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Bu çalışmada ihya, tecdit ve ıslah kavramlarının, modern İslam retoriği 
içindeki kullanım zenginliği ele alınmaktadır. Söz konusu kavramlara, 
İslam geleneği açısından bakıldığında, btmların gerçekte içsel bir ye
nileruneyi sağlayıcı birer söz dağarcığı ürettiği görülür. Modernleşme 
süreci "din"in vaziyet alışma müdahale öngörür. Türk modernleşme
sinde de "din"i düzenleme fikri, özellikle reformasyon projesiyle gün- • 
deme getirilmiştir. Dinde reform, meşruiyetini geleneksel yenilerone 
söyleminde arayan İslamcı söylem karşısında tipik bir Protestanlaşma 
deneyimi olarak gündeme gelmiştir. Bu yönüyle de modern bir taleptir. 
Bu metinde, reformasyanun toplurnsa 1 düzeylere sarkan yönleri tarbşıl
maktadır. 

Anahtar keliıı{eıer: lhya, Tecdit; Islah, Reform, Türk Modernleşmesi, 
Dinde Reform, Protestanlaşma. 

Modern Türkiye'nin Cwnhuriyet ve demokrasi deneyimi, devletin dinle ilişki
sinin nasıl olması gerektiği konusunda her zaman tartışmalara yol açar. Dinin 
yeni rejirnle birlikte nasıl değerlendirileceğine ilişkin önerilere bakıldığında, 
artık neredeyse bir ki.Uliyat oluşl).ıracak arayışlar içinde esaslı kaygıların daha 
çok laiklik teması etrafında somutlaştığı anlaşılır. Dinin devlet düzeyinde ye
niden ele alınıp tanımlanması, bir yandan amın nüfuzunun kırılmasına kadar 
giden politik adımları kapsarken, bir yandan da şaşırtıcı bir şekilde onun, ve
rili siyasetin bir edilgen p~rçası olarak değerlendirilmesine imkan verir. Türk 
modernleşme girişiminden hareketle yapılacak bir okuma, din konusumın, 
Cwnhuriyet yönetirn(ler)i için ne denli karmaşık bir talepler bütünü oluşttır-
duğunu görmeye imkan verir. · 

Dinin reforme edilmesi düşüncesi daha başından beri karmaşık niyetlerle 
ilişkilendirilir. Bir din olarak İslam'ın Barılı bağlamda reforma tabi tutulabi
leceğine ilişkin iddialan Müslüman evreninde dillendirmenin imkanı hemen .· 
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İslam'a özgü değiŞme arzusuntın sürekliliği, hem modern-öncesi, hem de 
modem İslam tarihinde tecdit ve ıslalun ortaya koyduğu üç temayı incelemek
le anlaşılabilir: 

1.·Kur'an ve Peygamberin Sünnet'ine dönüş ve btmların taviz vermeden 
uygulanması çağrısı, 

2. Bu uygtılama sırasında, önceki ulemanın görüşlerine bağlı kalmak ve 
düşüncelerini örnek almak değil, tam tersine, Kur'an ve Sürınet'in bağımsız 
analiz edilmesi (içtilıat) hakkını savunmak, 

3. "Sentezci İslanu pratikler" e karşı, Kur'ani tecrübenin eşsizliğini ve öz
günlüğünü yeniden vmgularhak (VoU; 1989: 49). 

Tecd!d, ilıya ve ıslah kavramlarının, modern diskur içindeki içerikleri zen
ginleştirilmiştir, ancak bu kavramlar, gerçekte kaynağını İslam'ın Peygambe
ri'nden alan bir hadis etrafında derinlikli bir anlam kazarunıştır. Ebu Davud'un 
derlemesinde (Sünen, Kitabü'l-Melahim, I) yer alan ve Müslümanlar arasında 
oldukça iyi bilinen bir hadiste ':Allah her yüzyıl başında (dönümünde) dini 
yenileyecek bir kişiyi (ya da kişileri) bu ümmete gönderecektir" ifadesi yer 
almaktadır. Ulemanın tecdit üzerine yaptığı pek çok tartışmarun temelinde, 
Hz. Mul1amıned'den gelen bu hadis yatmaktadır. Hadiste,·AUah'ın Müslüman 
ümmete her yüzyılın başında kendilerini yenileyecek birini göndereceği me
sajı bir "müjde" olarak hatırlablmaktaydı. Hatta neredeyse sırf bu bağlamdan 
hareketle, tecdit, vahye inanmanın benzer çağrışımlarını taşımaktadır. Çünkü 
İslam'da tecdit Müslümanın dini hayatını belirlediği için, sonuçta o, ~mana 
ilişkin bir alan olarak da kodlaruruştır (Landau-Tasseron, 1993: 261-278). 

Yenileme etkinliği "tecdit"tir ve ınüceddit (ınüceddid) de bunu gerçekleş
tirecek yegane kişidir. Hz. Muhammed'in bu sözünün ayrınblarında anlaş
mazlığa diL~en bir çok yarumcu olmasına rağmen, temel nitelik önemli ölçüde 
değişmeden kalnuştır. Kuşkustız bu rivay~t hem yenileyicinin varlığına hem 
de yenilenme düşüncesinin sahililiğine atıfta bulunarak müceddidin faaliye
t~e benzersiz bir meŞruiyet kazandırmıştır. Hatta bu hadis etrafmda üretilen 
güçlü bir tecdit edebiyabndan da söz etmek gerekir. Bu edebiyat, bir yandan 
müceddidin vasıfları üzerinde ortaya çıkan pelemiklerden s üziilen perspektif
leri düzene koymakta, bir yandan da İslam'ın varolan koştılların yıpratıcı ağır
lığını aşabilecek bir yeteneğe sahip olduğtınu vurgulamakta bir hayli işlevsel 
olmaktadır. Aslında bu hadis sahih olsun olmasın, ifade ettiği gerçek açısından 
oldukça dikkat çekicidir. Bu nedenledir ki tarihte pek çok Müslüman da söz 
konusu hadisi kendi çıkarlarına uygtın bir şekilde yortımlamıştır. Bağnazlık ve 
partizanlığa elverişli olan bu yortımlamalar Müslümanlar arasında yaygınlık 
kazandıkça farklı müceddit listeleri de hazırlanmaya başlamıştır. Ümmetirı 
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rin fiili toplumsal değişimi arasında sürekli bir gerilimin yaşandığı da inkar 
edilemez. Ne var ki genellikle Batılı araştırmalar, geleneksel tecdit ve ihya faa
liyetini modern Balı'da karşılığı olduğu şekliyle reformasyonla ilişkilendirme 
komıslU1da nerdeyse yarış halindedirler ve buradaki bariz farka dikkat etme 
konuslll1da açıkça ihmalkardırlar. 

Tecdid, İhya ve Islah 

Kuşkusuz geleneksel İslam düşüncesinde din, içtihat (ictihad) mekanizma- · 
sının bilfiil aktif olmasıyla kendini sürekli tazelemekte ve canlılığını sürdür
mektedir. içtihat aracılığıyla gündelik hayatın sorunlu bölgeleri İslam alanının 
içine çekilmiş, dinin evveliyah olan yorumları da, yeni içtihatlar aracılığıyla 
sürekli güncelleştirilıniştir. Bu bir anlamda gündelik hayatın dinselleştirilmesi 
ya da hayatın uyumlu bir çerçeveye sadık hale getirilmesi demektir. Ne v~r ki 
zamanla fıkıhçılar, yetkin olmayan kişilerin de içtihat yapabileceğinden endi
şelerierek, fıkhl çıkarım kapısını kendilerine ve kendilerinden sonra gelenlere 
kapatmayı tercih etmişlerdir. Bugün "içtihat kapısı" nın açılması için, modern 
ihyacılar tarafından sürekli olarak zorlarıinaktadır. Kuşkusuz bu kapının ye
niden açılmasına duyulan gereksinim, aslında on yüzyıl süren bir gelenekten 
muazzam bir kopuşu da gösterir. Arhk içtihactın bugün yerdiği mesaj, Km·' an 
ve Sünnet'in varolan koşullarda uygulaıunası için bireysel çaba harcanması 
gerektiğidir. ·Bir başka açıdan içtihat kapısının yeniden açılması talebi, ulema

· nın dinsel külliyat üzerindeki tekelini kırmayı da hedeflemektedir (Voll, 1989: 
51, 54). . 

Çağdaş İslam'ın .tarihi, geleneğin din bağlamında ortaya koyduğu zengin 
ilişkiler ağını yeniden okuma ve onu işlevsel düzeyde dönüştürme çabası 
içinde olmuştur. Aslında günümüz İsHiınl gerçekliğini de üreten bu dtırum, 
18. yüzyılda ortaya çıkan kimi tarihsel olaylar etrafında şekillenmiştir. Öyle 
ki başta içtil1at olmak üzere, tecdit (tecdid}, ihya ve ıslah gibi bazı temel 
kavramlar, ctiıUn mutlak otoritesini yeniden canlandırma çabalarının birer 

parçası olarak harekete geçirilmişlerdir. İçtihadın, tarihsel hareketlilik içindeki 
mevcut kopuklukları birbirine bağlayan gücü, il1yanın geleneği canlandıran 
atağı, müceddidin yenileyici gayreti ve ıslahatçının gündelik hayah yeniden 
düzenleme çabası, günümüz koşullarında modernitenin kendi epistemolojik 
haritası dikkate alınarak ancak anlaşılabilir. Gelenek te farklı niyet ve pratikle-

. rin birer parçası olarak il1ya, tecdit ~e ıslah çabaları, modernleşme sürecindeki 

İslam dünyası içinde yeni reformcu taleplerin tarihsel öncülleri olarak ilan 
edilmiştir. 
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tam anlaı:;nıyla reformcu tasavvurlardan beslenen aktörleri de tecdit kavram~J.u 
bütünüyle işlevsel bir araç olarak kullanma arzusundaydılar. 

