç yüzyıl sürmüş olan ilke ve kurum
ların tarihi gelenekleri, tecrübe ve de
ğerleri farklı bir coğrafyada sorgulan
madan ve hızlı bir şekilde yerleştirilmeye 
çalışılmasıdır. Anayasalarında devletin 
laik olduğu ifade edilen Türkiye, NUerya 

ve Senegal ile şer'i hukuka dayalı bir yö
netim tarzının benimsendiği Suudi Ara
bistan ve İran bir tarafa bırakılırsa İslam 
ülkelerinin önemli bir kısmı bu alanda 
karmaşık ve eklektik bir yapı arzeder. Dini 
referanslı hükümler içerenlar de dahil İs
lam ülkelerinin anayasaları ve hukuk sis
temleri önemli ölçüde Batılı modeliere 
dayanmaktadır. Milli ideolojiler, devlet 
kurumları, siyasetçiler ve partiler de ge
nellikle laik eğilimlidir. 

İslam ülkelerinde laiklik uygulamaları 
sürecinde çoğunlukla yöresel ve birbirin
den bağımsız olarak ortaya çıkan muhalif 
bazı etnik ve dini topluluklar dışında bir 
kısım dini- siyasi oluşumların özellikle öğ
renciler ve entelektüeller arasında zemin 
bularak geliştiği görülmektedir. Mısır'

daki İhvan - ı Müslimin ve Pakistan'daki 
Cemaat-i İslami örneklerinde olduğu gibi 
laiklik uygulamalarına muhalif dini- siyasi 
hareketler, İslam ülkelerinde modern dö
nem sonrasında yabancı değerler yerine 
yerli değerlere yöneliş çabalarını temsil 
ederek dini hayatın hem özel hem sosyal 
yönünü yürürlüğe koyabilecek bir İslam 
toplumunun oluşturulmasını hedeflemiş
lerdir. 

XIX. yüzyılda laik Batı değerleri daha 
çok yönetici seçkin kesim tarafından üs
tün görülürken XX. yüzyılın başlarından 
itibaren Batı eğitimi alan yeni kuşaklar 
bu değerleri daha çabuk benimsemişler
d ir. Öte yandan hem laiklik yanlısı hem 
karşıtı kesimler tezlerini ispatlamada dini 
öğretiden geniş ölçüde yararlanmaya ça
lışmışlardır. Toplumu kendi görüş ve il
kelerine göre şekillendirmek isteyen bu 
eğilimler arasındaki ilişkiler bazı İslam ül
kelerinde sosyal barışı ciddi şekilde etkile
miştir ve etkilerneye devam etmektedir. 
Bu genel girişin ışığında önde gelen İslam 
ülkelerindeki laiklik uygulamaları konu
sunda şu özel durumlar tesbit edilebilir: 

Türkiye Cumhuriyeti laikliği her ne ka
dar resmen 1937 yılında benimsemişse de 
bu gelişmeye yol açan süreç Cumhuriyet 
öncesine uzanır ve esas itibariyle Tanzi
mat'ın ilanıyla başlar. Gülhane Hatt-ı Hü
mayunu'nun ilanıyla birlikte hem adliya
pıda hem uygulanan kanunlarda önemli 
değişiklikler yapılmaya başlanmış, bu dö
nemde ticaret. ceza, hukuk ve ceza yargı
laması, Cumhuriyet döneminde de me
deni hukuk alanı Batılı ve laik bir karak
tere bürünmüştür. Şer'iyye mahkemele
rinin kalkması, hilafetin ilgası, Tevhid-i 
Tedrisat Kanunu'nun kabulü, tekke ve 
zaviyelerle türbelerin kapatılması ve ni
hayet 1937'de laikliğin açık biçimde ana-
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yasal bir prensip olarak Esas Teşkilat Ka
n unu'nda yerini alması bu dönemde laik
lik istikametinde atılmış önemli adımları 
oluşturmaktadır. Aynı ilke 1961 ve 1982 
anayasalarında da yerini ve önemini ko
rumuştur. 1982 anayasası laikliği Cum
huriyet'in temel niteliklerinden sayarak 
değiştirilemeyecek ve değiştirilmesi 
teklif edilemeyecek maddeler arasına 
almıştır (md. 4). 

