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Sunus

Sekularizm konusu, akademik ve entelektiiel yazinda epeyce giindem olmus olmakla
birlikte, farkli bakis, ydntem ve 6rnek olaylarla bu konunun yeniden islenmeye muhtag
oldugu kanaatiyle elinizdeki sayiyr hazirladik. Ozellikle Tiirkiye'de sekiilarizm tartisma-
larinin belli vurgular etrafinda ¢cogaldigini, ama zenginlesemedigini gézlemliyoruz. Bu
da belli noktalarda olusan kisir déngu ve kisitlamalardan kaynaklanmaktadir. Bu kisit-
lamalardan ilki, sekilarizm ¢alismalarinin din-devlet ayrimi etrafinda yogunlasmasidir.
Siyasal sekilarizm, diger bir adlandirmayla laiklik etrafinda dénen bu tartismalar, seki-
larizmi edebiyattan hukuka, sanattan spora daha genis bir spektrumda inceleme kapa-
sitesine sahip degildir. Ayrica sekilarizmin ne tiir hassasiyetler, bilissel ve duygusal
formlar Urettigi ve bunlarin glindelik hayata eklemlenme sireci g6z ardi edilmektedir.
Ornegin sekiiler sdylem, bireyin kendini gerceklestirmesine ve giiclendirmesine “yénelik
olmayan” aci, keder gibi duygu bicimlerini pasif hisler olarak degerlendirmekte; bunla-
ri bastirmaya ve marjinalize etmeye yonelik bir sdylem gelistirmektedir.

Diger bir sorun, sekiilarizme modernlesme karsiti tezlerle yaklasilmasidir. Burada
basitce one sirllen argliman, dinin modernlesme tezinde belirtildigi gibi slrecte
gerilemedidi, aksine dneminin arttigidir. Bu yaklasima gore, sekiilerlesme artarken
dinin etkisi azalmakta; dinin etkisi yikselirken sekilerlesmenin etkisi ise azalmaktadir.
Modernlesme tezine olan tepkisellik, “sekdler ile dini olan” arasindaki girift ve para-
doksal iliskiyi goremeyerek, stirekli olarak dinin hala ne kadar 6nemli olduguna dair
tezler gelistirmeye calismaktadir. Bu, bir slire sonra kendini tekrarlayan arastirmalara
doniserek bir enerji kaybina sebep olmaktadir.

Uclincii bir sorun, ydntemsel olarak sekdilerlik calismalarinin yeterince cesitlenmedigi-
dir. Sekilarizm calismalarinda alan arastirmalarina ve etnografiye sikca basvurulmasi,
tarihsel derinlikten yoksun bir sekiilerlik okumasi ortaya ¢ikarmaktadir. Bu yéntemlerle
yapilan analizler, sekdler ile dinf olanin tarihsel stirecte nasil gelistigi, ne tiir catismalar
ve kirllmalar yasadig ile ilgili bir tarihsel arka plan sunmamaktadir. Bu anlamda soy
ktiigi ve tarihsel anlati gibi yenilik¢ci yontemlere basvurmak, sekulerlik calismalarinin
zenginlesmesine ve derinlesmesine yardimci olabilecektir.
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Bir diger sorun ise sekilarizmin, Bati deneyimi ile 6zdeslestirilerek buradaki tekil, tarih-
sel ve toplumsal tecriibenin kolayca evrensellestirilebilmesidir. Bu bakis acisi, Tlrkiye
Sekularizmi’'nin, Hint Sekilarizmi'nin vb. kendine 6zgi dinamiklerini ve olusumunu
iskalamaktadir. Bati deneyiminden hareketle sekiilarizm-demokrasi, sekiilarizm-vatan-
daslik kaltiird, sekilarizm-6zgtrlik arasinda kurulan olumlu korelasyon her yerde ayni
sekilde islememektedir. Ornegin Tiirkiye deneyimi bize gdstermektedir ki sekiilarizm,
otoriter bir ideolojiye de gayet eklemlenebilmektedir.

Bu sorunlari dikkate alan ve tartisan bir sayi hazirlamaya gayret ettik. Bu baglamda su
makalelere dosyada yer verdik:

Mehmet Anik, Two Axes Around Secularism Discussions in Turkey: ismail Kara versus Serif
Mardin baslikli yazisinda, Ttirkiye'deki sekiilarizm tartismalarinda 6ne cikan iki ismin
yaklasimlarini karsilastirmali bir sekilde analiz etmektedir. Anik'a gére, Mardin ile
Kara, Turk modernlesmesini inceleyen literatiirde dinin ve sekilarizmin ihmal edilen
temalar oldugu noktasinda birbirlerine yaklasirlarken sekilarizmi okuyus bicimlerinde
onemli farkhliklar séz konusudur. Cemile Barisan, Modernite Tartismalarina Alternatif
Bir Yaklasim: Modern Aklin Elestirisi ve Geleneksel Diistince adli makalesinde, ruh-beden
ikiligine dayali modern aklin sinirliliklari Gzerinde duruyor. Barisan, akil/kalp, nefs ve
ruh gibi varh@in farkl vechelerini kapsayan geleneksel diisincenin modern diinyanin
sorunlarina daha etkin ¢oziimler Gretecedi fikrini savunmaktadir. Beglim Burak, Can
Secularism Hinder Democracy? The Turkish Experiment adli makalesinde, Turkiye'deki
laiklik-demokrasi iliskisini inceliyor. Burak, Turkiye'deki laikligin otoriter ve baskici
oldugunu ve demokrasinin gelismesine sekte vurdugunu iddia etmektedir. Sedat
Dogan, Sokadi Biiyiilemek: Giindelik Hayatin Sekiiler Temelleri Uzerine Bir Sorusturma
baslkli makalesinde, De Certeau ve Lefebvre’'n glindelik hayat incelemelerinden yola
¢ikarak sekulerligin nasil glindelik hayata sirayet ettigini tartismaktadir. Dogan, faillik
ve niyet gibi kavramlari, sekiilerligin asinmasi baglaminda éne cikararak islamcihigin
bu noktada ne tiir imkanlar sundugunu analiz etmektedir. Ozgiin Burak Kaymakgi,
Sekiiler Bir Alan Olarak iktisat-Din iliskisi bashkl yazisinda, aralarinda ontolojik farkli-
lasma olmasina ragmen iktisat ile din arasindaki girift ve kaginilmaz baglara vurgu
yapmaktadir. Bu makaleyle yazar, iktisadin teolojik varsayimlardan kurtulamayacagin;
mutlak olan ile irtibatini kabullenmesiyle bir 6zbilince ulasacagini ve boylece deter-
minizmden ve 6l¢llebilirligin yliceltiimesinden kurtulacagini iddia etmektedir. Hakan
Olgun, Hiristiyanlik ve Sekiilerlesme lliskisi ya da Sekiiler Dindarligin Teolojisi baslikli
calismasinda, sekilerlesme ile din arasinda bir karsithk oldugu fikrine, Protestanlik ve
Katolikligin diinya tasavvuru baglaminda karsi ¢ikmaktadir. Olgun, Protestanligin,
Katolikligin manastir ve kilise merkezli sofu yasami ve giindelik yasami kiiciik géren
anlayisi karsisinda, diinyevi yasami ve basariyl 5Snemseyen teolojisi dolayisiyla sekdler-
lesmeyi besledigini belirtmektedir. Mehmet Ozay, Sémiirge Dénemi Malay Diinyasinda
Sektilerlestirici Gliclerin Egitim ve Ydénetimdeki Girisimleri adli makalesinde, Malay



Sunus

diinyasindaki sekiilerlesme siirecini tartismaktadir. Ozay, Malay diinyasindaki sekii-
lerlesmenin emperyalizm ile yakin bagina dikkat cekmektedir. Yazar, uzun bir siirecte
sekillenen Malay sekdlarizmini egitim, ekonomi ve siyaset kurumlarindaki yansimalari-
na bakarak incelemektedir. Mustafa Tekin, Bati’da Sekdilerlik ve Tiirkiye Miisliimanhginin
Sekiiler icerimleri adli makalesinde, Tirkiye'de sekiilarizmin Tanzimat'tan itibaren
yapilan diizenlemelerle pratikten zihniyete dogru bir etki biraktigini iddia etmektedir.
Tarkiye'de son yillardaki toplumsal déntisimi de dikkate alan Tekin, mislimanlarin
zihni ve pratik diizlemde sekdlerlesmesini dil, glindelik hayat ve ibadet cercevesinde
tartisiyor.

Salime Leyla Guirkan'in Bir Yahudi Karsi-Gelenegi olarak Yahudi Sekiilerligi: K6kenleri ve
Dinamikleri baslik degerlendirme yazisinda, Yahudi sekilerliginin teolojik ve felsefi
kokenlerini inceliyor. Girkan, glinimiz Yahudi sekdlerliginin dinamiklerinin, ancak
bdyle bir soy kiittigl yoluyla ortaya cikacagini iddia ediyor. Ayse Polat'in A Comparison
of Charles Taylor and Talal Asad on the Question of Secularity baslikli degerlendirme
makalesinde, son dénemlerin sekiilarizm tartismalarinda 6ne ¢ikan iki 6nemli isim olan
Charles Taylor ve Talal Asad karsilastirlmaktadir. Polat, degerlendirmesinde her iki
arastirmacinin da tarihsel bir arka plan vererek sekdlerligin olusumunu incelediklerini,
ancak arastirma motivasyonlarinin ve sorunsallarinin farkli oldugunu belirtmektedir.

Bu makaleler yaninda, sekiilarizm ile ilgili farkh disiplinlerden son donemde 6ne ¢ikan
birtakim kitaplarin degerlendirmelerine de yer verdik.

insallah bu say: sekiilarizm ile ilgili calismalarin derinleserek cogalmasina bir katki sag-
lar. Bir sonraki sayida bulusmak dilegiyle. iyi okumalar.

Ali Kaya
Ozel Sayi Editorii






Two Axes Revolving Around the Discussions
of Secularism in Turkey:
Serif Mardin and ismail Kara

Mehmet Anik*

Abstract: In Turkey, there have been ongoing discussions on the following issues: The role of
religion in social life; the relevance of modernization activities, which the government endeav-
ours to actualize through its institutions, and religion; especially the extent that religious thought
and lifestyle is affected from modernization activities as well as the extent that these areas affect
modernization activities; or whether there is an interaction between religious thought and
modernization; and the historical and sociological background of all the abovementioned. It is
possible to say that these secularism-oriented discussions will continue to be on the agenda for
a long time in Turkey. The discussions on secularism cover modernization and approaches and
debates in the issue on the one hand, while it includes religion and the relevance and position of
religion to modernization on the other hand. When the contemporary discussions in Turkey on
secularism are considered, it is possible to mention Serif Mardin and ismail Kara as outstanding
names. There are similarities in the approaches of these two intellectuals in certain issues on the
subject as well as conflicts in some issues. In this study, moving from their works and the discus-
sions they have been part of, the approaches of these two intellectuals on the issue is discussed
and assessed. Furthermore, since Serif Mardin has more studies to be examined within the con-
text of our subject, more of his views are included in the study.

Keywords: Serif Mardin, ismail Kara, Secularism, Neighborhood Pressure, Turkish Modernization,
Westernization, Islam.

Oz: Tirkiye'de dinin toplumsal hayatta oynadigi rol, devletin kurumlari araciligiyla gerceklesti-
rilmeye calisilan modernlesme faaliyetlerinin dinsel alanla iliskisi, dinsel disiincenin ve yasam
pratiginin modernlesme faaliyetlerinden ne oranda etkilendigi ve onu hangi oranda etkiledigi
ya da aralarinda bir etkilesim olup olmadigi ve butln bunlarin tarihsel ve sosyolojik arka plani-
nin ne oldugu gibi hususlar, Gzerinde tartismalarin sirdirilegeldigi bir alani olusturmaktadir.
Boyle bir cografyada sekularizm odakli tartismalarin uzun sire canliligini koruyacagini séylemek
mimkindir. Sekilarizm tartismalari bir yoniiyle modernligi ve bu konudaki yaklasimlari ve tartis-
malari, 6te yandan da dinsel alani ve bu alanin modernlikle iliskisini ve konumunu icermektedir.
Turkiye'de sekilarizm konusundaki ¢agdas tartismalar dikkate alindiginda, baslica isimlerden
biri olarak Serif Mardin’i ve bir digeri olarak da Ismail Kara'yr saymak mimkiindiir. iki ismin konu
hakkindaki yaklasimlarinda belli agilardan paralellikler belli acilardan da zithklar bulunmaktadir.
Bu calismada, eserlerinden ve dahil olduklari tartismalardan hareketle, iki ismin konu hakkindaki
yaklasimlari ele alinip degerlendirilmistir. Serif Mardin’in konumuz kapsaminda degerlendirilecek
calismalari daha fazla oldugu icin de ¢alismada Mardin’in gorislerine daha cok yer verilmistir.

Anahtar Kelimeler: Serif Mardin, ismail Kara, Sekiilarizm, Mahalle Baskisi, Tirk Modernlesmesi,
Batililasma, islam.

*  Assist. Prof,, Bartin University, Department of Sociology.
Correspondence: anik@bartin.edu.tr, Bartin Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Sosyoloji B&IUm, Bartin / Turkey.
Atifo: Anik, M. (2012). Two axes revolving around the discussions of secularism in Turkey: Serif Mardin and Ismail
Kara. Insan & Toplum, 2 (4), 9-34.

m DOI: http://dx.doi.org/10.12658/human.society.2.4.M0056
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Introduction

Before directly moving into the discussions on secularism, it is necessary to mention
what the concept refers to in the scope of our subject and its importance. When the
studies or discussions revolving around secularism in Turkey are examined, it is seen
that these studies or discussions are mostly focused on laicism and reforms in the field
of religion in line with Kemalist ideology and on tendencies against these reforms.!
Again when it comes to secularism in Turkey, the concept or conception that most
often comes to mind is laicism in the public sphere.? While the concept of secularism
incorporates the concept of laicism, representing the separation of religious affairs
and state work and the government’s impartial attitude towards religious beliefs on
the one hand, it also has a broader content on the other hand. For despite the fact
that this concept is perceived as laicism in a strict sense, in a broader sense it is directly
related to modernization because it also encapsulates the replacement of spiritual and
religious values as well as those life styles based on these values with modern earthly
ideals and objectives and the transformation experienced in practical terms. In this
respect, laicism term is used in a strict sense and when it comes to a broader sense,
secularism term is used in this article.

While the term “the secular” covers a central modern epistemic category; the term
“secularization” covers analytical conceptualization of modern world-historical pro-
cesses and the term “secularism” embodies a world-view and ideology based on
these concepts (Casanova, 2011, p. 54). As one of the weighty issues of religious
sociology, secularization is related to modern times and is the source of discussions of
the statements saying that religious practices have become weaker in this era.* These
religion-oriented discussions on secularism are closely related to such developments
as scientific progress, secular politicization, secular education, and the legal system
experienced in the modernization process.

1 Studies done in Turkey both in the past and in recent years have generally focused on “laicism.” Most
of the recent studies on the issue are closely related to the political developments. Particularly after
the Welfare Party won the 1995 elections as the first party and after it came into power in 1997 form-
ing a coalition government with the True Path Party and the JDP’s coming to power alone, without
a coalition partner in the 2002 elections, there is generally such an orientation in studies published
about Turkey abroad. Please see Yavuz (2009) and Azak (2010) for a sample study in the issue.

2 For an evaluation related to the difference in perception of secularism in the West and in Turkey
please see Davison (2010).

3 Thereare also approaches which deal with laicism and secularism in different contexts. One of these
approaches with such a distinction is that secularism considers that public space belongs to civic
society while laicism considers that public space belongs to the state. According to another distinc-
tion “individual” is prioritized in secularism while it is the citizen that is prioritized in laicism. The
details of these discussions are not given here. For more detail on these discussions please see
Delanty (2000).

4 It should not be understood that the emphasis made on the traditional period in this issue is within
the comparisons related to the modern period.

10
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As a result of the relative superiority on nature with the advances in techno-scientific
field, the mindset that puts forward the idea that “the holy celestial sphere’ is not
needed anymore in order to give meaning to the world and life in the world and there-
fore, the religious commitment fray around the edges” is one of the main paradigms
of modernization theories.’ In this context, secularization refers to the replacement
of a lifestyle shaped around authority based on religious beliefs with that of worldly
authority and lifestyle revolving around this new authority. Within the content of secu-
larism, religion is judged as an obstacle to progress or modernization. What is implied
by modernization here is the historical and socio-political experience of the West in
this issue. In this process, the externalization of religious institutions, and thus the
weakening of their efficiency within the attempts to remove religious symbols and val-
ues from political power, the education system, and legal regulations are interpreted
as an indication of secularization.

It would not be wrong to say that the debates on secularization are ongoing in
Turkey, which both served as the center of the Ottoman Empire, which undertook
the Caliphate, and where religious institutions and their values symbolized played a
significant role in guiding legal regulations as well as political, military, cultural, social,
and economic relations. As Casanova (2001, p. 1064) expresses: “Turkey is seen as too
secular for the Islamists, too Sunni for the Alevis and too Turkish for the Kurds where
Turkish values are strongly showed up.” Keyman (2010, p. 143) adds to this statement
by saying: “for non-Muslim minorities Turkey is too Muslim.”

Beyond all the debates, instead of making generalized evaluations in this study, |
would like to discuss the opinions of two modern intellectuals prominent in these
discussions. Considering the discussions on secularism in Turkey, Serif Mardin and
ismail Kara are among the prominent names. In both intellectuals’ studies, “religion,”
“modernization,” and in this context, the “history of Turkish thought” are issues on
which they put considerable emphasis on.

The aim of this study is to evaluate the opinions of these two intellectuals who have
different, and opposite, points of view regarding secularism, from a critical perspec-
tive. Because Serif Mardin has conducted more studies and ismail Kara’s studies are
mostly a collection of certain writers’ texts (a kind of anthology), more emphasis has
been placed on Serif Mardin in the study.

5 According to the positivist paradigm that was dominant in the first periods of sociology upon its
emergence as an independent discipline in the 19th century, religion was a remainder to be re-
moved. It was proposed that religion-based opinions and beliefs, which represented a non-scien-
tific manner and which were seen as the output of the childhood period of humanity, would be
removed one by one in the secularization process in the adulthood period of humanity, in which
science is considered dominant.
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Serif Mardin as a Scientist

Before moving on to a review of Serif Mardin, it will be helpful to shortly mention
about the development of his thought, the impact of his political viewpoint on this,
main features of his studies and the methodology he followed in his studies. Serif
Mardin has been accepted as a reference name when Ottoman and Turkish mod-
ernization, political sociology, religious sociology and history of thought in Turkey is
mentioned, Such an approach in an epistemological context will enable us to evaluate
the approaches of Mardin in the scope of our subject, in a healthier manner.

Since Serif Mardin’s studies are the result of an interdisciplinary perspective, when
they are considered in their entire context, certain issues related to Ottoman, politics,
intelligentsia, and its ‘ulama in both the modernization processes undergone by the
Ottoman and Turkish governments stand out.. Serif Mardin was born in Istanbul in
1927 into the Mardinizadeliler family, a notable family from the city of Mardin which is
a city that gave birth to many ‘ulama.® His being a member of an important family from
among Ottoman ‘ulama as well as a member of an intellectual and bureaucrat family
during the Republic era helps to explain the interest that he showed in his studies as
of his first ones in 1950 in movements of thought in the late Ottoman period. When
his undergraduate, graduate, and PhD studies are considered, although he earned all
of his degrees abroad he did not lose interest in these movements of thought in the
late Ottoman period and chose his field of study within these issues.

Although he completed his bachelor’'s degree in political science at Stanford
University, his master’s degree in international relations at John Hopkins University,
and his PhD in political science at Stanford University, Serif Mardin stands out with
his identity as a sociologist and is commonly known with this identity. This is both
because the issues he discussed fall within the working field of sociology and because
most of the intellectuals he studied are important names within Turkish sociology.

As for his political views, without giving an in-depth analysis, Serif Mardin may be
described as a liberal. In 1956, he served as the secretary general for the liberal-
oriented Liberty Party and was one of the main writers in Forum magazine, known for
its opposition to the rule of the Democrat Party and whose writers were mostly aca-
demics.” Mardin was among the founders of the New Democracy Movement (YDH),
led by businessman Cem Boyner, which made its debut into politics in 1994 with its
liberal approaches and emphasis. Currently, Mardin works as a professor at Sabanci
University and his liberal orientation continues to have an impact on his studies.

6  For more information about Mardin’s background please see: Arli (2004, 2008, 2009).

7  For more evaluations about the Forum magazine, for which Mardin was a permanent writer, please
see Bulut (2004).
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It is observed that the general characteristic of Serif Mardin’s studies leans towards
revealing the historical and sociological connection between contemporary problems
in Turkey and the developments and movements of thought in Ottoman world. In
this sense, it can be said that there is a certain continuity in his studies. Mardin (1993,
p. 37) argues that while examining the changes in the social field, it is necessary to
consider the institutional and intellectual heritage in that specific geography. In this
respect, Mardin holds that it is important to consider the historical context and cultural
background when making any social analysis. For him, in discussing social relations in
a society, it is necessary to take traditions and institutional arrangements into account.
Therefore, considering the review of institutional history and the history of thought,
he deems the analysis of the developments in the late Ottoman period important.
Establishing such connections will prevent disconnected and shallow evaluations on

current issues.

Considering that Mardin is inspired by different disciplines and thinkers, it may be
argued that he has adopted a Weberian methodology.? While he sometimes exhibits
a positivist attitude like Weber, he shows an anti-positivist attitude at others. Just as
in Weber's studies, religion-centered analyses occupy a significant place in Mardin’s
studies Mardin (2000, pp. 38-39) attaches importance to religion since it is a signifi-
cant element in analyzing Turkish culture, history of thought, and social structure and
because it has been a neglected field in such analyses. As did Weber, Mardin empha-
sizes institutional history. Like Weber, who considered bureaucratic organization
important and made analyses on it, Mardin widely includes analyses on particularly
Ottoman bureaucracy in his studies. The years that Mardin was working on his bach-
elors and graduate degree in the USA coincides with the period during which Max
Weber's name was at the forefront. As Mardin (2007, p. 119) puts it, Weber was only
noticed in the USA in the 1950s; and since those years, he has been a significant name
both in sociological studies in the USA as well as other in other social science studies.

It is possible to say that an indirect effect of Weber on Mardin’s assessments about
the center and periphery is through Edward Shils and S. N. Eisenstadt. The center and
periphery, as one of the basic paradigms of Serif Mardin’s studies, is put forward by
Shils.? Shils is also known as a specialist of Max Weber in American sociology. Shils’

8 Ina conversation with Taha Akyol in 2010, Mardin stated that he did not accept the Weberian attri-
bution made to him and that those who were not Marxist are labeled as Weberians. His explanation
on why he did not accept the Weberian attribution is as follows: “Weber properly examined the
history and culture of Protestants and Jews. He is not very well-informed about Islam and made
wrong judgements (...)" It is strange that Mardin considers himself not to be a Weberian due to his
insufficient knowledge about Islam. Here the definition for Mardin is related with the parallelism of
subject and methodology between the two names, not related to the profoundness or inadequacy
of their knowledge.

9  For more information please see Shils (1975).
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approach is used when Eisenstadt makes an analysis of patrimonial bureaucratic
empires and their modernization.”® Mardin also makes use of this paradigm to analyze
the relations between the bureaucracy in the Ottoman Empire, Turkey, and modern-

ization.

Secularism in Turkey and its Historical and Sociological Background from
the Viewpoint of Serif Mardin

While analyzing secularism, Serif Mardin (1993, pp. 44-45) first draws attention to dis-
cussions in the last period of the Ottoman Empire from which he attempts to explain
how laic bureaucracy has gradually become predominant."" During this period, the
reasons behind the decline of the Ottoman Empire were understood to be different
by different groups. For instance, the ‘ulama tried to explain the reason behind the
decline with religious insufficiencies. According to supporters of this approach, the
Ottomans began to neglect their Muslim identity, and as a result lost the authority
they had held during the times when they had strong beliefs. In the opinion of the
military and bureaucracy, the empire declined because the state mechanism was
spoiled: unqualified people took up positions that required responsibility; allowances
were given to those who did not deserve them, and corruption became widespread. In
order to avoid complete collapse, laic bureaucracy and military officers made certain
reforms to organize a new military along with a tax system to support this reorgani-
zation. Although Mardin cooperated with high-ranking ‘ulama in preparing reform
policies within various fields of the laic bureaucracy, he emphasized that he did not
agree with them on certain issues. The beginning of the 19th century was the period
when laic democracy was considered to have the power to realize the very changes
it had been longing for. As of this period, Mardin draws attention to the fact that a
program towards bringing a number of administrative and economic institutions to
Turkey began to be implemented.Such institutions were products of the European
Enlightenment Period. After these changes, however, the ‘ulama lost prestige and
their status was lowered, compared to the past. Gradually, this section of society,
representing religious institutions, was excluded from the decision-making processes.

