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MEVLANA VE MEVLEVİLİK: 

KONYA KENT KİMLiGiNE SİNEN TARİHSELLİK 

Yrd. Doç. Dr. Celaleddin ÇELİK* 

Türk Dini Önderleri Tipolojisi İçerisinde Mevlana 

XIII. ·yüzyıl Anadolu'sunda yaşayan ve Türk dini önderleri tipolojisi 

içinde özgün bir konuma sahip olan Mevlana Celaleddin Rumi, ça~nı aşan 

söylemiyle bugün evrensel hale gelen bir ilgi konusu olmuştur. Onun kariz­

matik kişiliğinde ve eserlerinde karşılı~nı bulan tarihsel miras, öncelikle 

içinde yaşadı~ kentin kimliğine ve kültürel dokusuna bazı etkiler bırakmış­

tır. Kabul edilmelidir ki, zengin bir kültürel doku ve tarihsel birikime sahip 

kentlerin, sakinlerine nispeten daha köklü ve istikrarlı bir kent kültürü sunma 

potansiyelleri bulunmaktadır. Bu kimlik, çok değişik faktörler ışığında inşa 

olurken, buna belki de en büyük katkı yı, yaşadığı kentle özdeşleşrniş tarihsel 

kişilikler sağlamaktadır. Sosyoloji her ne kadar büyük şahsiyetlerin tarihsel­

toplumsal değişmeyi y~nlendiren ve etkileyen bir f<iktör olduğu düşüncesini 

çok geıilerde bırakmışsa da, burada bir başka açıdan özellikle karizmatik ki­

şiliklerin sosyal ve kültürel süreçlerdeki etkisi görmezden gelinemez. Öte 

yandan hızlı bir değişim sürecinde bulunan Türk toplumunda sosyo-ki.iltürel 

hayatın çeşitli kısımlannda ve kentsel kültür üzerinde uyumdan-çatışmaya 

çok.farklı görüntüler ortaya çıktığı bilinmektedir. Bu bildiride, hızlı kentleş­

me sürecindeki kentlerin tarihsel kimlikleri ile kent dokularına yerleşmiş kül­

türel özellikleri arasında sürekliliği ifade eden bazı göstergeler Konya örne: 

ğinde ele alınmaya çalışılmıştır. 

Bu bağlamda kendisini farklı kılan özellikleriyle Mevlana ve onun dü­

.şünceleri etrafında kurumsallaşan Mevlevilik, Anadolu'nun tarihsel ve sos­

yo-kültürel gelişiminde belirgin etkilere sahiptir. İslam, Yunan ve Hint kül­

türlerinin sentezini aşan ve İslam dünyasının büyük mutasavvıflanndan olan 

Mevlana, düşüncelerindeki çeşitlilik ve dinamizm ile hem Doğudan hem de 
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Batıdan geniş bir ilgi görmüştür. Mevlana, Kübreviliğin Sünni esaslara daya­

lı zühtçü karakterini, Kalenderilikteki ~ühtçü yanı zayıf olan coşkusal cezbe­
ci eğilimi ve nihayet İbn-i Arabi'de olgunlaşmış bulunan vahdet-i vücut an­

layışlanru kendi senkretik tasavvufı anlayışında birleştiımiştir. Bu düşünce 
sisteminde İslam dünyasının çeşitli bölgelerine özgü zi.ihtçü, ahlakçı anlayış­

larla birlikte İslam öncesi kültürün İslami unsurlarla karıştığı vecdi boyutu 
öne çıkaran mistik anlayışların bağdaştığı görülmektedir (Ocak 1996: 92-93; 

129-130). Mevlana'nın bütün düşünce örgüsünde derin etkileri bulunan Vah­
det-i Vi.icud anlayışı, İbn-i Arabi'nin ahlakçı niteliğinden farklı estetik bir bo­
yut ve sosyal bir muhteva kazanarak (Çelebi 1957: 50), antolajik bir düzey­
den ziyade psikolojik bir durumu yansıtır (Ayvazoğlu 2000: 34). Mevla­
na'nın döneminde yaygın, birbirinden çok farklı mistik tavırları ba~daştıra­

bilmesi de yine onun almış olduğu bilimsel formasyon ve bilgin kimliğinde 
aranmalıdır (Ocak 1996: 145). 

Mevlana'nın bilimsel kariyerini kazanırken aşamalı bir şekilde çeşitli 
hayat tecrübelerini yaşama cesareti göstermesi, bilgin ve mutasavvıf bir aile­
den gelmesi ile ilişkili olmalıdır. Onun Sünni ulema tarafından kuşkuyla kar­
şılanan ve hatta sorgulanmasına neden olan sınırlan zorlayıcı ayk.ın tutumla­

ra sahip olması da (Abdülhakim 1991: 44), yine aynı köklü aile geleneği için­
de gelişebilen bir seçkin tavrı olarak anlaşılabilir. Döneminde geniş bir yay­
gınlık alanı kazanan mistik sezgiye dayalı eğilim ve ilgisinin kökenleri, için­
de yaşadığı tarihsel ve toplumsal kesiti kuşatan çözülme ve bunalımların ya­
nısıra, geleneksel Türk dini yaşantısında da bulunabilir. (Günay 2001: 28) 
Kendisini oluşturan unsurlar içerisinde eski inanç ve yaşantılannın yanı sıra 
öteki kültürel bileşenleri de içeren Türk Müslümanlığının tarihsel gelişimi ve 

şekillenmesinde, Mevlana'nın düşünce ve yaklaşımlarının da göz ardı edile­
meyecek bir etkisi olduğıı açıktır. 