Laikliğin en önemli argümanı din ve 
vicdan hürriyeti sağlaması ve bütün din
Iere eşit mesafede bulunmasıdır. 1982 
anayasası bir taraftan herkesin din ve 
vicdan hürriyetine sahip olduğunu, 14. 
madde hükümlerine aykırı olmamak şar
tıyla ibadet, dini ayin ve törenierin ser
best bulunduğunu, din ve ahlak eğitim 
ve öğretiminin devletin gözetim ve de
netimi altında yapılacağını, din kültürü 
ve ahlak öğretiminin ilk ve orta öğretim 
kurumlarında okutulan zorunlu dersler 
arasında yer alacağını belirtirken diğer 
taraftan kimsenin devletin sosyal, ekono
mik, siyasi veya hukuki temel düzenini 
kısmen de olsa din kurallarına dayandır

ma veya siyasi ya da kişisel çıkar yahut nü
fuz sağlama amacıyla dini veya din duy
gularını yahut dince kutsal sayılan şeyleri 
istismar edemeyeceğini ve kötüye kul
lanamayacağını hükme bağlamıştır. 24. 
maddenin göndermede bulunduğu 14. 
madde ise temel hak ve hürriyetlerin 
demokratik ve laik cumhuriyeti ortadan 
kaldırmayı amaçlayan faaliyetler biçimin
de kullanılmasını yasaklamaktadır. Temel 
hak ve hürriyetlerin durdurulmasını dü
zenleyen 1 S. madde ise savaş, seferber
lik, sıkıyönetim veya olağan üstü hallerde 
dahi durdurulamayacak olan temel hak
ları düzenlerken kimsenin din, vicdan, 
düşünce ve kanaatlerini açıklamaya zor
lanamayacağına da yer vermektedir. 

Laiklikle ilgili anayasada yer alan önem
li bir düzenleme Diyanet İşleri Başkanlığı 
ile ilgili alanıdır. 136. madde, "Genel idare 
içinde yer alan Diyanet İşleri Başkanlığı 
laiklik ilkesi doğrultusunda, bütün siyasi 
görüş ve düşünüşlerin dışında kalarak 
ve milletçe dayanışma ve bütünleşmeyi 
amaç edinerek özel kanununda gösteri
len görevleri yerine getirir" hükmünü ge
tirmektedir. Laik bir ülkede Diyanet İşleri 
Başkanlığı'nın varlığı zaman zaman eleş
tiri konusu olmuşsa da din hizmetlerinin 
cemaatlere bırakılmasının da kendine 
özgü problemler doğurabileceği, grup
laşmalara yol açacağı ve milli birlik ve 
bütünlüğü bozabiieceği ileri sürülmüş

tür. Anayasa Mahkemesi'ne göre de Hı-
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ristiyanlığın aksine toplumsal-kamusal 
hayatı da düzenleyen islam dininin kötü
ye kullanılması devletin ve laiklik ilkesi
nin yok edilmesi sonucunu doğurur. Bu 
sebeple Diyanet işleri Başkanlığı'nın ana
yasal bir kurum yapılması tarihten ve ül
ke şartlarından süzülen bir zorunluluktur 
ve Diyanet işleri Başkanlığı'na bağlı bir 
din hizmetiileri sınıfının varlığı da anaya
saya aykırı değildir (E ı 970/53, K. ı 97 ı; 
76, 21/ı0/197ı). 