Yenileme düşüncesi.nin diğer bir.kavranu da ihyadır. İhya, dinsel düşünüş 
biçimi içinde dinamik ve geliştirici bir ivmeye sahiptir. Gazali'nin ünlü İhya'sı 
bu metafordan hareket etmekte olup, di.nin yenide':l canlandırılmasınl öncele
yen pek çok girişimden sadece birisidir. Bu çabalar, dinsel durağanlığın aşıl
ması için yeni bir hayatiyet damarı üretme girişimine sahip olma iddiasında

dırlar. Yeniden canlanış ve hatta inşa ediliş temasının modern söylemler içinde 
üretilen anlanu ise, geleneksel dünyasından bir hayli uzaktaşmış dtll'umdadır 
'Ancak yine ele ihya düşüncesi, her zaman dinamik ve geliştirici bir ameliye 
olarak dikkat çekmiştir. 

Bu çerçevedeki anahtar kavramlardan biri de ıslah tır. Bugün İslanu canlan
ma olarak tiınımlanan hareketlerin kullandığı temel kavramlar arasında yer 
alan ıslah, daha çok reform anlamında kullanılsa da, gelenek te gündelik haya
tın tanzimine ilişkin temel eğilim ve arzuları yansıtmaktaydı. Islah düşüncesi, 
yeniden biçimienmeyi olduğu kadar, kuvvetli bir aluak1 dürüstlük duygusunu 
çağrıştırıcı niteliklere de sahiptir. Islah, Kur'an'da görevleri belirtilen peygam
berlerin rnisyonlarıyla direkt olarak bağlantılıdrr. Örneğin Şuayb Peygamber, 
gönderildiği insanlara şöyle der: "Benim isteğim, gücüm oranında yalıuzca 
ıslah etmektir" (Hfıd, 11/88). Islah için·çalışanlardan (muslihfın) Kur'an'da sık 
sık övgüyle söz edilir; Allah'ın yoltma girmiş oldukları ve mutlaka ödlillendi
rilecekleri belirtilir (Örneğin, A'raf, 7 /170). Hatta Peygamberler ve onların ıs
lah çabaları bitse bile, ıslah görevi, inananların yükfunli.Uüklerinin bir bölümü 
olarak sürdürtümeye devam edecektir. Bu çaba sanıldığı gibi sadece verimlilik 
veya refalu yükseltmek için çalışınakla sırurlı olmayacak; aynı zamanda o, 
insanla~ın erdemlerini artırma girişiini olarak da değerlendirilebilecektir. Ne 
müceddit ne de muslih, İslam'ın ilk dönemlerindeki koştilları aynen ve yeni
den yaratmak zorunda değildir. Tecdit ve ıslah da yarına dönük bir ütopya 
uınudtma yönelmekten çok, geçmiş deneyimlerden esinlenen bir girişim ola
rak değerlendirilebilir. 

Gelenek içinde tecdit v~ ıslah, geçerlilikleri "ilerleme" kavranuna bağlı 
olmayan birer değişim arzusuyla sırurlıdır. Kustu·stız model vahiyde zaten 
vardır. Müceddit veya muslilllerin amacı, modeli kusursuz hale getirmek 
değil, zaten var olan bir ideali gerçekleştirmektir. Mücedditler bu halleriyle, 
za:nanın ve insanlık tarillinin bitiminde ortaya çıkacağına inanılan Mesil1 
veya ilahi kişilikler değildirler. islam gelenelderinde mesihvari kişilikler var
sa da, btmlardan beklenen asıl roller daha çok kıyametle ilişkilidir. Halbuki 
müceddit ve muslihfıntm etkinlikleri açık bir biçimde tarihsel insan deneyimi · 



134 t e z k i r e 

zamanla, Kur'an ve Sünnet'te tarumlandığı şekliyle "yoldan sapmış" olarak 
değerlendirilmesi, özgün İslam ruhunun yeniden hayatiyet kazanmasına ara
cılık etmesi için mücedditlerin varlığına duyulan gereksinimi artırmıştır (voll, 
1989: 46-47). Tecditle, toplumunrutinleşen ya da sekteye uğrayan dinsel tabiatı 
yenilenecek ve böylece Allah'ın iradesi de gerçekleştitilmiş olacaktır. Nil1ayet 
İslam toplumları yeterli koşulları taşıdığına inanılan mücedditler sayesinde 
bütün zamanlara kendilerini ehliyetle ulaş~acak yeni ve güçlü bir dinamizm 
ve yeterliliğe saltip olacaktır: · 

"Mücedditler, iinunetin genelinden daha çok metne bağımlı kalarak ortaya 
konan bir yorum ve uygulamayı benimsediler. Ödün vermez tavırları, tüm 
zamanlarda çağdaşları tarafından onların ayırıcı özellikleri olarak nitelendi
rildi. Bu ödünsüz tutum, toplumda genel kabul gören uygulamalar karşısında 
gösterilen muhalefetle, sık sık ortaya kon d u. Daha kapsamlı ifadesiy le, müced
ditler, Kur' an' ı yorumlamada, daha literal ve simgesel ya da mistik yoru~dan 
_oldukça az yararlanan kişiler olarak tanındılar. Asıl vurgunun nereye yapıla
cağı, yüzyıllar boyunca, özel koşullara bağlı olarak değişiklik göstermiştir. Bu 
bağlamda tecdit çağrısı, değişik biçimler aldı: Evliya mezarlarıru ziyaret etme
nin dinden kaynaklanan bir davraruş olduğu inancına karşı çıkma, bazı suçlar 
için Kur'ani cezaların benimsenmesi, alkollü içkilerin yasaklanması ve diğer 
bazı özel düzenlemeler. İbn Teymiyye'de ve Vahhabilerde olduğu gibi, halkın 
genelinin İslami diye benimsediği, ancak, müceddit ve ıslahatçıların Kur'an 
ve Sünnetle doğrulayamadıkları uygulamalara karşı çoğu kez bir muhalefet 
yaşandı .. Böylece popüler din anlayışı ortak bir hedef haline geldi. Bazı za
manlarda, kurulu isıarnı düzenin tüm yapısı da hedef olabiliyordu. İslam dışı 
uygulamaların düşünce ve· pratiğinden esinlenen bid'at, diğer bir hedeftL Yu-

. nan felsefe geleneği İslfun düşüncesinde önemli b'ir rol oynarken, bu geleneğe 
güvenmeyen ve çıkarsamalarma direnen insanlar da her zaman vardı. Be~~ 
biçimde, çağımızdaki pek çok lider Batı tekniğini ve düşüncesini benim:s'erken, 
bütün bunların, Kur'an ve Sünnet çizgisinden -en azından kimi dö,p:emlerde
sapma anlamına geldiğini düşünenler de vardır" (Voll, 1989: 51) . 

. Modernleşme siirecinde geleneksel İsiam'a ait tecdit düşüncesi, İsH\m 
toplumlarında öteden beri kıyınet kazaruruş bir kavramın tarihsel statü ve 
ağırlığıru yeniden canlandırmak, hatta modern yenilik düşüncesine yeni bir 
soy kütüğü kazandırma siyasetinin bir parçası olarak siirekli gündeme geti
rilmiştir. Bu bağlamda tecdit düşüncesi gerek kavramsal gerekse bağlamsal 
olarak yerliden ele alınmış, reform kavramırun her zaman sorW\lu sayılan 
tabiatı karşısında, daha içerden bir kavram olarak kullarulmaya başlanmışl1r. 
Bununla birlikte İslfun'ı yeni koşullar içinde ele alma düşüncesinin kelimenin 
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bir r~nk bile katnuştı. İslam'ın temellerinin yeniden teyidi, Batı ile her türlü 
uzlaşmayı reddedenler için olduğti kadar modernistler ve milliyetçiler için de 
esaslı bir esin kaynağı ·olmuştur. Sonuçta 19. yüzyıl deneyimi sadece İslam'ın 
önceki gelenekleri ile değil, aynı zamanda 20. yüzyıl sommdaki hareket ve so
nınlanyla da devamlılık arz etmeye başlamıştır (Voll, 1991: 250). 

19. yüzyılın sonlarına islamı uyanış damgasını vurmuştur. Hem siyasal 
hem de dinsel olan bu olgu, ikili bir düşünce akımının sonucu olarak ortaya 
çıkmıştır: Biri, dinden esiJ:Uenen ve 18. yüzyılın sonlarından itibaren İslam 
dünyasında oluşma sürecine giren reformcu ideoloji; öteki ise, kökeni hiçbir 
şekilde dinsel olmayan, daha çok A vrupalılığı çağrıştıran modernist yönelinıli 
olgudur. Kısacası, 19. yüzyılın ortalarından itibaren, Hindistan'dan Akdeniz 
Havzası'na kadar Müslüman hall,<ların önclUerini oluşttu·Çln aydınlanmış 