Belh şehrinde doğmuş olmakla birlikte, esas olarak tasavvufı kişilik ve 
düşüncelerini Anadolu'da geliştiren Mevlana, içinde bulunduğıı çevre nede­
niyle, Moğol akınlannın ve Haçlılarm meydana getirdiği korku ve güvensiz­

lik ortarnındaki insaniann psikolojik yılgınlığını gözlemledi. XIII. Yüzyıl 
.Anadolu'su bir anlamda şeyhlerin, pek çok derviş ve babalann yoğun bir şe-

kilde ortaya çıktıklan bir dönerndi ve elbette böylesi bir gelişmenin dini ol­

duğu kadar, dönemin tarihsel siyasal ve ekonomik koşullan ile de ilişkili ol­
duğu söylenebilir. XIIT. Yüzyılda yaşayan siyasal hareketlilik doğal olarak 
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sosyal kargaşalıklara neden olmuş; merkezi yönetimin kabul ettiği Sünni si­

yasal nınını ile göçebe ve yan göçebe Türkmenler arasında görülen Sünnilik­

dışı akım ve çevrelerin muhalefeti, yerleşik, yan yerleşik, göçer kültürel bi­

rikimin sınırlı bir coğrafyada bir arada yaşaması nedeniyle ortaya çıkan an­

laşmazlıklar ve çatışmalar düzensizliği karmaşaya çevirmiştir (Akarpınar 

2000). Burada belirtmek gerekir ki, Anadolu Selçuklu geleneği içerisinde bir 

dini' taassup ve fanatizmin aksine, hoşgörü eğilimi baskın olmuştur. Hetero­

jen bir ortam içerisinde oluşan ilk Türk şehir topluluklan bu nedenle, diğer 

unsurlann da rahatlıkla uyum içinde yaşadıklan bir ortamı temsil ediyordu 

(Akdağ 1995: 13, 40). Mevlana, bir yandandinin şekilci formel yönüne ağır­

lık veren Medrese eğilimi ile, diğer yandan farklılıklara karşı toleransın uy­

gulanmaya çalışıldığı Selçuklu geleneğinin çatışmalı sosyo-kültürel ortamı 
içinde (Ülken 1973: 252) · düşüncelerine yön veriyordu. Moğol baskısının 

toplumun sosyo-psikolojisinde yarattığı derin kötümserlik, karmaşa, siyasal 
ve ekonomik çöküntü ortarnı karşısında tasavvufun ve tarikatların avunıcu 

telkinleri, Anadolu'n.un dini' hayatında ve tarihinde Mevlana'run düşüncele­

rine kazandırdığı işlevler açısından ayn bir anlam taşımaktadır. (Günay-Gün­

gör 1997: 301; Akdağ 1995: C.I 41). Mevlana'da bu dönemde düşünceleri ile 

sosyal yapının istikranna olumlu anlamda katkılar sağlıyordu. 

Düşüncelerini ifade· etmede gündelik hayatın içinde somutlaşan sembol­

leri kullanan Mevlana, yaklaşım tarzı olarak ta halktan ve gündelik işlerden 

ayn kalmayı öne çıkaran tasavvufi anlayışlardan çok farklı bir yerdedir. O, 

dönemi içerisinde diğer sufilerin çoğunlukla yaptığı gibi bir tür yabancılaş­

ma olan "toplumsal hayatı terk etme ve toplumdan uzaklaşma" gibi anlayış 

ve 'tutumlara soğuk bakıyordu. Bu bağlamda dünya hayatının devarnı için 

"insanın mutlaka çalışması gerektiğini" vurgulamaktadır (Eflaki 1964: 268). 

Mevlana'ya göre, bilme durumunda olan insan, yalnızca evrenle olan ilişki­

sini çözer ve yalnızca kendisini kurtarır. Bunun yanısıra, insan bir adım daha 

atarak diğer insanlarla olumlu ilişkiler kurmalı ve bundan kaynaklanan dina-

. mik sevinci keşfetmelidir. Toplumsal kurumların, aile, okul ve diğer hayat 

tecrübelerinin, insanın nihai doğuşu ve 'sevme sanatı' m elde etmesine im­
kan verecek şekilde yönlendirilmesini tavsiye eden Mevlana (Aresteh 2000: 

1 16), tarihsel ve toplumsal farklılıklar ile gerçeklikleri göz ardı etmeyen, 

içinde bulunduğu heterojen toplumsal yapıyı dikkate alan bir dil ve söylem 

alanı içindedir (Fihi Mafih, 43). Dinleri karşıtlık temelinde bir ötekileştirme-
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den çok, onlann ortak noktalanru özümseyip halkın anlayabileceği sadelikte 