Arap ülkelerindeki din-devlet ilişkileri 
yeknesak bir tavır sergilemekten uzaktır. 
Mısır'da laik hukuk müesseselerinin ku
ruluşu ve laiklik sürecinin başlangıcı Mı
sır Valisi Hidiv İsmail Paşa dönemine ka
dar uzanır. XIX. yüzyıl sonlarında görülen 
Mısır milliyetçiliği genelde laikliği benim
semiştir. Buna karşılık 1928'de ortaya çı
kan ihvan-ı Müslimln hareketi islami bir 
topluma ve yönetim şekline dönüş çağ
rısı yaparak laik sürece karşı çıkmıştır. 
Ancak Mısır hukuk düzeni İsmail Paşa'
dan itibaren girdiği Batılılaşma ve laik
leşme sürecini devam ettirmiştir. Yürür
lükte olan Mısır anayasası devletin dini
nin islam ve yasamanın kaynaklarından 
birinin islam hukuku olduğunu belirtme
sine rağmen temel hukuk alanlarında 
daha çok Fransız hukuku etkilidir; islam 
hukuku ahval-i şahsiyye alanında sınırlı 
bir uygulamaya sahiptir. Bununla birlikte 
ihvan-ı Müslimln örgütünün ve gelenek
sel eğitim kurumu Ezher Üniversitesi'nin 
Mısır toplumunda hala büyük etkinliği 
vardır. 

Suriye ve Irak'ta islam. devletin resmi 
dini olarak kabul edilmekle birlikte yöne
tim özellikle sosyalist Baas rejiminin ha
kim olmasından sonra laik temellere ve · 
uygulamalara dayanmıştır. Her iki ülke
de de Mısır örneğinde olduğu gibi islam 
hukuku ahval-i şahsiyye alanında sınırlı 
bir tatbikata sahiptir. islam hukukunun 
uygulanmasına ve islami değerlere top
lum hayatında daha etkin biçimde yer 
verilmesine yönelik talepler otoriter Baas 
rejimleri tarafından sıkı bir şekilde takip 
edilerek cezalandırılmıştır. 

Fransız sömürgesi olan 1lınus, Cezayir 
ve Fas gibi Kuzey Afrika ülkelerinde İsla
miyet, bölgedeki yabancı sömürgeci güç
lere karşı toplum dayanışmasının teme
lini oluşturmuş ve özgün kimliğin tanım
lanmasında önemli rol oynamıştır. Buna 
rağmen bağımsızlık sonrası iş başına ge
len siyasi seçkinler laiklik konusunda katı 
Fransız örneğini izlemişlerdir. Bunun en 
belirgin örneğini Tunus oluşturur. Tu
nus'ta şer'l mahkemeler ve dini vakıflar 
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kaldırılmış, dini kurumlar devlet kontro
lünde tutulmaya başlanmış. hukuk ala
nında önemli değişiklikler yapılmıştır. Sö
zü edilen Kuzey Afrika ülkelerindeki eko
nomik zorluklar ve uygulanan dini politi
kalar Tunus'ta Hizbü'n-nehda, Cezayir'
de ei-Cebhetü'I-isıamiyyi li'l-inkaz (Front 
Islamique du Salutl FIS) gibi dini referanslı 
muhalefet hareketlerini ortaya çıkarmış. 
demokratik mekanizmaların kapalı olu
şu büyük sosyal çatışmaların ortaya çık
masına yol açmıştır. 

Şiiliğin devlet politikası olarak benim
sendiği İran'da laiklikyönündeki gelişme
ler esas itibariyle Pehlevi hanedanının ku
rulmasıyla başlar. Gerek Rıza Şah gerekse 
oğlu Muhammed Rıza Şah Pehlevi döne
minde modernleşme ve laiklik yönünde 
sürekli bir çaba sarfedilmiş. islam huku
kunun yerini laik kanunlar almış. şer'l 
mahkemelerin fonksiyonu zayıflatılmış, 
laik eğitim sisteminin yerleştirilmesine 
çalışılmış. dini kurumlar sıkı devlet kont
rolüne alınmaya ve ulema sınıfının gücü 
azaltılmaya gayret edilmiştir. Ancak Şii' 
dünyasında ulemanın asırlardır devam 
eden geleneksel gücü, ekonomik zorluk
larla boğuşan halk kitlelerinin ve tüccar 
sınıfının hoşnutsuzluğu ile birleşince şah 
ve rejimini deviren kitlesel direnişin or
taya çıkmasına yol açmıştır. 1979 yılında 
ulema, pazar esnafı ve tüccarlar, laik İran 
milliyetçileri, bazı Marksistler ve çoğu 
eğitimli olan kadınların bir araya gelme
siyle Ayetullah Humeyni liderliğinde ger
çekleştirilen devrim sonrasında ülke 
geleneksel dini kurumların ve anlayışın 
etkisine girmiştir. 