beyirıler, İslam cemaatinin geriliklerini aşması ve modern dünyayla uyum 
içinde bütürıleşmesi için bir "di.nl", "ahlaki" ve toplumsal değerler sistemi 
olan İslam'ın yeniden canlandırılmasının zonınluluğu üzerinde oybirliği 
içindeydiler. Söz konusu reformcular, 19. yüzyılın sonlarında halihazır zorun
luluklardan da hareketle, İslam düşüncesini mantıken laik ve dünyevi idealo
jilere açan araştırmalara ve düşüncelere doğru yönlendirmeye çalışmışlardır. 
Bu ideolojiler 20. yüzyılın modernleşmeci okulları arasında İslam dünyasının 
bir ucundan öteki uctına kadar pek çok taraftar bulınuşlardır. Bu nedenle 
söz konusu sürecin, ayıu dönemde Protestan gelenekli toplumların yüz yüze 
geleceği süreçle olan paralelliğine özellikle dikkat etınek gerekir. Rönesans 
(Nahda) başlığı alhnda sarf edilen bu çabalar, İslam dünyasının sosyo-ki.Utürel 
geriliğini kapatmaya yönelirken, dinsel güdüınlerden esinlenen araştırmalar 
da, geleneğin verileri ile modern yaşamın koştilları arasında bir uyum sağlama 
perspektifi içinde bir tazelerune ve ıslah dinamiğini yaratmayı hedefiemek tey
diler (Merad, 1993: 22-32). Sonuçta dinde tecdit, ihya ve ıslah şeklinde tanıın
lanabilecek değişim talepleri, modernleşme sürecinde kendi esas bağlarnından 
çıkarılmış ve çağdaşlaşmacı önerilerin meşruiyet engellerini gidermede bir 
kavramsal araç olarak kullanılmaya başlanmıştır. İslam reformeuluğunu 
başlatanlar, ümmetin hayatııu yüzyıllar boyunca canlı tutmuş olan düşünce 
akımlarından tümüyle 'kopmadan, önce İslam'ın ilk çağlarının alimlerine 
başvurımışlar; bu bağlamda Gazali ve İbn Teyıniyye gibi klasik düşüncenin 
önde gelen temsilcilerini yüceltıneyi de ilunal etmemişlerdir. Çünkü İslaırıl 
maneviyat ve inanç bütünlüğü dönemsel olarak bu düşünürler sayesinde can
lannuştır. İslam dünyasında ortaya çıkan birçok "reforıncu"nun adı da, il'tya, 
tecdit ve ıslah gibi kavramların ve ilgili dini oteritelerin yörüngesine oturmuş
tur. Örneğin Hındistan'da Ahmet Şah Veliyyullah, Arabistan'da Muharnmed 
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alaronda yer almaktadır. Tecdit ve ısiaha esin kaynağı olan sorgulamanın te
mel ölçütü de zamana veya mekarun özel koşullarına bağımlı değildir. Ancak 
tecdit ve ıslalun aldığı özglU biçimler, gerçekleştirildikleri toplumtın yapısını 
yansıtmaktadır. Nitekim mücedditler, görüşlerini dolaysız olarak Kur'an ve 
Sünnet'e dayandıramk toplumsal konsensüse ve kurttmSal geleneğe karşı çı
kabilirler. Böylece toplumu, Ktır'an ve Sünnet'in tanımladığı çizgiye çekme ça
bası, genel hatlarıyla, tecdit ve ıslah geleneğinin değişmez birer öğesi olurken, 
müceddit ve ıslahatçl!ların (muslihfın) görevi de, mevcut toplumsal koşullara 
göre farklılık göstermektedir. Öte yandan, anlamı yüzyıllar boytınca değişim 
ve evrirne uğramış olsa da, dini ve ahlaki yenilenme çabası varlığını bu yolla 
sürdürmeye devam ebnektedir (Voll, 1989: 46-52). 

Tecdit gibi ıslah da Müslüman toplumların tarih içinde oluştmduklan zen
gin miras ta yer alan gelgitlerle sık sık gündeme gelmiştir. Artık her Müslüman 
sonuçta, tecdit, ihya ve ıslah hareketlerini, İslam vahyinin tarih içinde s.omut
laştırıldığının birer kanıtı olarak görme eğilimindedir. Gerek tecdit gerekse 
ihya ve ıslalun tarihsel İsHim'la bütünleşen anlamla~·ı.na bakıldığında, aslında 
her birinin.klasik İslam medeniyetinin gelişme çabasını yansıttığı söylenebilir. 
İhya tecditle sağlanmakta, müceddit ise dinsel canlanmarun başat aktörü sa
yılmaktadır. Kuşkusuz müceddidin işlevi dinde bir gedik açmak ya da reform 
içerici girişimlerde btıltırtmak değildir. Denilebilir ki onun bu çabası dal1a çok, 
İslam' ı yeni bir okumaya tabi tutarak anlama çabasıdır: Böylece din, bir yan
dan evren genişlemesinin yarattığı kimi tipik sorunlara cevap verme gücüne 
sahip altırken bir yandan da içinde yaşanılan zamana karşı direnç kazanmak
ta, dayanina gücü takviye edilmektedir. 

İslami Uyanış: Yeni Arayışlar 

19. yüzyıldan itibaren bütün modellerde İslami deneyimlerin etkileşimi gö
rülür. Genelde, çarpıcı biçimde değişen şartlardan dolayı muhafazakar tarz 
hissedilir düzeyde zayıf olsa da, geleneksel yaklaşımlar, değişim sürecini 
durdurmaya ya da en azından geciktirıneye çalışmaktaydı. Uyarlamacılık, 
yüzyılın başlarında özellikle siyasi alanda, büyük reform programlarında ve 
politik liderlerin yüzyıl boytıncaki pragmatik cevaplarında oldukça belirgindi. 
Uyarlamacılık aynı zamanda İslami modernizm ve milliyetçiliğin doğuşuyla 
birlikte önemli bit fikri faaliyet tarzına da yol açmıştır. Karizmatik önderliğin 
karakterize ettiği hareketler vasıtasıyla ve bir İslam "laikliği"nin doğuşuyla, 
bireyci İslam tarzı önemli bir gelişim yaşamıştır. Köktenci bir tarz da Avru-

. pa'run yayılımına mukavemetin kalbindeydi ve uyarlamacı politikalara belli 
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refor~zminin, ille de tek bir ekonomik ve siyasi hedefe yönelmiş sistematik ve 
rasyonalize bir davramş ortaya koyduğu da söylenemez (Lapidus, 1996: 383). 

Ancak modern İslam eğjlirnleri içinde reformasyonla ilişkiyi kurabilece
ğimiz bağıntılar da yok değildir. Bu bağlamda Weber'in Protestan ahlakını, 
Bab'da ortaya çıkan kapitalist bir toplumun çok önemli bir söz dağarcığı ola
rak nitelendirmesi ile İslam' ı modern anlamıyla il1ya· etme düşüncesinin temel 
konuları arasmda ilginç paralellikler bulmak pekala mümkündür. Her iki ha
reket de, ayinselcilik ve mistisizmin karıştırmalarmdan kw'tulmuş bir ilkeler 
bütününe ulaşmak için temel kutsal kitaplara dönmüşlerdir. Sonuç çilecilik, 
aktivizm ve sorumluluk salık veren bir takım güdülerdi. Gerçi bu güdülerin 
özenle işlendikleri toplumsal bağlamlar birbirlerinden önemli ölçüde farklıy
dılar. Örneğin İslam reformu, dışsal askeri ve külti.irel tehdide bir tepkiydi. 
Osmanlı i.istünlüğünün çözülmesi bağlamında, İslam reformu ·dıştan doğan 
ve ithal edilen bir ~apitalizmin sosyal sonuçlarını meşrulaştırmak ve haklı
laşhrmak için Avrupalı güdiileri, varolan kültürel kavrarnlara terci.ime etmeyi 
içeriyordu. Reform, zamanın Avrupa düşüncesine kılavuzluk eden ilkelerle 
eşit kılınacak şekilde, İslami kavramları aşamalı bir ·biçimde yorumlamaya 
yöneltmişti. Öyle ki İbn Haldun'un umran'ı, giderek Guizot'un "uygarlık"ına 
dönüşmüş, Maliki fıkıhçıların ve İbn Teymiyye'nin maslahat'ı, John Stuart 
Mill'in "fayda"sına; İslam fıkhının İcma'ı da. demokra'tik kuramın "kamuo
yu"na dönüşmüştür (Hourani, 1994: 371). O halde İslam'ın Protestan ahlakı 
olsa olsa ancak bir kopya olabilirdi. İslam reformunun başlıca liderleri ya 
Avrupa'da eğitim görmüşlerdi ya da Avrupalı çözümleme geleneklerini çok
tan kabul etmişlerdi. Onlar, modern di.inyanın anlaşılabileceği hazır kalıpları 
ve düşünsel çerçeveyi Paris'te edinmişlerdi. Bir anlarnda İslam reformunun 
üstatları Rousseau, Comte, Spencer ve Dlll'kheim'di. Gerçi W eber'in İslam re
formuyla doğrudan bir bağlanbsı yoktu, ancak onun Protestan ahlakına ilişkin 
tezi, kabaca İslam topltımuna uygtın görülmeye başlandı. Çünkü Müslüman 
reformistler, "modern ve akılcı bir kapitalist toplum" sayılan bir Avrupalı gö
rüşü kabul etmeye başlamışlardı (Turner, 1997: 253-254). 

Modern İsHim'da Protestanlık teması, Tlll'ner'in· de vlU'guladığı gibi (1997: 
255-256), farklı iki kültürel geleneği uzlaştırmanın bir yolu olarak, geleneksel 
İslam' ı yeniden yorumlamak için Avrupalı kavramlan kullanan, dışsal bir teh
dide cevaphr. Bu yolla İslam toplumu hem toplumsal değişimi meşnılaştıran 
hem de bu değişimin kendisinden beslenebileceği motivasyonu sağlayan: bir 
söz dağarcığı edinmiştir.Aslında İslam reformıınun iki yönü vardı. Birincisi, 
Batılı1aşmış bir güdüler söz-dağarağına sahipti. İkinçisi ise, toplumsal daya~ 
ruşmaya, asabiyeye vlU'gu yapılıyordu. Kitlelerin toplumsal değişim sonucu 
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İbn Abdülvahab, Nijerya'da Osman Don Fadio, Hindistan'da Seyit Alunet 
Han, Orta Doğuda Cemalettin.Afgani, Mısırda Muhammed Abduh bunlardan 
sadece birkaçıydılar. Tabü bütün bu eğilimlerin hepsi aynı fikri çizgilere, aynı 
mizaca sahip olmadıkları gibi, modern zamanların İsUimt reformları konusW\
da da aynı kavramsal sermayeye sahip değillerdi. Bazıları eylemlerini ahHikl 
ve ciirU reformlar çerçevesinde düşünüyorlardı; kendilerini ve cemaatlerini 
yüzyılın hatalarından ve tehlikelerinden kurtarmak için, peygamberlere özgü 
bir misyona adanmış kişiler olarak görünüyorla.rdı. Tercihlerini toplumsal 
alana yöneiten ötekiler ise, İslam dünyasının sosyo-ktUti.irel yapılarını, yeni 
zamanların gereklerine uydıırma umudu içindeydiler; değişimi, anlayışlar, 
adetler ve eğitim sistemi düzeyinde gerçekleştirme görevini üstleniyorlardı 
(Merad, 1993: 24). 