anlatabilmesi çok yönlü bilge kişiliğinden kaynaklanan bir özelliği olarak gö­

ri.ilebilir. İçinde yaşadığı toplumun sosyal hayatına aktif katılımı ile toplum­

sal tabakalaşmanın bütün kesimlerine ilgisi (Schimrnel 1999: 31), devlet 

adamlarına gönderdiği mektuplar, eleştiri konusu yapılan iktidarla ilişkileri 

(Sümer 1973: 42) genel olarak toplumsal sorunlara olan açık duyarlılığını 

göstermektedir. Mevlana'nın öğretileri toplumsal yapının bütün sınıflarına 

derinden etkide bulundu. Bu durum Onun, farklı topluluk ve gruplardan olu­

şan bir toplumsal çevrede sosyal bütürıleştiricilik rolünü oynamasına neden 

oldu. Onun toplantılarına katılan çeşitli kesimlerden kişilerin diğer sosyal ha­

yatlarında da olumlu ilişkiler kurmasına ve toplumsal ilişkilerin güçlenmesi­

ne yardımcı oluyordu. Nitekim esoterik bir yaşam kültürünü ve yü).<sek bir 

sanat zevkini yansıtan felsefesi ile elit bir söyleme sahip olduğu halde, her­

kesi dergaha çağıran yanıyla da halka açık bir popüler cazibesi vardı (Özen­

sel 2001: 150). Öte yandan sosyal işbölümünü, Tanrı'nın herkese yapabile­

ceği görevi vermesi şeklinde ilahi iradenin bir sonucu olarak yorumlaması 

ile, çevrenin belirleyiciliğini vurgulamış olmaktadır. Burada klasik İslam dü­

şüni.irlerinin ortak paydası olan, "birey-toplum ilişkisinde cemaati yüceitme 

eğilimi" kendini göstermektedir (N. Çelebi 2001: 49). Kuşkusuz bunda "top­

luluğu rahmet, aynlığı azap" olarak gören bağlayıcıhükümlerinetkisi söz ko­

nusudur. Ancak yine de İslarniyetin özünü sorgulamadan çokluğun güzelliği­

ne i şaret etmesi, Onun düşüncelerinde plüralizmin izlerini sürmemize imkan 
vermektedir. 

İlmi kariyerini edinirken çeşitli merkeziere yapmış olduğu seyahatlerde 

değişik topluluklada diyalog kurması, farklı olanla ya da "öteki" ile karşılaş­

manın getirdiği dünya görüşündeki genişleme, O'nun insan anlayışında kar­

şılık bulur. Böylece doğal farklılıklar nedeniyle, insaniann birbirinden çok 

farklı anlayış ve uygulamalar geliştirebileceklerinin farkına vardı. O'na göre 

insanlar arasındaki ~arklı görüşler ve anlayışlar, bütünü algılama imkanımız­

daki eksikliğimizden kaynaklanmaktadır (Mesnevi ID: 102; I, 40). Bu neden­

le Onun din anlayışında belli bir topluluğa ait inançlar ve dogmaların sınırla­

rına sıkışmayan bir evrenselliğin izlerini görmek mümkündür. (Mesnevi I: 
281). Hatta, Anadolu halkının Haçlı seferleri ve Moğol baskısı alunda yaşa­
dığı biiyük sıkıntılara rağmen, din, dil, ırk farkı gözetmeksizin bütün insanla­

n eşit sayıyor: bu anlamda diğer inanç ve topluluklara karşı hoşgörüyü öğüt-
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lüyordu (Eflaki 1964: 108). Mevlana yalnızca doğal farklılıklann çok farklı 

anlayışlan ortaya çıkardığını belirtinekle kalmayarak, bunun da ötesinde 

farklı sosyal yapılann ve topluluklann birbirlerinin varlıklanndan haberdar 

olmayacak kadar iletişimsizliklerini ya da birbirlerini "ötekileştinnelerini'' 

eleştirir (Mesnevi VI). Bu eğilimlerden güç alan geleneksel otoritenin insan 

bilincini işlemez hale getirerek yabancilaşmaya ve geleneksel hayat tarzı ile 

bağnaz tutumlara yol açtığını görür. Bu nedenle yöneldiği tasavvuf anlayışın­

da geleneksel ilahiyat anlayışını reddetti. İnsanı merkeze koymakla, dini ve 

ruhi tecrübeyi dilli oteritelerin şekikiliğinin üzerine çıkardı. Dini ritüelleri 

gelişmeye engel olan bir bağlılık aracı haline gelmesini protesto etmekle kal­

mamış, şekiki uygulamalan ve geleneksel hayat şekillerini, insanın potansi­

yelinin orLaya çıkmasını engelleyen perdeler olarak görmüştür (Aresteh 

2000:113). 

Mevlana, bir inançlar ve kültürler karşılaşmasının gerçekleştiği Anado­

lu'da diğer din mensuplan ve önderleri ile bir arada yaşamaya ve diyaloga 

açık, dinin şekilci ve formel yönünden çok iç tecrübeye ağırlık veren, hoşgö­

rü temelinde gelişen bir din anlayışının temsilcisi olmuştur. Ona göre bir sap­

ma biçimi olarak şekilciliğe iten iki kuvvet "cehennem korkusu" ve "cennet 

ümidi"dir. O, insanın korku ve ümit olmadan hakikate ulaşacak biçimde ken­

dini geliştirmesini tavsiye eder. Zamanının yaygın eğilimi olan yapay şekil­

cilik ve dogınalardan kurtulabilmek için mantıki ve felsefi tecrübeleri analiz 

eder (Aresteh 2000: 49). 

Şems'le yakınlaşmasında, onun belli kabul ve dogınalan tekrarlayan ge­

leqeksel bilginleri eleştiren, otoritenin her çeşidinden özgürleşmiş protest ki­

şiliğine olan hayranlığı etkili olmuştur (Aresteh 2000: 40). Duygulanm sa­

natsal araçlara dönüştüren anlamlı raks, şarkı ve musikiden oluşan 'sema'yı 

kullanması gibi yaratıcı hamleler, bu dostluk sayesinde gerçekleşiyordu . Say­

gı duyulan bir müslüman bilgin olmasına rağmen çeşitli uygularnaları ile, 

Sünni müslüman toplumu ve onun toplumsal standartlarını sarstı. İnce bir ne­

zaket ve sabırla hemşehrilerini eğiten Mevlana; halkın kültürel, geleneksel 

engelleri ve teolojik formalizrni aşmada kullandığı sema gibi uygulamalara 

tepkisini böylece azaltmış oluyordu (Aresteh 2000: 48). 