Mardin (1993, p. 48) states that secularism in the Ottoman Empire first began within
higher education institutions upon the foundation of the Medical School in 1827 and

10 Please see Eisenstadt (1963, 2007).

11 Inone of his studies, published in the magazine Dogu Bati (Orient-Occident), Mardin states that secu-
larism in the Ottoman bureaucracy dates very far back. He gives an analysis of Katib Celebi, who
lived in the 17t century, as an example in this issue, stating that Celebi not only criticized the Islam-
based religious education within the Ottoman Empire, but also the negative effects of the religious
disputes during his life time (2005, p. 36).
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the Military College in 1834. The foundation of both schools occured during the reign
of Mahmud Il (1808-1839). In his study, Modernization in Turkey (2004, p. 179), Niyazi
Berkes states that Mahmud Il was a sultan who tried to separate religious affairs and
state work yet while doing so, he came into conflict with the ‘ulama, particularly in
education and public works. Similar to Niyazi Berkes, Mardin points to the period of
Mahmud Il as the beginning of secularization while also mentioning the importance of
the Tanzimat Reform Era which occurred during his rule. When it comes to the history
of secularism in Turkey, it is mostly the Tanzimat (reform) period (1839-1876) that is
highlighted. Serif Mardin (1993, p. 49; 2005, p. 43; 2011, p. 57) also attaches historical
importance to this period while further asserting that secularization was successfully
implemented in government institutions during this period.

In response to the attempts of secularization at the institutional or official level dur-
ing the Tanzimat period, it is necessary to specifically mention how these opinions
were transferred to the public. Considering the conditions of the period, it may
be argued that different opinions within a society are transferred to the public via
educational institutions or intellectuals. Therefore, Serif Mardin’s study on “Young
Ottoman” thought is crucial. The Birth of Young Ottoman Thought, Serif Mardin’s PhD
study, completed in 1958, is one of his notable works which substantially guided his
later works. As for Mardin (1990, p. 236; 2010, pp. 10-11), “Young Ottoman” thought is
significant in many respects. Although this movement of thought held a more radical
stance towards modernization as compared to the one held during the first period
of the Republic, the fact that it had not been a movement studied in detail made it
an appealing issue for Mardin. As for Mardin, the source of many attempts towards
modernization, including the changing of the written language after the foundation
of Turkish Republic and civil reforms, rests on Young Ottoman Thought. Paradoxically,
the Young Ottoman movement should be analyzed in terms of their attempts to inject
Islam into the secularized state because, in addition to being the first group to make
use of the opinions of the European “Enlightenment,” they were among the first intel-
lectuals who attempted to combine “Enlightenment” opinions with Islam.

In the above mentioned study, Mardin (2010, pp. 285-286) states that, at the indi-
vidual level, Sinasi is the first significant voice of Europeanization in the Ottoman
world. Westernization efforts until Sinasi had occurred as a result of reform thought
at the official level. Those with a reformist identity trying to promote modernization
in the Ottoman Empire were statesmen and emperors. Sinasi, on the other hand, is
a name who stands out due to his own personal activities apart from official efforts.
Niyazi Berkes (2004, p. 283) states that Sinasi is the major leading name in both secu-
larism and nationalism. Sinasi began to publish the first private Turkish newspaper
(Terciiman-1 Ahval) in 1860 with Agah Efendi; then in 1862, he began to publish the
newspaper Tasvir-i Efkar, which was published twice a week. Through this newspaper,
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Sinasi struggled to spread European thoughts throughout the Ottoman Empire and
was also influential in the formation of a reformist intellectual group.

In contrast to the Sinasi’s secular approach and although he did have an impact on
them, the Young Ottomans’ dominant perspective was based upon Islamic themes.
As for Mardin, the main objective of Young Ottoman theorists, who were the first ide-
ologists of the Ottoman Empire, was to take “the best” political institutions of Europe
and to place them into Islamic soil. Mardin indicates that the main Islamic theory used
by the Young Ottomans to develop this synthesis was the theory of “allegiance” (OTR:
bi‘at; AR:d22)'? and that bi‘at in its widest sense meant: “a symbolic promise of the
emperor to give an account of his acts to the Islamic society when he accedes to the
throne” (2010, p. 442). When Mardin’s works are then analyzed, it should be under-
stood that a number of his explanations on Islamic concepts are open to criticism. To
give an example, bi‘at, beyond the explanation given in Mardin’s work, encapsulates
recognizing another’s sovereignty and promising loyalty. The Turkish Language
Association defines this specific Ottoman word as: “the acceptance and recognition
of the son of an emperor, who will accede to the throne after the emperor dies, by
the groups effective in government.” However, it should be separately researched
whether such problems occur due to Mardin’s understanding or from incorrect trans-
lations of his works."

Furthermore, it should be highlighted that Serif Mardin’s works are highly respected
works in all social sciences and particularly in sociology. However, this interest and the
fact that his works are included in the “best seller” lists have had a negative impact on
attempts to correct the disorganization and wrong word use that is noticeable in some
of his works. Most of Mardin’s works published by iletisim Publications are a collection
of his articles published at different dates and places into book form. This situation
has caused to repetitions in some of his publications due to not paying the necessary
attention, not following a specific organization, and the lack of any necessary review

12 Although this term does include the meaning of “allegiance,” its meaning in Turkish, specifically in
Ottoman Turkish, does carry different, and perhaps more precise, connotations. As such, whenever
this word is used, the Turkish word will be used. It must also be noted that this word is originally Ara-
bic and its Arabic (and Ottoman) meaning may entail something different than its usage in “mod-
ern”Turkish.

13 The same may be said for the explanation made for the word “free will”in the same work (Mardin,
2010, p. 453). According to Mardin, this term was used by Young Ottomans “in order to represent
human'’s field of activity on which God has slight control” Here the term is explained with a total
opposite meaning to its real meaning because the term means “the slight-partial-will of a person
that means the freedom of decision in one’s own living space against the infinite-unlimited-will of
God yet still pointing that this will is not in the form of shaping everything in one’s life. To illustrate,
although an adult makes his/her own decisions, s/he can not determine such things as his/her date
of birth, place of birth, or his/her parents. This represents the partial decision making freedom of a
human will. For more information, please see Golclik and Toprak (1996, pp. 224-245).
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done on the work. Moreover, although many of his works have been published more
than one time, the incorrectly translated words in them have not been corrected.
However, this is an entirely different issue outside the scope of this essay.

As for Mardin (2010, pp. 446-447), the political philosophy of the Young Ottomans
was based in pre-Enlightenment philosophy which has similarities to the 16™ century
Europe. Mardin’s assessment arises from the fact that Young Ottomans’ opinions are
predominated by Islamic theme and that he believes they had a conservative ten-
dency against innovation.. Mardin states that the Young Ottomans were inconsistent
in their behaviors by praising the abstract “idea of progress” and the development
of Europe on the one hand, and a yearning for an imaginary, ideal Islam state on
the other. Mardin criticizes Young Ottoman intellectuals, such as Namik Kemal, for
their lack of comprehension and internalization of liberal concepts. When Mardin’s
criticisms against the Young Ottomans concerning the protection of Ottoman tradi-
tions are considered, it is observed that he adopts a positivist approach in this issue.
According to the positivist approach, “material progress” is realized by abandoning
abstract ideas, which are the products of tradition. Modernization and tradition, there-
fore, represent two completely opposing elements which cannot exist together. For
the record however, Japan’s modernization is a living example of how cultural tradi-

tions and modernization can very well coexist.

Another movement that Serif Mardin gives emphasis to, both in terms of intelligentsia
and the history of political thought, is the Young Turks movement, which adopted
a more secular approach in their opinions as compared to Young Ottomans. Mardin
(2011, p. 26) states that although, just like the Young Ottomans, the Young Turks also
worked toward the survival of Ottoman Empire, they were under a deep influence by
19% century positivist thought. Mardin (1994, p. 14) further states that despite their
orientation in this direction, the Young Turks did not know how to implement such
an opinion since they did not have a laic philosophic speculation environment in the
history of the Ottoman Empire. He then concluded that the intellectual background
of the Young Turks was limited because they lacked an in-depth theory, an original
political formula, and an ideology that could continuously hold the sway of intel-
lectual minds. Their main objective and greatest struggle was “to save the state.”
Mardin (1994, p. 18; 2011, p. 33) highlights that particularly those who graduated from
Medical School among the Young Turks held a perception based more deeply in a
secular life-style. Trained as doctors and due to the extreme positivist education they
received, these people connected all aspects of life to chemical, physical and biologi-
cal changes, in other words, to “material” factors. In these schools, life and health were
explained not through religious explanations, but as a result of biological balance.
Again as a result of the education they had, the approaches of these people toward
the relation between statesmen and the state is one similar to that of a doctor-patient
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relationship. If the government is the “patient,” the statesman will then be the one to
cure the patient. Mardin holds that it is then possible to understand the Young Turks
as “social doctors.”

Mardin (1994, pp. 145-146) highlights that as in the Young Ottomans, the press was
one of the tools that the Young Turks used to spread their opinions. One of their main
propaganda tools was the “Ottoman” newspaper, which began to be published in
1897. Mardin states that the audience addressed by the Young Ottomans was differ-
ent than that of the Young Turks. The Young Ottomans endeavored to influence the
Sublime Porte bureaucracy in particular as well as a small minority which had begun
to believe Western opinions. In this sense, it can be said that the Young Ottomans
endeavored to impact the upper-crust within Ottoman society, whereas the The
Young Turks strove to trigger the society under this upper-crust via the Ottoman
newspaper. The audience of the Ottoman newspaper was a sort of “middle class” in
the Ottoman Empire. They were mostly the people living in Rumelia, educated to
a certain degree, and had somewhat higher standards of living. Mostly under the
impact of a secular approach, the Young Turks could not create the reaction they
desired on the society, and therefore began to complain about public opinion in their
writings in the Ottoman newspaper. One of their biggest complaints revolved around
the fact that “the people could never truly understand the ‘infamy’ of Abdulhamid.”
Mardin indicates that while there was sympathy and respect for the abstract image
of the “people” in the articles of the Ottoman, there was also a reaction against the
real people who did not show the desired interest toward revolutionary propaganda.

The fact that the Young Turks could not persuade the “people” to accept their opin-
ions via the “Ottoman” caused deep disappointment within their ranks. Since the
“people” did not attempt revolution, as the Young Turks had expected, they turned
into an untrustable aspect of society for them. Mardin (1994, p. 148) states that the
distrust arising in the Young Turks toward the “simple people”, gave birth to the idea
that Young Turks did not actually know their own nation. After 1908, this conviction
led to studies about the cultural elements behind the behaviors of Turkish people. The
Young Turks aimed to establish a reform program based on the cultural data collected
concerning Turkish people. These attempts resulted in rapidly increasing opinions like,
“Turks are the unhappiest elements of Ottoman Empire” in the articles in “Ottoman.”
In articles defending this opinion, it was also said that Turkish people were the part
of society who suffered most from both the autocratic regime of Abdulhamid and
external interventions.

Since the Young Turks believed that the “people,” who were devoted to the sultan,
would not, or could not, revolt against him as they had expected, they steered their
propaganda toward military officers, who they believed could create the desired
movement within the Ottoman Empire. Mardin (1994, p. 302) states that the secular
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minded Young Turks began to adopt an elitist approach against traditional society
and that they focused on “building an elite” to realize their ideals.

Mardin (1994, p. 70-71) states that during the reign of Abdulhamid, “The ‘ulama was
treated unfairly, the sultan was quite doubtful from the ‘ulama, and because of this
distant behavior of the sultan, those who ran across Shaykh Al-Islam on the road had
to ignore him.” Mardin also states that again during the same period, no arrange-
ments were made in order to improve or modernize the many madrasah and thus “a
policy of neutralization” of the ‘ulama was implemented. He adds that religious books
that would have helped the discussion of political opinions were also forbidden. In
his work: Religion and Politics in Turkey, Mardin mentions that the negative attitude
toward the ‘ulama was not only present during the reign of Abdulhamid, To him (1993,
p. 86-87), even when the Ottoman Empire was at the peak of its power, its sultans were
nervous about the power of religious leaders, popular sheiks, and dervishes and they
tried to keep them under control by keeping them away from society. According to
Mardin’s explanations, the rulers of the Ottoman Empire endeavored to prevent pos-
sible rebellions against the regime by keeping religious authorities and institutions
under control. By giving Halil Inalcik as reference, Mardin (1993, p. 117) states that
because of the priority given to the state, bureaucrats in the Ottoman government
reacted harshly to all kinds of religious appearances that occurred out of their own
control while also stating that there was no tolerance toward charismatic leaders who
had the support of the society or who were of heterodox characters.

Mardin also criticizes some of the widespread ideas espoused during Abdulhamid'’s
period. Most of the works written about the period in which Abdulhamid ruled men-
tion his “panislamism” policy. As for Mardin (1994, pp. 72-73), it is not possible to
talk about the existence of such a policy before 1890, and he also says that it is even
difficult to prove a strong “panislamism” policy after 1890. Mardin highlights that
rather than a “panislamism” policy, Abdulhamid adopted an “Ottomanism” principle
in which there were no racial or religious discriminations. Mardin indicates that the
reason behind this common perception is a result of the book Le Panislamisme by
Gabriel Charmes. The argument in this book, published in 1880, was that Abdulhamid
would eventually have to transform his idea into Panislamism. Therefore, rather than
analyzing a policy in practice, the book suggested that there was no other way for the
Ottoman Empire to survive except from adopting panislamism.

As for Mardin (1993, p. 64), just like Sultan Abdulhamid'’s pragmatist approach toward
Islam during his reign, Mustafa Kemal, the founder of modern Turkey, showed a prag-
matist approach in this same regard during the beginning of his rebellion. Mustafa
Kemal frequently used the theme of “Islam unity” to garner the support of the Muslim
people outside Anatolia against the occupation powers and to earn the support of
the Muslim people in Anatolia against the Ottoman government in Istanbul. Mardin
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states that Mustafa Kemal paradoxically used the power of the very Caliphate which
he planned to abolish in the future. He mentions that despite all of this, Mustafa Kemal
aimed to create a secular government with all the changes he planned to realize in
the future. Interestingly enough, while making assessments in this issue, Mardin uses
the term “post-feudality society” to describe the new period after the foundation of
the Republic, covering the changes made in line with a secular understanding. That
is because feudality, within the European geography, covers a period when there is a
weak central authority in political and military terms but where the church has abso-
lute control. Yet, this is not a proper way to describe the Ottoman Empire in either
historical or sociological terms because it stands out with its central structure both in
political and military terms.

It is possible to come across similar approaches in Mardin’s works. Some of the assess-
ments made by Mardin regarding European-origin concepts influencing the Ottoman
Empire and modern Turkey are open to criticism. For instance, one criticism that may
be made about Mardin is his assessments about shalwar (TR: salvar; loose fitting trou-
sers) and the fez. According to Mardin (1993, p. 75-76), Atatlirk set two main targets
after the proclamation of the Republic; one of them was to forcefully impose laic regu-
lations while the other was to forcefully impose a program of cultural Westernization
within the Republic. Mardin holds that the fez and shalwar, whose definitive legiti-
macy is based on religious values, were forbidden in line with this understanding. It is
interesting that Mardin describes shalwar and the fez as religious rather than cultural
elements because there are no provisions advising the wearing of shalwar or the fez
in Islam. Moreover, the use of fez dates back to the period of Mahmud I, a significant
name in Ottoman modernization. During the reign of Mahmud II, a more European
style of dress began to be adopted within the official/bureaucratic realm in which the
fez was approved as the official headgear of the empire by an imperial declaration.
Therefore, the fez, which was prohibited under Hat Law in 1925, was itself a product
of modernization activities in the Ottoman Empire.

While making assessments about Islam, Mardin makes a distinction between the Islam
of the statesmen or the elite (1993, p. 87) and that of the people -Folk Islam- (2000, p.
143); and highlights that there is a difference in recognition of religion by elites and
by the people. Mardin makes interesting and debatable evaluations on how the Turks
chose Islam as a religion. Beginning with comparisons to Shamanism, Mardin (1993,
p. 85-86) evaluates Islam as a religion which encourages sultanate and states that this
is the reason behind the acceptance of Islam by Turks. As for Mardin, Turks found reli-
gions based on a holy scripture more appropriate for the sultanate than Shamanism.
For him, Islam was found to be an acceptable religion for Turks because it brings in the
necessary "clergy” to interpret the divine message as well as the social control which

derives its power from a central source of value. To him, Islam was a more accept-
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able religion than Shamanism in forming a centralist structure that urged Turks away
from a nomadic life and into a political structure of life. However, there are also some
remarkable contradictory opinions of Mardin in regards to Islam. For instance, as is
seen in his above assessment, he states that Turks were influenced by the centralized
structure of Islam and its uniting feature while choosing it as a religion. However, he
states in another assessment (1993, p. 97) that when history is studied, it is recognized
that Islam has never been a strong integrating element. Although Mardin gives his-
tory as a reference, he is still prejudiced toward this issue through his consideration
of the final period of the Ottoman Empire. When it comes to Islam, it would not be a
correct approach to evaluate the entire history of the Ottoman Empire based on its
period of decline because the state’s religion was also Islam during its foundation. In
the following pages of the same work (1993, p. 142), Mardin comes to the conclusion
that Kemalism could not reach large masses and could not be a powerful integrating
element. In doing so, this time he gives the Ottoman Empire as a reference, saying:
“Religion, in fact, created a compatible society ideal,” which is yet another instance of
differing evaluations concerning Islam.

For Mardin (2011, p. 156), today both those who support a monolithic secular world
view (TR: laikler) and Islamists systematically misunderstand the political and military
history of the Ottoman Empire. While /aikler are afraid of Islam as they believe it to
be the sole element of Ottoman Empire, Islamists endeavor to make the role of Islam
dominant in today’s Turkey.

In line with a liberal perception, Mardin (1993, pp. 72-73) states that the secular
reforms imposed on the public during the process after Turkey was reformed into a
republic were intended to save the individual from neighborhood pressure. During
the Ottoman period, the neighborhood was a place where an ordinary Ottoman
citizen spent most of his/her life as the place where he received his first education,
births were celebrated, marriage ceremonies organized, and funeral ceremonies
arranged. For Mardin, there existed a collective pressure of the Islamic community on
the individual within these neighborhoods. In the secular understanding, Islamic eth-
ics and social order taught in relation to the benefits of society are described as being
irrational prohibitions which aim to exploit individuals. Labeling such Islamic values as
ineffective in the building of a nation-state, Mardin (1993, p. 74) points that with the
appearance of the concept of society, the new focus on civic duty was influential in the
decreasing importance in the neighborhood ethos’ as can be observed in the articles
of modernist intellectuals. Mardin states that the idea of removing neighborhood
pressure was influential in Mustafa Kemal (Atattirk)'s attitude toward religious groups.

Mardin (1993, p. 77) states that when the law of 1925 which abolished the legal exis-
tence of religious groups was passed, it was obvious that what Mustafa Kemal intend-
ed was to render the gentry ineffective either by strengthening local political power
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or by depicting local charismatic leaders as uneducated, corrupted individuals and
thereby exploit the lower classes of society. Mardin indicates that in this new period,
the goal was to shape the personality of Turks in a way that they would be accustomed
to Western culture and not by a society of religious men and states. By doing so,
Mustafa Kemal desired to impose a new world view based on Westernization, which
he equated with civilization, instead of religion and religious culture. To this end,
Mardin states that the Arabic based alphabet was changed to a Latin based one in
order to provide a partially easier penetration into studies in Western languages add-
ing that banning the performing of Eastern music publiclyled to a conservatory being
opened in Ankara to teach opera, ballet, and Western polyphonic music. Furthermore,
Western style art was encouraged and thus, government policy in many different
areas was transformed into a secular identity.

Mardin (1993, p. 97) claims that Mustafa Kemal, who ensured the abolition of Sultanate
with a regulation in November 1, 1922 and the abolition of the Caliphate with a regula-
tion in March 3, 1924, believed that Islam was among the most outstanding reasons
behind the regression of the Ottoman Empire. He states that with the reforms made in
line with Kemalist ideology, specifically the effect of religion would be rendered inef-
fective. As he does when he makes assessments regarding many other issues, while
making assessments about Kemalism, Mardin considers the Ottoman period and tries
to base the historical background on this issue. According to Mardin (1991, p. 342), the
Turkish Republic was the result and final product of the attempts which began during
the Tanzimat period made in order to transform the lives of Muslims so that they view
the world under new and different standards. For Mardin (2011, pp. 75-76), it would
be a mistake to place the history of Turkey within the framework of the government’s
secular ideology. Here, it is necessary to consider the two different processes; the first
being the extension of the Islamic thought which developed between 1908 and 1922,
the second being the carrying of the traces of the Ottomanization- Islamization policy
of Abdulhamid.

Mardin (1990, pp. 164-165; 1993, p. 141) states that Kemalism, which is inspired by
Western positivism, has a background based upon Ottoman and this background is
the pragmatism and relative secularism of Ottoman bureaucrats. Reformation move-
ments in the Ottoman Empire began in the military and then evolved into the concep-
tion that the civilian population should also be disciplined. After the declaration of the
Turkish Republic, it was ensured that this was set as one of the main objectives of the
state within the new values.

Highlighting that Mustafa Kemal grew up in military schools, which prioritized “posi-
tive science” in the Ottoman Empire, Mardin states that M. Kemal extended the model
of laicism he acquired through this education to the whole educational system after
the foundation of the Republic and desired that the Turkish people should develop
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positive sciences. Mardin indicates that M. Kemal accepted using science as a tool,
since it was the main characteristic of Westernism, and that he was against using
religion as a tool. Therefore, during this period, Islam was excluded in issues related
to social order.

Mardin (1993, p. 242) states that the founding members of the Republic not only
considered religion as an element that would jeopardize the political regime, but also
as a tool that would enable religious groups to exercise social control over individuals
and therefore, Kemalists, regard such religious institutions as the Party of Union and
Progress as institutions to be refrained from.

Mardin (1993, pp. 232-233) states that in the 1930s, Turkish nationalism was entirely
secular in nature and that in order to fully implement and instill nationalism in Turkey,
the images of the Turkish successes before their conversion to Islam were focused
heavily upon. In this approach, Central Asia was chosen as the center of the oldest
achievements of Turks and the giving of such pagan names as Cengiz (Genghis),
Oktay, and Mete to children became widespread among the new privileged people.
These actions became a means to ostracize Muslims from Turkish society. Mardin
describes M. Kemal's actions such as the acceptance of the Latin alphabet and pre-
scriptive linguistic attempts to remove Arabic and Farsi words from the language as
concerted efforts to move the focus of Turkish culture away from Islam. However,
Mardin further states that this mentality changed with the transition to a multi-party
system in Turkey and with the occurrence of a movement from periphery to the cen-
ter, traditionalism started to form the background for Turkish nationalism.

Saying that one of the significant social features of developing societies is that the
intellectuals of that society learn modern Western thought before other elements
of the society, Mardin (1992, p. 136) states that as a result, the intellectuals of these
countries began to see their own culture as a primitive or undeveloped culture and
so broke their connection with the public on the one hand, and on the other, felt the
need for a completely new social order. In this context, Mardin makes a number of
observations on the Turkish revolution and on the ideological paradigm, Kemalism,
of the revolution. Mardin (1990, p. 52) indicates that the peasants, who represented a
large part of the society during the proclamation of the Republic, were described as
“underdeveloped” according to the Republican ideology and that the development of
the peasants was planned to be imposed through a sudden and unexpected integra-
tion as a reflection of Ottoman social governorship. Mardin (1993, p. 149) highlights
that despite these efforts, the secularly oriented Turkish revolution could not succeed
to be a movement adopted by a large mass of people. According to Mardin, the
Turkish War of Independence, which was the first phase of the Turkish revolution,
was supported by the lower classes as long as it represented opposition toward a
hated invading occupant. However, the civil objectives of the revolutionists in the
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following period, the political and social modernization of Turkey, did not match with
the demands of society. For Mardin (1993, p. 142; 2000, p. 149), secularist Kemalism
neither contained a comprehensive explanation on how social justice was to be real-
ized nor did it provide a more general ethical ground for how society was to derive its
social principles from a respected ideology. In this framework, Mardin indicates that
Kemalism failed to be a social value addressing to both mind and heart, and therefore,
continued to remain dependent on the conservative tendencies of the large masses
in Turkey.

One important study of Mardin on religion sociology is his work on Sa’id Nursi. Mardin
(2011, p. 207) states that he began to work on this issue in the beginning of the 1980s
under the guidance of Cemil Meric. Instead of simply describing Sa’id Nursi and his
movement as “reactionary,” “deceiving,” or “exploitive,” Mardin (1989) says that it is
important to understand the sociological dynamics of the movement. Mardin states
that Sa‘id Nursi is seen as the star of the Nagshibandi world and that he offered the
tools to build an Islamic identity for his followers in the modern world and adss that
Sa’id Nursi offers a new Islamic solution for his followers who are disturbed by the
attempts to secularize them in the Ottoman Empire and Turkish Republic. Mardin says
that against a governmental mind that cares nothing about forming a map detailing
the relationships of people in daily life, Sa’id Nursi forms a paradigm on how one may
solve everyday problems, and thus, the Nur movement achieved to turn into a move-
ment with wide public support. The Nur movement was a part of the movement from
periphery to the center and the current situation in this context is that JDP (Justice and
Development Party; TR: AKP) led by Tayyip Erdogan came into power.

As for Mardin (2011, pp. 92-93), secularism penetrated so deeply into the concept
of Islam in Turkey that the understanding of Islam in this country can be described
as a synthesis of secular and religious values and therefore, as a belief displaying
“exceptionalism” elements. Here, Mardin places particular emphasis on the example
of Tayyip Erdogan. He describes Erdogan and his generation as a segment which had
become integrated into the secular culture of the Republic.