Modernleşmenin kurucu argümanında Weber'den beri Protestanlığa sü
rekli olarak göndermede bulW\ultır. Weber'e göre Protestanlık, Kapit~min 
.ortaya çıkmasını sağlayıcı bir yaşam tarzı geliştirmiş tir. Protestan reformu, Ka
tolik dünyanın oluşturduğu dinsel gerçekliğe esaslı bir başkaldırlydı ve ortaya 
çıkardığı sonuçları itibariyle hem kurumsallaşmış Kilise otokrasisini çözüyor 
hem de Tanrı ve ktılların konumW\u yeniden belirlemeyi talep ediyordu. Bu 
nede~e reform, B~tı kilisesi'nde siyasal, ekonomik ve toplumsal etkileriyle 
Hıristiyanlığın üç ana kolW\dan biri olan Protestartlığın ortaya çıkmasına yol 
açan bir dirtsel devrim olarak değerlendirilrnekteydi. ÖnclUeri arasında yer 
alan Martin Luther ve Jean Calvin kilise aristokrasisi ve kurttmlaşmış hiye
rarşisine açıkça baş kaldırrnışlardı. Reformculan ortaya çıkaran Katolik Kilise
si'nin yapısı oldukça karmaşıktı. Yüzyıllar boyW\ca kilise, özellikle de papalık 
makamı Batı Avrupa'nın siyasal yaşamıyla iç içe geçmişti. B tıntın sonnetında 
ortaya çıkan siyasal entrika' ve manevralar, kilisenin durmadan artan gücü 
ve zengiriliğiyle birleşince kilise ruhani bir güç kaynağı olarak yozlaşmaya 
başlaıruşh. Endülijans uygulaması ve kutsal emanetlerin satışa çıkarılması ile 
din adamları arasındaki yolsuzluklar dindarların sömürülmesine ve kilisenin 
manevi yetkisirlin zayıflamasına neden olmuştur. Bu nedenle ortaya çıkan 
ciirU literatür içinde de Protestanlığın İslam dünyasında ortaya çıkınasının 
imkansızlığına Katalikliğin gerçekliğinden yola çıkılarak ısrarlı bir gönderme 
yapılır. Bu yaklaşırnlara göre Protestan çağrısı haklı bir çabadu·; çünkü Katalik 
ilahiyatı Hıristiyartlığı rayından çıkarmıştır. Dolayısıyla reformW\ insani tabi
ah kabul edilemezse de Katalik yapı btınu zortınltı kılmıştır. Böylece Protes
tanlık, sektUarizasyona tarihsel açıdan kesin bir başlangıç oluşturmuştur. Herı 
ne kadar reformizm inananları di.i.nyevi faaliyetlere yönlendirse de, bu aslında 
Protestan düşüncenin tam manasıyla İslami.cesi bile sayılamaz. Dahası, İslam 
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hakimiye~ine İslami tepkilerde hakim bir tema vardı. Bu tepki, gerçek İslam'ın, 
kendi asli tezahürleri itibariyle modern sanayi uygarlığıyla tamamen uyuşahi
len aktivist, di.inyevi ve sosyo-politik bir ahlak olduğunu, fakat bu saf İslam'ın 
yabancı ilavelerle bozulduğlUm ifade ediyordu. Hıristiyanlar başarılıydı, 

çünkü maddeci bir zilıniyet uğruna ttltrevi dinlerini rafa kaldırnuşlardı; İslam 
geriliyordu. Çünkü Müslümanlar özgün İslami ahlakı rafa kaldırmışlardı. 
"Gerçek Müslüman" olmak için, İslam'ı geleneğin akla ters ilavelerinden ve 
yabancı etkisinden kurtarmak zorunluydu; ta ki, reformcular tarafından bilim 
ve sanayi uygarlığıyla tamamen uyumlu görünen orijinal saf İslam' ı btıluncaya 
kadar. Buna göre, hem İslam'ın hem de modern toplumun düşmanı Selefin İs
lam' ına Tasavvttf tarafından sokulan kadercilik, taklit ve pasiflik gibi bir takım 
tavırlardır. Tıpkı Avrupa püritanizminin mistisizm ve ayirtselciliği dindışılık 
ve siyasi mutlakıyetçilik ile özdeşleştirmesl gibi, ayru şekilde İslam püritanist
leri de tasavvttf mistisizmini Müslüman toplumtın siyasi hastalıklanyla iliş
kilendirdiler. Reformcular, özellikle Muhammed Abduh ve Reşit Rıza doğru 
ve yanlış mistisizm aı·asında bir ayırım çizdiler. Onlar içsel teslimiyet, vicdan 
arayışı ve kişisel ibadete düşkünlüğü öğreten mistisizmi reddehnediler, fakat 
tasavvuf şeyhlerinin kerametierine köri.i körüne bir bağlılığı reddettiler. Dini 
bakımdan tasavvuf, Sünni İslam'ın saf geleneklerini bozmuş olan, ortodoks 
olmayan inanç ve uygulamaların İslam'a girişinden sornmlu tuttıldu. Sosyal 
bakundan ise. tasavvuf yüzyıllardır ortodoks eleştil'ilerin nesnesi olagelmişti; 
fakat sufi mistisizminin çağdaş redçli için yeni bir vlU'gu söz konusuydu" (Tur
ner, 1997: 250-251). 

Böylece ilk reformatörler "s(tfi pasifliği" ile "hakiki İslam"ın aktivizmi 
ar.asında isna~ ettikleri kal'şıtlık üzerinde çok fazla durmuşlar~ır: Cemaleddin 
Afgaru'nin Kur'an'da özellikle önemsediği ve üzerinde ısrarla dttrduğu ayet, 
"ge.rçekten bir topluluk kendinefislerinde olaıu kendisi değiştil'medikçe Allah, 
o topltılukta olanı .değiştirmez" (Ra' d, 12) idi ve o bu ayeti, insanların başından 
~eri tophırnsal değiŞimin sorumluları olduğunu kastetmek üzere yonunlarna
yı tercih etmiştir. Aslında etkili bir aktivist olarak Afgani'de, yeni birkillliyat 
geliştirmekten çok Müslüınanları, köhnemiş ve köhneleştirici bir bilgilenme 
sisteminin boyundtıruğundan kurtararak, halkı ve seçkinleri "bilinçlendir
mek" amacıyla siyasal ve kültürel bir hareketliliği canlandırma çabası belirgin
dir. Ancak bu eğilimleri dikkate alındığında İsH!m'ın, Afgani için bir amaç mı 
yoksa bir araç mı olduğu sonıstına cevap vermek de zordur. Afgaru'yle birlikte 
netleşmeye başlayan ve 19. yüzyılın ikinci yarısından itibaren, İslamiyet çerçe
vesinde Müslüman dünyanın geri kalmışlığı üzerinde düşünmeye çabalay~ 
bu yaklaşırnlaı·da, İbn Teymiyye ve İbnü'l-Cevzi'nin açmış olduğu kanallar 
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yabanolaşmamaları için, onlara geleneksel İsHimi kavramlarla gitmek gereki-· 
yordu. Yenileşmiş İslam, geleneksel olanla yeni olarun garip bir karışınuydı. 
Bir anlamda yeni gi.idtUer· bir "dönüştü.rücü ahlak" oluşttumuyordu, çünkü 
onlar uztın süren bazı İsHimi argümanları tekrarlamaktan başka bir şey yap
mıyordu. Reformcuların karşılaşmak zonında kaldıkları, çağlar boyu İslfun 
felsefesinin merkezi konularından biri olagelmiş olan sorun şuydu: Eğer 
İslam akılo ise, o halde vahyin değeri nedir? İslam tarafından bildirilen ger
çekler akılcı bir yoklamayla kavranabiliyorsa, o takdirde Hz. Muhammed'in 
peygamberliği gereksiz göri.Uebilirdi. Modern reformcular bu konuyu cevap
lamaya kalkarken, geleneksel İslfun felsefesinin birço~. klasik boyutunu kabttl 
ettiler. Örneğin İbn Rüşd, bilginin nebevi ve felsefi olaroyla bir büti.in olduğu, 
fakat nübüvvet ve felsefenin, vahiy ve müşahedenin farklı işlevleri· olduğu 

düşüncesine tamamen bağlıydı. 
Yine de modern reformcu düşi.incen.in temellerini, modernist-öncesi ış,Jah 

hareketleriyle ilişkilendirmek adet olmuştur. Bu nedenle, XIX. ve XX. yüzyılın 
en önemli modern.ist düş ünüderinin tasfiyeci-reformist bir evveliyattan gelme
leri bir tesadüf sayılmamıştır. Doğrusunu söylemek gerekirse, bu hareketlerin 
üzerinde ısrarla dmdukları temel husus, kelimesi kelimesine "Kur' an ve Siin
net'e geri dönmek" olduğtından, bu, ilerici düşi.irune yohında kesin bir engel 
olarak görünmektedir ve gerçekten reform i~temeyen çok sayıda reaksiyoner 
ya da il1yacı, bütün bn hususlarda modernist düşüneeye karşı gelmektedir. 
Yine de, tüm modernist-öncesi ıslah çalışmalannın toplu içtihat çağrısı, işine 
başlaması için, moderniste gerekli ilhamı sağlamıştu: (Fazlmrahman, 1989: 
189). Nihayet çağdaş dtinyadaki İslamiyet yorumu, onu Batı'nın ekonomik ve 
siyasal değerleriyle uyurnlttlaştırmak isteyenlerden yedinci yüzyıldaki özgi.in 
modele (Asr-ı Saadet) geri dönmeyi arzulayanlara kadar geniş bir yelpazeyi 
kapsamaktadır. Yanı sıra İslam, modern çağda muayyen yerel şartlardan et
kilenen birey ve grupların spesifik hedef ve amaçları ile modern gelişmenin 
dinamikleri ve İslami geleneğin sürekliliği arasındaki etkileşim alaru olarak da 
göri.Umektedir (Voll, 1991: 12). 