Anadolu'da entelektüel sufiliğin ilk tipolojik örneğini oluşturan Mevla­

na'mn insan anlayışındaki bütüncül bakış açısı ve hümanizm, kadercilik ye-
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rine yaratıcılık riskini göze almayı öne çıkaran vurguları, düşünceleıini bili­
nen sufi pasifizminin dışında ele alm~yı gerektirmektedir. Mevlana musiki, 
şiir ve semayı birleştirdiği gibi, bunların yanında klasik Sünni anlayışın 
olumsuz yaklaştığı resme de karşı olmamış, bizzat kendi resimleri Rum sa­
natkarlar tarafından yapılarak dostlarına hediye edilmiştir (Baykara 1998: 
76). Onun şiir, musiki ve sema ile farklılaşmış din anlayışı, doğal olarak da­
ha çok kentiiierin ilgisini çekmekte ve etkilemekteydi (A.Çelebi 1957: 37). 

Böylece O, Anadolu'daki ölçüsi.iz popüler süfi pasifizminin yaygın olduğu 
dönemde, kenttilerin önderi olmuştur. Mevlana yerleşim tarzı ile hayat anla­
yışı ve düşüncenin gelişmesi arasında anlamlı bazı bağlantılar kurarak, özel­
likle kırsal köy yaşarnının insan aklının gelişimi bakımından olumsuzlukları­
na değinmiştir (Mesnevi III: 47-53). 

Mevlana'nın dışa açık, sosyal kişiliği ve düşüncelerinde kendini göste­

ren esnek ve çoğulcu, dinamik yorumlar, ölümünden sonra gerçekleşen tari­

katiaşma süreci ile değişmeyen statik kurallar ve yöntemler haline gelir. 

Medresede ders veren, bağışlan reddeden Mevlana'nın kişiliğine karşılık, 

adına kurulan tarikat, yapısının bir gereği olarak, çalışmayan,_ vakıfla geçinen 

bir zümre yaratmıştır (Gölpınarlı 1953: 362-363). Karizmanın rutinizasyonu 

olarak da bakabileceğimiz bu gelişmede, dini' öndecin yaşadığı dönemdeki 

yaratıcı düşüncesi yerini kurumsallaşma sürecine bırakır. Öte yandan bütün 

bir Doğu-İslam kültürü içeriği ile Mesnevi, Anadolu Türk Müsli.imanlığının 

kentli kitabi kaynaklanndan birisi olmuştur. 

Entelektüel Dindarlığın Kurumsal Yansıması Olarak M evievilik 

Geniş halk kitleleri arasında yayıimamakla birlikte bir insan ve doğa 

sevgisine dayalı yüksek ahlaki idealler ile edebi ve musiki alanında yol açtı­

ğı etik ve estetik yönelimleriyle Mevlevilik, Anadolu'da zengin bir tasavvuf 

kültürünün yaratılmasına dayanak teşkil etmiştir. Anadolu'da ortaya çıkan ilk 

büyük tarikat zümr~leşmesi olan MeVlevilik XIII. Yüzyıldan itibaren Türk 

ki.iltür, düşünce ve sosyal hayatında etkili·olan tarikatlardan birisidir (Ayas 

1991: 47). Daha çok kitabi bir dijı aruayışına yakın duran tarihsel pratiğinde, 

dinin formel kalıplara sığdırJmış, biçimsel algılanmasına da itiraz eğilimi 

öne çıkmaktadır. Başka bir deyişle, resmi din anlayışından daha geniş kap­

samlı, fıkhi formelliklerin dışında bir derinlik arayışını ifade eden yönelimi 

ile farklı bir karakteristik çizdiği söylenebilir. 
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Mevlana'nın özgün düşüncelerinde somutlaşan aktiviteleriyle Mevlevili­

ğin, klasik tarikat yapısının dışında bir düşünce sistemi özelliği taşıdığı anla­
şılmaktadır (Cezayirli 1996: 1 15). İlk mutasavvıflardaki uhrevi züht (ahrete 

yönelmek için dünyadan el-etek çe~rnek) anlayışının aksine, burada ortaya 

çıkan dünyaya yönelik züht eğili~. farklılıklardan önemli olanıdır (Cezayir­

li 1996: 69). Mevleviliğe XIII. Yüzyıl Anadolu'sunda Medreselilerden daha 

çok, uhrevi zühdü öne çıkaran Batıni akımlar tarafından şiddetle karşı konul­
ması, Onun züht anlayışındaki bu farklılıktan kaynaklanrruş olmalıdır. Mev­

levilik, Babailiğin aksine, kentlerde oturan yüksek sınıflan cezbedecek bir 
yol tuttu 've Sünnilik ile uzlaşmaya çalıştı; böylelikle bir taraftan medreseli­

l eıin tepkilerini azaltırken, diğer taraftan da siyasi otoritelerin desteğini ka­

zandı (Lewis 1984: 403; Akdağ 1995: 45). 

Büyük ölçüde kentli elit çevrelerde tutunan ve onların sanatkar eğilimle­

rini geliştirmelerine zemin oluşturan Mevlevilik, Türk kültür tarihinde, hoş­

görli ve ahiakın dUşlinsel temellerine de malzeme vermiş oluyordu. Öte yan­

dan Mevleviliğin seçkinci görünümüne rağmen, ondaki avam-havas aynrru­

nın, sosyo-ekonomik nitelikli bir toplumsal farklılaşmadan çok gerçekliğin 
denıni bilgisine sahip olup-olmama anlamında bir tasavvufi. ayrım olduğu 

söylenebilir. (Cezayirli 1996: 38). Mevlana'nın yeni bir iç doku ve yorum ile 
başlattığı Mevlevi musikisi, özellikle Mevlevi ayinleri, Türk musiki tarihine 

eşsiz bir katkıdır. Mevleviliğin karakteristik bir özelliği olan ayinler ve sema 

törenleıi sanatın çeşitli kollannın bir uyum içinde birleşmesini sergiler. 