The Pressure Environment on Different Neighborhoods and Criticisms
towards Serif Mardin

Following the publication of the interview conducted with Mardin in 2007, he came
into prominence due to his concept of “neighborhood pressure.” Later, this concept
was popularized and various debates have since been made around the issue by dif-
ferent parts of the society. Before the concept of “neighborhood pressure” made its
appearance, Mardin was still known for his comments regarding the pressure on the
scientific world, which was based on his own personal experiences. In his interview

24



Anik / Two Axes Revolving Around the Discussions of Secularism in Turkey: Serif Mardin and Ismail Kara

with Sefa Kaplan, published in the newspaper Hurriyet on December 20, 2004 under
the heading: “I have been vetoed due to Said-i Nursi,” Mardin expressed that he was
rejected twice by The Turkish Academy of Sciences (TUBA) because of his work on
Sa'id Nursi, without receiving any official justification.' Mardin states that because
of his work, he has been accused of “reactionism” and protecting Islamists. Mardin'’s
interest in Sa’'id Nursi, his movement, as well as his study on Nursi and his movement,
where he tried to be fair without any prejudgments, made him a well-known, and
even respected, personality in Islamic environments. However, his work on this subject
caused severe criticisms particularly from the Orthodox secular environments.

Years later, Serif Mardin came back into the agendawith his concept of “neighbor-
hood pressure.” In the assessments made above about Mardin’s works, it is seen
that he had used the term a long time ago. Particularly, following the publication of
Mardin’s interview titled: “I cannot say if Turkey can or cannot be like Malaysia” with
Ayse Arman in Hurriyet on September 16, 2007, he was accused of having reactions
from the Islamic segment of society while the Orthodox laikler had positive reactions
saying “he finally accepted what we had been saying for years.” Before his interview
with Ayse Arman, Mardin made similar statements in two other interviews with Rusen
Gakir (20073, 2007b) in the same year. In his first interview published under the head-
ing: “Neighborhood pressure exists and it can even defeat the JDP” in the newspaper
Vatan on May 20, 2007, Mardin indicates that Islam is an important structural issue
for Turkey and that in case Islamic powers come into power, unwanted results might
emerge and that cannot be considered as maintaining a liberal environment. Here,
Mardin argues that he does not mean the JDP government and says that there is an
atmosphere of “neighborhood pressure” in Turkey independent of the JDP and that
this environment could have a negative effect on the JDP as well. In his interview, in
which he made very vague statements, Mardin says that what he called “neighbor-
hood pressure” took a new form with Islamic sub-environments and, in case this envi-
ronment develops, the JDP will have to obey it as well. Although he does not indicate
anything in the issue, moving from his use of the word Islamic sub-environments in
his previous works on neighborhood pressure, it may be said that what he meant with
the word is the Islamic communities and groups.’

Following the positive and negative reactions of this interview within different groups,
Mardin felt the need to make new statements in his interview: “There is a Party and it

14 In Sefa Kaplan’s interview with Prof. Dr. Yiicel Kanpolat, the President of TUBA, which was published
in Hurriyet on April 12, 2010, Kanpolat's explanation for refusing Serif Mardin’s TUBA membership
was as follows: “Serif Mardin is not criticized for his work regarding Said-i Nursi, he is criticized for
over-praising him. (...) Mr Mardin behaved as a follower here.”

15 In his interview with Nese Duzel, published in the newspaper Taraf on October 10, 2011, Mardin
focused especially on the fact that religious groups in Turkey have gradually came into prominence
recently.
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is Increasing Opposition” with Rusen Cakir published in Vatan on June 10, 2007 where
he stated that although he had no thought of it, his statements in his previous inter-
view were interpreted as unreliability toward the public and was “the basis for objec-
tion against the people’s choice of President.” Mardin particularly emphasized that
he did not side with those who were “systematically calling for a military coup d’état”
with his statements in a previous interview. In his statements where he criticized the
CHP'¢ without explicitly naming it, Mardin expressed his discomfort with the fact that
the term “neighborhood pressure” was very much liked by those who oppose the JDP
and that the concept is used by them only within the scope of JDP opposition. As can
be understood from his statement: “l would not be disturbed to think the same things
as Kemalists” that he made in a previous interview, he states that he is not a Kemalist
despite those who declare him to be a Kemalist, and that there are both reasonable
and unreasonable sides of the Kemalist ideology, and that he only agrees with reason-
able parts of this ideology.

After these two interviews were published, Mardin again made statements that raised
debates in his interview with Ayse Arman."”” While his first interview Rusen Cakir dis-
turbed the Islamic environment, it was welcomed by extreme secular environments.
On the other hand, Cakir's second interview pleased the Islamic environment while
it disturbed extreme laikler. While his interview with Ayse Arman received positive
reactions from Orthodox secular environments, it caused big reactions from Islamic
environments. Following Mardin’s explanation on the debated issues, there have
been various reactions from various environments and debates around the concept
and thus, the issue continued to be in the news with subsequent statements.'® In the
discussions concerning this concept, those with a secular attitude complained about
the rise of Islam within the “neighborhood” and argued that it was limiting their own
living spaces while others with an Islamic attitude stated that it was they who have
been under pressure in Turkey for years.

In response to the question: “Do you think we would be like Malaysia one day or not?
Can you please relieve us by saying ‘No.” in his interview with Ayse Arman (2007) on
“neighborhood pressure,” Mardin replied by saying that he cannot definitively say

16 Cumbhuriyet Halk Partisi (EN: Republican People’s Party): The main opposition party in Turkey. It is a
continuation of the party established by Mustafa Kemal.

17 In exactly such an environment, it is interesting to indicate in many articles written about Mardin
that he does not often make statements to the press.

18 On May 23, 2008, in a meeting titled, “Neighborhood Pressure: What did | mean?” organized by
SORAR (Social Problems Research and Solution Association), and chaired of Rusen Cakir. Binnaz
Toprak, Ali Yasar Saribay, Fuat Keyman, Necdet Subasi, and Hidayet Sefkatli Tuksal participated as
debaters. At the end of the meeting, Mardin answered participants’ questions. Cakir collected the
dialogs from this meeting along with his previous interviews with Mardin and compiled them into
book form. For this book, please see Cakir (2008).

26



Anik / Two Axes Revolving Around the Discussions of Secularism in Turkey: Serif Mardin and Ismail Kara

no and cannot comment on whether or not Turkey will become like Malaysia. Giving
Indonesia as a sample, Mardin indicated that in the 1960s there were not many people
who discussed Islam, yet today it has become a leading political power in the country.
Many of Mardin’s statements in this interview caused to various debates and criticism.
While his statements were supported by extreme secularist environments, he was
accused of using an Islamophobic statement by Islamic environments. Mardin’s com-
ment, “Women have only recently been allowed to wear trousers in parliament (instead
of skirts),” and his assessment on the dress code in the Parliament as being “the reflec-
tion of Islamic practice,” though he bear no relation to it, are examples of this.

ismail Kara: Secularism, Islam, and Islamism

ismail Kara is an academic known for his works on religion, modernization, and most
particularly, on Islamism. While mentioning the significance of Islamism, Kara (1994,
p. 7; 1998a, p. 5) highlights that the Islamist movement has only been discussed in
terms of a “reaction” until very recently and that speaking about Islam having a politi-
cal, social, and cultural content has been regarded as stepping into a prohibited and
dangerous area. Kara indicates that since this issue is approached from an ideological
framework, its academic aspect is lacking. For Kara, until today, issues on how reli-
gion effects modernization, how and to what extent modernization effects religious
thought, and what kind of an interaction exists between religion and modernization
have generally been ignored. According to Kara (19973, p. 7), the idea of Islamism
existed as a separate and distinct idea movement in modern Turkish thought after
the Second Constitutionalist Period (after 1908). From that period onward, Kara
examined the names he thought to have contributed to Islamist thought after the
Second Constitutionalist Period and, in this context, he collected the leading names
as of the Ottoman Empire until modern Turkey, who stood out with their Islamic ideas
in various issues in their lives, main studies, and ideas. As Serif Mardin puts it (2011,
pp. 57-58), Ismail Kara’s work, Islamism, is a main reference book on Islamic thought.
Mardin (2011, p. 61) indicates that among all studies aiming to examine the develop-
ment of Islamic thought in Turkey, the most significant source is Kara's three-volume
anthology."

ismail Kara (2005, p. 44) states that although modernization is a secular project in
essence, it also serves as a source for becoming religious (in a way), religious recovery,
as well as nurturing religious-mystic movements; and since there are no other legal-
izing and triggering elements in Islam world stronger than religion, modern (secular)
ideas, institutions, and implementations can only be defended with religious content.

19 For these studies, please see Kara (1997a, 1997b, 1998a).
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Kara highlights that the experience in Turkey needs to be discussed and evaluated
within the framework of this understanding. Saying that “in Turkey, there are almost
no issues which are not somehow associated to religion,” Kara (2010, p. 6) highlights
that the assessments to be made on the modernization or secularism experience of
Turkey should be discussed within the center of religion/Islam.

Emphasizing that the issue of religion has more than one aspects and stages in the
Republic of Turkey, Kara indicates that a chronological analysis is necessary in order
to find out how and why they occurred and around which axis and possibilities they
maintain their vitality. Saying that the Republic is built by a “coalition” made up of
military officers, bureaucrats, intellectuals, and religion men (scholars and sheikhs) from
the Ottoman Empire in the post World War One era, Kara expressed that there are some
common characteristics of the people in this layer and lists these characteristics as:

“(...) those who were born in the last quarter of the 19th Century, who spent
their childhood and education years during the rule of Sultan Abdulhamid,
and who also began to serve as civil servants in the same period; who have
been a part of or supported the Party of Union and Progress during the Second
Constitutionalist Period; who were influenced by the policies and ideas of
Ottomanism, Islamism, Nationalism; who attached great importance to Islam/
religion for their nation and state although their actual devotion varied; who
admired science and technology; who were inclined towards positivist opinions;
who experienced rough conditions, who were patient, courageous but also
cautious; Western enthusiasts in terms of culture and civilization (and as allies),
yet opponents to Europe and nationalists when it came to independence and
imperialism...” (Kara, 2010, pp. 13-14).
Of course there are parts open to criticism among what Kara generalizes. For instance,
when Ziya Gokalp, who may be included among the group Kara mentions, is consid-
ered, it is obvious that he espouses western enthusiasm in terms of civilization but
not in terms of culture, and that he places particular emphasis on protecting culture,
which he describes as a domestic element and that this is one of his main approaches

in political and sociological terms.

Kara (2005, p. 14) states that the abovementioned “coalition” who realized the
War of Independence with a statement supporting “Islam and the Caliphate,” who
founded a religion-based state having a constitution containing a clause declaring
“The religion of the state is Islam,” and who were represented by different groups
in the first Parliament was dissolved during the Lausanne negotiations. When it was
dissolved and the Turkish Republic was proclaimed, what was left behind was a
small and relatively homogenous group who went on to adopt the idea and policy
of a single-party regime. Kara indicates that both the management and ideology of
the Republic and its strict secularist mind and practices are in essence the product
of this small group.
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Kara attempts to make a number of evaluations on the features of Islamic expression.
His comparisons and evaluations on traditional and modern Islamism are open to
discussion from certain aspects. Kara (2005, pp. 36-37; 2010, pp. 367-368) indicates
that modern Islamic philosophers are partly doubtful about their cultural heritage.
Kara expresses that these philosophers emphasize that Islam is not the reason behind
the regression and loss against the West as expressed in Orientalist works; and that

|n

Muslims’ lowly feelings against Westerners do not arise from “real” Muslimism or Islam.
He adds that these philosophers emphasize that their own ancestors misinterpreted
Islam, and that they therefore did not live their religion correctly and that the reason
behind the defeat is this misinterpretation. He also points to how they highlight that
Islamis, in fact, a religion of the mind, logic, and science. Kara says that the real “authen-

tic” Islam and historical Islam segregations are nourished from these approaches.

Kara emphasizes that “national” inclinations were prioritized as much as religious
elements in Islamism during the Constitutionalist period and that, in this context,
the existence of government was considered to be important. In modern Islamism
however, this changed and a “homeless” Islam perception was developed. Kara states
that not being able to relate the concept of the “Islamic state” to any certain country,
land, or center after the Caliphate was abolished is the most significant reason behind
the ideological change in this direction. Another reason why Kara emphasizes that the
ummah mentality, whose internationalist dimension started to rise in parallel with the
impact of the Marxist-socialist theory after the Second World War, weakened the indis-
pensability of such terms as homeland, state and land for religion. Kara’s association of
the ummah mentality with the impact of Marxist-socialist theory is open to discussion
because such an impact already exists in Islam due to its being a universal religion.

It should be said that Kara's approaches to Islamism statements, both in the
Constitutionalist period and in the modern age, contain generalizations and that he
regards these statements as a whole and does not consider the different tones among
the expressions of Islamism in the modern age. To illustrate, when both the advent of
Islam in modern Turkey and the existence of an Islamism, are considered, the invalidity
of Kara's approach is observed. It must be kept in mind, however, that Islamism is against
Marxist and socialist paradigms rather than one that is influenced by these paradigms
under the conditions following the Second World War and which may be considered as
a nationalist structure.. In terms of Islamism, because religious belonging was important
and there were generally wars with Westerners during the rule of Ottoman Empire, pro-
tecting the state’s existence by bolstering national feelings was seen as a requirement
of religious belief. However, following the end of the War of Independence, it may be
argued that instead of external focuses, there were struggles with internal powers that
adopted a Western secular paradigm and established a position in important govern-
mental institutions which therefore, destroyed national sentiments.
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Kara (2005, p. 42; 2010, p. 381) indicates that one of the major statements of Islamism
is that the values and features that built up Europe (such as wisdom, science, tech-
nology, tolerance, democracy, justice, and diligence) were all inherited from Islam
anyway. By all means, it should be highlighted that Kara’s attitude here contains an
over-generalization. Whether such a statement as: “Whatever is good in Europe, origi-
nates from Islam” is a dominant statement of Islamism is an issue still under discussion.
Instead of making such an over-generalization, it would be more acceptable to say
that regardless of West-centered approaches, which attribute all positive improve-
ments of civilization to itself, Muslims made major contributions in the development
of the West in this field. Moreover, such an approach is not only a statement made by
Muslims but also one that is stated by leading Western names working in this issue.?

Kara (2010, p. 380) indicates that Islamic expression is modern (have loose connections
to a long historical process or traditions), modernizing, ideological (generalizing, mini-
malist, simple, political) and to a large extent, secular both as to period and content.
Under these conditions, Kara considers Islamism as an outcome of modernization
and, within the context of the main constituents they put forward, he evaluates all the
groups within the Islamic world in this context despite some differences. Kara (2005, p.
45; 2010, p. 385-386) states that whether the Islamic world view and political structure
is close to a socialist or capitalist system became a central issue of debate, particularly
under the circumstances after the 2" World War. Finally, stating that Islamic expres-
sion holds a defensive characteristic, Kara expresses that this reveals that it works
towards conservation rather than construction. Kara argues that beyond expressing
themselves very strongly, Islamists have not been able to gain their freedoms, that
they are overwhelmed by imitation and hold on to one of many popular statements
either voluntarily or involuntarily. Before concluding the evaluations about ismail
Kara, it is necessary to mention that Kara has also been involved in debates regarding
Serif Mardin, particularly concerning “neighborhood pressure” and that he criticized
Mardin’s statements about this issue. In his interview in the journal Aksiyon (Kalyoncu
& Adli, 2008) made during the publication of his book Islam as an Issue in Republican
Turkey, he charged Mardin with “showing off,” which can indeed be observed in Kara's
own way of answering:

“What Serif Mardin does is a total show off. Mr. Mardin has aged and is talking
nonsense. | want these to be written word by word. He used to perform well-
chosen studies when he was young. Since the issue of religion is not well-known
by intellects; however, they think he again said something of significance. All
what he wrote about the Nagshi movement is also pathetic. He has been writing
about the Nagshi movement for almost 10 years. Ridiculous.”

20 Hobson’s (2011) study may be used as an example in this issue. For another Orientalist sample study
with similar explanations please see Hentch (1996).
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In this non-academic response, Kara severely criticizes Serif Mardin. It should be
pointed out here that this was not Kara’s first criticism of Mardin. In his work Some
Recent History, Some Distant Superstition Kara (1998b) also criticizes Mardin. He states
that Mardin’s assessments on Sa’id Nursi and the Nur movement is destitute of pro-
foundness and adds that his recent works on Sufism, religious sects, and the Nagshi

movement are without any effect.?’

Conclusion

When Serif Mardin and Ismail Kara are discussed within the context of secularism
debates in Turkey, it is obvious that they share certain viewpoints; while for others,
they are located on completely opposite poles. The primary issues that both Mardin
and Kara agree are that religion/Islam is a neglected issue within the studies of social
sciences as well as in studies on secularism in Turkey and that religion should be
taken into higher consideration in order to better understand Turkish modernization.
Related to this, while identifying the general characteristics of religious thought in
Turkey, it is necessary to understand the modernization experience of Turkey as well
as its characteristics which will then make it possible to correctly determine to what
extent religious thought is authentic and in which aspects it has been effected by

modernization activities.

All'in all, it is seen that both Mardin and Kara adopt a retrospective approach in their
studies and that they approach the issues discussed with a yesterday-today and
today-yesterday connection. Significance of this perception notwithstanding, it can be
problematic when the connection is not properly made. Both Kara and Mardin empha-
size the authenticity of their works and prefer to position themselves distinctively.
Although both of them have substantial works in their fields of study, sometimes this
might lead to ignoring previous works or the works of others. To illustrate, in the intro-
ductory sentence of his presentation titled: “Culture and Religion toward 2000” (1993,
p. 213) in a conference organized by Turkish Political Science Association in 2000, Serif
Mardin claims that both culture and religion are new discoveries of Turkish social sci-
ences. However, when religion and culture-centered studies as well as discussions by
Ziya Gokalp and his successors, such as Hilmi Ziya Ulken and Tarik Zafer Tunaya, are
considered, it is difficult to say that such a discovery is new.??

21 For a critical evaluation regarding Mardin's assessments on the Nagshi and Nur movements, please
see Seker (2007).

22 Itshould be indicated that this situation does not arise from a bad intentional approach. As is stated
above, Serif Mardin’s praise for ismail Kara's works can be given as an example.
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ismail Kara defines the Islamic thought today as being far from tradition and high-
lights the modernist dimension of this train of thought. It is also possible to see similar
exceptional approaches in Serif Mardin, who generally emphasizes permanency.
Mardin evaluates Tayyip Erdogan and his entourage, whom he indicates to come
from a Nagshi tradition, as a group who has been influenced by their share of secular
culture. There are certainly differences in the approaches and color of both of these
scholars. While ismail Kara criticizes modern Islamic thought because it is far from
tradition; Mardin considers the modernist orientations in the Nur movement and the
JDP to be positive. Mardin does not criticize positive attitudes toward secularism and
because of his liberal identity, he considers secularization to rescue the individual from
the pressure of the community. For ismail Kara, secularization indicates the loosening
of ties with an important tradition.

Mardin particularly deems the investigation of history important and when analyzing
the issue of secularism, he adopts an institutional history-oriented approach. Mardin
(1994, pp. 17-18) indicates that the effect of the ideas of the “Enlightenment” in
Europe that stands out with its secular content were not transmitted via the important
philosophers of the age but via the new obligatory “values” brought about by the new
institutions from the West. Therefore, Serif Mardin states that secular ideas have been
brought to Turkey as an outcome of the changes made at the institutional level in line
with Westernization.

ismail Kara states that as a result of the government’s adoption of secularism as its
underlying ideology, extremely secular regulations have led to a situation away from
tradition and that, at the same time, modern Islamic thought has such a dimension
that distances itself from tradition. Kara specifically mentions this in his studies while
Serif Mardin considers religious groups in particular and mentions the increasing
intensity of religious belief in Turkey. Mardin highlights that despite the secularizing
government policies imposed over long years, Islam has maintained its vitality in mod-
ern Turkish society. Mardin understands this as the failure of the Kemalist ideology, in
a sense. For him, the secular symbolism that was developed in line with the Kemalist
ideology after the foundation of the Republic was too shallow to expand among the
people and had no esthetic appeal. Since there were no guiding principles made for
the daily lives of the people, Kemalism created a gap that was filled by religious sects.
While Mardin’s explanations in the press regarding religious groups which shape social
relations are generally approved by extreme laikler from time to time, more Islamical
oriented groups criticize him for the shallowness of his criticisms. Furthermore, ismail
Kara criticizes Mardin by saying that although he makes various statements about the
Nagshi movement, these statements are full of mistakes.
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Modernite Tartismalarina Alternatif Bir Yaklagim:
Modern Aklin Elestirisi ve Geleneksel Diislince

Cemile Barisan*

Oz: Bu makalede, modern diinyanin problemlerinin arka plani, modern paradigma ve geleneksel
disiince karsilastirmasina gidilerek ele alinmaktadir. Bu yliizden modern aklin agmazlari, aslen
geleneksel dislincenin bakis agisindan irdelenmektedir. Modern aklin temel nitelikleri, kiiresel
ekolojik kriz ve ahlak sorunu gibi problemler géz 6ntine alindiginda bunlarin, modern akil yapisi
ile ilgili oldugu dislnilmektedir. Bu yapisal alan, makalede 6zellikle sosyoloji kuramlari tizerin-
den takip edilmektedir. Buna alternatif olarak da geleneksel dustincenin temsilcilerinin goris-
lerine yer verilmektedir. Diger yandan, derinlemesine bir anlama icin yalnizca ruh ve beden gibi
bazi ikili kartezyen kavramlar yerine, modernitenin elestirisinde akil ve kalp, nefs ve ruh gibi bazi
geleneksel kavramsal araclarin kullaniimasi 6nerilmektedir. Boylelikle moderniteyle gelen olgu-
sal problemlerin arka planini degerlendirmek acisindan tartisma alaninin yine Bati merkezci ve
modernizm temelli olusu asilmak istenmistir. Ayrica kartezyen kavramsal araglarin yerine gecen
bu kavramsal araglari kullanmak, modernite tartismalarinda modern paradigma icinde neden
ayni yerde kalindigini anlamak icin de kullanigh birer anahtar sunmaktadirlar. Bu baglamda,
modern diinyanin agmazlarina, onun koklu bir elestirisi tizerinden bakan geleneksel diistince/tra-
disyonalizm ekoliiniin yapisal inceleme tarzi, bu problemleri degerlendirmede daha iyi bir analiz
icin daha kullanish gérinmektedir.

Anahtar Kelimeler: Modernite, Modern Akil, Geleneksel Diistince, islam, Nefs, Kalp, Akil.

Abstract: In this article, the intellectual background of the modern world’s problems is studied
by comparing the modern paradigm with traditional thought. For this reason, the author will
attempt to determine the the defects of the modern mind mainly from the point view of trati-
dional thought. Considering the main characteristics of the modern mind, global ecological and
moral crises will be dealt with. This structural area will be followed through sociologic theories
in the article. In order to provide an in-depth understanding, traditional (Islamic) conceptual
instruments like the intellect/heart, self (nefs) and soul (ruh) are proposed here to be used in the
critique of modernity instead of using Cartesian dualist concepts like the soul and body. Thus, this
article attempts to overcome the Euro-centric and modernist based area of discussion in order
to evaluate the background of the factual problems that accompany modernity. In this context,
the method of structural research of the traditional thought/traditionalist school which looks at
the modern world’s dilemmas from a rooted criticism seems to be better equipped to perform a
better analysis of these problems.

Keywords: Modernity, Modern Mind, Traditional Thought, Islam, Self (nefs), Intellect, Reason.

*  Doktora Ogrencisi, Marmara Universitesi, Felsefe ve Din Bilimleri Bilim Dali.
letisim: ceritr@yahoo.com

Atf©: Barisan, C. (2012). Modernite tartismalarina alternatif bir yaklasim: Modern aklin elestirisi ve geleneksel
dustince. Insan & Toplum, 2 (4), 35-63.

DOI: http://dx.doi.org/10.12658/human.society.2.4.M0034

35



insan & Toplum

Modernite tartismalari, bugliin hem “modernist” hem de “modernizm karsithd” gibi
gorunliimleriyle devam etmektedir. Oysa modern ya da postmodern diye adlandirilan,
fakat adi ne olursa olsun Avrupa’nin “tekil kiltiirel bir deneyimiyle ortaya cikan”, fakat
once evrensellik iddiasina konu olup zamanla kiresel bir yayihm arz eden bu yasam
alani, bugtin artik kendi ana yurdunda bile ciddi sinyaller vermektedir.

Oncelikle Bat'da sosyal-psikolojik problemlerin ciddi anlamda bas géstermesi, suc
oranlarinin artisi, binlerce yillik diinyamizin bir ylzyil gibi bir stirecte kiiresel-ekolojik
problemlerle karsi karsiya kalmasi vb. gibi cogaltilabilecek ciddi problemler, modern
akhn bir sonucu olarak goriilmektedir. Buglin, modern diinya, Bati merkezci dislince
diinyasinda gozlemledigimiz kadariyla kendinden kendine c¢ikmak istemekte; fakat
gelinen noktada, 6zden cok yalnizca maddi imkanlar ve “anlam”siz suretler diinyasi
halini almaktadir. Bu ¢calismada modernitenin temel dncilleri ve distinsel arka plani
“modern akil” olarak ele alinmaktadir. Bu makale “modern aklin” bu tablodaki basat
roliinli, modernite disi referans noktalarindan ele alabilmeye ve modernite tartismala-
rinin Bati merkezli alanina modernite disi bir yaklagimla bakmaya calismaktadir.