islam dünyasının en kalabalık nüfus 
yoğunluğunun bulunduğu Güney ve Gü
neydoğu Asya İslam ülkelerinde bölgenin 
siyasi, tarihi, dini, kültürel ve etnik yapı
sından kaynaklanan farklılıkları uzlaştıran 
değişik yönetim biçimleri ortaya çıkmış
tır. 1947'de bağımsızlığını kazanan Pakis
tan kuruluş maksadına uygun olarak her 
zaman islami bir cumhuriyet olarak ta
nımlanmasına rağmen laik bir devlet 
olarak yönetilmiştir. Hukuki yapısı islami 
yasalarla laik kanunların bir mozaiğini 
oluşturmaktadır. Bu yapıda iktidarda bu
lunanların tercihlerine bağlı olarak zaman 
zaman İslami, zaman zaman laik uygula
maların ağır bastığı görülmektedir. 

Halkının yaklaşık% 8S'i müslüman 
olan ve islam dünyasının nüfus bakımın
dan en büyük ülkesini teşkil eden Endo
nezya'da bağımsızlığın kazanılmasının ar
dından laik ve milliyetçi görüşlerle islami 
grupların eğilimlerini temsil eden parti-

terin oluşturduğu bir parlamenter rejim 
ortaya çıktı. Sukarno ve ondan sonra Su
harto döneminde fertterin hayatında dini 
değerlerin önemi kabul edilmekle birlik
te genel olarak dini kurumların ve lider
lerin siyasetten uzak durmaları vurgula
narak laik bir tutum sergilen di. Bununla 
birlikte Endonezya'da hem laik hem şer'l 
mahkemeler bulunmaktadır. Nüfusunun 
% 4S'i müslüman olan Malezya'da ise İs
lamiyet bir devlet dini olarak kabul edil
mektedir. İslam dini Malaylar'ın milli kim
liğini oluşturan unsurlardan biri duru
mundadır. Merkezi hükümet dışında on 
üç eyafetten oluşan Malezya'da dokuz 
eyaletin kendi dini mahkemeleri mev
cuttur. 

1960 yılında bağımsızlığını elde eden 
Senegal'in yönetim şekli ve kurumları 
Fransız modeliyle uygunluk gösterir. Se
negal anayasasında devletin laik ve de
mokratik bir cumhuriyet olduğu ifade 
edilmiştir. 1972'de yürürlüğe giren Aile 
Kanunu yalnızca ahval-i şahsiyye ve miras 
hukuku alanlarında laik ve islami' hukuk 
arasında tercih yapılmasına imkan ver
mekte, dolayısıyla islam hUkukuna sınırlı 
bir uygulama alanı tanımaktadır. Afrika'
da dikkati çeken bir diğer devlet Nijerya'
dır. Devletin laik niteliği anayasada, "Fe
deral devlet ya da herhangi bireyalet hiç
bir dini devletin resmi dini olarak kabul 
edemez" şeklinde ifade edilmiştir. 1986 
yılında islam Konferansı Teşkilatı'na üye
lik kararı alan Nijerya hükümeti bu kara
rı sebebiyle ülkedeki hıristiyan toplumun 
muhalefetiyle karşı karşıya geldi. Bunun 
üzerine devlet başkanı farklı dini gruplar 
arasında diyalog ve fikir alışverişini sağ
lamak amacıyla üyeleri müslümanlar ve 
hıristiyanlar arasından devlet başkanı 
tarafından tayin edilmek üzere Advisory 
Council of Religious Affairs'i kurdu. 1999'
da müslüman nüfusun yoğun olduğu ku
zey bölgesindeki Zamfara eyaleti İslam 
hukukunu yürürlüğe koyma kararı aldı ve 
iki yıl içinde on bir kuzey eyaleti daha aynı 
düzenlemeyi yaptı. Bugün ikili bir hukuk 
sisteminin varlığını sürdürdüğü ülkenin 
yarısında şer'l hukuk, diğer yarısında laik 
ingiliz hukuku uygulanmaktadır. 1989-
1990'da Sovyetler Birliği'nin dağılmasının 
ardından kurulan ve halklarının çoğunlu
ğu müslüman olan Orta Asya Türk cum
huriyetlerinde laik devlet düzeni benim
senmiştir. 