Öte yandan ilk dönemlerinde kadının erkekten ayn ve statü itibariyle dü­

şük olmayan konumu, daha sonralan gelir kaynağı olan vakıfların siyasi ik­
tidara dayanması ve dolayısıyla, meşihatla uzlaşma, kadının görece gelenek­

sel algılama düzeyinden farklı olan konumunu kaybetmesine neden olmuştur 
(Cezayirli 1996: 35). 

Genel anlamda kentli tarikat olma özelliğini koruyan Mevlevi dergahla­
n, diğer s.iifi tekkelerinin aksine, orada devamlı kalan dervişterin bulunduğu 
yerlerdi. Dergahla kaldığı müddetçe bekar yaşamak durumunda olan bu mü­

ıitler (Uzluk 1997: 20), dedelik makamına ulaşıncaya kadar; temizlik, neza­
ket kuralları, sosyalleşme, nefis terbiyesi, alış veriş, mutfak işleri, hizmet, 
Mesnevi okuma, Arapça, Farsça, müzik, şür, sema, hat, tezhip. minyatür, 
ciltçilik, nakkaşlık gibi çeşitli konularda yeteneğine göre bir takım dersler 
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alırlardı (Cezayirli: 1996: 39). Mevlevi ritüel ve sembollerinin, hatta kendi­

lerine özgü giyim tarzlarının bu an~da uzun süreli bir eğitim faaliyeti içe­

risinde özel işlevler taşıdığı söylenebilir. 

Mevleviliğin söylemindeki tolerans ve geniş açılım kodlan sayesinde, 

diğer toplumsal grup ve yapılarla çatışma ya da dışlama eğiliminden uzakta 

kaldığı anlaşılmaktadır. Eğitimli üst sosyal kategorilerin katılacaklan grubu 

seçme ve kendilerine uygun gelen grubu bulma imkanlarının daha fazla ol­

ması, alt sosyal tabakaların ise genelde yaşadıklan çevrede yaygın, ulaşılabi­

len gruplara girmesi, bir an)amda dinl-sosyal hayatta ortaya çıkan yönelim ve 

bağlılıkların niteliği hakkında ipuçları taşımaktadır. Dolayısıyla kişisel seçi­

min belirleyici olduğu kategoriler, daha çok bir buyurma-itaat ilişkisinin ol­

duğu ve kişiliğin cemaat potasında eridiği yapılardan farklı olmaktadır. 

Mevleviliğin günümüzde, diğer tarikatlarda olduğu gibi belli bir dini 

otorite ve merkeze sahip olmaması, onun bir toplumsal güç odağı haline gel­

mesini önlemekte, bu durum onun aynı zamanda geleneksel özelliklerinin da­

ha az hassas ve kınlgan olmayan bir nitelik kazanmasına neden olmaktadır. 

Onun siyasal nüfuz ve kamusal etkinlik kazanma aracı haline gelmemesi, bu 

talebi tişıyan toplumsal kesimlerin uzağında kalan bir sosyal profıli içerme­

si ile bağlantılı görülebilir. Geniş estetik ve kültürel birikimi ile Mevlevilik, 

belli ölçüde üyelerini de bu performansı taşımaya talip seçkin, eğitimli çev­

relerden devşirme eğiliminde olduğu için popüler bir cazibe merkezi olma ni­

teliği taşımaz. Nitekim hızlı bir sanayileşme ve kentleşme sürecinde bulunan 

Türkiye'de, toplumsal tabakalaşmanın alt kategorilerinde kalan kesimler için, 

değişimin sunduğu imkanlara i.ılaşım, dini toplumsaliaşma eğilimi olan yeni 

· himaye mekanizmaları yönünde olmaktadır. Bu bağlamda Nakşibendilik gi­

bi oluşumlar, alt gelir gruplarını harekete geçirici yeni etkin örgütlenme mo­

delleri geliştirerek yaygınlık kazanmalarına karşılık. Mevlevilik gibi klasik 

tarikat yapısını koruyan oluşumlar ise toplumsal yapı ile bütünleştiklerinden 

nispeten zayıf kalm~ta, bir patronaj ağı ya da himaye mekanizması gibi dev­

reye girememektedirler (Günay-Ecer 1999! 258). Yeni görüntüleri altında al­

ternatif toplumsaliaşma potansiyelleriyle tarikatlar, toplumsal değişmenin or­

taya çı~ardığı bir anomi ve bunalım ortamında, geleneksel formların kendile­

rine yabancı gördükleri değişimin yeni şekillerine direnme gayretlerinin sem­

bolik bir anlaturu olarak ta işlev kazanabilmektedirler (Günay-Ecer 1999: 
308). 
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Cezayirli'nin ar~tınnasına göre günümüz Mevlevileri arasında, çağdaş 

hayata uyum gösteren modernist eğilimle, bunu bir özden sapma olarak gö­

ren muhafazakar yönelimlere de rastlanmaktadır (Cezayirli 1996: 56). Öte 

yandan bu durum günümüzdeki Mevlevi toplulukların sosyal profilinde daha 

iyi anlaşılmaktadır. Zira insan kaynağını eğitimli üst sosyo-ekonomik kate­

gorilerden devşiren Mevlevilik, b!r tek.ke ve düzenli ayin olgusundan uzakla­

şarak, daha çok bir "Mevlana sevenler" ya da hayranlar grubu gibi klasik ta­

rikat yapısından -farklı bir formda yapılanmaktadır (Cezayirli 1996: 118). 