Modernite ve “Modern Akil”

Modernlik, Avrupa’da 5. ylzyil Hiristiyan dénemi, Romali ve pagan ge¢misten ayirmak
icin, eskiden yeniye gecisi temsilen kullanilan Latince “modernus”tan dontsen bir
kavram olarak bilinmektedir (Habermas, 1990, s. 31-33). ingilizce “modern” kelimesinin
tarihsel kokenleri ve etimolojisi ele alinirken yine Latince oldugu ifade edilen “modo”
(hemen simdi, sonra) ve “hodiernus” (bugiiniin) kelimelerine atifta bulunulmakta ve
modernin de tarihsel siirec icindeki kullanimlari agisindan “simdi var olan”, “simdiki ve
yeni zamanlarin karakteristigi; modasi ge¢cmis ve eski olmayan” gibi anlamlari gosteril-
mektedir (Onions, 1973, s. 1342). Modernlik, zamanla yine Avrupali toplumlarda giin
gectikce farklilasan “daha yeni” bir duruma atfen “normatif olana isyan” ve “ahlakilik ve
yararlilik standartlarini eksiksiz hale getirmenin yolu” (Habermas, 1990, s. 31-33) olarak
da yeni normatif durumlari meydana getirmis olan bir toplumsalligin adi olmaya basla-
mistir’. Burada, oncelikle bu standartlari son kertede beseri aklin olusturacagina karsi
yerlesiklesen bir inang ve bu inancin Uizeri 6rtik bir ifadesi olarak da ele alabilecegimiz
“sekuilarizm” vurgulanmalidir?, Bu tartismada dikkate alinacak anlamiyla modernlik ve

bunun kritigi ise bu noktadan itibaren baslar.

1 Modern toplumun nasil “uygarlik” “héline geldigi”; Elias'in ise aslen “uygarlasma suireci” olarak ta-
nimladigi modern pratiklerin Orta Caglardan itibaren egilimler seklinde agilma ve daralmalarla; fakat
sureklilik arz eden bir gézlem alani -sinirli da olsa- icinde (yazinsal alan, diisiiniir ve edebiyatgilarin
vs. ortaya koymus olduklari malzemeler vb. icerisindeki) uzun menzilli ve anlamli bir takibi igin bkz.
Norbert Elias, Uygarlik Siireci Cilt 1, istanbul, 2011.

2 Sekularizmin tarihsel olarak tasimis oldugu anlamlari takip edebilmek ve kisa ve 6z bir agiklama
alabilmek agisindansa bkz. Onions (ed.), 1973, 5. 1926.
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Avrupa’da Ronesans ve Reform diye bilinen iki dénem, dini olanin beseri olanla
kusatilmasiyla yerini “Aydinlanma” olarak “adlandirilan” déneme birakti. Aydinlanma
sonrasinda ise Hiristiyanlik, kdkten sarsilarak sekilarizm egemen hale gelmistir. Bu
doénemde dinyanin farkl yerlerinde geleneksel yasamlarini siirdiiren topluluklar,
moderniteyle kacinilmaz -en azindan 20. yuzyildaki siddetiyle- bir etkilesime heniz
kitlesel ve ciddi bir baski altinda kalarak girmemisti. Geleneksel dislince de belki
modernligin etkisi sonucu bir ideoloji haline gelmeye baslamamisti. Avrupa’da bu
doénemin anahtar kelimeleri, bilim ve ilerlemeydi. Aydinlanma distincesi “beseri
olani” ylceltiyor, rasyonel bir akil durmadan isliyor ve ergin olmak icin Kant, insanlari,
akillarini kullanmaya ¢agiriyordu (Kant, 1784/2001, s. 15-16). insanlarin dogmalardan
kurtulduguna dair yeni bir dogma tiirtiyordu. “ilahi miieyyidesi olmayan bir siyasi
sistem, esrarsiz bir din, dogmasiz bir ahlak” kurarken “ilim, sirf bir zihin eglencesin-
den daha fazla bir sey olmali, tabiat kuvvetlerini insanligin hizmetine verebilecek
bir kudret kazanmaliydl” (Hazard, 1999, s. 15-16): “Saadetin anahtari, hi¢ siiphesiz
ilimdeydi” ve “insan bir defa maddi aleme hakim olduktan sonra artik ona kendi refah
ve saadeti ve gelecek nesillerin iyiligi istikametinde bir nizam verilebilirdi” (Hazard,
1999, s. 15-16).

Bugtinden bakildigindaysa sonug su oldu: Her seyden 6énce séz konusu eski bina
Avrupa’daydi. Bu bina yikilirken cevresindekileri de —hatta kendine oldukca uzak
olanlar da- yikmakla kalmayip stpheye dustiigi “hakikat iddiasinin” yerine koy-
maya calistigi kendi felsefesinin —felsefelerinin- diinyevi “gerceklik” anlayisini da
kendisiyle birlikte yiktigi diger binalarin yeni temellerine yerlestirmeye calisti. Bu
doniisimiin hazirlayicisi olan donem olarak “Aydinlanma” adi verilen siire¢, modern
diinyaya damgasini vuran akil anlayisinin ve diinya goriistinin koklestigi bir zaman-
dir. Cigdem’in (2001, s. 13-14) de belirttigi gibi bu hareketin amaci, insanlari, esasta
“kotd”, bu nitelikle “kolelestirici” olduguna inanilan mit, 6n yargi ve hurafenin (dola-
yisiyla da bunlari Greten ve kurumsallastirdigi varsayilan kurulu dinin) temsil ettigine
inanilan “eski diizen”den kurtararak yine esasta “iyi” ve “0zgurlestirici” oldugu cekin-
cesiz kabul edilen “aklin diizeni"ne sokmaktir. Aydinlanma dislinirleri bir bakima
Orta Cag'dan devralinan mirasin sekdlerlestirilmesi ile ugrasmislardir (Cigdem, 2001,
s. 18). Sonug olarak tabiat da bir anlamda otorite olarak insan aklina bagimli kilinirken
aklin otoritesinden kurtulmak pek o kadar kolay olmayacaktir. Su da var ki bunun
son kertede yeni oldugunu sdylemek elbette miimkuiin degildir. Gay, Aydinlanma’nin
karakteristik diistincelerinin daha 6nceki dénemlerde de bulunabilecegini, ancak bu
distincelerin “devrimci” gliclerini Aydinlanma’yla birlikte kazandiklarini sdylemekte-
dir (Gay'dan, aktaran Cigdem, 2001, s. 19). Stireklilik ve kopus baglaminda ele alinan
Aydinlanma distlincesi, ashinda hem kurumsal bir déntisiim olarak kopusu hem de
yukarida ifade edildigi gibi Orta Cag’'dan itibaren alttan alta ilerleyen bir siirecin

devamini temsil etmektedir.
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Salt rasyonel olana gliven, Aydinlanma’nin iyimser goriis acisini olusturmada,
Avrupa’da bilimin dinden ayrismasiyla temellenmis goriinmektedir. Akla olan derin
glivenin olusmasinda ve bunun beseri aklin sinirlarini daraltmasinda, kiliseyle karsi kar-
stya gelen bilimin, Avrupa’da kutsalin temsili tekelini eline almis olan kilise karsi ¢iksa da
pratik sonuglarinin deneyimlenmesinin dnemli bir rol oynadigini sdyleyebiliriz. Clinki
kilise ciddi bir otoritenin de sahibiydi ve ilk donem bilim adamlarini karsisina almasiyla,
“salt rasyonel” olanla 6zdegslestirilen bilimsel pratik de sekiilerligin tanimladigi bir aklin
alanina ait goriindu. Bilimle din daha bastan karsi karsiya gelmisti. Bu ikilik, bugtinki
modernistlerin bile moderniteyi dinden kurtulusun bir imkani olarak savunmaktaki
israrct “aliskanliklarinin” temeline kazinmis bir anlayisin dayandigi bir paradigmanin
olugmasina yol acti. Bierstedt'in (Bierstedt, 1997, s. 19) dénemin havasini 6zetledigi
sekliyle, “dogatistiiniin dodalla, dinin bilimle, tanrisal buyrugun doga yasasiyla ve
din adamlarinin filozoflarla yer degistirmesi s6z konusuydu”. ikincisi sosyal, siyasal ve
hatta dinsel bitlin sorunlarin ¢céziimiinde bir arag olarak deneyin rehberligindeki aklin
ylceltilmesi gelirken lglinci olarak insanin ve toplumun mikemmellestirilebilecegi-
ne ve dolayisiyla insan soyunun gelismesine inaniliyordu. Bierstedt'in 6zetinde, son
olarak da Fransiz Devrimi'nde kanla talep edilen, insanin haklarina iliskin insancil ve
insancillastirici saygi s6z konusuydu (Bierstedt, 1997, s. 19).

Bu kabullerin ve inancin altinda yatan temel dustince biciminin, ilerleme oldugu
bilinmektedir. Bu makalede bdylesi bir ilerleme anlayisi ve sonuglan sorgulanarak
karsi gorusler sunulmaktadir. Bierstedt'in 6zetledigi maddeler icinden birinci ve ikinci
onermeye baktigimizda, dislinsel ve toplumsal sonuglari bakimindan bunlarin bizzat
uygulandidini ve yerlestigini goriiyoruz; fakat modernligin tarihi, ilk ikisine de bagh
olarak beklenen ig¢lincti ve dordiincii 6nermeyi zan altinda birakmistir. Burada ele
alacagimiz temel mesele de son iki 6nermenin yol actigr sonuglarin modern akilla
baglantisini sinamaktir.

Modernligin Sorunlar ve “Modern insan”

Kendi kaynaklarinda dinin sorgulanmasiyla, belki dinsel otoriteye karsi “rasyonel bir
tepkiyle” —ki bu anlamda modernlik psikolojik bir boyut kazanir- baslayan sekiler
yasam olanaklariyla kurumlarini da olusturan bu yeni diizen, o zaman “eskiden yeniye
gecis”e yapilan vurguyla kazanilan bir varolus hissini tasiyordu. Ozellikle béylesi bir
varolus “avangard” rolliniin bir parcasi gibiydi. Charles Baudelaire’in modernlik deme-
sinde tam da bunu goririiz (Baudelaire, 1997, s. 22):

“Oylece gitmekte, kosturmakta, aramakta. Neyi aramakta? Besbelli ki betimle-
digim haliyle bu adam, faal bir dis glcliyle donanmis, durmaksizin o buylk
insanlik ¢oliinde gezinen bu miinzevi, su katilmadik bir aylaginkinden daha yiice
bir amaca sahip, rastlantinin kacamak zevkinden farkli, daha genel bir amaca.
Adina modernlik dememize izin vereceginiz, zira séz konusu dlstinceyi ifade
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etmek icin daha iyi bir s6zciik ¢cikmiyor ortaya, o bir seyi aramakta. Onun igin s6z
konusu olan, modadan, tarihsel olanin siirsel olarak icerebilecegi seyi ¢cikarmak-
tir, gegici olanlardan ebedi olani ¢ikarmaktir”.

Ona hissettirilen “yeni”nin bu haz dolu varolus duygusu, tam da ileriki bélimlerde
deginecegimiz bir “yatay varolus” hissidir. Ancak, modern insan salt bu hisle var
olamaz. Yatay varolusun sathi yayilimi arttikca huzursuzluk bas gosterecek, benligin
blylmesi lzerine kurulu bu denklemde benlik gittikce parcalanacak, fakat olanca
huzursuzluguna ragmen “modern insan”, yalniz oldugu hissini bir haz haline getirecek
ve bu gecici haz duygusunu tercih etmekte sirekli bir kararlilik gésterecektir. Belki bu
haz duygusunu olusturan da biylimekte olan modern “ben”dir. Bu tam da Benjamin’in
flaneur'Ginln bir edimidir (Benjamin, 2001, s. 125, 127): “Bu kalabaliga” [artik bireyselli-
gi ve benligi buyitecek olan birbirinden habersiz -zamanla birbirinden haberli olmak
da istemeyen- insanlarin yurididld “modern” caddelerin kalabaligi]-ya da herhangi
baska bir seye- “bir ruh kazandirmak, flaneur'un asil dilegidir”.> Modernligin paradok-
sudur bu: insanlarin gercek ruhlarinin birbirinden -hatta kendilerinden bile- uzaklasa-
cadi bir giindelik hayati gerektirir. Var olan bir¢ok seyi ruhlarindan bosaltirken bu bos-
luga “yeniden bir ruh kazandirma” yanilsamasini da treterek modern bireyligi kurar.
Modern insan, huzursuz ve bunalimli bir yapiya sahiptir. Aydinlanma’nin getirdigi
“makine insan” kavrayisini ve modernligin sekiler ve maddeci yapisini hatirlarsak buna
sasirmamak gerekir ki modern psikoloji de ayni yapi icinde ele alinmalidir.* Sonug ola-
rak ylizeysel bir elestiri, sorunlarin gercek teshislerini anlamamizda yetersiz kalacaktir.

Modernligin daha ¢ok dissal unsurlarinin elestiri konusu edildigi negatifliklerinin bir
huzursuzluga —bireysel anlamda- yol acacagini sdylemektense, huzursuzlugun asil
sebebinin, olaylan karsilayan i¢sel durumla baglantili oldugunu gérmemiz gerekir,
diger bir ifadeyle, diinya gorisuyle. Clinki modern insan “yalniz” oldugu icin —“sirf
benliginde” kendini dyle hissettigi icin-, ciddi bir varolussal kaygiyr da beraberinde
tasimak zorundadir. Modern bireyciligin bir sonucu olarak 6tekine karsi sorumluluk
duygusunu yitirmis olan insanlar, birbirlerine karsi kayitsizliklari ve birbirlerinden
kopukluklanyla kalabalik icinde “kurtlar” arasinda olmayi bastan kabullenmislerdir.
Modernligin dogal bir getirisi olan “benlik duygusunun biyimesi” sonucu gelisen
kendine gliven duygusunun asirilii, bazen tam bir savunmasizhigin getirdigi acziyet
duygusunu da asan giindelik hayatin paranoyasi ile yer degistirmektedir. Bu durumun
stirekliligi, modern insanlari bu paranoya icinde yasamaya alistirmaktadir. Modernligin
ileri bir durumunda bu tir bir kaygih diinyada var olma micadelesi veren insanhk
durumunun goéstergelerini -Bauman’in Nan Elin’den aktardigi ifadelerin (Bauman,
1999, s. 57) 6zetledigi gibi- postmodern glinimizde, korku faktort, medyanin yaydigi

3 Fransizca bir kelime olan flaneur, “bos gezen, aylak” anlamina gelmektedir.

4 Buagidan modern psikoloji bilimi igindeki teorileri de 6zetleyerek bu paradigmayi geleneksel insan
yaklasimu ile karsilastiran ¢ok ciddi ve anlamli bir arastirma igin bkz. Merter, 2008.
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sonu gelmez tehlike haberleri bir yana, kilitlenen arabalarin ve ev kapilarinin, givenlik
sistemlerinin artmasinin ve kamusal mekanlarda artan kontroliin gésterdigi gibi, kesin-

likle blytumektedir.

Sevil de modernitenin kosullar icin, Edwin Black'ten aktardigi sekliyle (Sevil, 1999, s.
76), modernizmin yapici ve yikici iki yoniine dikkat cekmektedir:

“Modernligin yapici yon, kaginilmaz sorunlarin (ki bunlari da modernizm dogur-
mustur) ¢6zim icin gerekli imkanlarin cogalmasi; refah, konfor, dogayla savas
vs. gibi. Yikici yoni ise geleneksel yapida yaptigi tahribat ve glinimuzde gelis-
mis teknolojiyle insan yasaminin her boyutuna girmesi olarak 6zetlenebilir.”

Fakat asil sorun, modernligin bu “yapici yoni“nlin de zan altinda olmasidir. Clnku

nou

“refah, konfor ve dogayla savas”, “modern diinya gorisi yerinde durdugu miiddetge”,
modernligin her yonden insanin tahripkarhigini ve doyumsuzlugunu artiran yonleri
olarak kalmis ve bugiin, modernitenin yikici sonuglarinin temeli olarak da anilir olmus-
tur. Her seyden 6nce bu sorunlari yine modernizmin dogurmasiyla, buna mukabil s6z
konusu edilen imkanlarin da maddi alanda kalmasi, hatta burada isaret edilen dogayla
savasin da bizzat insanligin kendisine dénen zararl bir silah haline gelmesiyle modern-
ligin gercekte ne kadar yapici oldugu tartismalidir. Yapici oldugu séylenen yonlerine
ragmen modernlik, insanin ruhsal durumu itibariyle oldukca yikicidir. Netice olarak
daha fazla refah, daha cok konfor, daha fazla huzur anlamina kesinlikle gelmemektedir.

Modernligin sonuclari ve modern diinya gorisiiniin uzantilar agisindan burada zikre-
decegimiz bir diger husus da ahlak sorunudur. Modernlik icin ahlakin ¢okiintiye ugra-
digini, hatta “kotiligin” de mesrulastinldigini sdylemek mimkindir ki “nihilizm”in
sonuglari da diyebilecegimiz bu kétiliik mesrulastirimi, insanin se¢me 6zgurltgu tzeri-
ne yapilan asir bir vurgunun da neticesidir.®* Modern toplumda genel bir ahlaki bunali-

5 Bunoktada Schumpeterin daha ¢ok iktisadi alan tizerinden ele alarak bu sireci, tabii ki 6zellikle ka-
pitalizmin gelismesini, yaratici yikim olarak tanimlayan meshur ifadesini hatirlayabiliriz; bkz. Schum-
peter, 2010, s. 103-104. Schumpeter, kapitalizmin, kendisini aslinda yikarken yenilikleri ortaya koyan
bir déngu icinde stirdiirdigiine dikkat ceken incelemeler yapar; fakat sistemin verimliligini yine de
ancak uzun bir zaman siresince degerlendirmek gerektigini vurgular. Burada ise yeteri kadar ta-
rihsel malzemenin ve sistemin 6zlnin bize verdigi belirgin bir karakterin —sekularizm- s6z konusu
oldugu kabul edilerek kapitalizmin de kendi icinde degerlendirildigi modernitenin karsisina ¢ikacak
kokli bir alternatif icin geleneksel duistinceye basvurmak 6nerilecektir.

6  Burada Modernligin de ayri bir ahlak 6gretisiyle ortaya ciktigi gibi bir itiraza gidilebilir. Ancak, asa-
gida da goriilecegi tizere, modernligin bir uzantisi olarak goriilebilecek postmodernizm de ayni
paradigma i¢inde degerlendirildiginde “merkez"in yitimi gibi bir sorun, ahlak konusunda radikal bir
ifadeye gidilmesine neden olacaktir. Burada anlatmak istedigim husus, ileriki bélimlerde daha net
anlasilacaktir. Ancak, su kadarini belirtmekte fayda var: Modernlige alternatif olarak sunulabilecegi-
ni tartistigimiz bu makalede s6z konusu edilen tradisyonalistlerin “ilke” vurgusu, modernligin, yeni
bir ahlak 6gretisi ile ortaya ¢ikmis goriinse de burada izini sirmeye calistigimiz tarihsel siirecin de
g6sterdigi gibi, ahlaki imkani i¢sel olarak dislamakta olusunun sonuglarina, gelenegin icinden veri-
len en veciz cevaptir. Dolayisiyla biz de gelenekselcilerin vizyonunu benimseyerek modern ahlaka
disardan baktigimiz icin, modern ahlak lizerine boylesi bir ifadeyi kullanmakta bir beis gérmiyoruz.
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min yasaniyor olmasi, modernite tartismalari icinde yer alan temel meselelerden biridir.
Burada Sevil'in Ross Poole’dan aktardigi kadariyla modernligin ahlak sorununu 6zetler-
sek modernitenin ¢ikmazi, ahlaki bir ctkmazdir ve modernitede ahlak “premodern top-
lumlarda olmadigi bicimde zan altinda”dir (Sevil, 1999, s. 21). Pool, bunun sebebi olarak
da modernligin “ahlaki bilgi imkanini dislayan bir bilgi anlayisi insa etmesini” ileri stirer
ve ona gore modernlik, ahlaki “rasyonel bir inan¢ konusu degil, 6znel bir kanaat meselesi
haline” getirmis ve bdylece ahlaki imkansiz bir pratige dénlstirmustir (Pool'den akta-
ran Sevil, 1999, s. 21). Belki asil sorun tam da bu “rasyonel inan¢” meselesinde digim-
lenmektedir ki modern diislince, rasyonel olanin “inan¢”tan ayri oldugu, daha dogrusu
ona alternatif oldugu “zanni” tizerine kuruldugundan, rasyonel olanla inan¢ konusunun
yan yana gelmesini yanilsamali bir bicimde zaten daha bastan engellemektedir.

Sonug olarak yeni bir toplum modeli ve toplumsal bir proje olmakla da anlamlandiri-
lan modernlik, bir toplumu olusturacak temel kurumlarin bile asinmasina, hatta ciddi
olarak tehdit altinda kalmasina yol acti. Bugiin ahlak sorununun tehdit ettigi son kale
aile de cevre Ulkelerde bile artik mercek altindadir. Bu toplumsal déniisim, modern-
likte neyin yapici olabileceginin de hangi kriterlere gore belirlenecegini, hepsinden
onemlisi bu kriterlerin modernligin icinden karsilanip karsilanamayacaginin da tekrar
sorulmasina neden olmustur.

Bir Tartisma Alani Olarak “Modernite”den Modern Akla

Modernlik, Aydinlanma’yla birlikte caga damgasini vurmaya basladiginda, ilk olarak
yeni ile geleneksel olan baglaminda “eskiler’le modernler arasindaki kavgada (Bock,
1997, s. 59 vd.) ilerleme fikrini sOylemsel bir alan olarak gli¢lendirmisti. Bock'un belirt-
tigi gibi bu kavga, 6nce yeni ile eskinin karsilikli erdemlerine iliskin gorislerin sergi-
lenmesinden ibaretti; ama ¢ok gegmeden modernler, yakin zamanlarda Uretilenlerin
eskilere Ustlin olmakla kalmayip Ustlin olmak zorunda da olduklarini ispata giristiler
(Bock, 1997, s. 60). Sonug olarak “insanoglunun kafasi, modernlerce zaman icinde
degismeye ugramis diye kabul edilmis ve bu degisme, gelisme olarak sunulmustur”
(Bock, 1997, s. 62). Fakat ilk “Kavga esnasinda formiile edilmis olan ilerleme fikri, toplu-
mun ilerleyisine iliskin degil, bilginin nasil gelistigine iliskin bir tasarimdir” (Bock, 1997,
s. 63). Bununla birlikte ayni tasarimin getirdigi 6n kabulle “ilerlemis” bir toplum igin
kuramlar olusturulacak ve bu bilginin gelisimi anlayisi, toplumun gelismesi anlayisiyla
es deger tutulacakti. Asagida modern aklin bu baglamda sosyoloji klasikleri arasindaki
gorinlmlerine deginilecektir. Bylece genel olarak bu klasiklerin de dikkate alinma-
siyla gelistirilen glincel modernite tartismalarinin, dnce “modernite icinden” gelen
bolimini daha net gorebilmemiz hedeflenmektedir.

Saint-Simon’nun dinyevi bir din seklinde tanimladigi sanayi toplumu, cikarlar kit-
lelerin cikarlaryla ayni olan sanatgilar, bilimciler ve sanayinin dnderlerinden olusan
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bir ruhban sinifi aracihdiyla etkili olan, giicli bir ahlaki merkezi gerekli kiliyordu
(Swingewood, 1998, s. 58). Onun pesinden giden Auguste Comte ise pozitiviz-
min kurucusu ve Guénon’un deyisiyle “ilkelerden” tam bir kopusla (bkz. asagidaki
bolimler) Avrupa’da modern akli doktrinlestiren kisi olarak dustndlebilir. Onun
calismalarinda bu durum, ickin bir hal olarak yer almaktan cok, acikca ifade edilerek
kuramsallastirnimaktadir. Pozitivizmin kdkeni, Aydinlanma’nin materyalist felsefesine
uzaniyordu: Pozitivizm, felsefi ve sosyolojik bir hareket olarak bilimin her tiirli bilginin
temeli olduguna inanmayi (adlandinldigr bicimiyle, bilimciligi), toplum teorisinde
istatistiki analizlerin kullaniimasini, toplumsal fenomenler icin nedensel agiklamalar
aranmasini ve tarihsel degisimin ya da insan dogasinin temel yasalarini da kapsayan
cesitli farkli anlamlari tasiyordu (Swingewood, 1998, s. 51): Buna gore bilgi, yalnizca
deneyim ve ampirik irdeleme sayesinde edinilir ve “gerceklik”, Tanri'yla kavranamaz.
Modern dusiincenin klasikleri arasinda anilan Comte’un sistemi ¢cok net olarak gorl-
digu gibi cizgisel tarih anlayisiyla 6riilmis olmakla birlikte “mutlak”, “neden” ve “akil
ylritme” kavramlarina yukledigi anlamlar agisindan modern akli, modern ve postmo-
dern niveleriyle de birlikte 6niimUze serer: Teolojik hal arastirmalarinda, “varliklarin
kendine has dogasi, ilk ve son neden ve mutlak bilgilere yonelten insan zihni”"ni icerir.
Metafizik halde dogaistu etkenlerin yeri, soyut giclerle doldurulmustur ve bunlar,
fenomenlere bizzat kendi baslarina neden olurlar. Pozitif halde ise “mutlak kavramlari
elde etmenin imkansizligini kabul eden insan zihni, kendini yalnizca iyi dizenlenmis
akil yrtitmenin ve goézlemin kullanimiyla fenomenlerin gercek yasalarini kesfetmeye
adamak icin fenomenlerin asil nedenlerini aramaktan vazgeger” (Comte, 2001, s. 33).
Comte, burada arastirmaciya soru sormay! bir yerden sonra yasaklarken beseri alanla
sinirlanan modern akli da drneklemektedir.