Bu bağlaında geleneksel selefilik düşüncesinin ana komtlan da modern İs
lam düşi.incesinin ana temaları arasına çekilmiş, amaçları farklı olsa da ayru ar
gümartlar başka niyetler için yeniden k tillanılmaya başlannuştır. Bu çerçevede 
Vahhabilerin ihya girişimi özellikle önemlidir. Afgani'nin Abdul1 üzerinden 
İslam dünyasına sarkan Pan-İsH\mist il1ya girişimi de, içinde taşıdığı bariz.çe
lişkilere rağmen modern İslam düşüncesinin bill urlaşmasında ve önemli konu 
başlıklarıru sis~ematize ~çısından oldukça belirleyici olmuştur: 

"Farklı reformcu gruplarca takırulan farklı tavırlar olmuşsa da, Avrupa 
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devlet s~runları üzerine çabşmalar patlak vermiştir. Özellikle "bid'at" terimi
nin kapsadığı "yenilik" sortınu, elinsel tarhşmaların merkezindeki ana tema 
olmuştur. Bu tarhşmalarda ulemayla meşayih, bunların sorumlusu olarak, 
birbirlerini suçlarlarken, gerçekte belki asıl suçlu olan devlet, gerek tılema ge
rek tarikat ileri gelenleri üzerine gittikçe sertleşen baskısını arbmuşbr (Berkes, 
1997: 65). 

Türk modernleşmesinin öncüleri de İslam' ı Osmanlı imparatorluk uygula
maları içindeki bu gerilim ekseninde karşılamışlardır. Aslında Türk modern
leşmesinin Tanzimat'la başlayan yönüyle Atatürk önderliğinde Ctınıhuriyet'le 
birlikte başlayan yönü arasındaki farklılığa, birbirini izleyen sürekliliği yadsı
maksızın dikkat kesilmek gerekir. Osmanlı modernleşmecilerinin temel çaba
sı, arka arkaya gelen askeri yenilgilerle yok olan güven unsurtıntın yeniden 
kazarulması ve devlet-i ebed müddet'in korunması için gerekli stratejileri bir 
an önce devreye sokmakbr. 1683'te Viyana kapılarından geri dönen Osmanlı 
ordtıstıntın başarısızlığı ile başlablabilen yeni dönemle birlikte, 18. yüzyıl, Os
manlı imparatorluğu için genel siyasi taril1İl1İn savaşlarla, siyasal arayışlada 
kısacası büyük hareketliliklerle kaplı olduğu bir yüzyıldır denebilir (Voll, 1991: 
I/68). 

Osmanlı topltımtında "ıslah" terimi dinde modernleşme anlamına pek az 
kullartılan bir terimdir. Terimin çoğulu olan ıslahat ise daha çok siyasal reform 
konularıyla ilgili olarak kullanılmışbr. Zaten Osmanlının kaybedişler çağı da 
bir dizi acil önlem talebini siyasi seçkirtlerin gündemine getirmiştir. Osmanlı 

topltımsal düzen.i.nin kendini dirlle aynileştiren siyaset arayışları, kurtuluş 
öneren çabaları dinselleştirmede de gecikmemiştir. Gerçekten de çöküştin sos
yo-politiğini İslam'ın kaderinden ayrışbrmak her zaman zor olmuştur. Çiinkü 
devleti kurtarma fikri onunla aynileşen İslam'ı kurtarma fikrinden bağımsız 
olamazdı. 

İslamcılık: Yeni Asnn idrili 

İslamcılık {Ttınaya 1991; Türköne, 1991; Kara, 1986: I-LXVII; Kara, 1994; Mar
elin, 1991: 11-37; Roy, 1994: 55-106) bu bağlamda ortaya çıkan arayışlardan 
sadece bir tanesidir. Ne var ki İslam'ın askeri, siyasal ve kültürel bağlamlar 
içindeki gerileyişini durdurmaya ilişkin arayışlar da Batılı söyleınierden 

bağımsız olarak ele alınamamışbr. Çiinkü bütün bu arayışlarda Batılı hassa
siyetın ağırlığı açıkça sezilmektedir. Söz konusu yönelişlerin en popülerleri 
arasında yer alan İslamcılık düşiincesi, kökeni ister Cemaleddin Afgani'ye
ister Narnık Kemal'e bağlansın kendi söylemini inşa ederken Batılı bir SÖZ 
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kullanılarak, Kur'an ve Sünnet'in mecrasına ulaşma ve bu süreci bir arınma, 
uyanma ve canlanma niyetiyle gtiçlendirme talebi hakimdir. Sonuçta Yeni 
Selefilik şeklinde biçimlenen bu arzu, geri kalnuşlığın btitün gerekçeleriyle he
saplaşacak ve çözümü İslam' ı modernleştirmekte buluşacaktır. Şah Veliyullah, 
Muhammed b. Abdülvahab, Eş-Şevkani, Es-Senfisi, Cemaleddin Afgani, Şeyh 
Muhaıruned Abduh ve Bin Badis bu uyanışın öncüleri arasında yer alm·aktadır 

(Karaman, 1996: Il/195-210; Hourani, 1994; Fazlurrahman, 1989: 182-186). 
Özellikle Cemaleddin Afgaru, Muhammed Abdtth ve Reşid Rıza tarafından 

temsil edilen bu hareket, geleneği, tasavvufu ve öteki dinlerle yakınlaşmayı 
reddedişiyle dikkat çekecektir. Bizatihi ulema geleneğirti (taklid) olduğu ka
dar, belli düzeyde bir sistem sahibi olan mezhep, felsefe, tasavvtıf ve ruhhan
lık gibi kurumsal terimlerle ifade edilen ve dine sonradan eklendiğirti iddia 
ettikleri her şeyi de reddederek geleneksel halefierinin önüne geçmişlerdir. 
Afgaru'nin tezi Mtthammed Abduh ve öğrencilerinde açıkça yankı bulmuştur. 
Ne var ki selefilerin dilinde ıslah, modernliğin benimsenmesinden çok mo
dernlik, üstüne düşünmeyi sağlayacak olan Peygamberin Sünnet'ine dönüşü 
öncelemektedir. Genellikle İslami reformcular veya İslanu modernistler olarak 
bilinen Afgaru, Abduh ve onların çağdaş izleyicilerinden oluşan yazarlar gru
bu ancak İslami konitlarla ilgilendikleri için İslami olarak adlandırılabilirler. 
Kişisel dindarlıklarının derecesi, toplumsal ve siyasi fikirlerinin yönelişi çoğu 
kez önemli ölçüde değişir, hatta Afgaru ile Abduh'un İslam'ın kurallarına kah 
biçimde uydukları tartışmalıdır. Fakat İslami reformcillar genellikle bir inanç 
sistemi olarak İsHim'ın kendisini zamanın ve mekanın gerektirdiği değişiklik
lere etkin biçimde uydurabilecek kadar geniş ve esnek olduğunu savunma 
eğilimindedirler. Yine de bunlar geleneksel ihya ve tecdidin açtığı yolu kttl
lanmakta oldukça ısrarlıdırlar (Ayubi, 1993: 83). Son tahlilde selefiler ısiahat 
mantığını somına kadar götürmekte ve daha önce yapılmış açıklamalah pek 
fazla k~le almadan, temel metinlere (Kur' an ve Süımet) yorum getirme hakkını 
ele geçirmek istemektedirler. İster popüler ya da resmi, isterse sentezci İslam'a 
karşı olsun, tecdit ve ıslalun vereceği cevaplar artık hep 'aynı olacakhr: Birey 
ve İslam cemaatinin bir parçası olarak Müslüman, Kur'an ve Peygamber'in 
Sünnetini, titizlikle izlemepdir. Bu bağlılığa karşı olan veya oni.ın hafife alan 
herhangi bir şey, tecdit ve ıslah sürecinde elimine edilmelidir (Turner, 1997: 
251-252; Roy, 1994: 53; Voll, 1989: 51}. 

Din ve Devlet: Yeni Karşılaşmalar 

Bizde de devlet, ttlema ve tarikat arasında uzun süreli bir ortaklık halinden 
sonra XVII. yüzyılda ilk kez modern dünyayla karşılaşma somında din ve 



Necdet Sıtbaşı 1 "İhyn", "Tecdit" ve "Islah"m Modern Kullanımları 145 

Bu nedenle din konusu ona karşı olanların bile ciddi bir şekilde üzerinde dur
malarını gerektiren bir kıyınet olarak yerini alıruşhr. Bu bağlamda Türk reform 
aşamalarını dikkatle incelemek gerekir (Tunaya, 1991: 234-244; Lewis, 1984; 
Karpat 1996: 29-49; Jaschke, 1972; Berkes, ty.; Hodgson,1993:II/ 265-288; Paul
ton, 1999: 69-113; Lapidus, 1996: 64-75). Ayrıca Osmanlının çöküş döneminde 
özellikle dikkat çekici olan İsiama eğilimlerin varlığı da gözden kaçırılmama
lıdır. Oldukça zenginleştirici bir yaklaşınUar zinciri, bir yandan gelenekle he
saplaşmasını sürdürüyor bir yandan da İslam'la aynileşen Osmanlı toplumsal 
sistemine, mevcut koşulların yıpraha ağırlığından kurtarılabilmesi için nasıl 
yardımcı olunacağı konusunda öneriler geliştirmekteydi. Yıpratıa sorunla
rın aşılması için, en uygtın yöntem dinin yeniden okunmasıydı. Ancak btr 
okıımanın türlü bileşenlerinden söz edilebilirdi. Sözgelimi geleneğin ruhtına 
sadık kalınacakru· ancak modernlik de asla dışlanmayacakhr. Çünkü ~uhatap 
alınan, gerçekte "asrın idraki"ydi. Yeni koşullar için elverişli bir dile ulaşırken, 

dinsel söylem için hangi bağlarnın esas kabul edileceği yeterince açık değildir. 
Yine de çöztim Afgani'nin formlUe ettiği şekle uygtın bir şekilde geliştirilecek 
ve güntimüze kcıdar da sürekli tekrarlanacakbr: Kur'an ve Sünnet' e dönüş. 

Modern Türkiye: Dine Çeki Düzen Verilebilir mi? 