Bunda, çok geniş bir zaman diliminde yoğun bir eğitim sürecinden geçmeyi 

içeren tarihi Mevleviliğin günümüz koşullarında tarzını sürdürmesinin im­
kansızlığı rol oynarınş olmalıdır. 

Mevlana ve Mevlevilik Bağlamında Kent Kimliği-Tarihsellik ilişkisi 

Toplumsal kimliğin bileşenlerinden birini de, tarihsel ve toplumsal tec­

rübeler ışığında şekillenen kentsel kollektif hafızalar oluşturur. Bu anlamda 

bir kültür ve uygarlıklar geçidinde yer almış kentler, güçlü birikimleri saye­
sinde sakinlerine daha fazla aidiyet duygusu verebilme potansiyelleri ile dik­

kat çekerler. Ancak sanayileşmenin etkisiyle hızlı gelişen kentler, kültürel 

benzeşme ve tektipleşme nedeniyle gitgide ayırt edici özelliklerini kaybede­

rek kimlik ve anlam sorunlan y~ayabilmektedirler. Bu anlamda zengin ta­

rihsel-kültürel örüntü; bireyler için özgün bir kentsel y~arna desenini ifade 

eder. Hızlı değişen dünya üzerinde özellikle gelişme dinamikleri yüksek olan 

kentler, politik, sosyal, ekonomik ve kültürel etkiler altında, sürekli bir deği­

şim 1 dönüşüm süreci içindedirler. Kentler fiziksel doku bakurundan bir yan­

d~ ki.ireselleşmeye paralel olarak çağdaş gereksinimiere cevap vermek üze­

re yenilenirken, diğer yandan da kent kimliklerini ve yerel özelliklerini koru­

maya çalışırlar. Dolayısıyla tarihsel süreç içinde kazarulan özelliklere bağlı 

olarak kentin kimliği şekillenebilmekte ve kültürel birikiminin oluşturduğu 

anlam katmanı ile diğer kentlerden ayırt edilebilmektedir. Zira tarih ve mi­
mari şehirlerin 'hafızalarındaki' en dayanıklı noktaları oluşnırarak bütünsel 

· bir kimliğin kazanılmasına katkıda bulunurlar ve bir devamlılık duygusu ve­

rirler (Armağan 1997: 191-192). Başka bir deyişle kenti diğerlerinden farklı 

kılan kimliği oluşturan ana unsur, tarihsel ve kültürel birikimi olmaktadır. 

Oysa giintimüz kentlerinin, modern insanın standartl~rnış gereksinimlerini 

karşıl_amaya yönelik tektip mekansal yapılanması ve buna bağlı olarak rutin­

leşen bir yaşam, bazı güven ve anlamlandırma riskleri taşımaktadır. Bu tür 
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kentsel gelişim, sakinlerine tarihsel bir kimlikten çok anonimleşmiş kişilikler 

halinde yaşarnayı sunmaktadır. DolayJ.sıyla bu durum bir yandan kentlerin 

birbirlerine duyarsız kesimlerden oluşmuş ve bütünsel kimlik idealini yilir­

miş mekanlar haline gelmesine neden olurken, diğer yandan da kent kültürü 
ve kentlilik değerlerini içeren bir kimliğin yozlaşması anlamına gelmektedir. 

Türkiye'de hızlı kentleşmenin sosyo-kültürel sonuçları kentlilik kültürü 

açısından iki farklı görüntü bağlarmnda tartışılabilir. Öncelikle kentleşme ol­

gusu bütün dünyada toplurnların tarihsel ve kültürel farklılıklannı orladan 

kaldıran benzer bir yapısal gelişme sürecini ifade etmektedir. Bir a,nlamda 

sosyal bütünWğün harcı olan kimlikle ilgili semboller, sanat eserleri, alışkan­

lıklar ve değerler bu tekdüzeyapılaşma ve küreselleşme süreci içinde erimek­

tedir. Diğer yandan, bu yapılaşmanın hızlı ve çarpık kentleşme sürecinde bu­

lunan çevre ülkelerdeki başka bir çarpık görüntüsü olan gecekondulaşma ol­

gusu da, kent kültüründe bir çatışma ve yozlaşma fenarneni olarak gündem 

oluşturmaktadır. Her iki görüntüsü altında yaşanan değişim süreci, Türki­

ye'de kentlerin özgün tarihi doku ve sosyo-kültürel hafızasında kalıcı izler 

bırakan bir talıribat yapmaktadır. Aneale geçmişin mirasını alma konusunda 

şanslı olan kentlerin, kentleşme tecrübelerini özgül bir tecrübeye dönüştür­

meleri imkanı da her zaman için vardır. 

Konya kenti de, tarihsel süreç içinde, değişen politik, sosyo-ekonomik 

ve kültürel koşullara paralel olarak şekillenmiş bir tarihsel kimliğe sahiptir. 

Bir Selçuklu başkenti olarak yapısında kökleşen sosyal, kültürel kurumlar bu 

kimliği pekiştiren esas unsurlan ifade eder. Mimari ve yapısal gelişme anla­

mında ortaya çıkan farklı ve zengin gelişme, toplumsal ve kültürel anlamda 

da Konya'nın değişik zümre ve tabakalardan oluşmuş heterojen bir nüfus ya­

pısını barındırınasma neden olmuştur. Kuşkusuz Konya'da MevHina'nın ki­

şiliği bağlamında oluşan etkiler, yine aynı tarihsel gelişim içinde dikkate 

alınması gereken önemli bir boyuttur. Ancak Konya'da Mevlana'nın etkile­

rinin bir tarikat olarak Mevlevilik yoluyla de~ de daha çok bir cazibe mer­

kezi haline gelmesine vesile olan Mevlana "Türbesinin burada bulunuşu ve bu 

kent için bir sembol haline gelmiş olması belirleyici olmuştur. Konya'da ya­

şayan bir kişi açısından ise bu etkileşimi Mevlana'nın düşünceleri ve felsefe­

sinin süregelen bir gelenek ve bir ata mirası olarak görmekle ilgili bir yönü 

bulunmaktadır. Bu bağlamda özellikle Konya kentinin dışarıdan Mevlana 

aracılığıyla algılanmasını ifade eden bazı örneklere dikkat çekmek istiyoruz. 
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Popüler kültür ve inanç turizmi üzerine yapılan bir araştırmada katılımcıların 