Karl Marx'in elestirisini yaptigi modern toplumda ise ne varsa tretim iliskileri yliziinden
vardir. Marx, kapitalizmin, sosyalist bir toplumsal formasyona dogru evrilen bir toplu-
mun simdiki ugragr oldugunu dusinir. Bu Gretim tarzi siniflamasi; kapitalist Gretim
bicimine gecis anlayisi ve daha sonra gelmesi beklenen sosyalist ve komiinist toplum,
Marx'in ilerlemeciliginin —"bilimsel olan” “diyalektik materyalizm”inin’- bir ifadesidir.
Kapitalizm Oncesi Ekonomi Sekilleri'nde Marx, diger calismalarinda da oldugu gibi
Uretim araglarinin mdlkiyetinin evrimi lizerinden degisen Uretim bicimlerini inceler
(Marx, 1967). “Kadim” toplumlari ve Orta Cag feodal toplumunu bu incelemeye tabi

7  Burada ironik olarak kullandigimiz bu ifade, Marksistlerin Marksizm'i ttimuyle bilimsel gérmeleri
gibi ham bir anlayis icinde olmalarina karsi yapilan ilk atif degil elbette; bu konuda Schumpeter'in
bir doktrin olarak Marksizm'i ele alirken “Peygamber Marx” boliiminde kullandigi su ifadesine yer
vermek mumkin: “Kendisini sadece Allah’in mitevazi sézclisi sayan her gergek peygamber gibi
Marx da tarihsel diyalektigin mantiki gelismesini ortaya koymaktan baska bir sey yapmadigini iddia
etmekteydi” (Schumpeter, 2010, s. 12). Schumpeter, Marksizmle ilgili degerlendirmesinde, Marx igin
dort ayri kimlige yer veriyor: “peygamber Marx, sosyolog Marx, ekonomist Marx ve profesér Marx”
(bkz. Schumpeter, 2010, s. 7-77).
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tutan Marx'in da bir ilerleme anlayisi icinde incelemelerini yirittigu gbze carpar.
Modern toplumu Uretim iliskileri icerisinde inceleyerek elestiren Marx'a gore insanlar,
“ideoloji"nin bir sonucu olarak kendi yarattiklari seylere inanirlar (Marx ve Engels, 1968,
s. 27). Bu da “inanci” yadsiyan Marx'in asil “inancidir”; insanlarin inanglari, bdylece bir
tir ilkelligin ve bilingsizligin tizerine oturtulur. insanlarin éziiniin bile aslen toplumsal
iliskiler batliniinden ibaret olduguna inanan Marx, aslinda bu noktada Comte’la ayni
diizlemdedir. Beser Uistiini tanimayan modern kuramcilarin sistemlerinde beseri alan-
la baslayan ¢6ziimleme tarzinda, geleneksel diistincedeki bitlnligin yerine genellik-
le toplum ge¢mektedir. Nitekim Marx'a gore de “Birey, toplumsal varliktir” (Marx, 1976,
s. 193). Ona gore bireyin “her tiirli varolus kosulu”, onun toplumsalligina baghdir.
Beser Uistlinu kendince iptal eden hiimanist anlayis, aslen Marx'in da hareket noktasini
teskil eder. Fakat Marx'in maddi dlinyasinda gercek bir insanligi kuracak olan kosullar,
Comte’un umdugu kosullardan farkli olarak devrimcidir.

Modern klasikler arasindaki diisiiniirlerden biri olan Max Weber icinse modernite, top-
lumsal rasyonalitenin tarihsel bir vargisi olarak degerlendirilmelidir (Cigdem, 1997b,
s. 115). Bununla birlikte Weber'de geleneksel diistincede aslen gorelilik alanina giren
davranis bicimleri, zaman zaman “modern anlamiyla” mutlaklastirilarak algilanmak-
tadir. Bunun bir 6rnegdi olarak da Weber'in Meslek Olarak Siyaset adli makalesinde
sikca degindigi, “mutlak erekler ahlaki” ve “sorumluluk ahlaki” ayrimini (Weber, 1993,
s. 118) mutlaklastirmasini verebilirizz Ona gore bu iki ilke zit ve bagdasmazdir. Oysa
geleneksel diistincede bu iki ilke hi¢ de bagdasmaz degildir. Bir mimin hem mimin
olmasinin geregi olarak Allah’in nizasina uygun olarak hareket etmekten bagska bir yone
sapmamali hem de yine ayni rizayi gozeterek “yerine ve zamanina gére “muhsin” de
olmali; “sorumluluk ahlakiyla” hareket etmelidir. Bu iki ahlak, birbiriyle -birakalim zit ve
asla bagdasmaz olmayi- rahatlikla yan yana durabilir ki gercekte de boyle bir ayrisma
zaten yoktur. Burada Weber, hem 6zselcilige diismektedir hem de sorun, onun tipik
bir modern tavir olarak ahlaki ayristirmasindan ve ayri bir alan olarak ele almasindan
kaynaklaniyor olabilir.

Weber'in, geleneksel duistinceyi gercek anlamda kavrayamamasiyla alakal olarak farkli
geleneksel formlari yanlis yorumlamasi ve oryantalist yoniine de deginmek gerekir.
Ornegin “Weber, on dokuzuncu yiizyilda Bati'da islam hakkinda gecerli olan yanlhs
bilgiler nedeniyle, islam’in hazc ve sehvet diiskiini bir din oldugunu saniyordu”
(Peters, 1993, s. 103). Nitekim Weber, bu konuda “ilk déneminde islamiyet, diinya
fatihi savascilarin dini ve disiplinli micahitlerin sovalye orgtittydi. Tek eksigi, Hagl
Seferleri devrindeki Hiristiyan benzerlerinde gorilen cinsel yasaklamalardl” (Weber,
1993, s. 229) gibi si§ bir algilamaya sahiptir. Zaten Weber'in farkli geleneklere dair
bakis acisi, kapitalizmin ortaya ¢cikmasi referans noktasindan hareketle sekillenmekte-
dir. Protestan Ahlaki'nda Weber'in 6nsézl, bunu tartismasiz dogrular: “Bugtin bilim,
‘gecerli’ saydigimiz bir gelisme diizeyi icinde yalnizca Bati'da vardir.” diyen Weber, Hint
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geometrisinin ussal kanitlama yonteminden yoksun olusundan, ussal bir kimyanin Bati
disinda higbir kiiltirde gelismemis olusundan ve saglam distinls bicimlerinin yalniz
Bati'ya 6zgli olusundan bahseder (Weber, 2005, s. 13-14). Anlasilan Weber, geleneksel
bilimleri ciddi anlamda dikkate almamakta, bunun sonucu olarak da Bat'da gordigu
bilimsel etkinligi tarihte biricik bir konuma yukseltmektedir.? “Kultir tarihinin emekle-
me donemi”nden bahseden Weber'in (2005, s. 16) bu degerlendirmesinde, ickin olan
ilerleme anlayisinda gecerli sayilan gelisme diizeyi, elbette Bati merkezci ve modern
anlamda diinyevi, sekiiler, maddi bir gelisme diizeyidir. Burada Bati kiiltlriine 6zgi bir
“ussallik”in oldugunu belirten Weber'in (2005, s. 23) calismasinda referans noktasi olan
ussallik da bu ussalliktir. Ayrica Weber, islam’i degerlendirirken de islam’da ahlakin
degersel boyutu lizerinde durmamis ve ortaya ¢ikan pratiklerin ya da etik denebilecek
anlayislarin Kur'an ve Slinnet’le olan baglantisina dikkat etmemistir (Aydin, 1993, s.
47). Weber'in bu oryantalist olarak nitelendirilen goriis acisinin ve degerlendirme
bicimindeki yetersizliginin temelinde yatan husus, aslinda Elisabeth Ozdalga’nin da
dinsel muhtevalarin 6ziinden bakildiginda boylesi yorumlarin digsal ve asiri derecede
basitlestirilmis ve eksik, dolayisiyla yanlis yorumlar oldugunu (Ozdalga, 1989, s. 30-31)
vurgulamis oldugu gibi, salt zahiri bir degerlendirmede kalmasidir. Diger bir ifadeyle
klasik sosyolojik pratigin de kaginilmaz bir sonucu olarak geleneksel diislinceyi, yal-
nizca modern aklin “ussalligi” zaviyesinden fark edebilmesi dolayisiyla onu kavraya-
mamasidir. Weber'in, “..Tanri'ya giden bir yol olarak bilim? Bilim, bu dinsellikten kesin-
likle uzak gti¢. Bugiin hi¢ kimse, benliginin derinliklerinde bilimin ‘ladini’ oldugundan
kusku duymamaktadir; bunu kendi kendine itiraf etmese bile. Bilimin rasyonalizm
ve entelektlializminden arinmak, ilahi olanla uyum icinde yasamanin 6n kosuludur”
(Weber, 1993, s. 139) dustincesini alacak olursak dyleyse boylesi bir bilimsel ¢caba da
ilahi olanla ilgili muhtevayi anlamakta ve bunun toplumsal sonuglarini degerlendir-
mekte elbette yetersiz kalacaktir. Weber'e “blyiist bozulmus” olarak goriinen diinya
(Weber, 1993, s. 136), bugtin 20. yuzyilda gittikce artan bir modern diinya bunalimi ve
cevre sorunlarina karsilik, dinin ylkselise gecmesine ve dolayisiyla modernligin ilerici
tezinin kokten bir sorgulanmasina sahit olan baska bir diinyadir.

Yirminci ylzyildaki gelismeler dahilinde modernlige bakis acilarinda daha elestirel ve
muhalif tavirlarin gelismesiyle gorilen ciddi kirllmanin akla gelen ilk temsilcilerinden
Frankfurt Okulu mensuplarini da kisaca analim. Elestirel Kuram olarak da bilinen okul,
Marksist kuramin felsefi olarak yeniden yorumlanmasidir. Marcuse da Marksizm'de
oldugu gibi elestirel teoride “insan ve diinyasinin butinligind, insanin toplumsal
varolusu icerisinde” agiklamayi savunur (Cigdem, 1997a, s. 43). Marcuse'ye gore akil,
ozgurliige bir engel olarak gorilen “verili” olanin “elestirel yargi merci“dir. Baski ve
tahakkiimin karsisinda akil, 6zgirlikle 6zdes hale gelmektedir (Cigdem, 19974, s. 44).

8  Gelenegin igerdigi oldukga genis ilimler havzasina genel bir bakis icin ansiklopedik denilebilecek su
eserlere miracaat edilebilir: Faruki, i. R. ve Faruki, L. L. (1991), Nasr, S. H. (2006).
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Oznenin nesne tarafindan tahakkiim altina alindigi bir diinyanin temsili olarak mitin
yerini, 6znenin nesneyi (“diger”inin nesnelestiriimesi de icerilmek {izere) tahakkiim
altina aldigi ve baslangigta aksini vaat etmesine ragmen, “hakimiyet” iliskisinin hala
surdigul bir Aydinlanma almistir (Cigdem, 199743, s. 49). Aydinlanma’nin kendi ideal-
lerine ihaneti, Adorno ve Horkheimer'in Aydinlanma’nin Diyalektigi (Horkheimer ve
Adorno, 1995) yapitinin ana temasidir ve getirdikleri toplumsal elestiri, bir bakima
modern aklin elestirisidir. Bunun temelinde Aydinlanma’nin ulastigi sonuglar yatmak-
tadir (Dellaloglu, 2003, s. 20). Kultlir endustrisi elestirileriyle de 6znenin tiikendigini ve
teslim alindigini gdstermeye calisan Horkheimer ve Adorno (Dellaloglu, 2003, s. 22-25),
Aydinlanma’nin Diyalektigi'nde, sirf dislinsel dedil, pratik olarak da kendi kendini
yok etme egiliminin baslangi¢ctan bu yana rasyonellige ait oldugunu tespit ederler
(Horkheimer ve Adorno, 1995, s. 16). Ancak, onlarin “tozsel akil” anlayisi da (Soykan,
Keskin ve Dellaloglu, 2003, s. 41) sekiler diizlemde kaldigindan, Gst ilkesiyle baglantiya
gecemeyen bir akil olmakta ve modern diizleme, hatta Frankfurt Okulu’nun elestirdigi
“aydinlanma”ya geri doniilmektedir: Okul'da elestiri vardir; ama alternatif yoktur.

Modern dusiince alani icinde “merkez-cevre” ekseninin olusmasinda da temel olan bu
dislince bicimi, yirminci ylzyilda ise “digerlerinin” de buraya ulastirilmasi gereken bir
durum olarak algilanan bir anlayis haline gelerek “modernlesmeci” zihniyet yapisini
ortaya cikarmistir. Boylece modernligin etkisi altina giren farkli geleneksel toplum-
lardaki dustince bicimlerini de etkilemistir. Ancak, modernligin sonuglar agisindan
“merkez” ya da “cevre”de catlak seslerin yikselmesiyle yirminci ylzyilin gériinen o ki
ozellikle de ikinci yarisindan sonra durum, modern iyimserlik ve “ilericilik” agisindan
yavas yavas degisir: Modernlikten ne derece umutlu olunabilecedi, hatta modernligin
kendisi sorgulanmaya baglanir. Biricik uygarlik olarak yaygin bir iyimserlikle “gelisen”
modern toplumlar, ayni ylzyl icinde iki diinya savasina da girisince dikkatler sonunda
tekrar ciddi elestiriler biciminde Aydinlanma ile gelisen modern aklin kendisine cev-
rilmistir. Ginimiizde de modernligin bir krizde oldugu ve gegisin tartisildigi birtakim
degerlendirmeler paradigma icinde siirlip gitmektedir. Ornek olarak Modernligin
Sosyolojisi'nde Peter Wagner (2003), muktedir kilici ve kisitlayici yonleriyle ortaya
koymaya calistigi modernitenin tarihinde belli bagh iki krizin yasandigini éne surer.
ilki (Wagner, 2003, s. 79-80), toplumsal diizeni yeniden yapilandirma girisimleri on
dokuzuncu yiizyilin ikinci yarisi boyunca biriken ve bu yiizyilin kapanis yillari ile Birinci
Diinya Savasl arasinda yeni bir toplumsal patikaya sokulan modernlik pratikleridir.
ikincisi ise 1960’lardan itibaren toplumsal érgiitlenme tarzinin yeterliligi ve arzu edile-
bilirligi hakkindaki kuskularin artmasiyla yeniden yapilandirilan toplumsal pratiklerdir
ve kiltirel ve distinsel bakimdan bu tip yeniden yonelimlerin ilkin fin de siecla’da
(ylzyilin sonu) ve simdi de postmodernlik tartismasinda biriktigi sdylenebilir (Wagner,
2003, s. 79-80). Fakat Wagner'e gore (2003, s. 80), 6zdustinimsel (self-reflective)
sOylemlerin bazilarinda bas gostermelerine ragmen bu tip krizler, dncelikle felsefi
ya da epistemolojik krizler degildir”; cinku “felsefi sorunlarin cogunlugu hi¢ de yeni
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olmayip daha ziyade yeniden ortaya ¢ikmakta ve yeni bir dikkatin konusu olmaktadir.
Modernligin icinde postmodernizmi ve sosyalizmi modernligin iki asiri ucu olarak
anlatan Wagner, bu degerlendirmeye, modernligin drgtitlenme bicimi ve baslangi¢
degerleri -esitlik sdéylemi gibi- agisindan varir. Sonug olarak postmodernligi de sorgu-
ladigi calismasinda Wagner, bugin icin “modernligin halihazirdaki durumu” olarak
“genisletilmis liberal modernlik” denilebilecek bir algilama sunar.

Modernligin Sonuglar’'nda Anthony Giddens (1998), modernlik kurumlarinin ¢ok
onemli bir pargasi oldugunu sdyledigi “gliven”in artik yalnizca paraya duyulmasiyla
aslinda bir “inan¢” bicimini ifade ettigini soylerken “biyik 6lclide daha énceleri for-
tuna (alin yazisi ya da kader) olarak diisiiniilen seyin yerine” gegen “risk”in de boylece
kozmolojiden ayrildigini belirtir ve modern insanin varolussal durumunun aslinda
nasil da beseri alanla sinirlandigini gostermis olur. Modernlik stirecinin énemli bir
boyutunun, distinimselligin degismesinde oldugunu séylemektedir: “Modernligin
ilerleme kaydetmesiyle diisiinlimsellik degisik bir karakter alir” (Giddens, 1998, s. 42).
Ona gore, “modernlik éncesi uygarliklarda distntimsellik hala buyuk dlcliide gelene-
gin yeniden yorumu ve acgiklanmasiyla sinirliydi” (Giddens, 1998, s. 42). Modernlikte
dustinimselligin temel bir 6gesi olarak ge¢mis degil, gelecege yonelik diistincenin
agirlikli oldugunu disiinen Giddens, “Utopyaci gercekcilik” modellerinin yaratilmasina
ihtiya¢ olduguna inanmaktadir (Giddens, 1998, s. 150). Zaman ve uzamin ayrilmasi da
modernligin bir diger sonucu olarak ele alinmaktadir (Giddens, 1998, s. 25). Gercekten
de modernligin yayilimi olarak distinebilecegimiz kiresellesmeyi bir anlamda zaman
uzam ve hiz denkleminde agiklayan Bauman (1999, s. 26) da ayni noktaya dikkat ¢eker.

Giddens, kiiresellesmeyi, modernligin sonuglarindan biri olarak gosterir. Clnki
“modernlik yapisal olarak kiiresellestiricidir” (Giddens, 1998, s. 172) ve kapitalizm de
ilk donemden beri uluslararasi boyuttadir. Bununla birlikte modernligin bir sonucu
olarak kiresellesme, Bati kurumlarinin diinya Uzerinde 6bdr kilturleri ezip gecgerek
yayllmasindan da ote bir sey olarak dusiiniilmektedir ve bunun da sonucunda: “Es
gldimlerken parcalara da ayiran bir esitsiz gelisim siireci olarak kiiresellesme, yineler-
sek, dlinya lizerinde icinde artik ‘baskalarinin” olmadigi yeni karsilikli bagimhhk bigcim-
lerini ortaya cikartir” (Giddens, 1998, s. 170). Fakat tim bu degerlendirmeler, modern
paradigmanin icinde kalmaktan ve diinyevi sathiligin icinde hep ayni yere varmaktan
Oteye gidememektedir.

Alain Touraine de kendi tarihselligi icinde bircok yonden ele aldigi modernligi,
modernlesmenin edimcileri olarak tanimladigi ulus, isletme, tiketim ve teknikle ayni
zamanda parcalanmislik olarak —fakat tam degil- gosterirken (Touraine, 2002, s. 154-
170), “bolinmiis modernlikten kurtulmak icin parcalarin yapistirimasini énerir” (Sevil,
1999, s. 30). Bu noktada o da ayni diizlemde kalmayi tercih eder. Touraine’in calismasi
(2002, s. 16-17), modernligi, akilcilastirma ve 6znellestirme ekseninde ele alir:

“Modernlik, ayni zamanda hem dogal hem de tanrisal olan; hem akil karsisinda
saydam hem de yaratiimis olan kutsal diinyayi sekteye ugratmistir. Onun yerine,
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son erekleri insanin artik ulasamayacadi bir diinyaya gondererek akla ve diinye-
vilesmeye ait bir diinya koymamis; gokten yere inmis, insanlasmis bir 6zne ile
teknikler tarafindan kullanilan bir nesneler diinyasi arasindaki ayriligr dayatmis-
tir. Tannisal iradenin, Aklin ya da Tarih'in yarattigi bir diinyanin birliginin yerine
akilcilastirma ile 6znellestirme’nin ikiligini koymustur”.

Modernligin bunalimina isaret etse de modernlesmenin edimcilerini olumsuzlamayan
Touraine’e gore, “Tanri adina s6z alan papazlardan sonra, entelektiieller de akil ve tarih
adina konustular” (Touraine, 2002, s. 180).

Diger yandan modernlik tartismalarinin ilk modernler arasindaki bir ayagi da bugiin
“postmodernlik’e gider. Modern bir devri geride biraktigimizi ve modernlikten fark-
lilasan bazi karakteristik 6zellikleriyle postmodern bir dénemi yasadigimizi -ya da en
azindan “merkez”in yasadigini- 6ne siiren modernite tartismalarinin bu boyutuna da
burada kisaca deginmemiz yerinde olur. Postmodernizm, aslinda daha ¢ok, tartisma-
nin yarittldugi cahismalarda da sik¢a deginildigi gibi, sanat alaninda moderniteden
kopusla, yirminci yuzyilda dil alaninda yapilan ¢alismalarin yaklasimlanyla iliskilendi-
rilmektedir. Bu anlamda moderniteden ayr bir paradigma gibi goriilmesiyle birlikte
postmodern goriinglilerin, yalnizca modernitenin bir parcasi ya da uzantisi oldugunu
distinenler de vardir. David Harvey'in (1999, s. 21) de belirttigi gibi, terimin anlami
konusunda —dogal olarak- kimsenin butlintyle anlasamamasina karsilik postmoder-
nizmin, en azindan modernizme karsi bir tepki, ondan bir kopus olarak kavrandigini
soyleyebiliriz. Yine ayni yerde Harvey'in, bir mimarlik dergisinin editorlerinin goris-
lerinden aktardigi kadariyla; “Genellikle pozitivist, teknoloji merkezli ve rasyonalist
egilimli olarak algilanan evrensel modernizm, dogrusal gelismeye ve mutlak dogru-
lara inancla, toplumsal diizenin rasyonel bicimde planlanmasiyla ve bilgi ve Gretimin
standartlastinlmasiyla 6zdeslestirilir” Buna karsit olarak postmodernizm, ‘kiltlrel
sOylemin yeniden tanimlanmasinda, heterojenligi ve farkhhg 6zgirlestirici gugler
olarak’ &ne cikanir” (Harvey, 1999, s. 21). Oteki kavraminin gecerliligi ve saygideger-
ligi konusunda yeniden dogan duyarlilikla farkhliklarin duyulmasiyla moderniteden
kopusu temsil ettigi dustinlilen postmodernist felsefi dlistincenin ¢ekirdegini olustu-
ran anlayis, insanligin kurtulusu adina Aydinlanma projesini bitiintyle terk etmemiz
gerektigidir (Harvey, 1999, s. 21, 27) . Harvey, Papa gibi bir sahsiyetin de tartismaya
postmodernizmin yanindan girmesiyle 1980’li yillarda haletiruhiyenin gercekten de
degistigini ve postmodern teolojik projenin de aklin kudretini terk etmeksizin Tanri’'nin
hakikatini yeniden ileri strebildigini ifade eder (Harvey, 1999, s. 56). Fakat modernizm
“yapibozumuna ugramis, asilmis ya da kisa devreye gelmis” olabilse de onun yerini
almis olan dustince sistemlerinin i¢ tutarhligi ya da anlami konusunda pek az kesinlik
oldugunu soyler (Harvey, 1999, s. 57). Bunun yaninda postmodernizmi, Eagleton’in
taniminda gectigi gibi (Harvey, 1999, s. 22) ya da Foucault ve Lyotard gibi yazarlarin
perspektifinden “her seyin birbirine baglanmasini ya da temsil edilmesini saglayacak
bir st dil, Gst anlati ya da Ust teori olabilecegdi fikri"nin buttintyle reddi (Harvey, 1999,
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s. 60) seklinde ele alacak olursak, “postmodern teolojik” bir projeden s6z etmek de
celiskili olacaktir. Ayrica, postmodernizm, Harvey'in de calismasinda yer yer degindigi
ve aktardigi haliyle sanatsal alanda bir ruhsuzlasma ve cagdas kiltirel Gretimin biyik
bir bolimdiinin derinliksizligi ve anlik etkiler konusundaki saplantilarla da karakteris-
tik bir hal aliyorsa, su durumda postmodernizmin “daha ¢ok dlinyevilesme”ye isaret
ettigini soylemek de mimkin (yukaridaki bélimlerde ise modernlik ve diinyevilesme
baglantisi ele alinmisti).

Kendi dénemlerinde modern diinyanin siki bir elestirisine girismis olan Frankfurt
Okulu’nun ikinci kusak temsilcisi sayilan ve modernitenin savunuculugunu yapan
Habermas’tan, heniiz postmodern bir déneme girilmedigini diistinen Giddens'a dek
bir dizi 6nde gelen Batili diistinlir hala modernisttir. Giddens'ta netlestirildigi gibi,
bugtin klasik dénemden farklilik arz eden modernligin bazi sonuclariyla postmodern
bir déneme girildigini sdylemektense, bu halin en fazla, modernligin radikal bir yizi
olarak gorilmesi gerektigi gorisi hakimdir (Giddens, 1998, s. 54). Benzer bicimde
Touraine de durumu modernligin bir dontsiim, “yeni modernlik” olarak adlandir-
may! uygun gorir. Ona gore de “modernizm’in, yani modernligin akilcilastirmaya
indirgenmesinin elestirisinin doguracagi sonug karsi-modern ya da postmodern bir
konum olmamalidir. S6z konusu olan, tersine, modernligin yildizi parlayan akilcilik
tarafindan unutulmus ya da karsi ¢ikilmis bir vechesinin yeniden kesfidir” (Touraine,
2002, s. 242). Modern paradigma icinde kaldigini gérdiglimiz bu degerlendirmeler
icin sdylenebilecek olan sey ise tim bu koékli incelemeler sonucunda teshisin, adina
modern ya da postmodern densin, belki gézlemlenebilen tim sendromlar sonucu
konuldugu, ancak, tedavinin belirlenemedigi ya da hastayl zaten hasta eden ayni
ortama ve nedenlere geri donildugldir. Daha da uzun menzilli bir degerlendirme-
ye gidilecek olunursa modernligin bu her iki vechesi de aslinda hiimanizmin farkli
boyutlardir.