islam ülkelerindeki din -devlet ilişkileri 
ve laiklikyönündeki gelişmeler her zaman 
yerli ve Batılı araştırmacıların ilgisini çek
miş, bu alanda geniş bir literatür oluş-



muştur. Bunda din-devlet ilişkilerinin 
sağlıklı ve uzlaşmacı bir zemine oturma
mış olmasının rolü vardır. Yine islam dün
yasında meydana gelen rejim değişiklik
leri veya teşebbüsleri de bu ilgiyi canlı 
tutmakta önemli rol oynamıştır. 
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Iii TALiP KüçüKCAN 

LAKAP 
{..,_.Al.!! ) 

Bir kimseye asıl adından 
ayrı olarak sonradan takılan ikinci ad; 

şeref payesi; 
halife ve sultanların hakimiyet alameti. 

L ~ 

Arapça bir kelime olan lakabı (çoğulu 
elkab) dilciler "nebez" ile açıklarlar. Ne
bez. "bir kimseye gizli kalmasını istediği 
bir ayıbıyla hitap etmek" anlamına gelir. 
Ancak sonradan aslında "sıfat, vasıf" de
mek olan. genellikle "kişinin severek aldı
ğı, onu toplum içinde yücelten ad" anla
mındaki na't da lakap karşılığında kulla
nılmaya başlanmış (Ka lkaşend'f, V, 412), 
böylece lakap "övgü veya yergi ifade eden 
isim ve sıfat" manası kazanmıştır. Cahili
ye döneminde kişinin, adından başka son
radan toplumun verdiği bir de lakabı olur, 
onun fizik veya karakter yapısını yansıtan 
bu lakap bazan takdir, bazan tahkir ifa
de ederdi. Kur'an- ı Kerim'de inananların 
birbirlerini çirkin lakaplarla çağırmaları 
yasaklanmış ve bu davranış tövbe edip 
vazgeçilmesi gereken fasıklık kapsamında 
sayılmıştır (el-H ucurat 49/11 ). islam ahla
kına göre bir kişiye. aynı ismi taşıyan baş
ka kişilerden ayırmak ve onun tanındığı 
özelliğini vurgulamak amacıyla lakap tak
maktabir sakınca yoktur: mesela Abdül
ganl b. Said' e cömertliğinden dolayı "ani~ 
yetü'l-asel" (bal kabı), Meymun b. Eflah'a 
tarif maksadıyla "el-eşber" (uzun parmaklı) 
denilmiştir. Hz. Peygamber insanları la
kap ve künyelerinin en sevimlisiyle çağır
maktan hoştanır (Taberanl, lV. 13), bunu 
bir müminin diğeri üzerindeki hakların
dan sayardı (Kurtubl, XVI. 330). 