%46,6 gibi büyük çoğunluğu "birlik ve beraberliğin, ho~görü ve huzurun 

simgesi" olarak algıladıklarını bildirmişlerdir (Özensel 2001: 156). Burada 

Mevlana imgesinin Türk toplumunda ne·anlama geldiği açık bir biçimde gö­

rülmektedir. Yani Mevlana birli~-beraber1ik gibi kimliğin sosyal bütünleş­

mesinde, hoşgörü ve huzur gibi' evrensel değerler etrafında benimsenen bir 

kişiliklir. Nitekim yine aynı araştırmada Mevlana'nın en çok hangi yönüyle 

dikkat çektiği sonısuna %33,3 ile "hoşgörülü insan" ve %20 ile "insancıllık" 

gibi hümanist bir çerçeve içinde algılama eğilimi ağır basmışur. Mevlana'nın 

mesajında "müzik enstrümanlarından birini kullanmak, hoşgörülü olmak, in­

sanlar arası diyalog, inancı ne olursa olsun insanlara eşit davranmak ve ev­

rensel ahlak" gibi değerler yada anlayışlar önemli görülerek öne çıkarılmak­

ladır (Özense12001: 157-162). Hümanizmin, dininetkisinden kurtulmuş, öz­

gürlükçü. hoşgöri.llü, bireyciliğe önem veren bir düşünce yapısı olduğu dik­

kate alınırsa, bütün mesajlarını din merkezli bir zihniyet dünyasından sunan 

mutasavvıf Mevlana'nın bu tarz kabulü ayn bir önem taşır. 

Öte yandan, Mevlana törenleıine katılım amacıyla Konya dışından ge­

lenler olmasına rağmen, araştırmaya katılanların kendi evlerinde Mevlana ile 

ilgili tablo, biblo gibi turistik süs eşyası bulundurma dunırnları azımsanma­

yacak ölçüdedir. Bu durumu kentleşme-din ilişkilerini çalıştığımız kendi 

araştırmaınııda da farklı yönleriyle de olsa Konya'ya göç eden kesimlerde 

gözlemlerlik (Çelik: 2001). Konya'ya dışandan çeşitli nedenlerle göç eden 

yeni kentlilerin, göç nedenleri arasında büyük kentlere özgü sosyo-ekonomik 

ve kültürel avantajları elde etme talebinin önemli bir ağırlık teşkil ettiği göz­

lenmiştir. Kişisel mi.ilakatlanmızda yeni kentliler kendileri için Konya'nın 

öteki kentlerden ayırt edici temel özellikleri olarak, köklü tarihsel mirasa sa­

hip olması ve özellikle Mevlana faktörünün asla gözardı edilmediğini, bura­

yı öncelikle "Mevlana diyan" şeklinde tanımlamalan ile kendini göstermiş­

tir. Hatta bir kısım göçmen Mevlana'nın bir sözüne atıfta bulunarak "Gel ne 

olursan o1 yine gel.." sözüne uyarak buraya geldiklerini bir espri dolayımın­

da ifade etmişlerdir. Görüşiilen kişiler, genellikle dışarıda yaygın olarak bili­

nen Konya'nın muhafazakar değerler ile örtüşmüş bir kent imajına sahip ol­

duğu düşüncesine katıldıklannı , bunun da temel etmenini onun eski bir Sel­

çuklu başkenti olarak tarihteki seçkin konumundan ve özellikle Mevlana'nın 

burada yaşamış ve türbesinin burada bulunuyor olmasından aldığını; ancak 
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beli ölçüde geleneksel-muhafazakar değerlerin sürmekle birlikte Mevla­

na'nın düşüncesinde ve din anlayışındaki kentliliğin aynı ölçüde gelişmedi­

ğine vurguda bulunan açıklamalarda bulunmuşlard.ır. 

Kuşkusuz bu veriler gerek töreniere katılım amacıyla bir inanç turizmi 

bağlamında, gerekse de çeşitli sosyo-ekonomik ve kültürel etkenler ışığında 

bir göç sürecinde Konya'ya gelenlerin Konya'yı ve Mevlana'yı algıJayış du­
rumlarının empirik yansımasıdır. Bunlan destekleyecek diğer kontrol verile­

rini ise kentin esas yerlilerinin yaklaşunlan sağlamıştır. Görüşlerine başvuru­
lan yerli kentliler; kentin kipıliğinde öne çıkan tarihselliğin kendileri için bir 

kente ait olma anlarrtında bunun ayırt edici bir kimlik referansı oluşturduğu­

nu belirtmektedirler. Ancak bununia birlikte Konya'nın dışandan görünen 

geleneksel-muhafazakar imajının altında gerçek tarihsel kimliğinin ezildiği­

ni ya da çarpıtıldığını, bunun da özellikle son dönemlerde sosyo-ekonomik 
ve politik gelişmelerle bağlantılı olduğunu açıklamışlardır. Alışılageldiği gi­