İslamiyet'in oluşturduğu çerçevenin değişmesi ve bir reformla yeniden dü
zenlerunesi konusu, hem Ctunluıriyet seçkinlerinin hem de aydınlcırın önemli 
problemleri arasında yer almıştır. Müslüman kavramının otıırabileceği kalı
bın, aydınlar tarafından özellikle Tanzimat sonrasında devamlı olarak değiş
tirildiği, hatta içten bir tanımlamadan çok dışsal gerekçelerle müdal1alelerde 
buhınularak düzenlendiği sıklıkla gözlerunektedir. Bu kalıplar araalığıyla, 

bi d' at ve hurafeler şeklinde tanımlanan davranışların dinle ilişkisinin kesilme
sine bağlı olarak, sağlam ve ölçiHü bir dindarlığın temelinin yeniden atılabile
ceği düşünülmüştür. Modern Türkiye Cumlmriyet'i gerçekte Osmanlı çöküş 
çağında ortaya çıkan öneriler içinde yer alan Batılılaşmaa perspektifierin bir 
sonucudtır. İslama söylem yeni dönemde tıztın vadede etkili olamamıştır. 
Devletin modern talepleri dinle ilişkilerini yeniden kodlamışru·. Atatürk'ün 
din konustındaki eğilimleri kadar, dinin bu yeni koşullarda nasıl bir vizyona 
saltip olması gerektiğine ilişkin arzuları da mevcut tartışma ve çekişmelerden 
habersiz olarak gündeme getirilmiş olamaz (Tunçay, 1992: 213; Dumont, 1999: 
49-72; Eisenstadt, 1999: 31-37; Lapidus, 1996: 82). Nitekim İlk Meclis'in dinsel 
ilgilere fazlasıyla açık olduğu da çok iyi bilinen bir durumdtır. İslamcı söyle-. 
min hegamonik ağulığı içinde, dinin yeni bir retarikle canlandırılması fikri, 
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· dağarcığıru kullanmaya mecbur kalrruşbr. İslam toplumuna bir ce.vap bulınak 
yerine Bab'ya cevap verme çabası, paradoksaldır ancak yine de kaçınılmazdır. 
Kuşkusuz İslamcı söylemin erken örnekleri İsHlm'ın Osmanlı toplumsal yapısı 
içindeki nüfuztından daha ilerisini talep ederek tüm Dünya Müslilinanlığının 
sonutlarına sahip çıkma ve çıkarlanıu koruma niyetini içselleştierne çabasın
daydı. Böylece İslamcılı.k, halihazır Müslümanlığın sonınlu tabiatııu deşifre 
etmeyi ve bu dw·umu doğuran sebeplerle her düzeyden bir karşı oluş içinde 
ça~şmayı öneeleyen bir söylemin peşindedir. İslamcıların temel hedeflerini 
sıralamak gerekirse bunlar, 
· 1. Müslümanları saf bir inanç sahibi kılmak, 

2. Eğitim ve öğretimin ıslahı ve cehaletle, bilgisizlikle taklitle mücadele, 
3. Tasavvuftın ıslalu, 
4. İslam dünyasında yaygın olan altlak aıtlayışıru değiştirmek, 
5. İslam'ın ilk d~virlerinde olduğu gibi cil"ıadın çok geniş ve kapsamlı b~r 

şekilde anlaşılmasıru sağlamaktan ibarettir (Kara, 1986: LWIV-LXVIII). 
Modern Müslüman hissiyatma göre Km'an ve Sünnet'in üzerine yığılan 

gelenek, gerçeği çarpıtmış, tarihsel süreç İslam'ın aydınlığıru karartmıştır. 
İslamcı söylem bu aydınlığı açığa çıkarabilmek için geleneği karanlık olarak 
tarumlarruştır. Arttk İslam'ın içerde geleneksel ön kabt.ıllerle sarılı olan teolojik 
gövdesiyle, arınmayı öneeleyen bir niyetle hesaplaşmaya girilecek; dışarıda da 

1 

Batı'nın entelektüel ve siyasi kuşatmasına ilişkin olarak gerekli savtınma ve çı-
kışlar yapılacaktır. Her iki çaba da İslamcılığın temel formiUü etrafında kendi

. ne elverişli bir hayat bulacaktır. Kuşkusuz bu, Kur'an ve Süımet'e dönüştür. 
Osmanlıyı mevcut komırmından kıırtarmayı öneeleyen projelerin oluştıır

duğu siyaset arayışları arasında İsla.mcılık en dikkat çekici olarudır. İsHimcılığm 
dahili bir sonın ~larak sürekli gündeminde tuthığu ihya ve tecdit düşüncesi, 
dinin Melun~t Akif'in deyimiyle "asrın idrakine stınulacak" bir biçimine açıkça 
ihtiyaç duyulduğtınu vrngular. Ne var ki mevcut dinin geleneksel komınmyla 
modern sortınlar arasında esaslı tezatlar ve farklılıklarm ortaya çıktığı da göz
lerden kaçmamaya başlamıştır. İslamcılar bu çelişki ve farkWaşmaların İslam 
lehine giderilmesinin önündeki engelleri kaldırma konusunda açıkça kendi
lerine yeni bir misyon yüklemişlerdir. Zaten İslamcılık düşüncesinin tarihsel 
keyfiyeti de dinin yeni ve modern bir stınuımına sahip olmaktır. Ancak bu da, 
şaşırtıcı bir şekilde geleneğin yeniden inşasıyla mümkün olabilecektir. 

Dinin yeni koştillar ekseninde ele alınmasına ilişkin fikriyat, sıklıkla Os
manlı toplwmuu.m çöküş döneminde gündeme gelen tartışmalardan beslenir. 
Bu arayışlar da, d inin konumunu ele almaksızın, ya da din hakkındaki kanaat
lerini dile getirmeksizin yeni bir öneri getirilmesinin imkansızlığı vıırgulanır. 
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dılar. Tam bağımsız dini kurumların er veya geç, rejime karşı gelebilecekleri 
düşünüİerek, kurulmalarına izin vermekten kaçınılmıştır. Yöneticiler. devletin 
İslam'ı sıkı bir denetim alhndan tutması gerektiğine ilişkin inançlarında da asla 
yumuşamamışlardır (Dumont, 1999: 67). Gerçekleştirilen bir dizi reform, gün
delik hayahn hemen her öğesini öteden beri inşa eden dinin görünüdüğünü 
kontrol alhna almaya yönelikti. Bu reformlarda gösterilen azim ve sehatkarlık 
oldukça dikkat çekicidir. B tma karşılık gündelik hayatı dönüşti.i.rmeyi, siyasete 
yeni bir yön vermeyi, devleti Batılı anlamda yeniden kurmayı hedefleyen bu 
reformlar da, en kuvvetli direnci din bağlarnındaki reaksiyonlardan alacaktır 
ve alnuştır da. Devlet elbette "laik" bir kurum olmalı ve din de bireysel vicdan
la ilgili kişisel bir mesele halini almalıydı. Bu, İslam'ın devletle olan ilişkisinin 
kesilmesiyle fazlasıyla başanldı. Ama ayrıca, modern vatandaşların İslam'a 
karşı "Batılı" bir tuttun takınmaları da ümit edild.ii yeni İslami dindarlık mo
dern Katelik ve belki özellikle Protestan dindarlığı ile Reformcu Yahudi din
darlığının sosyal ve duygusal özelliklerini de yüklenecekti. Bu anlamda devlet 
bir dereceye kadar müdahalede de bulundu (Hodgson, 1993: II/ 284).1924'\.in 
Hiikleştirici reformları, bu çerçevede dervişlere karşı değil, uleınaya karşı yö
nelmiştii fakat laikliğe karşı en tehlikeli direncin ulemadan değil, dervişlerden 
geleceği çok geçmeden açık hale gelmiştir (Lewis, 1984: 405). 

Modern Cmnhtıriyetin kurucu seçkinleri başta Atatürk olmak üzere din 
kom~tına ciddi bir şekilde el atma gereği duydular ve onu gündelik hayatı 
kontrol eden bir referans sistemi olmaktan çıkaracak girişimiere fazlasıyla 
ağırlık verdiler. Gerçekte onların asıl problemi BatıWaşma üzerinden gerçek
leştirilecek bir modernleşme talebinin önünde din de dalili oluşabilecek tüm 
engelleri hertaraf etmekti. Böylece Kemalistler, reformlanyla insanların gayet 
süratle Tanrı vergisi ve değişmez acidedilen kurumları değiştirebileceklerini 
kanıtlamaya çalıştılar. Bu arada halkın değerleri üzerindeki tekelini kaybetti
ğinden, İslam da, ~isel dindarlığın değişken bir temelini oluştıırma ya başla
dı. Batı sekülerleşmesini izlemekle İslam, ayrıca "inanma yı seçme" aykll'ılığıy
la da karşılaşmak zorunda kaldı (Turner, 1997: 290). 

Dinde Reform: Niyetin imkanları 

Kuşkusuz yeni Ctunhuriyet'in din karşısındaki kararlı ttıtumu birtakım stra
tejilerle gölgelerunişse de gerçekte onun ağll'lıklı talebi dini olabildiğince yeni 
rejimin güçlü bir sacayağı haline getirebilmenin yollarım bulmaktı. Gerçi bu 
bağlarnda öne çıkan tercih, dinin reforrna tabi hıtulmasıy.dı ama çok geçme
den böyle bir niyetin radikal izharının beklenenden daha çok ağır bir maliyet 
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başlangıçta kabul edilebilir .bir yol olarak bu mecrada seçkinlerin dikkatini · 
çekmiştir. Ne var ki modern Türkiye ideallerinin gerçekleştirilmesinde dinin 
verili boyutunun yaratabileceği olası sonmlar 'özellikle öne çıkarılmış ve din, 
daha baştan; kamusal alanın dışına çıkarılmak istenmiştir. Il Mahmut tara
fından başlatılan ulemaıun bürokratikleştirilmesi, böylece mantıki sonuctma 
ulaşmışbr. Ulema giderek küçük memurlar haline getirilirken, İslain da artık 
devletin bir dairesi olmuştur (Lewis, 1984: 409). . 