Kur'an'da geçen Zülkifl ve Zülkarneyn 
gibi bazı isimler aslında birer lakaptır. Ay
rıca "Mesih" (Al-i im ran 3/45; en-Nisa 4/ 
157, 171. 172; el-Maide 5/17. 72. 75) Hz. 
İsa'nın. "Zünnun" (el-Enbiya 21/87) Hz. 
Yunus'un, "İsrail" (Al-i im ran 3/93; Meryem 
19/58) Hz. Ya'küb'un lakabıdır. "Allah İb
rahim'i dost edindi" mealindeki ayetten 
(en-Nisa 4/125) hareketle Hz. İbrahim'e 
"Hal!lullah": "Allah Musa'ya hitap ederek 
konuştu" ayetinden (en-N isa 4/164) ha-
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reketle Hz. Musa'ya "Kellmullah": " ... biz 
ona ruhumuzdan üfledik" (el-Enbiya 21/ 
91; et-Tahr'fm 66/12) ayetlerinden hare
ketle Hz. Isa'ya "ROhullah": Allah'ın "ol'' 
emriyle vücut bulduğu ve bu sebeple 
"O'nun kelimesi" olarak vasıflandırıldığı 
için (Al-i im ran 3/39, 45; en-N isa 4/171) 
yine Hz. Isa'ya "Kellmetullah" denilmiştir. 
ResOl-i Ekrem'e ise gençlik çağında dü
rüstlüğünden, güvenilirliğinden dolayı 

kavmi tarafından "el-Emin" lakabı takıl
mıştı: bi'setten sonra da kendisine Kur
'an'daki birçok ayetin delaletiyle "en-ne
biyyü'l-ümml, hatemü'n-nebiyyln, hate
mü'l-enbiya, seyyidü'l-mürsel1n" gibi la
kaplar takılmıştır. 

ResOlullah'ın ashabı içinde Hz. EbO Be
kir "el-atik, zü'l-hilal, ewah, es-sıddlk, 
şeyhülislam"; Hz. ömer "el-faruk" ve Hz. 
Ebu Bekirile birlikte "şeyhayn": Hz. Os
man "zünnOreyn": Hz. Ali "haydar, el
murtaza. esedullahi' l-galib. ebO türab": 
Hz. Hamza "esedullah" ve "seyyidüşşühe
da": Halid b. Velid "seyfullah"; Ca'fer b. 
Ebu Talib "tayyar" ve "zü'l-cenahayn"; Hu
zeyme b. Sabit "zü'ş-şehadeteyn": Esma 
binti EbO Bekir "zatünnitakayn": Hz. Aişe 
"ümmü'l-mü'minln, es-sıddlka 1 es-sadı
ka" gibi bir kısmı ResOl-i Ekrem tarafın
dan verilen lakaplar almışlardır. Tarihi se
yir içerisinde bazılakaplar sadece Hz. Ali'
nin soyuna hasredilmiştir ki bunların ba
şında "seyyid" ve "şerif" gelir (b k. ALİ EV
LADI). 

Cahiliye ve islam dönemlerinde şairte
rin bir kısmı şiirlerinde kullandıkları ifade
lerden mülhem lakaplar almışlardır. "Ta
rafe. mütelemmis, nabiga, mümezzak. 
mülaibü'l-esinne. teebbata şerran" bun
lardan bazılarıdır (Osman MuhammedAli 
el-Abadile. s. 5, 6, 7-8, 12. 14. 17) "Zibri
kan" (hafif sakallı) . "hebenneka" (kısa boy
lu) gibi bazı şairlere ise bu lakaplar fiziki 
özellikleriyle ilgili olarak takılmıştır. 

Geleneğin yaygın olduğu kültürlerde 
çok defa lakap ismin yerini alır: hatta 
isimler unututup üzerlerinde ihtilaf edi
lir. islam tarihinde bunun örneklerine sık 
sık rastlanmaktadır. "Eşec" (el-Abdi) (ya
ra izli), "Ahnef" (b. Kays) (çarpık bacaklı), 
"A'rec" (topa!. aksak) , "A'meş" (bulanık 
gören), "TavGs" (b. Keysan) (erkekgüzeli), 
"Sefine" (gemi, bir seferde çok yük taşıdığı 
için bu lakap verilmiştir) bunlardan bazı

larıdır. islam alimlerinden Sealibl. Sa'leb, 
Sa'lebl, imamü'l-haremeyn. Slbeveyhi, 
Cahiz. Müberred gibi pek çoğu isimle
ri bilindiği halde lakaplarıyla meşhur 
olmuştur. 
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