bi kente özgü kirniik, kişilik ve özgüniüğün yegane bozucu faktörü, yozlaştı­
ncı fenomen olarak, "yabancılar", yani hızlı kentleşme ile daha iyi ekonomik 

ve sosyal imkanların peşinde kente akın eden göçmenieri işaret etme eğilimi, 

özellikle kentin yerlileri tarafından çoklukla sahiplenilmektedir. Ancak bu 

durumun yaşanan sosyal gerçekliğe çok da uzak bir saptama olduğu kolayca 

söylenemez. Öyle anlaşılmaktadır ki, h~r ne kadar Mevlana evrenselliğe bir 

atıf anlamına gelen çağnsı ile algılansa da, burada Türkiye'nin hızlı kentleş­

me pratiğine özgü, gelişen kentlere yönelik gerçekleşen göç ve aşın nüfus ar­

tışının, kültürel ve nitel gelişme ile aynı anlama gelmediği, yerli kentliler ta­

rafından vurgulanan bir paradoksal gelişme olmuştur. Kentin yerlileri de 
"Mevlana' nın bütün insanlığı kucaklayan, din ve düşünce ayrımı yapmayan, 

bütün dinleri kuşatan evrensel" anlayı~ıru büyük ölçüde onaylamaktad.ırlar. 
Ancak yine Mevlana'nın seçkinci kentli tavnnı hatırlatarak; Konya'nın öz­

gün kent geçmişinde olmayan tepkisel ve protest din anlayışımn, göçün 

yarattığı çevrenin kent kültürüne ve dindarlığına bir tasalluru olarak yorum­

lama eğiliminde olmuşlardır. Dolayısıyla bugün Konya adına öne çıkan imaj, 

daha çok çarpık ve hızlı kentleşmenin yetersiziiiderine bağlı olarak ona 

yapışan ve onun tarihsel arka planındaki son derece zengin birikimi de bu an­
lamda temsil etmeyen çarpık bir gelişme olmuştur. Burada hızlı göç, aşırı 

nüfus artışı ve çarpık kentleşme olgusunun, zaten kültürünü sürdürme 

konusunda sancılı olan kentleri, kültürel kırsaliaşma denilen yeni bir sürece 
soktuğu anlaşılmaktadır. 
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Kent, kültürel anlamda kendisine heterojen özellik kazandıran bir çoğul­

luk ve farklılıklar kümesini kapsar ve bununla tanımlanır (Lefebvre 1998: 

185-186). Bu ~emelde şekillenen kentsel sosyal yapı adeta bir anlaşma ve uz­

laşmanın odağı haline gelir. Böylece farklı toplumsal kimliklerin arasında uz­

laşmaya yönelik denge arayan ve;. yaratan kurumlanyla, hak ve ödevlerin 

uyumuyla süren bir kentsel işleyiŞ söz konusudur. Burada kentlilik kavramıy­

la ifade edilen olgu, kırsal ve geleneksel olandan farklı bir değer, davranış ve 

tutumlara sahip olmayı gerektiren bir durumu yansıtır. Üzerinde uzlaşılmış 

belli bir kollektif etiğin, ahlaki ilkelerin ve tutumların içselleş tirilmesini ifade 

eden kentkültürü, farklılıklan bir potada eritmenin aksine, çeşitliliğin nitelik­
li bir zenginliğe dönüşmesine imkan verir. Mevlfuıa'mn farklılıklan tolere 

eden yaklaşımı, günümüzde büyük ölçüde kültürel ve ekonomik çatışmayı 

derinleştiren hızlı kentleşme sürecinde, kentin özgün kültürü ile birlikte aşın­

makta, kentliler ve yeni kentliler arasında çeşitli dışlama ve çatışma mekaniz­

malan devreye girmektedir. Oysa Mevlfuıa'mn kişiliğinde somutlaşan ve hal­

kın yoğun bir şekilde kendisiyle özdeşleştirdiği değerler, bir kent kültürüne 

"kök paradigma" olma anlamında özgün bir güdü ve değer potansiyeli içer­

mektedir; ama görünen o ki kolektif hafızada yer alan ve bilinen bu değer­

lerin işlevselleşmesi o kadar kolay olmamaktadır. 

Ancak geçmişin mirasım alma konusunda şanslı olan kentlerin, kentleş­

me tecrübelerini özgül bir tecrübeye dönüştürmeleri imkanı da her zaman 

için vardır. Burada söz konusu olan, farklılıklan abartarak dışlayıcı bi.iti.inleş­

me ve etnosentrizmin yolunu açmak değil, yaşamlan mekanı sosyal ve kül­

türel anlamda sahiplenmek, oraya ait olmak duygu ve düşüncesini geliş­

tirebilecek bir potansiyele, yani kentlilik kültürüne işaret etmektir. Başka bir 

deyişle, içinde yaşadığı sosyal ve fiziki çevreye karşı sonımlu olmak, bir arı­

lamda o çevreyle bütünleşmeyi sağlayan bir aidiyet hissinde bulunmaktadır. 

Sakinlerine kentlilik kültürü bağlamında bir yaşama deseni ve özgüven sunan 

kentler, tarihsel referansları ve birikimi güçlü olan kentler olacaktır. Ancak 

· bu durum toplumsal yapıda ayncalıklara ve çatışmalara neden olan diğer 

olumsuzlukların da göz ardı edilmemesini gerektirmektedir. Bununla birlik­

te belirtmeliyiz ki, Mevlana ve Onun düşüncelerinde karşılığım bulan tarih­

sel birikim, yalmzca sosyo-kültürel hayata ve yapıya yeni, farklı bir boyut 

getirmekle kalmıyor, Anadolu Türk din tarihi için de vazgeçilmez bir tarih­

sel kaynak da sunuyor. 
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