Laikleşen pek çok i.Ukede olduğu gibi. Tiiikiye' de de İslam'ın daha örfi ve 
daha ferdi olarak yaşanılan din olması yönünde güçlü bir temayi.U ôluşttu·ııl
muştur. Kamu hayatında veya kainabn yapısı ve işleyişi hakkında giderek 
daha az önem arz ettiği iddiasıyla din, sadece ahlakt ve psikolojik ihtiyaç
lan gidermeye yarayacakbr. Tasavvufi merasimlerin ve ti.irbe kiUtli.rünün 
gerilemesiyle de, daha yaygın, bir entelektüel ve felsefi ölçi.Uere sahip dinin 
oluşmasına yol açılacağı tasarlanmıştır. Kişisel dinin gelişimine ilişkin strate
jiler, bu arayış sonunda, siyasi yönlerinden arındırılmış haldeki İslilm'ın nasıl 
bir ·gelişme kaydettiğini göstermeye yetmektedir. Son olarak, bazı açılardan 
İslam' ın, dini her hangi bir mana taşımaksızın, milli kiniliğin gelişme aşama
sında yerini aldığı da göri.Uür: Pek çok insan, aslında inanmadıkları halde bile" 

. "Müslümandırlar". Btınlar, dindarlıklarından ziyade, vatanperverliklerinden 
dolayı Müslüman sayılmaktadırlaı· (Lapidus, 1996: 383). 

Birçok kişi, İslam'ı, eski mirasın asli olmayan tmsurlarından kurtaracak ve 
onu yalnızca modern değil, bütünüyle batılı bir din yapacak, gerçekten elzem 
bir Türk reformasyonu i.irnit etmiştir. Nitekim Osmanlı döneminde la"ikleşme 
savaşımııun öncüsü sayılan Abdtillah Cevdet de çıkardığı İçtil"ıad adlı dergi
de, bazen açıkça din adarnlarının siyasete kanşmamasıru yazıyordu. Mustafa 
Kemal'i bir hayli etkileyen bu dergide, daha sonradan Curnl1llriyet yönetimi 
altında başlatılmış birçok reformtın önerilmiş olduğtınu görmek mün1ki.in
dür: tekke ve zaviyelere baskı yapılması, memeselerin kapatılması, alfabenin 
Latin harflerine· dönüştürülmesi, "kadırıların özgi.i.rleştiri.lıhesi" ve geleneksel 
kadın giysisi çarşafın yasaklanması, İslaıru takke ve başlıkların yerine batı tipi 
şapkanın getirilmesi, Kur'an ve geleneksel dini kitapların Türkçeleşti.rilmesi 
(Hanioğlu, 1981; Dtunont, 1999: 66). · 

·Kemalist laikleşme reformları daha önce var olan sürecin luzlandırılması 
ve radikalleştirilmesinden başka bir şey değildi (Karpat, 1996: 224-238; Lapi
dus, 1996: 22; Lewis, 1984: 397-436). Bmia rağmen din ile devletin birbirinden 
tamamen ayrılması Cumhuriyet rejiminin yarattığı imkanları altında bile tam 
olarak başarılnuş sayılmaz. Mustafa Kemal ve arkadaşları dinin gücüni.in, ta
mamen özel ellere bırakılmayacak kadar büyük olduğunun çok iyi farkınday-
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felaketlerden biriydi: ya şimdi karşı çıkmalıydılar, ya da yenilgiyi kabul edip 
bundan böyle asayişlerini korumalıydılar. O kafacia olanlar karşı çıkblar ve 
ezildilei; geriye kalanlar ise, artık açıkça Mustafa Kemal'in otoritesini kabul 
etmek zorundaydılar (Hodgson, 1993: II/ 281-282). 

Modern Türk devletinin dinde reform çabası, geleneksel ihya, tecdit ve 
ıslah düşüncesinin açtiğı kulvarda Protestan reformunun kazaıuınlarıru 

yeniden ele almayı kapsar. Bu bağlamda din reformuyla, toplumun 
yeniden yapılandırılması ama·çiannuş, dinden de bu koşullarda yeni roller 
üstlenmesi bekleruniştir. Aslında bu reform, İslam'ın çağdaşlaştırılması 
ve ulusallaştırılmasında bir basamak olarak da göriUebilir. Hatta bazı 

araştırmacılar bu stratejide "İslam' ın ruhani içeriğini Ti.irkleştirme entrikasıru" 
da hissetmişlerdir (Feroze, 1995: 28). . 

Mustafa Kemal ve arkadaşlarının başlangıçta, görünüşte bir .Türk İslam' ı 
yaratma imkanını aradıkları açıktır. Ne var ki sonunda, İslam ile Türk 
ulusçuluğunun bağdaşmayacağı kanaatine varılmıştır. İslam, toplumsal 
bağdaşımın temel unsuru olarak reddediidiyse de dini devletten ayırmanın 
mümkün olmadığı hemen görülmüş ve İslam için Batı devletlerindeki gibi ve 
Ziya Gökalp'in mümkün gördüğü şekilde, Hıristiyan Kiliselerini andıran özerk 
bir yapı oluşturma girişiminde. bulunulmamıştır. Bunun yerine İslam!ıı:t tabi 
kılınması ve devlet denetimi altında tutulması tercih edilmiştir. Dini istemiere 
ilişkin her türlü siyasal etkinliğe devlet denetimi uygulanmış ve dinin, siyasal 
arenanın dışında tutulması sağlanmıştır. Gökalp'in önermelerinin çoğuna 
uyulmuş ve İslam'ı özel hayatla sınırlı bir dine dönüştürme girişiminden 
vazgeçilmeıniştir. Bu meyanda Genç Osmanlı döneminde fiilen hala bir kamu 
görevlisi olan Şeyhülislamlık makamı kaldırılmış ve omın işlevlerinden geri 
kalanlar bir devlet dairesine aktarılmıştır. Yanı sıra tarikatların faaliyetlerine 
son verilmiş, ezanda Türkçeleştirilmiştir. En önemlisi de ikili eğitim sistemine 
son verilmiş ve evkaf üzerindeki denetim devlete devredilmiştir. Mustafa 
Kemal ve arkadaşları, İslam yerine, "Türk tarih tezi" ve "Güneş dil teorisi" 
biçimindeki Türk ulusçuluğunu, ulusal kimliği geliştirecek yeni ideolojilerinin 
dayanakları olarak görmüşlerdir (Pc;:ıulton, 1999: 210-211). 
20 Haziran 1928'de İstanbul Üniversitesi İJ.altiyat Fakültesi'nde dinde 
yapılmak istenen düzeltimleri tasadamak amacıyla Fuat ·(KöpriUü) Beyin 

.başkanlığında bir komisyon oluşturulmuş ve bu komisyon tarafından 
hazırlanan reform programı yayınlanmıştır. Kurul üyeleri İsmayil Hakkı 
Baltacıoğlu, M. Şekip Tunç, İzmirli İsmail Hakkı, Halif Halit, Halil Nimetullah, 
M. Ali Ayni, Şerafetti.n Yaltkaya, Şevket, Arapkirli Hüseyin Avni, Hilmi 
Ömer ve Yusuf Ziya Yörükan'dan oluşmaktaydı. Reformasyon fikri daha 
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üreteceği gözlenince, pratik çözümler yerine daha köklü reformlarla projenin 
zamana yayılınasının önü açılması bekleruniştir. Cumhuriyet'in kuruluş döne
mi, başta Atatürk'ün düşünsel kompozisyontum oluşturan entelektüel ilgileri 
olmak üzere Osmanlı muhalif aydınlarının din konusundaki yaklaşımlarının 
da bir çe telesine sahiptir. Ama doğrusu Kemalist seçkinci grubtın temel sonınu 
İslamcıların kaygılarıyla paralellik arz etmez. Zaten din reformu konustında 
etkili görüş İslamcılada Bahcılardan değil, Ulusçular kampından gelmiştir. Bu 
görüşü, bir ilahiyat sonınu ya da dincilik, dinsizlik sonınu olmaktan çıkaran 
ise Ziya Gökalp'tir. Söz konusu süreçte devleti dininelinden koparmak müm
kün değildii aksine dini devletten koparmak şıkkı vardı (Berkes, ly.: 432). 

Yeni reformların bilinen manhğı dininde bu koşullara uyum sağlamasını 
öneeleyen bir dizi stratejik operasyontın gerçekleştirilmesini gündeme 
getirmiştir. Çünkü Cumhuriyet dönemindeki modernleşme politikaları, bir 
yanıyla da dinin reformize edilmesini içermektedir. Kemalist refoqnların 
amacı, son tahlilde İslam'a modern ve rasyonel bil' içerik sağlamakb. Aslında 
Cumhuriyet yönetimi İslamiyet'ten vazgeçmek istemeksizin modern çağın 
mhtına ters düşmeyecek bütün öğeleri benimserneyi arztıluyordu. Öyle ki bu 
bağlamda İslami ibadetlerin pratik ayrıntıları bile Bab yönelimli reformlardan 
nasibini alacaktı (Tuı·ner, 1997: 283, 286). Bu nedenle Cmnhmiyet Türkiyesi, 
modern bil' toplumtın gereklerinin yerine getirilmesi için İslamiyet'in 
sınırlarını alabildiğince zorlayan ilk ulus devlet olma özelliğine sahiptir. Dini 
reform projesi adıyla gündeme gelen girişim de son tahlilde dinin komumına 
ilişkin bu düzenlemeleri içermektedir. Aslında bu reform hareketleri 
birçok amaca bil'den hizmet etmiştir. Kuşkusuz bu girişimler Fars-Arap 
mirasının reddini ve batılı mirasın kabulünü sembolize ediyordu. Örneğin 