“Modern Paradigma Disindakiler/Ustiindekiler”: Geleneksel Diisiince

Buglin s6z konusu tartisma alaninda modernlerin bakislariyla karsilastirabilecegimiz
asil ana cizgi ise modernligin disindan olabilir. Bu calismanin temel kaygilarindan biri
de moderne gore 6teki olani modernin sinirlarindan degil, 6zellikle de varsa “karsi-
modernden” ve “modern olmayandan” okumaktir. Clinkii modernlige kendi icinden
elestiri getirerek modernligin asilmasi, zan altindadir ve modernden modern olmayani
dinlemek, oryantalist bakisin 6rttiigt ¢cok 6nemli yonleri gérmemize engel olabilmek-
tedir. Bugilin diinya, buytik lcekli bir cevre kriziyle karsi karstyadir ve modernligin bir
sonucu olarak gorilebilecek olan bu ve benzeri durumlari asabilmek icin insanhgin
hala “modern proje”yi dinlemesi gerektigi diistincesi, kendini mesrulastiracak araglar-
dan yoksun gériinmektedir. Simdi, modernite tartismalarinda tradisyonalizme dogru
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“modern paradigmada” sinirlarin zorlandigini gosteren bazi 5nemli degerlendirmelere
yer verilecektir.

Postmodernizm, islam ve Us adli calismasinda Ernest Gellner (1994, s. 13-14), icinde
yasadigimiz cagda birbirine rakip tc bilesenin 1. Dini koktencilik, 2. Gorecilik ve 3.
Aydinlanma ussalciligi ya da ussalc kdktencilik, oldugunu séyliyor. Dini kdktencilik-
le kastettigiyse belli bir inanci (iman), tam ve kitabi haliyle yasamaktir. Bu anlamda
Gellner'in, islam icin inancin bu bicimde yasanmasina béyle bir isim vermesi cok tarti-
sihr; clinkd Islam dini, su an itibariyle zaten basindan beri kitabiyla yasayan tek dindir
ve onun din olarak adlandiriimasi zaten kitabi icerir. Yani Gellner'in dedigi anlamda
islam’a sadece islam demek zaten yeterlidir. Fakat belki, bu adlandirma da oldukca
dogaldir; ciinkii Islam’in modernle karsilasmasi sonucu olusur. Gellner'in tanimlari
ve islam’t anlama bicimi, asagida deginilecek olan dustinirlerinkinden biyiik lctide
farklilik arz etse bile Gellner, islam’i “modern”ligin ~Aydinlanma usculugu ya da post-
modernizmin- karsisina koymakta ilging bir noktayi yakalar. Bilim ve dinin karsi karsiya
gelmesi, laik inang dizgesiyle kilisenin karsilasmasi, bilimin sayginhgr arttikca dinin-
kinin azalmasi gibi karsitliklarla ugrasan modern diinyanin ve “bu diinyaliklasmanin
oldukca farkli bicimlerinin” karsisinda alabildigince gercek, dramatik ve géze ¢arpan

bir istisna vardir, der Gellner (1994, s. 18-19): Islam.

Soyle sorar Gellner: “Bir din, bu diinyaliklasmaya karsi neden bdylesine direnis icinde
olsun?” (Gellner, 1994, s. 19). Bu soruyu islam’in icinden —isabetsiz noktalar olmakla bir-
likte- ve tarihselligiyle cevaplamaya calisir. En azindan oryantalist bakis agisindan azat
olmuslugu goriiriz Gellner'da. En 6nemlisi de Gellner'in modernlik ve postmodernlik
tartismalarinin icine gomdilmds olan dustntrlerden oldukga farkl bir yone dikkatleri
cevirmesidir.

Diger yandan Gellner bu konuda hi¢ de yalniz degildir. Kendisiyle yapilan bir roportaj-
da; “Aklin kralliginin kisa stirede gerceklesmesi beklenen zaferi gerceklesmedi.” diyen
Kolakowski (1991, s. 20-21) de konunun 6ziine hatirlatmada bulunmaktadir:

“Genelde insanlik, ben kimim, nereden geliyorum, benim yerim nedir, niye
sorumluyum, hayatimin anlami nedir, 6limi nasil karsilayacagim gibi sorulara
yanit getirecek dinsel 6zdeslesme ihtiyacindan hi¢cbir zaman kurtulamaz. Din,
insan kidltdrinin en temel yonlerinden biridir. Dinsel ihtiyaglar, rasyonalist
biyiiler yoluyla kiiltiirden aforoz edilemez. insan yalniz akliyla yasamaz”.

Kolakowski, isteklerimizin belli sinirlarinin olmamasinin insanin yapisal bir 6zelligi
oldugunu belirterek bu durumu daha da agmaktadir. Hizli ekonomik blylmenin
yasandigi son yirmi otuz yil icinde biz ¢cagdas insanlarin her seye sahip olabilecegi
ve aslinda her seye layik oldugu fikrine alistigimizi séyleyen Kolakowski (1991, s. 21),
gezegenimizin dogal sinirlar olduguna gore, isteklerimizi sinirlamak zorunda kala-
cagimiza vurgu yapiyor. “Sinirlar konusunda yalnizca tarihin ve dinin verebilecegi
biling olmaksizin isteklerimizi sinirflandirma girisimleri, buylk dus kirikhgina ve felaket
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boyutlarina ulasabilecek saldirganliklara yol acacaktir.” diyen Kolakowski, dinsel gele-
negin bize kendimizi sinirlamay, ihtiyaclarimizla isteklerimiz arasina mesafe koymayi
ogrettigini hatirlatmaktadir. Burada ayirici nokta, gercekten de dinlerin —s6z konusu
olacak inang sisteminin bitiini ve gegerli din ayrimi da bizce g6z 6niinde bulundurul-
makla birlikte- insana sundugu ahiret anlayisidir. Eger insan, ilahi bir adaletin burada
ve otede mutlaka tecelli ettigini diisiinmez ve tim varhigini da buraya hapsederse,
yine burada her seyi istemesi ya da sinirsiz bir iktidar duygusuna sahip olmak adina
her seyi yapabilmesi de normal karsilanmalidir. Bu durumda Kolakowski, “homo
consumptus”u (tlketici insan) frenleyen hicbir ahlaki engelin kalmayacagini sdylerken
cok hakl gorinmektedir. Clinkli beseri usun -rasyonalite- sundugu projeler icinde
bir secim yapmamiz gerekecekse kimsenin birbirini ikna edemeyecegi bir durumla
da karsi karsiya kalacagiz demektir: Béyle bir alanda herkes esittir ve bir tst baglayici
ilke yoktur. Yani eger biri cikip da “bence...” diyecekse, bir digerinin de “bence”si bir
o kadar “hakli” olacaktir ki modern insanin “haklar psikolojisinin” —sorumluluktan ¢ok
hakkini disinme; dyle ki bu psikoloji, sosyalizmi de sosyalizm olmaktan ¢ikarir- teme-
linde yatan da bu zihniyet yapisidir. Modernlikle postmodernlik arasindaki ickin bagin
da burada yattigini syleyebiliriz. Kolakowski'ye gore de glinahi, eksikligi ve kotilugu
reddetmek anlamina gelen kutsalligin reddi, ayni zamanda yapabileceklerimizin
sinirlart oldugunu reddetmek demektir: “Sartre'in dedigi gibi, kotlligun rastlanti
oldugunui ileri siirmek, kétiligln olmadigini, dolayisiyla gelenegdin bize verdigi, bunu
isteyip istemedigimizi sormadan Uzerimize yikledigi bilince ihtiyacimiz olmadigini
sOylemektir”. Yazar, modernligin sonuclarini veciz bir sekilde béylece ortaya koyuyor:
“O zaman gu¢li olma istedinin hicbir ahlaki engeli yoktur. Sonunda, toptan 6zgur-
lUk ideali, acgdzliliglin, kaba kuvvetin, siddetin, dolayisiyla despotlugun, kiltlrin
yikilmasinin ve yeryliziiniin perisan edilmesinin mesrulastirilmasi haline dénusur”
(Kolakowski, 1991, s. 22-23).

Hem modernlige alternatif olarak gelenegi gosterirken modern devsirmenin getirdigi
carpikliktan hem de Batili toplumlarin disindaki geleneklerin dinlenmesinde oryanta-
list yaklagimin dar sinirlarindan kurtulabilmek icin secilen referanslarin hangi noktada
olduklarina dikkat etmek 6nemlidir. Subasi'nin da vurguladigr gibi, “Oryantalizmin
yarattigi ve yasattigl bu séylemin goélgesinde Dogu hakkinda 6zgirce konusulamaz”
(Subasl, 1994, s. 107). Moderniteye karsi da gelenege ya da bir geleneksel dislinceye
isaret edebilmemiz icin de bu sdylemden ve modern aklin sinirlarindan azade olmamiz
gerekmektedir. Rasyonel bilginin 6tesinde, gecerli baska bilgilerin de varhgini kabul
edebilmenin 6nemine vurgu yapan Ozdalga (1989, s. 38) da “Diinyada ve Tiirkiye'de
dinin ve dinsel fenomenlerin dneminin giderek arttigi bir dénemde, filozoflar, psi-
kologlar, sosyologlar vb. ile ilahiyat bilgisine ve egitimine sahip kisiler arasindaki
diyalogun bir an 6nce gli¢lendirilmesi kanisinda”dir. Burada bizim s6z konusu karsilas-

tirmay! yaparken modern paradigmanin disindaki 6zgiin isimlere yer vermemizin ve
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modernlige karsi konumlamada gelenegin one sirilmesi acisindan modern sinirlari
tasiran goris agilarini karsilastirmanin bir ayagdi olarak ele almamizin altinda da benzer
bir yaklasim vardir.

Gelenek, geleneksel distince ve gelenekgilik konularinda dikkat etmemiz gerektigi-
ni vurgulayan René Guénon’a gore geleneksel disiinceyle “gelenekgilik”i birbirine
kanistirmamak gerekir: Gelenekgiler, gelenek hakkinda hicbir gercek bilgiye sahip
olmaksizin gelenege dogru sadece bir tir egilim ya da istek duyan kisilerdir (Guénon,
2004b, s. 265). Bula¢'in da belirttigi gibi, “Gelenege mesruiyet kazandiran, onu kayna-
ginda besleyen kutsal referanslardir’, bununla birlikte, “Her bir obje ve fenomen nasil
mutlaklastirlamazsa, hicbir gelenek de mutlaklastirilamaz” (Bulag, 1993, s. 28). Zaten
Mutlak’a ulagabilmek agisindan izafi olan ve mutlak olmayan her seyin putlastiriimasin-
dan kurtulabilmek gerekir ki kutsalin referanslarindan gelen asil anlam yerini bulabil-
sin. Bunun karsisinda gelenegin yogun olarak yasandigi yerlerde de gelenegin formlari
kolaylikla putlar haline gelebilir ki “gelenekgilik”in “gelenek”e karsi hale gelmesinin
temel bir yoni de bu olur.

René Guénon, ¢caginin moderniteye karsi 6nde gelen uyaricilarindan olmustur.
Daha o zaman, modern diinyanin bunalimlarini fark etmis, bu bunalimin ve modern
agmazlarin derinlerinde yatan temel sorunlarina egilmistir. Modern diinyanin icinde
bulundugu hali, zamaninda, deyim yerindeyse bir tlr hallsinasyon gibi dlistinmstdr:
Adina “ilerleme” demenin kararlastirildigi ve sadece maddi bir gelismenin s6z konusu
oldugu seyin 6viilen “yararlari”nin biylk ol¢tide aldatici olup olmadigini sorarken
modern diinyanin, hala vakit varken durmasi mimkiin olmazsa kendi kendini yikacak
bir noktaya varacagini disiinmenin mimkiin oldugunu belirtmistir (Guénon, 1999,
s. 137). GUnumduzde sirekli artan bir hizla ¢cogalarak ilerleyen buluslarin ¢ok tehlikeli
oldugunu ve gercek amaci sanayi olan bilimin sadece c¢ikarc bir tarafa yoneldigini
hatirlatir (Guénon, 1999, s. 136). Bu hatirlatmay1 Guénon’un, heniiz modern diinyanin
bizi getirdigi bugiinkii durumdan ¢ok 6nce —6nceligi, Avrupa'nin modern dénemi
icinde gecerli olmakla birlikte- yaptigini da géz éniine almak gerekir. Clinkii Guénon,
bu tehlikenin ardindaki referans noktasinin esaslarinin farkina varmis ve bu referans
sisteminin disinda, insani gercek anlamda insan kilabilecek ve onun “nefsani” yonlerini
frenleyebilecek hakiki “imkanlarin” diinyasini kesfetmistir. Guénon, modern uygarhgin
da niceliksel uygarlk diyebilecegimiz bir uygarlik oldugunu, yani maddi bir uygarlk
oldugunu sdylemektedir. Modern diinyanin kendi tarzinda bilim yaptigini iddia ettigi
zamanlarda bile tim glglerini yogunlastirmasi, gercekte sanayi ve “makinalasma”nin
gelistirilmesinden baska hicbir sey icin olmamis, bdylece maddeye hakim olmak
ve onu kendi kullanimlarina tabi kilmak isterken ancak, onun kélesi olunabilmistir®

9 Dikkat edilirse Guénon’un degerlendirmelerinin, Frankfurt Okulu'yla elestirel yonden neredeyse
ayni tonlarda oldugu fark edilecektir; su farkla ki birincisi ikincisinden tamamen farkli olarak gercek
bir alternatif icin konusacak, Aydinlanma'’ya geri dénilmesi gibi tekliflere gitmeyecektir.
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(Guénon, 1999, s. 131-132). Guénon’un (1999, s. 128) tespit ettigi gibi:

“Modernler genellikle 6lcilen, hesaplanan ve tartilan seyleri, yani kisacasi
maddi seyleri kapsayan bilimin disinda baska bir bilimi kavrayamazlar; ¢linki
niceliksel (quantitatif) goris agisi, ancak bunlara uygulanabilmektedir. Niteligi
nicelige indirgeme iddiasi, modern bilimin en belirgin 6zelligidir. Bu yonde dyle
bir noktaya gelindi ki ol¢intin sokulmasinin mimkin olmadigi yerde, gercek
anlamda bilimin de mevcut olmadigina ve niceliksel iliskileri aciklayan bilimsel
yasalardan baska yasalarin bulunmadigina inanildi. Descartes mekanikgiligi bu
egilimin baslangici oldu”.

Bu 6zellik dyle cok yerlesmistir ki “bugtin 6l¢ti, mahiyeti geregdi belli bir dl¢liye gelme-
yen psikolojik alana bile uygulanmak istenmekte”dir (Guénon, 1999, s. 128). Buradan
hareketle Guénon, 6nemli bir yere geliyor: “Sonunda 6l¢me imkaninin sadece madde-
ye bagl bir 6zellige dayandigi anlasiimaz hale geliyor. Bu 6zelligin var olan her seyi
kapsadigi distiniilmedikge bu 6lgme isi, maddenin sinirsiz bollinebilme 6zelligidir. Bu
da her seyi maddilestirme anlamina gelir” (Guénon, 1999, s. 128-129). Bu tir bilimin
gercekle ¢cok az bir iliskisinin oldugunu belirten Guénon (1999, s. 129), “realite”nin
de ginlik kullanimda, salt duyulabilen realiteyle ilgili olduguna dikkatlerimizi ¢eker
ve sOyle devam eder: “Dil bir toplumun ve bir cagin zihniyetinin ifadesi oldugu icin
bundan, duyularin icine girmeyen her seyin ‘irreel’, yani gercek disi, yani bir yanilsama
ve hatta hi¢ var olmadigi sonucunu ¢ikarmak gerekiyor; belki de onlar acikca bunun
bilincinde olmayabilirler; ama bu olumsuz inan¢ gene de onlarin kalplerinde iyice yer
etmistir”. Bu durum da modern bilimin dayanagi olan “nesnel bilgi”ye takilip kalmakla
anlasilir; clink boyle bir anlayis, “tekil bir bilgiye”, yani 6znel bilgiye yer vermez. Hatta
bazi 6znel bilgi tirlerini “mimkiin” bile géremez. Oyleyse modernligin “imkan”larinin
da yalnizca maddi alanda yer almasina ve kisiyi bu alana hapsetmesine de sasirmamak
gerekir.

Tekrar basa donersek 6lgme 6zelliginin var olan her seyi kapsadigi dustinilmedikge bu
ol¢me isinin maddenin sinirsiz bolinebilme 6zelligi olmasi, Guénon’un “entelektiiel
miyopluk” dedigi durumla da baglantildir aslinda. Yunanlardan bahsederken kullan-
dig1 bu terimi Guénon, ayni konuyu bir sekilde sonuca varmak icin en kiigiik yonleriyle
alarak tim yonleriyle sinirsizca incelemek gereksinimiyle agiklamaktadir; bu durumda,
entelektiiel miyopluktan ilk muzdarip olanlarin modernler olmadigini —kendi 6rnegin-
de Eflatun’dan bahseder- hatirlatir (Guénon, 200443, s. 38).

“Kulli"nin ve toplulugun birbirine karistirlmasini da her seyde sadece niceligi gérme
egiliminin modernlerde dogurdugu bir sonug olarak géren Guénon (2004b, s. 68), bu
anlayis icinde bireylikten (individualité) Gstiin her ilkenin inkar edilmesi ve sadece insa-
ni 6gelere indirgenmesiyle tanimladigi bireyciligi (individualisme) (Guénon, 1999, s. 90)
de modern disiincenin Uriini olarak aciklar. Ona gére modern insan kendisini hakikat
seviyesine ylkseltmeye calisacagi yerde, hakikati kendi seviyesine indirmek istemek-
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tedir ve kendilerine “geleneksel bilimler"den veya saf metafizikten s6z edildigi zaman,
sadece “ladini bilim”in ve “felsefe”nin s6z konusu oldugunu disiinen bu kadar ¢ok
insanin bulunmasi kuskusuz bu nedenledir (Guénon, 1999, s. 104). ilkelerin inkariyla
baglantisini agikladigi bireycilikle ilgili olarak Guénon, sunlari soyliiyor (1999, s. 97):

“Kim bireyciligi kabul ederse zorunlu olarak bireyden Ustlin bir otoriteyi ve birey-
sel akildan Gstlin bir anlama yetenegini kabul etmeyip reddetmis olur. Bu ikisi
birbirinden ayrilamaz. Buna gore, modern diisiince kaynagini insan Usti (supra
humain) diizeyden alan, kelimenin gercek anlamiyla, her tiir manevi otoriteyi ve
blriindugu sekli ne olursa olsun -zaten bu sekil uygarliklara gore degisir- 6zu
itibariyle bdyle bir otorite Gizerinde temellenen her tiir geleneksel teskilati dis-
lamak zorundaydi”.

Bu durumda, sinirlari gizilmeye calisilan bu sekiiler beseri alanda da bireyusti otorite-
nin inkari sonucunda bu boslugun yerine zaman zaman modern bilimin gegirildigini
="bilimcilik”- séyleyebiliriz. Bilimcilik elestirisine yer verse de modern insanin ister
istemez bir sekilde bilimcilige dismesi buradan kaynaklanir. Clinki Kutluer'in de
vurguladigi gibi, modern bilimin tarihi, sekiler (ladini) bir din halini almis olan bir-
takim felsefi temellerin teskil ettigi inancglar kiimesini de icine almaktadir ve yalnizca
itikadi planda kalinarak red ve kabulii miimkiin olan bir dizi efsanenin Gstiinde yiik-
selen modern bilimi bicimlendiren manevi yapinin climlelere dékiilmeyen bu itikadi
aksiyomlari, bilimsel etkinlik icinde bir bilgi akti olarak dedil, bir inan¢ akti olarak is
gorirler (Kutluer, 1985, s. 28). Bilimin inan¢ alanindaki bu yerini géz oniine aldigi-
mizda modern toplumlarda —-ve modern insanlarin goéris agilarinda- bilim ve dinin
karsi karsiya getirilisini anlamamiz da kolaylasir. Ornegin islam diisiincesinde modern
bilim, elbette kdkten bir elestiriye tabi tutulabilir; fakat bilim ve din karsithd gibi bir
durum s6z konusu degildir. Fakat bu karsitlik modern diisiincenin hala ¢ok catismal
bir alanini olusturmaktadir.’®

Modern bilimi elestiren Seyyid Hiseyin Nasr da modern bilimle geleneksel bilimleri
karsilastirmaktadir. O da Guénon’la paralel olarak geleneksel ilimlerin, metafiziksel
ilkelerin uygulamalar olarak baz tip zihinler icin bu ilkelere gétiiren birer merdiven
olduklarini belirterek canl gelenekler baglaminda hayatin ve bilginin her yéniini gele-
negin merkezine baglayan araclar hiikmiinde olduklarini ifade eder (Nasr, 1995, s. 159).
Nasr'in ele aldigi (1995, s. 158-159) bazi 6rnek ve aciklamalardan bir bolimi aktaralim:

“Geleneksel teknolojiler, zanaat ve asil anlami itibariyle sanat ile alakalidir;
(aslinda techné de ars gibi “yapmak” demektir); fakat T. Burckhardt ve A. K.
Coomaraswamy gibi glinimiiziin geleneksel yazarlarinin da ¢ok glizel bir sekil-
de gosterdikleri gibi geleneksel baglamda ars sine scientia nihil oldugundan
onlar ayni zamanda geleneksel ilimler ile de alakalidirlar. Misal olarak geleneksel
mimarlik bir sanat, insa teknigi ve bilim sentezidir. Ayrica eski Misir'in kimya

10 Bu alanin ¢ok goriindr kiindigi bir calisma icin bkz. Barbour, 2004.
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teknolojisi [Weber'in modern ussaligi yliceltirken géremedigi; bkz. yukaridaki

bolimler]... Teknolojinin geleneksel bicimlerinde geleneksel ilimlerden cikaril-

mis olan bilgi, s6z konusu esya veya calismayi yapan, kullanan ve goézetleyenin

ruh ve bedenini etkileyen sonugclar tiretmek amaciyla pratik yontemlerle birles-

tirilmistir”.
Lings'in de belirttigi gibi (1980, s. 42), “Tek bir bilim, evrenin bitin gizlerini kapsayacak
derecede ilerleyemez ve bu yiizden bircok geleneksel tip bilimi vardir”. Fakat bu bilim-
ler -yani “kutsal bilimler’-, modern bilimlerden oldukca farklidir. Ornegin “hayat enerji-
sinin akisini kolaylastiran ve beseri mikrokozmun ruhsal ve fiziksel unsurlarini birbirine
baglayan ruhsal beden (psychic body) merkezleri, en dogru bir bicimde Cin tibbinca
kesfedilmistir; burada fiziksel bedenin kendisine degil; fakat dogrudan fiziksel bedenin
ilkesine uygulanan bir tedavi s6z konusudur” (Nasr, 1995, s. 155-156). Bununla birlikte,
“Bati'da bugtin ¢ok sayida kisi, Bati tibbinin tedavi etmede bugiine kadar az ¢ok gli¢siiz
kaldig birtakim hastaliklarin tedavisi icin Dogu tibbinin geleneksel okullari icerisinde
onemli imkanlar kesfetmektedir” (Nasr, 1995, s. 127). Geleneksel bilimlerin uygulanim
alani yukarida da aktarildigi gibi ilkelerden olusmaktayken modern bilim bu alandan
kopusla sinirh bir beseri alanin bilimi ve bu pratigin tahakkiimci uygulanimini temsil
eder. Clinkl burada “doganin niteliksel yonleri” géz ardi edilmis ve bunun sonucunda
hem beseri hem de dogal cevreye yapilanlar gdormezden gelinmistir (Nasr, 1995, s.
109). Nasr'in belirttigi gibi geleneksel perspektifte insan, beden, nefs ve ruha sahip bir
bittinlik olarak goriildigu icin geleneksel medeniyetlerde gelistirilen bittin ilimler,
bu bitinliglin muayyen bir ihtiyacini karsilamis ve bu yiizden de bugiin anlasildid
sekliyle “bilim icin bilim” amaci glidiilerek gelistirilmemislerdir (Nasr, 1995, s. 136).