şapka devriminin anlamı kesinlikle böyleydi. Daha da özünde, başlıkların 
belirttiği ve modern bir milletin öngörmesi gereken, kendi içinde değişiklik 

gösterebilecek mütecanislikle bağdaşmayan eski statü ayrılıklarını bütün 
nüfus için ortadan kaldırarak, II. Mahmud'tın reformunu daha da ileri götürdü 
ve eğer H\ik cunıhmiyet yaşayacaksa M. Kemal' in, prestij ve etkilerini hertaraf 
etmek zonında olduğu dini sınıfların görünürlüklerini özellikle azalttı. Şapka, 

son olarak da psikolojik bir darbe olarak hizmet görmüştür. Yerli alfabenin 
elde ettiği sonuç da benzer biçimde iki yönlüydü: reformtın psikolojik olarak 
tamamlanmış ve dönllimez olmasuu temin etti ve böylece genç nesil o zaman 
kütüphanelerde bulunan Osmanlı yazılı mirasına ait tüm basılı kitaplardan 
birden bire koparıldı. Mustafa Kemal gerçekte, Osmanlı devletinin temsil 
ettiği tüm şeyler karşısında her Türk erkeğinin kendisini bir hain kabul 
etmesini talep ediyordu. Bu, insanları çok şahsi bir karar almaya zorlayan 
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imtihal)llUll değil, bütün esir ve geri olan İslam kavimlerinin hürriyet ve 
telakkisinin de bir mürşidi olacaktır" umuduyla sunulan bu tasarı, zamansız 
bultmarak ~ygulamaya konulmamış (Tunçay, 1992: 220-221}, hatta bu reform 
plaru yüzünden doğan müthiş heyecan, hükümeti onu inkara ve sonunda da 
komisyonu dağıtmaya bile· mecbur etmiştir Gaschke, 1972: 40, 42}. Böylece 
camideki ibadeti Türkçeleştirme teşebbüsü, baş gösteren mulıalefet karşısında 
terk edilmiştir. Fakat bir noktada hükümet ısrarından yine de vazgeçmemiştir. 
Cami içinde. yine Arapça kullarulsa bile, genel yerlerde kullanılması hoş 
görülemezdi. Nitekim Türk milliyetçiliğinin teorisyeni Ziya Gökalp da, yıllarca 
önce Türk camilerinin minarelerinde okunan ezanın Türkçe yapılmasını 
istemişti (Lewis, 1984: 411}: 

"Bir ülke ki camiinde Türkçe ezan okunur 
Köylü anlar ma'nasıni namazdaki duanın 

Bir ülke ki mektebinde Türkçe Kur'an okunur 
Küçük büyük herkes bilir buyruğunu Hüda'nın 
Ey Türkoğlu, işte senin orasıdır vatanın!" 

Uriel Heyd, Fuad Köprülü'nün Ziya Gökalp'ın öğrencisi olduğtınu 

hatırlatarak bu reform tasarısında Gökalp'in etkilerinin açıkça görilidüğüne 
işaret etmektedir (1979: 122). Ona göre, "Atatürk'ün dine karşı tutumu 
olmasaydı, Gökalp Türkiye' de İsİamiyet üzerinde çok verimli bir araştırmanın 
ve hatta ilginç bir dinsel reform hareketinin başlahcısı olabilirdi." Gökalp, 
İslami örfün ve gelişmesinin daha derinlerine incelenebilmesi· için yasaların 
toplumsal kökenieri bilimi (içtimai usul-ü fıkh) adını verdiği. yeni bir bilim 

~alının yerleştirilmesini önermekteydi. Hatta Gökalp, bu te<;>risine dayanarak 
çok kapsamlı bir dinsel reform da önermişti. Onun amacı, (1} Dini ve 
devleti ayırmak, (2) Din ve doğu kültürünü ayırmak biçimiyle İslamiyet'in 
temel değerlerinin Batı uygarlığı ve ulusal Türk kültürü ile birlikte devam 
ettirilmesine olanak sağlamaktı (Heyd, 1979: 104). · 

Açıktır ki Kemalist hükümette, devlete yeni değerler kazıındıracak, yenilenmiş 
ve Türkleşmiş bir İslam yaratmaya çalışıyordu. Aslında din reformunun 
gerekliliği üzerindeki isteklerine rağmen, Batıcıların bu yolda olumlu ve 
yapıcı bir programı yoktu. Kirnileri dinsel kurul ve kurailarda modernleşme. 
olanağının yokhiğlllla inaruyordu. Dinle hiç ilgisi' olmayan işlerin bile küçük 
vesilelerle bir sorun haline getirildiği bir yerde dinde reform nasıl yapılabilirdi? 
(Berkes, ty: 432). 
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Jön Türkler döneminde Yusuf Akçura, Celal Nuri ve özellikle Ziya Gökalp 
gibi ideologlar tarafından da geliştirilinişti Raporda yer alan ve Gökalp'in 
etkisini açıkça gösteren en önemli öneri dua, hutbe ve ayetlerde Türkçe'nin 
kullanılması, müzik aletlerinden yararlanmak, vaizleri daha öğretici ve ilginç 
yapmak suretiyle cami hizmetlerinin geliştirilmesi olmuştur. Ancak hilldirnet 
bu reformlan kabul etiDemiş ve korniteyi dağıtmak zorunda kalmıştır. Eza n ve 
hutbenin Türkçeleştirilmesi, Kur'an'ın çevirisi, camilerde enstrümantal müzik 
çalınması girişimi, dini kitapların Türkçe olarak "zamarun ruhuna uygun 
biçimde" yayınlanması gibi öneriler, hep savaş öncesi mevcut yayınlardan 
alınmıştı; bunları Abdiliaziz dönemindeki Genç Osmanlıların yazılarında bile 
bulmak mümkündür (Heyd, 1979: 122; Dumont, 1999: 68). 
Dinde reform raporu, dinin bir toplumsal kurum olduğunu açıkça belirtmekle 
başlar; buna göre diğer toplumsal kurumlar gibi din de toplumsal hayatın 
gereklerini karşılamalı ve değişime ayak uydurmalı idi. "Bundan dolayı, Türk 
demokrasisinde din, muhtaç olduğu hayatiyet ve ilerlemeyi de göstermeliydi". 
Raporda, ş unlara da yer verilmekteydi: "Modern toplum görüşleri karşısında, 
böyle bir reformu, bunun için hazır olan zemin ne kadar büyük oltırsa olsun, 
mistik ve irrasyonel unsurların çalışmasından beklemek hemen hemen 
imkansızdır. Dini hayat, ahlaki ve iktisadi hayat gibi, diğer kurumlarla ahenkli 
olacak bir şekilde bilimsel esaslar üzerinde yeniden düzenlenmelidir ... " Bu 
amacın gerçekleşmesi için komisyonun tavsiyeleri şu dört başlık altında 

gruplaruruşb. İlk olarak "ibadet şekli" nde, oturacak sıraları ve gardıroplan ile 
temiz ve düzenli camilere duyulan ihtiyaçtan bahsedilmekteydi. "Halk b malara 
temiz ayakkabılada girmek zorunda olmalıdır". "İbadet dili" hakkındaki 

ikinci başlıkta, din dilinin Türkçe 'olmasında, bütün dua ve hutbelerin Arapça 

değil ulusal dilde olması gerektiğinde ısrar edilmekteydi. "İbadetlerin niteliği" 
hakkındaki üçüncü başlıkla ise, ibadeti güzel, ill1am verici ve ruhani bir 

tarzda yapmanın çareleri aranmaktaydı. Buntın için, camiierin yetişfullmiş 
müzisyenlere ve aynca müzik aletlerine de ihtiyacı vardı: "Modern ve kutsal 
enstriimantal müzik ihtiyacı acildir". Dördüncüsü ve somıncusu, "ibadetin · 
düşünce yani" üzerinde durmaktadır. Basılı hutbe dizileri yerine, ancak 
gerekli felsefi eğitimi görmüş vaizlerin vermek yetkisinde olacağı gerçek bir 
dini rehberlik önerilmekteydi {Lewis, 1984: 409-410). 
Böylece hazırlanan layihada, tapınmanın biçiminde, dilinde, görünüş ve 

duyuluşunda, söylevlerin içeriğinde değişiklikler yapılması öngörülmekte 
ve uygulamaya ilişkin ayrıntıların da bu önerileri izleyeceği belirtilmektedir. 
Bu çerçevede 1925 yılı sonbaharında ibadeti "zamana uydurmak" isteği 

ortaya atılmıştır. Ancak, "yeni Türkiye din sahasında yalnız yeni bir vicdan 
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Böylece 1925-1928 arasındaki Kemalist reformlarla başlayan laiklik dalgası 
1945'te doruk noktasına ulaşana değin tüm eğilimleriyle Türkiye'de ulusal 
yaşanun birçok yönünü sarsmaya devam etmiştir. 1949'da okullara seçmeli 
din eğitiminin konulmasıyla birlikte, bu dalga yatışmaya ve sakinleşmeye 
başlarruşbr. 1949 yılı o zamana kadar süren laiklikte bir ılımlılı.k döneminin 
başlangıcıydı (Feroze, 1995: 23). · 
Sonuç olarak Türk reformasyon projesinde din konusu çok kere bir sonın 
olarak ele alıruruş ve manevi hayatın verili şartlar altında bir düzene kavuş· 
turulmasına çaba harcannuştır. Ne var ki bu çabanın referans sistemi bir hayli 
muğlaktır ve bu nedenle 'de toplumsal muhalefetin dini dokunulmaz ilan eden 
refleksleri karşısında, ihya, tecdit ve ıslahın işlevsel ağırlığına sık sık başvur
mak gerekmiştir. Öte yandan dinin yeni koşullar karşısındaki yeterliliğipe 
ilişkin geleneksel kabuller yerini dinin yeni sorularla uyumunu bir problem 
olarak gündeme getiren arayışlara bırakrruşbr. Bu arayışlar da, sonuçta dini 
yeni koşulların bir nesnesi haline getirecek şekilde, onu bir dizi operasyonun 
müdahalesine açık bir hale getirmiştir. Bu bağlamda Türk din reformu tamam

lanmamış bir projedir ve söz konusu niyetten kaynaklanan müdahale hakkı 
hala devletin elindedir; din konusunun önemli bir sorun niteliğine büründüğü 
her seferinde onun yeni bir dinamizm kazanınası da mümkündür. Öte yan
dan gerek Protestan reformunun doğası gerekse Türk modernleşmesindeki 
reformist eğilimlerin yapısı, İslam üzerine kQnuşan herkesi ciddi düzeyde et
kilemeye devam etmektedir. İhya, tecdit ve ıslahın çarpıtılan anlamı reformcu 
modernist ilgiyle bütünleşmiştir. Bu nedenle gerek sekiller Türk deneyiminin 
İslam karşısındaki vaziyetine ilişkin arayışlar gerekse tüm dünyada gelişme 
emaresine sahip olan İslam! hareketlerin enerjisi, kendilerini ifade ederken 
yeni kavramsal şernalara duydtıkları ihtiyacı saklamamaktadırlar. 
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