Bitlin bu aynm noktalarini gérebilecegimiz, geleneksel diisiince ile modern diistince
arasindaki en derin ve en 6nemli fark ise kartezyen felsefe ile geleneksel diistincenin
anlayis ve gorls acilan arasindaki farktir. Hurafelerden ve toplumsal bunalimlardan
uzak tutulacak misbet bir bilgi ve bu bilgiye ulasma anlayisi ¢ercevesinde bir akil
anlayisi Uzerine “kurulu” ve kainatin deterministik dizeyi ile iliskilendirilen bilimin de
determinist bir telakkiye sahip oldugu modern akil, modern bilimin arka planini olus-
turur. Burada ikincil nitelikler tad alma, aci cekme, seving duyma gibi etkinlikler 6lctiye
gelmezler, bu yizden onlari birer olgu olarak goéz ardi etmek zorundayiz (Kutluer,
1985, s. 29). Bu da eski bilimsel mirastan farklilasmanin meydana geldigi bir noktadir.
Ronesans donemi boyunca ve 6zellikle de on yedinci ytizyilin “bilim devrimi”nde bilim-
sel mirasin icerigine yeni ve yabanci bir “form” veya paradigmanin empoze edildigini
belirten Nasr, bu “form”un, Ronesans adi verilen kapsamli gelismenin yol actigi cagin
antropomorfik (insanbicimci) ve akilci diisiincesinin dogrudan bir sonucu oldugunu
ifade ediyor. Dolayisiyla bu yeni “form”, o dénemden bu yana tek bir gerceklik diize-
yi ile sinirh kalmis ve daha yiiksek varlik diizeylerine ve biling durumlarina ulasma
imkanina kapali kalmis tek yanli, tamamen diinyevi ve “dissal” bir bilim ile sonuglan-
mistir (Nasr, 1995, s. 101).
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Kuru bir akil -modern ussallik- anlayisi Gzerinde gelisen bdyle bir bilim anlayisi ve bu
anlayisin duygusal alanla arasinda ¢izdigi sinir ve bu “ikincil” kilinan alana kadinhgin
yerlestirilmesi, feminist bir perspektifle de elestirilmistir; Genevieve Lloyd, Erkek Akil'da
(1996) calismasi boyunca Antik Yunan'dan modern zamanlara dek bu anlayisin izini
strer. Aslinda buradaki asil sorun -Lloyd'un erkek akil olarak adlandirdigi sorunsal-
modern aklin kendisidir; ¢ctinkli bu akil anlayisi insani tanimlamakta ve aslina ulastir-
makta yetersiz kalmaktadir -buglin modern diinyanin bunalimlarinin da temelindedir.
Ozellikle Descartes’la ruh-beden ikiligi icinde aciklama ve anlama yéntemi, bizi, zaman
zaman iyi olanin da sirf “ruh” alaninda kalmasi gibi —idealizm ya da modern anlamiyla
metafizik- yanlis bir yone sevk ederek -bu yiizden 6rnegin hem materyalizm hem
de idealizm aslinda bu paradigmanin icinde kalarak ayni agmazi sunarlar- daha bas-
tan eksik ve yanhs kavramsal araglar icinde kalmamiza sebep olur. Oysa geleneksel
dislincede ruh-beden ikiligi degil; akil (aklin da temel iki ydoniinden bahsedilecektir)
ruh ve nefs kavramlari -bu kavramlar kendi iclerinde yine derecelenmekle ve cesitli
dizeylerde farkhlasmakla birlikte- bu ikiligin karsilayamadigi yerde var olan temel
boslugu doldururlar. Burada olumsuzlanan yén nefs (emmare nefs) olmakta ve insan
alti ya da kamil olma durumu da nefsin terbiyesiyle iliskili olmaktadir. Bu disiplin ve var
olus durumu icinde —burada yalnizca diinyeviligin yatay var olusu degil, gercek Varlikla
iliskisellik/muhabbet baglaminda dikey var olus s6z konusudur artik ki asil 6zgirlik
de burada baslar- akil kavrami da bu diizleme gére sekillenmektedir. Ozetle, “Her ne
kadar Descartes’in kendisi bunun aksini iddia ediyor ve fikirlere 6zgi ruhsal bir alem
dislintiyorsa da Frithjof Schuon’un da sarahatle vurguladigi gibi, onun geleneksel
akil (intellect) kavramiyla us (reason) kavramini 6zdeslestirdigi kesindir” (Schuon’dan
aktaran, Kutluer, 1985, s. 84). Oysa bu; “Birden duyus ve goris yoluyla bilen Intellect
(kuvve-i fehime, kalbi akil, zeka) ile analiz ve bélme yoluyla bilebilen ‘ratio’ (akil, us)
arasindaki temel farkliligin unutulmasi’nin (Nasr, 2004, s. 48) sonucudur. Kalbi aklin
farkina varilmamasi ya da reddi neticesinde “Bati diisiince paradigmasinda” “erkek
akil” elestirisi de daha anlamli hale gelmektedir.

Sonug Yerine

Bu calismada genel olarak sosyoloji kuramlari lzerinden takip etmeye calistigimiz
“modern akil”, modernitenin digindan bir alternatifle karsilastirilmak istenmistir.
Modern akli modernligin yikici sonuglarinin bir neticesi olarak gérebilmek, modern
paradigma disinda ciddi bir alternatifi de akla getiriyor. E§ger uygarhigimiz, bugiin
kiresel 6lcekte sosyolojik gostergelerle karsi karsiya ve tehdit altindaysa sorunlarin
¢6zUmi icin sosyoloji de bizzat kendi kendisini —“nasil bir bilim” yaptigimiz sorusu ile
de ilgili olarak- sorgulayacaktir. Bu sorgulama neticesinde modernligin icinden gelen
Elestirel Okul’'un bile yeterli olmadigini, mercegimizi nasil Geleneksel Okul'a ¢evirebi-
lecegimizi gostermeye calistik.
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Sosyolojinin klasiklerini de icine alan bitin bir modern paradigmanin aslinda
Kartezyen felsefenin bir uzantisi olarak gortilmesi ne demek istedigimizi daha da
net ortaya koymaktadir. Bekaroglu'nun (1993) da acikca ifade ettigi gibi, Hobbes ve
Descartes dahil tim kartezyen filozoflarda akil, us, nefs gibi kavramlar hep es anlamli-
dirlar ve mind (zihin) kavramina indirgenirler; zihin de nérolojik ve fizyolojik stiregler-
den bagska bir sey degildir. Halbuki geleneksel kilturlerde akil, ruh ve nefs kavramla-
rinin ayri ayri anlamlan vardir ve akletme, stirekli sezgi ve ilhamla, hikmete ulasmayla
alakahdir (Bekaroglu, 1993, s. 127). Bu durumda tradisyonalistlerin nasil kokli ve tama-
men farkli bir elestiri ortaya koyduklari daha da gorunir bir hal aliyor. Hatta geleneksel
toplumlarda ¢6zilmenin ve modernlesmenin baslamasiyla akil anlayisinda da béyle
bir noktadan kayma oldugunu séylemek mimkiindir. Buradan hareketle geleneksel
disiincede de akil yirtitmenin énemli bir yeri oldugunu, fakat bu akil yritmenin rea-
son-intellect iligkisi icinde bir tur akil yuritme oldugunu séyleyebiliriz.

Sonug olarak bu goérls acisindan hareketle, “Bati kiltlriiniin agihmi olan modernite,
nefsi kiskirtir” (Bulag, 1993, s. 31) demek mimkinddr. Oysa s6z konusu yayilmaci kiil-
tiirde bdyle bir anlayis ve biling dahi kolay kolay séz konusu olamamaktadir. Oyleyse
modernitenin modernligin icinde kalan elestirisinin temel eksiginin bu perspektifle
aciklanabilecegini soyleyebilirizz Goriinmeyeni ve fizik 6tesini ruh olarak algilayan
ve geleneksel distinceden farkli olarak bu alan icinde nefs (emmare nefs) denen bir
bilesenin de oldugunu géremeyen modern aklin temel problemi burada digiimlen-
mektedir. Boylesi bir gortis, modern aklin tahakkiimci pratiklerinden oldukga farkh
sonuglar dogurur; burada ne 6zne ne de nesnenin —Frankfurt Okulu'nu hatirlayalim-
tahakkiimiinden bahsetmek mimkin degildir ve kisinin diinyayla iliski kurma bigimi
de buna gore farkhlasacaktir. Bu ¢ercevede kurumlarini olusturan geleneksel toplum-
larin tekniklerini ve yasamsal dongtilerini ve modern topluma sunulabilecek en k&klu
alternatifi bu baglam icinde anlamak da daha gercekgi goriinmektedir. Bu tartismada
s6z konusu durumun tarihsel agidan da delillendirilebilecedi gosterilmek istenmistir.
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Extended Abstract

An Alternative Approach to the Arguments of Modernity:
The Critique of the Modern Mind and the
Traditional Thought

Cemile Barisan*

In European societies modernity has been used to refer to the new normative phe-
nomena of the new social rules, perfection of the standards of moralities and virtues,
and rejection of the previous norms (Habermas, 1990, pp. 31-33). Historically moder-
nity also refers to the contemporary features of the society as well as “the new dis-
course” that is completely differentiated from the former, i.e. “the old” (Onions, 1973,
p. 1342). This study will review the precursors of modernity and the philosophical
background of the “modern mind” by underlining its primary role via reference points
that lie outside modernity. The paper will examine the modern mind firstly through
some main sociologists’ viewpoints and through the critics of modernity who are still
in the agenda of sociology. And then the opinions of different traditionalists against
modernity will be discussed.

The Enlightenment played a historical role within the process of socialization which is
described as ‘the process of civilization’ by Elias (2011). The Enlightenment elevated
the “humane”, glorified the rational mind and Kant called the humanity to use their
minds for the perfection of one’s faculties (Kant, 1784/2001, pp. 15-16). This signified
the rise of a new dogma which ironically claimed that people were abandoning their
dogmas. While establishing a new secular political system without divine sanctions, a
religion without mysteries and moral codes that are stripped off dogmas, the sciences
had to gain the power to help the mankind dictate the forces of the nature (Hazard,
1999, pp. 15-16). In other words, the thinkers of the Enlightenment were trying to
secularize the medieval heritage (Cigdem, 2001, p. 18). As Gay says, the characteristic
ideas of the Enlightenment could be traced back to the medieval times, however,
these ideas gained their revolutionary aspect with the Enlightenment (Cigdem, 2001,
p. 19). Bierstedt defines modern times as the period when the supernatural was
replaced with the natural, religion with sciences, the divine command with the law of
nature, and priests with philosophers (Bierstedt, 1997, p. 19).

*PhD. Student, Marmara University, Philosophy & Religious Sciences, Correspondence: ceritr@yahoo.com
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The Enlightenment criticized the origins of religions and developed a “rationa
opposition towards religious authorities, which also added a psychological dimen-
sion to modernity. This new perspective formed its own secular institutions, and the
shift from the “old” to the “new” brought a new sense of existence to the society.
The avant-garde existence in modernity resembles Charles Baudelaire’s definition of
modernity (Baudelaire, 1997). As modernity disseminated into the society, it has cre-
ated an unexpected discomfort, and the formula of modernity which was dependent
on self-growth turned into a phenomenon that disrupted the self. However, regardless
of the growing disruptions, the modern man managed to get pleasure out of loneli-
ness and strictly embraced this new sense of pleasure. Perhaps the joy of loneliness
results from the growing self, which is a derivative of Benjamin’s fldneur (Benjamin,
2001). As Bauman cites Nan Elin, this new sense of loneliness also bore a new factor:
fear. Increasing security systems in our private space, the prevalence of public surveil-
lance systems, and never ending news about risk factors in the mass media are the
proofs of the fear factor that is incumbent in our post-modern times (Bauman, 1999,
p. 57). Mustafa Merter’s Nine Hundred Layers of Human (Dokuz Yiiz Katli insan) sum-
marizes the theories in modern psychology and further compares this paradigm with
the traditional human approach (Merter, 2008). Sevil quotes Edwin Black, and points
out the both constructive and destructive aspects of modernism (Sevil, 1999, p. 76).
In this point, Schumpeter’s famous phrase, “constructive destruction” to describe the
progress of capitalism should also be reminded (Schumpeter, 2010, pp. 103-104).
Although modernity is constructive in its fundamental understandings of “prosperity,
comfort and fighting with nature”, these very fundamentals have become destructive
by making the modern men insatiable and vandal towards nature.

The prevalent moral crisis in modern societies is one of the primary issues within
modernity discussions. Ross Poole expresses that the impasse of modernity is a moral
one, and morality in modernity is under unprecedented suspect (Sevil, 1999, p. 21).
Pool asserts that the underlying reason is the exclusion of the moral contingency of
knowledge in the structure of modernity. Modern institutions have rendered moral-
ity a personal choice rather than a rational matter of faith; which in return has turned
morality into an impossible practice (Sevil, 1999, p. 21). However the main problem
lies with this notion of ‘rational matter of faith”, since modern thought is founded on
the premises that “the rational” is separate from, in fact alternative to the “faith”, and
these two cannot ever be adjacent.

When it first became influential in the era along with the Enlightenment, Modernity
reinforced its discourse of progressivism in the clash between traditionalists and
modernists (Bock, 1997, p. 59). The industrial society turned into a worldly religion
as described by Saint-Simon, and artists, scientists and industrial leaders became the
new clergy class (Swingewood, 1998, p. 58). The dissemination of this “new religion”
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was followed and complemented by Auguste Comte’s positivism, which also became
the main medium through which people tried to understand the society (Comte,
2001). Positivism started to be seen as the main source of knowledge, and thus,
the use of statistical analysis in social sciences and material reasoning in historical
and natural matters became central. As a result, knowledge could only be obtained
through empirical methods and the truth could not be perceived through the Divine
(Swingewood, 1998, p. 51).

Karl Marx's criticism of modern society was based on production relations. However,
Marx saw this process as an inevitable phase of the social evolution towards socialism
(Marx, 1967). In this evolutionary social change, Marx thinks that people believe in
what they have created as a result of the ideology they follow (Marx, & Engels, 1968,
p. 27). This was an outcome of Marx’s understanding of humanity only through social
relations, and therefore, according to Marx, every aspect of an individual’s existence
was dependent upon his societal relations (Marx, 1976, p. 193).

On the other hand, for Max Weber, modernity was a historical destination of the rise
of rationalism in society (Cigdem, 1997b, p. 115). Some modes of behavior that are
essentially considered relative in the traditional thought are transformed into absolute
forms in Weber’'s modernity. In his Politics as a Vocation, the differentiation he makes
between the ‘ethics of absolutism’ and the ‘ethics of responsibility’ is an example of his
absolutist grounds (Weber, 1993, p. 118). While trying to react to modernity, by treat-
ing morality as a separate and independent personal phenomenon, Weber also ends
up being modern. Given the misconceptions about Islam within the western society,
Weber also conceptualized Islam as a hedonistic religion (Peters, 1993, p. 103). Weber's
perspective of different belief systems is shaped only as a reference point for capital-
ism, and this stance of Weber can be clearly identified in his The Protestant Ethic and the
Spirit of Capitalism (Weber, 2005, pp. 13-14). Thus, it is seen that Weber does not regard
traditional sciences as significant; however, even a glance at the traditional heritage
can vouch for the depth and the richness of the traditional knowledge (Faruki, i. R.,
& Faruki, L. L., 1991; Nasr, 2006). While analyzing Islam, Weber failed to focus on the
value that is placed on morality in Islam, and the links between ethical/moral codes
and Qur'an and the tradition of the Prophet (Aydin, 1993, p. 47). The orientalism in
Weber's perspective and simplification and out casting of religious content resulted in
misreading of religious ideals (Ozdalga, 1989, pp. 30-31). Evaluating religion through
the new panorama of social relations limited the in-depth understanding of traditional
knowledge. However, the rise of crisis and depression in modern world has also given
rise to doubt and suspicion of modern grounds which has generated a tendency
towards rediscovering religion.

Following the crisis of the 20" century, the first critical reaction to modernism came
from the Frankfurt School. Marcuse, similar to Marxist ideas, promoted the concept

59



Human & Society

of evaluating human existence through his social presence (Cigdem, 19973, p. 43).
The myth as the representation of the world where the subject is dominated by the
object has been replaced by the Enlightenment in which the subject and the object
are in constant battle for superiority (Cigdem, 19973, p. 49). Adorno and Horkheimer’s
Dialectics of Enlightenment focuses on the betrayal of Enlightenment to its own ideals
and criticizes the modern mind (Adorno, & Horkheimer, 1995). The consequences of
the Enlightenment lie in the core of this criticism (Dellaloglu, 2003, p. 20). However,
their comprehension of the “essential mind” (Soykan, Keskin, & Dellaloglu, 2003, p. 41)
also remains secular, and thus again we come to the grounds and assumptions of The
Enlightenment: the School criticizes modernism, but offers no alternatives.

This way of thinking which has produced the “center-periphery” axis in modern think-
ing, has also helped form the “modernizing” mentality. But as the consequences of
modernity have created some disharmony in the “center” or “periphery”, the second
half of the 20™ century seemed to witness a gradual change in terms of optimism and
“progressiveness”: the prospects of modernity and even the modernity itself has been
questioned. The considerations turned towards the modern mind itself and serious
criticisms are posed towards the modern mind, which has been flourished by the
Enlightenment.

Peter Wagner rejects the crisis of modernity and postmodernism as being a philo-
sophical or epistemological crisis since most of the philosophical issues of modernity
are not new and they precede modernity. He asserts that people have just begun
focusing on these points of crisis (Wagner, 2003, pp. 79-80). Anthony Giddens sees
globalization as a result of modernity and its institutions (Giddens, 1998), and thus
shows how the modern man’s existence is limited to the physical world. In a similar
way, Alain Touraine sees the fragmentation in modernity in terms of its actors and con-
cepts, such as, nations, businesses, consumption and technology (Touraine, 2002, pp.
154-170). In order to rehabilitate the fragmentation in modernity, he thinks that the
aforementioned actors and concepts need to be defragmented (Sevil, 1999, p. 30). The
discussions on modernity and reactions to it also have given birth to postmodernism.
Even though there has not been a consensus on the meaning and ideals of postmod-
ernism, it has become a platform to react to modernity (Harvey, 1999, p. 21). Harvey
claims that postmodernism is characterized with languish of arts and superficiality of
cultural practices, and it indicates an approach towards materialism. Consequently,
these reviews remain within the restraints of the modern paradigm and cannot go
beyond the secular superficiality.

In this discussion, the main line that we may compare with the modernist point of
view will come from out of modernity. Gellner takes an interesting stance in his criti-
cisms of modernity and postmodernism by placing Islam against the Enlightenment’s
rationalism (Gellner, 1994). Following this perspective, Kolakowski (1991) states that
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the kingdom of the rational mind could not achieve the victory that was foreseen for
it, and thus the argument in modern paradigm extends towards traditionalism.

As Subasi (1994, p. 107) states, the orientalist discourse prevents the emergence of
an objective perspective of the Eastern world. The return to traditionalism lies in the
exoneration of this orientalist discourse from the salvation of the mind and the materi-
al limitations. At this point, it is important to be aware of the difference between tradi-
tion, traditionalism and traditional thought (Guénon, 2004b, p. 265). As it is described
by Bulag (1993, p. 28), what authenticate the traditions are the divine references; how-
ever, given that the objects and phenomena cannot be seen as absolute, traditions
also cannot be made absolute. Guénon (1999, p. 137) realizes that if the modernity
does not halt itself, it will create the dynamics that will prepare its doom. Guénon and
the traditionalist movement realize the insatiable aspects of humanity and discover a
world of opportunities that limits the concupiscence of humanity. Moreover, the idea
that everything can be measured is an “intellectual myopia” according to Guénon
(20044, p. 38). The modern man is the one who tries to simplify the truth according
to his level, instead of trying to improve himself to understand it. This is the reason
of the existence of many people who think that there is only one kind of science;
the “secular one”, when they are told of the traditional sciences or pure metaphysics
(Guénon, 1999, p. 104). Therefore, within modern “scientism”, scientific performances
have almost become faith conventions rather than knowledge testaments (Kutluer,
1985, p. 28). Taking this into consideration adds an important perspective in analyzing
discussions on science and faith (see Barbour, 2004).

Seyyid Huseyin Nasr’s reaction to modernism is similar to the way that Guénon uses
traditionalism to criticize modernism. As Lings indicates, one type of science is not
sufficient to comprehend the secrets of the universe; this is why there are many types
of medical sciences (Lings, 1980). In the traditional thought, the body, the soul and
the self exist in a wholesome structure that grasps human as a whole. Therefore in the
traditional thought, science is used to understand and perfect this structure, while in
modernity science is done for the sake of science (Nasr, 1995, p. 136). This comparison
reveals the most important difference as the difference between the comprehension
and mind of the Cartesian philosophy and the traditional thought. Lloyd in her work
The Man of Reason traces this mind back to the Antique times and this masculine mind
stays insufficient in explaining the human mind (Lloyd, 1996). Descartes tries to bring
soul into the discussion, but his dichotomy of soul and body leads the discussion
unto an obscure direction. In the traditional thought, body and soul do not exist as
the resulting entities; rather the concepts of mind or intellect, soul and nefs; here the
nefs (nefs al-ammarah) is the part which is disconfirmed. As Schuon further claims,
Descartes contracts the traditional intellect concept and reason into the same term
(Kutluer, 1985, p. 84). This is a natural consequence of the dismissal of the difference
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between the intellect that is perceived through senses and the reason that is per-
ceived through analytics (Nasr, 2004, p. 48).

Finally, the whole paradigm of modernity which also comprises the classics of sociol-
ogy should be considered as an extension of Cartesian philosophy. Cartesian philoso-
phy treats the intellect, reason and the self as synonymous concepts and they are all
reduced to the concept of mind. However, in the traditional thought these differences
constitute an important meaning and they complete each other to reach “the truth”
(Bekaroglu, 1993, p. 127). As a result, the western modernism instigates the self (Bulag,
1993, p. 31). The modern mind perceives the invisible and transcendental field of
human being as the soul; however there is another component that is called nefs
al-ammarah, and that’s where the modern mind'’s fundamental problem lies. On the
other hand, the traditional thought provides a truly in-depth understanding of terms
like mind, intellect, reason, and self, and provides a sphere for humanity that is not
limited by the material. Therefore, it can offer an alternative to modernity and a solu-
tion to the crisis and depressions that modernity has brought about.
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Can Secularism Hinder Democracy?
The Turkish Experiment

Beguim Burak*

Abstract: The concept of democracy that has gained importance since the end of the Second
World War and the relation between state and religion in Turkey have attracted a considerable
degree of interest in various academic circles. It is known that in democratic systems, equality
before the law and equality of opportunities for all individuals are regarded as integral elements.
In this context, although it may be argued that many states that have a secular system are actu-
ally democratic in terms of their non-intervention in the religious choices of its citizens, it is also
known that there is another interpretation of secularism in which the state exercises control over
religion. The Turkish case represents a unique example in the study of the relationship between
secularism and democracy with regard to the dominant role of the state in religious affairs. This
study will attempt to analyze the negative impact of the state’s interpretation of secularism on
democracy in Turkey.

Keywords: Turkey, Modernization, Secularism, Laicism, Democracy, Kemalist Elitism.

Oz: ikinci Diinya Savasi sonrasinda énemi giderek artmis olan demokrasi kavrami ve din-devlet
iliskileri akademik cevrelerin 6nemli dlctide dikkatini cekmektedir. Bilindigi tizere, demokratik
nitelige sahip siyasal sistemlerde, vatandaslarin hukuk 6niinde esit olmasi ve firsat esitligine sahip
olmalari gibi konular 6nemli bir yer tutmaktadir. Bu baglamda, cogu laik devletin, vatandaslarinin
dini tercihlerine karismamasi noktasinda demokratik bir karakter tagidigu ileri strilebilir. Buna kar-
sin; dinin Usttinde devlet denetimi anlami tasiyan bir laiklik yorumu da mevcuttur. Bu bakimdan,
Turkiye, laiklik-demokrasi iliskisinde devlet kurumunun din Ustlindeki baskin rollne 1sik tutan
bir 6rnegi temsil etmektedir. Bu calisma, Turkiye baglaminda, devletin laiklik yorumu ve laiklik
pratiginin, demokrasiye olan olumsuz etkilerini ele almaya calisacaktir.
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“The Turkish Army is determined to defend the unitary secular state
founded by Ataturk. .. Protection of fundamental characteristics of
the republic cannot be considered as an intervention in domestic
politics.”!

Isik Kosaner, ex-Chief of the General Staff

Introduction

In the aftermath of the Turkish War of Independence, the Republic of Turkey was
established from the ashes of the Ottoman Empire in 1923. The most prominent
characteristic of the Turkish Republic since 1923 has been its adoption of a secular
identity. In this context, it can be argued that, according to the founders of Turkey
among whom Kemal Ataturk has an undisputedly decisive and dominant role, the
most top priority was to turn Turkey into a modern, Western-oriented state with an
acute secular character.

Indeed, the state elites? and political elites in the early years of the Republic placed a
special emphasis on the separation of state affairs from Islam. From their point of view,
Islam meant backwardness and was considered to be an impediment against modern-
ization. Therefore, in order to completely sever people’s ties with their Ottoman past,
religion had to be eliminated from the public sphere and take its place solely within
the private lives of the masses.

In the early years of the Republic, the rapid, top-down process of modernization carried
out paved the way for a considerable degree of secularization. The aspiration for adopt-
ing a Western type of social and political life further strengthened the secularizing
reforms. The secularizing reforms, such as the abolition of religious colleges and high
schools (medrese) and the creation of the Directorate of Religious Affairs (Diyanet) all

helped the new regime place religion and its expression under its own control.

It is obvious that, the secularist drive was the most defining characteristic of the
Kemalist reform movement (Zurcher, 2003, p. 186). Ironically, the way these reforms
were implemented has impeded another important aim of the Kemalist moderniza-
tion process: realizing a democratic political life. Becoming a modern state for the
Kemalist elites meant having a Western style political and social life. Democracy was
the foremost political system that would bring Turkey closer to Western civilization.
However, until 1946, the Kemalist elites did not allow any political opposition to come

1 SeeTait (2008).

2 | refer to appointed (not the elected) people by using the term ‘state elites' State elites comprise
elements of the military and civilian bureaucrats and the judiciary. It should be noted that, the tra-
ditional state elite model in Turkey has been undergoing a transformation since the late 1990s.
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into-being in the form of a political party for example except for the experiences that
took place in 1924 and 1930. Despite the fact that democracy had been an indispens-
able value in the West, elites in Turkey had thought that a top-down, state-led mod-
ernization process could not be accomplished democratically and so they adopted a
single-party system reigning for several years.

On the other hand, secularism is seen by many people as being a core prerequisite
in the constitution of a stable democracy (Stepan, 2000). In stable democracies, exis-
tence of different social, ethnic and religious groups are all welcome and the peaceful
co-existence of such diverse elements can only be realized through a secular system
(Husain, 2001). However, this view does not imply that all secular countries are demo-
cratic.® It must be noted that a simply maintaining the separation between state and
religion is not enough to establish democracy. In the Turkish case, the radical secular-
ist understanding has led to the erosion of democratic norms by excluding certain
groups of people from the public sphere.

The Turkish regime of the 1930s and 1940s whose main characteristic was a top-down
manner of reform paved the way for not only the separation of state and religion but
also for a strict state control over religion. In this paper, the state’s view of secularism
which used to dominate Turkish political life until the late 1990s* is brought into ques-
tion. It is known that, under Turgut Ozal’s administration, a considerable degree of
economic and political liberalization was witnessed and this experience has led to the
erosion of the strict interpretation of secularism which was used to control and even
oppress religious actors and religion-related issues. Under Ozal rule, Islamic actors
started to emerge in both economic and political arenas where they started to chal-
lenge secularist and non-liberal practices of the state. In 1999, moreover, when Turkey
officially began its bid to enter the European Union, relations between the state and
religion started to make a democratic turn.

In this study, by trying to explore the main determinants of the relationship between
democracy and secularism, a critical point of view will be revealed in order to shed a
light upon the Turkish case. The major argument of this study is that the state poli-
cies and practices toward religion constitute a major problem in the consolidation of
democracy today, although a considerable degree of development has been achieved
in order to make these practices more compatible with democratic procedures.

3 Forinstance, Syria is characterized as a secular state. It is not a democracy; it is a dictatorship that
oppresses its own people.

4 Intheyears of the Ozal administration, Turkish political landscape has witnessed a relative degree of
liberalization especially in the field of strict secular(ist) state view. However, it was not until the late
1990s (the time when the official EU candidacy of Turkey was accepted), that a considerable degree
of liberalization in secular(ist) [laik¢i] understanding took place.
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Turkey must have an appropriate balance between religion and secularism. It is note-
worthy that, compared to past decades, Turkey has made a considerable amount of
progress making its understanding of secularism understanding more harmonious
with her democracy. In the previous decades, Turkey had adopted a specific kind of
laicism that is the Kemalist understanding of laicism in its relationship with religion.
This Kemalist understanding of laicism is both authoritarian and undemocratic.

It can be said that, Turkey which is the only secular and democratic country among
Muslim majority countries offers an excellent example for those who seek answers to
the following questions: Can Islam and democracy coexist? How far can religion and
secularism be reconciled?

This paper’s aim is to draw a theoretical framework of secularism. In addition, the
study attempts to shed light upon the term of “laicism.” Furthermore, this study aims
to question the Turkish understanding of laicism and its impact upon democracy. This
paper tries to shed light upon the historical evolution of secularism as well as to ana-
lyze different models of secularism. Secondly, this paper covers secularism in a mainly
Turkish context. While doing so, a special emphasis has been given to the modern-
ization process of Turkey because the origins of the relationship between state and
Islam in Turkey today, date back to the early years of the Republic and also to a certain
degree back to the late Ottoman period. Thirdly, this paper covers the nature of the
relationship between democracy-secularism and laicism. Finally, this paper employs a
critical approach in analyzing the Turkish case.

Secularism and Laicism: Some Theoretical Considerations

It is widely accepted that secularism advocates the separation of politics from religion.
Broadly, there are two kinds of separations. The first identifies separation with exclu-
sion. For the second, to separate is to create distance or to delineate certain boundaries
between the two (Raz, 1986, p. 109). The secular state, in a sense, must be anti-religious.
This antireligiosity may be either interventionist or non-interventionist. In its interven-

tionist form, the state actively discourages religion, which is known as ‘laicism’.

On the other hand, the most common definition of secularism is the separation of
religion from state affairs in which the state does not encompass many important
characteristics of a religious government. A secular government is neutral towards all
religions (Quoted in Wing and Varol, 2005, p. 6). Burayi ben kirmizi yapmadim. As such,
the government cannot claim an official religion and does not protect one religion
at the expense of another. Likewise, all individuals, irrespective of their religion, are
equal before the law (Ibid). For a leading scholar of secularism, Talal Asad, secularism
‘is an enactment by which a political medium (representation of citizenship) redefines
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and transcends particular and differentiating practices of the self that are articulated
through class, gender and religion’ (Cited in Bangstad, 2009, p. 190).

Moreover, a secular regime requires the education and the legal systems to be toler-
ant toward different religious orientations while at the same time not containing laws
based on any particular religion. In addition, a secular government requires freedom
of religion and conscience, thus, secularism does not entail the absence of religion
from society. Individuals are free to exercise their religions and manifest their religious
beliefs in both the private and the public spheres. A secular state cannot place limita-
tions upon the citizens' religious activities. Despite having laws which do not depend
on religion, a secular state cannot monopolize the public sphere within a secularist
understanding that excludes religion. Finally, a secular regime is based on pluralism,
which requires the government to respect all religions and religious beliefs. It is impor-
tant to note that the foregoing characteristics describe a theoretically perfect secular
government, which does not exist (Bangstad, 2009)

Secularism has its origins in Western Europe which occurred along with the rise of cap-
italism and nation-states. The rise of nationalism also stimulated secularism. Several
intellectuals encouraged secularism in their writings while advocating religious toler-
ance, like John Locke's A Letter Concerning Toleration (1689) and John Stuart Mill's On
Liberty (1859). Enlightenment writers often stressed anticlericalism and attacked the
Catholic Church. Apart from this, industrialization, urbanization, and the rising role of
different economic class groups helped undermine religious ties and promote secular-
ism (Holyoake, 1898).

Secularism cannot be evaluated as a monolithic practice or world view. There are dif-
ferent models of secularism.® For instance, the French model is understood as ‘asser-
tive secularism’ which addresses the subjection of religion to the state. By contrast, the
American model is considered ‘passive secularism’ which addresses the autonomy of
religion from the state. Passive secularism implies that the state maintains neutrality
toward various religions and allows their public visibility. Assertive secularism, on the
other hand, means that the state favors a secular worldview in the public sphere and
aims to confine religion to the private sphere.

Laicism and secularism refer to two different ways of how to organize the relation-
ship between state and religion. These concepts are, in a limited sense, similar to one
another as they both include two mutual elements: (1) a separation between state
and religion (separation of political authority from religious authority) and (2) free-
dom of religion. It is the visible appearance of religion that demarcates the difference
between the two.. Secularism is usually described as being more tolerant toward the

5  Fora comparative study about these models, see Kuru (2007).
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public visibility of religion; a secular and democratic state plays a passive role and
allows religious symbols to exist within the public domain. By contrast, in laicism, the
state plays a more active role by actively excluding religious symbols from the public
domain and thus confines religion to the private domain (Tarhan, 2011, p. 1).

Laicism or laicité in French is usually defined as a unique feature of French political
culture. It emerged after the 1789 Revolution as a way of separating state and religion
(Ibid). In the laicist understanding, the religion has no autonomy; on the contrary it is
to be put under strict control of state authority.

State-Religion Relationship and Democracy

Since the end of the Second World War, democracy has been the most prominent
political system in world politics. Democracy is much broader than a being a special
political form, a method of conducting government, of making laws, and effectuating
governmental administration by means of popular suffrage and elected officers.

Before answering this question, it must be understood that democracy cannot be
identified solely with majority rule. Democracy has complex demands, which certainly
do include voting and respect for election results, but it also requires the protection
of liberties and rights, respect for legal entitlements, and the guaranteeing of free
discussion and uncensored distribution of news and fair comment. Elections them-
selves can even be deeply defective if they occur without the different sides receiving
an adequate opportunity to present their respective cases or without the electorate
enjoying the freedom to obtain news and to consider the views of the competing
candidates. Democracy is a demanding system, and not just a mechanical condition,
like majority rule, taken in isolation (Sen, 2011).

Robert Dahl (1982) has offered the most generally accepted list of what he terms the
“procedural minimal” conditions that must be present for modem political democracy,
or as he puts it, “polyarchy,” to exist:

1) Control over government decisions regarding policy is constitutionally vested in
elected officials.

2) Elected officials are chosen in frequent and fairly conducted elections in which
coercion is comparatively uncommon.

3) Practically all adults have the right to vote in the election of officials.
4) Practically all adults have the right to run for elective offices in the government.

5) Citizens have a right to express themselves without the danger of severe punish-
ment on political matters broadly defined.
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6) Citizens have a right to seek out alternative sources of information. Moreover, alter-
native sources of information exist and are protected by law.

7) Citizens also have the right to form relatively independent associations or organiza-
tions, including independent political parties and interest groups.

The nature of the relationship between secularism and democracy largely depends on
the practices in which the state involves itself. As noted above, in some countries, state
control over religion is witnessed; whereas in others, a neutral attitude is adopted
toward religion giving it an autonomous space. Hence, it could be stated that state
intervention in religious issues and the religious realm paves the way for the subjec-
tion of religion which can be regarded as an obstacle against democratically-driven
state-society relations. On the contrary, the separation of state and religion which
addresses the autonomy of religion leads to a more liberal and plural society which, in
the end, empowers democratic processes.

On the other hand, government involvement in religion undermines citizen equality
by favoring certain religious views over others. It is believed that the separation of
religion and state is a critical component of democracy, since lacking such a separation
erodes equality within the polity, thereby damaging the foundation of democracy and
which, in turn, decreases levels of democracy (Brathwaite, 2011, p. 235).

It is widely accepted that, at the core of democratic political culture, there lies toler-
ance toward different world views and a respect for human rights (Cakir, 2002). In a
democratic state, the political authority does not impose a set of behaviors on the
public. In other words, democracies are the political systems wherein people may free-
ly make their own choices about what kind of life they will lead: be it a religion-based
one or not. In this context, the form of secularism seen in the Anglo-Saxon model,
which highlights the autonomy of religion, paves the way for a democratic system. On
the contrary, the French model - laicism - puts religion under pressure and does not
reserve its right of autonomy, thereby also undermining democracy.

Secularism or Authoritarianism? The Case of Turkey

In order to analyze the basic dynamics of secularism and the relationship of state and
religion in Turkey, an overview must be made regarding the modernization process
Turkey underwent. There exists an overwhelming consensus among scholars of modern
Turkey that Turkish modernization and its nation-building process has largely been top-
down, state-led, and elitist. Hence, its characterization is seen as a “project” rather than
a “process,” the latter implying a societally-generated movement (Vaxman, 2000, p. 5).

The Turkish modernization experience is generally dated to have begun in the 1800s
(Tanzimat Era). In this era, the first signs of a secular understanding were witnessed.
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The purpose of the reforms carried out during the Tanzimat years was to meet the
demands of the propertied classes for legal protection; it meant equality for all citizens
and the codification of penal and commercial laws. More significantly, the Sultan was
to reorganize his bureaucracy in compliance with the imperatives of an “independent”
and “rational” society (Unat, 1979, p. 4).

On the other hand, the Young Turks who gained political power in 1908 through a
military coup played a major role in affecting the state attitude toward religion, as
many of the key actors in this group held positivist tendencies. After the foundation
of the Turkish Republic, the modernization project was carried out most heavily by
the Turkish Army. It must be remembered that the first efforts of modernization had
begun in the military sphere during the Ottoman era. The modernization of the army
was seen as being the creation of a European style army in terms of education, tech-
nology, and structure. As a natural result of these efforts, Western values and norms
first entered Turkish society via the military elites (Arslan, 2000, p. 2). It must also be
stated that the Turkish army has seen itself as the sole protector of the secular Turkish
Republic.

During the one-party era, the reform policies between the years 1925-1935 aimed to
secularize state bureaucracy, education, and law (Zurcher, 2003, p. 186). The secu-
larization of social life was also realized. For the founding fathers of modern Turkey,
cultural change was the key to modernization. For Mustafa Kemal and his associates,
the role of Islam in Ottoman society and politics was responsible for the failure to
modernize (Toprak, n.d.).

The most significant step in the secularization of social life was the suppression of the
dervish orders (tarikat) announced in September and put into operation in November
1925. These mystical brotherhoods had served vital religious and social functions
throughout Ottoman history (Zurcher, 2003, p. 191).

By extending their secularization drive beyond formal, institutionalized Islam, the
Kemalist elites also attacked vital elements of popular Islam, such as dress, amulets,
holy sheikhs, pilgrimages, and festivals. It must be noted that, while the government
succeeded in suppressing most expressions of popular religion, towns and the coun-
try side were able to escape, at least partially, from the effects of such reforms that
envisioned the complete disappearance of popular religion (Zurcher, 2003, p. 192).

Secularization reforms, which were undertaken during the first decade of the new
republic, founded in 1923, aimed at minimizing the role of religion in every walk of
Turkish society. The motive behind the strict secularization program was to reduce
the societal significance of religious values and to eventually disestablish cultural and
political institutions stamped by Islam (Kiictikcan, 2003, p. 486).
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Indeed, in the eyes of many observers of the Turkish Republic, both past and present,
Kemalism was hostile to Islam and sought to replace the religious identification hith-
erto prevalent in the Turkish population with a national identification. Perceiving Islam
as a reactionary and potentially threatening force which could obstruct modernization
and nation-building which they envisaged for the new Turkish Republic, the Kemalists
allegedly sought to banish Islam from the public sphere and displace it in the private
sphere through an attachment to secular Turkish nationalism (Vaxman, 2000, p .8).

The early reforms of the republic targeted the role of Islam in politics and adminis-
tration. The Caliphate, an important institution symbolizing the unity of all Muslims
throughout the world, was abolished. All religious schools were banned and the
educational system was unified under a newly established Ministry of Education.
Orthodox Islam was put under state control through the creation of a Directorate of
Religious Affairs (Toprak, n.d.).

However, despite the secularization efforts and the restrictions on religious practices,
Islam has remained as one of the major identity references in Turkey and it contin-
ues to be an effective social reality, shaping the fabric of Turkish society (Kiiclikcan,
2003, p. 490). On the other hand, Turkey's transition into multi-party politics marked
a turning point in relaxing the official attitude toward religion, thus ending the era
of radical secularism - in other words laicism - set forth by the Republican People’s
Party (CHP).

It is known that the Democrat Party government, which came to power after the first
elections were introduced in the multi-party era, took steps in strengthening the role
of religion in both private and public spheres. For example, the DP administration
allowed the building of new mosques, extended religious education as well as allow-
ing Islamic radio programs. Furthermore, the call to Prayer (ezan) began to be again
called in Arabic instead of Turkish.

The tolerant behavior of the DP leaders toward religious actors immediately alarmed
the military elites who saw themselves as the only protector of the secular Republican
regime. As the central institution in the foundation and modernization of Turkey, the
Turkish Army did not hesitate to intervene in 1960. The foremost justification of the
military coup® was that the DP government had politicized Islam and had therefore
abused it as a tool in daily politics. In addition, the secular character of the state was
considered to be under serious attack by so-called Islamist policies.

In the following years, the military elites continued to exercise direct and indirect
interventions in politics. However, these interventions are out of the boundaries of the
current scope of this study. It must be said that, most of the time, the military elites saw
Islamist societal movements and political parties as a threat to secularism and marked

6  For a comprehensive study about the 1960 military coup, see Weiker (1963).
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them as an “internal enemy,” The most obvious example of this was seen in the
February 28 Process in 1997, when an Islamist-led government was forced to resign
by the military and the military-led “civilian” actors, such as the mainstream media.

Anti-Secular Provisions in the Turkish Constitution?

There are two provisions in the Turkish Constitution that some commentators view
as inconsistent with the principles of secularism. The first one revolves around the
existence of the Department of Religious Affairs. Article 136 of the 1982 Constitution
establishes a Department of Religious Affairs® (Diyanet Isleri Baskanligi) within the gen-
eral administration. The employees of the Department are civil servants, and its funds
are appropriated from the administration’s budget. The Department is responsible
for the regulation of the religious life of all Muslims living within the country. Among
other things, the Department of Religious Affairs appoints religious officials, including
imams, pays the stipends of religious officials, and directs the administration of more
than 70,000 mosques.

According to Article 136 of the Constitution, the Department of Religious Affairs has
to exercise its duties in accordance with the principle of secularism, removed from
all political views and ideas (Turkish Constitution of 1982, Article 136). It must also be
noted that, the Department of Religious Affairs promotes the orthodox understand-
ing of Islam prevalent in Turkey, namely Sunni Islam. However there are many people
who consider themselves to be members of Alevism, another sect in Islam outside of
the orthodox Sunnism practiced in Turkey. Because of the official state policy which
excludes the Alevi identity, the Alevi citizens in Turkey feel marginalized and alienated.
This marginalization considerably undermines democracy.

Another controversial provision in the Turkish Constitution deals with mandatory
religious education. Article 24 states:

Education and instruction in religion and ethics shall be conducted under state
supervision and control. Instruction in religious culture and moral education shall be
compulsory in the curricula of primary and secondary schools (Turkish Constitution
of 1982, Article 24).

Mandatory religious education undermines the principle of “equality of opportunities”
because the children of citizens who do not consider themselves to be Sunni Muslims
are forced to take courses based on this specific interpretation of Islam which seems
to be both illiberal and incompatible with democracy.

7  For adetailed study about this process, see Burak (2010).

8  Some groups, particularly Alevis, whose belief system incorporates aspects of Shi'a and Sunni Islam
and also draws on the traditions of other religions found in Anatolia, claim that Diyanet only reflects
the mainstream Sunni Islamic belief and excludes other beliefs (World Movement for Democracy,
n.d).
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The Headscarf Ban

The wearing of the Islamic headscarf at Turkish universities is a relatively recent phe-
nomenon, which started in the 1980s and subsequently led to the adoption of vari-
ous regulations and legislation related to the issue (Wing, & Varol, 2005, p. 36). The
Cabinet issued the first regulation addressing the wearing of Islamic headscarves in
universities in 1981. The regulation required staff working for public organizations and
institutions as well as personnel and students at state institutions to wear ordinary,
sober, modern dress. The regulations also provided that female members of staff and
students should not wear headscarf in educational institutions (Wing, & Varol, 2005).

Indeed, the most dramatic and noteworthy developments relating to the headscarf
issue have been witnessed during the February 28 Process in 1997. During that time,
all people who were characterized as being pious were seen as “internal enemies”
by state elites. The boundaries of the public sphere which were determined through
Kemalist elitism did not allow them to take part in the public sphere. For instance,
many academics, teachers, and other personnel in other areas who worked in public
places lost their jobs simply because of their religious identities.

Women who lost their jobs or were expelled from school due to wearing headscarves
during the days of the February 28, 1997 military coup have since filed criminal com-
plaints against the perpetrators of the intervention:

One of the women, Hiida Kaya, who along with her daughters was accused in court
of ‘attempting to forcefully dissolve the Turkish Republic,” a charge based on wear-
ing headscarves carrying a possible death sentence when it was laid against them in
1999, said: ‘We would like to see those who limited people’s right to work and receive
education during the Feb. 28 process stand trial. These cases [against coup perpetra-
tors] should not just be opened. We want to see their conclusions. Despite positive
developments, headscarf-wearing people are still not [allowed to participate] in all
walks of life.” (World Bulletin, 2012).

On the other hand, a plethora of legal regulations have been adopted, some banning
the headscarf, others lifting the ban. Over the course of time, this issue has become a
central point of concern within the debate of secularism and its role in Turkey. Some
find the ban on headscarves to be incompatible with secularism while others would
disagree. Apart from this, in the past the entire bureaucratic system was dominated
by people who held a strict secular understanding and lifestyle. It is normal now, how-
ever, to see someone in the bureaucracy whose wife wears a headscarf (Akyol, 2007).

What is Going On Today?

In the aftermath of the 2002 elections, the Justice and Development Party (JDP) - AK
Party — whose important actors consider themselves to be pious as well as being treat-
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ed as religious political figures of the time-being, came into power and still administers
the country with a majority government. A number of individuals with ultra-secularist
views today hold fears that the party has a secret agenda to turn Turkey into an Islamic
state (Baran, 2008, p. 59). However, it is obvious that the most important steps taken
in attaining European Union membership have been taken during the JDP administra-
tion. These steps have covered further democratization along with liberalization and
cannot be viewed as anti-secularist movements in and of themselves.

According to a leading scholar, Binnaz Toprak, secularism in Turkey served not to sepa-
rate religion and politics (as in the ‘Western’ model of separation of church and state)
but to control religion. This was because, as Toprak wrote:

Religion in Turkey, especially during the formative years of the Republic, had been the
most important centrifugal force with a potential to challenge the state. It is partly
for this reason that the separation of religion and state was never attempted in its
Western version as Orthodox Islam was put under state control and made subservient
to state authority (Toprak, 1988, pp. 119-136).

It must be stated that, despite its changing strategy toward Islam, one of the most
enduring features of the Turkish state has been the way it has continuously main-
tained control over Islam (Sakallioglu, 1996, p. 248). Despite official state secularism
however, Islam is deeply engrained in Turkish culture. This becomes obvious when
traveling through the country, where one sees a constant display of mosque minarets
in most neighborhoods and the many women wearing traditional Muslim dress — both
of which are also visible in even the most modern parts of Turkish cities (Atlas, 2008).
It has also been argued that:

From the perspective of secularism, the attitude of the state towards religion, it is
obvious that there has not been a monolithic, uniform or linear pattern. This may be
due to the fact that different interests, power groups, elite, and segments within the
state have their different agendas, visions and ideas with regard to role of Islam within
society, if not within politics. From time to time, the emphasis of the state on this
role of Islam changes in accordance with conjecture, socio-politics and geo-politics
(Yilmaz, 2005, p. 386).

On the other hand, the diversity of meanings attached to the term secularism by dif-
ferent actors of Turkey (such as politicians and the military) shows how differently the
relationship between democracy and secularism is regarded. For example, according
to the current Prime Minister, Recep Tayyip Erdogan:

“Secularism must not have a decomposing character but it must be unifying... the
principle of secularism must not function as a stimulator that bans individual liberties
with an illiberal world view. This would contradict with the the democratic and mod-
ern soul of Turkey.” (“Devletin zirvesinin laiklik tanimlar,” [The secularism definitions

of state top officials] 2011).
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In parallel, President Abdullah Gul defines secularism as “a state behavior that respects
all kinds of faith systems and religions while taking an equal distance towards each
religion and faith system.” Gul argues that “the principle of secularism exists for
providing liberty for the citizens to be able to feel free to choose in what to believe.”
(“Devletin zirvesinin laiklik tanimlari, ” [The secularism definitions of state top officials]
2011).

According to a distinguished scholar of Turkish politics, Mumtaz'er Turkone, the
principle of secularism is defined as a sort of positivism by one of the ex-heads of the
Army, llker Basbug. Turkone emphasizes that the Army sees itself as the sole guardian
of secularism. He further argues that the definition of secularism must not be made by
the military. Instead, the judiciary must define it (Tirkone, 2006).

The Turkish Armed Forces states that:

Religion is a matter of conscience. Everyone is free to obey the order of their con-
science. We respect religion. We are not against free thinking and ideas. We just aim
to ensure that matters of religion do not interfere with issues of the state and nation.

In addition, the Army says that “Everyone in the Turkish Republic can worship their
deities as they wish. Nobody can intervene into any other’s life because of his/her reli-
gious beliefs. The Turkish Republic has no official religion.” (Turkish Armed Forces, n.d.)

It must be stated that, what is experienced regarding state and religion relations
are not as clear in Turkey as the official documents or state elites put forward. For
instance, a recent debate about Cemevleri® shows the pathological state practices.
The Supreme Court of Appeals has declared that Cemevleri cannot be given the sta-
tus of place of worship and the Court used the Revolution Reforms as the basis for its
decision (Cemevlerine ‘tekke ve zaviye’ ictihadi,” 2012). With this decision, the state
mechanism (the judiciary) has intervened into the sphere of religion and not acted in a
neutral position. Some of the state elites justify this position; according to a chief pros-
ecutor: “Since the natures of the Christian and Islamic religions are different, the impli-
cation of secularism in the West and in our country has been different.” (Akyol, 2012).

In reality, the Turkish case presents a different example in state-religion relationship
as noted above. It can be said that, the legal/constitutional dimension of that relation-
ship plays a key role in revealing that difference. In Turkey, secularism is seen not as
the separation of religion and state but it rather focuses on the supposed rights of the
state to curb religion in public life as seen in the case of laicism.

On the other hand, during the 1980s, Islam was treated as a counter-instrument
against communism and for that reason, mandatory religious courses came into-being

9  “Cemevleri” means special places where in the Alevi people perform their spiritual practices.
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while the number of the vocational religious high schools increased (Narli, 1999, p.
39). However, in 1997, after the post-modern coup, state behavior was turned upside
down and religion and pious citizens were seen as threats. These single examples
show that Turkey has a self-styled secularism and which therefore impedes demo-
cratic consolidation.

Apart from this, the secular(ist) understanding in Turkey, which has strongly been
shaped by Kemalist elitism, hinders the very pluralism that is a key component of lib-
eral democracy. According to Ahmet Kuru, a leading scholar, ideological and anti-reli-
gious meanings have been attached to the principle of secularism which undermines
democratic consolidation in Turkey (Glindem, 2009). Kuru argues that the assertive
secularism seen in France and similarly in Turkey has fed itself with supposed fear and
he states that the “imagined” probability of Turkey’s becoming an Islamic state has
been feeding this interpretation. Another statement of Kuru signifies that the asser-
tive secularism in Turkey, which has dominated the political and social lives between
1930s and 1950s and again since the mid-1980s, has now begun to turn into some
kind of passive secularism.

Today, the JDP and other rightist parties, which represent nearly 70 percent of the
voting population, have by and large supported Turkey’s leaning toward passive
secularism. In January 2004, in a press conference in Washington, DC, Erdogan
stressed his desire to reinterpret Turkish secularism by analyzing the American model
(“Turkiye'deki laiklik islam diinyasina model olabilir mi?,” 2004).

In short, it can be said that, the Turkish experiment in analyzing the nature of relation-
ship between secularism and democracy presents a unique example. The reasons
for that can be seen in the mandatory religious education and the existence of the
Directorate of Religious Affairs. Unlike as seen in the West, there is no separation of
state and religion separation is existent in Turkey. By contrast, state intervention in
religious affairs is obvious. In this sense, secularism took the form of ‘laicism’, a concept
that indicates not only the ‘official disestablishment of religion’ from the state, but
also the ‘constitutional control of religious affairs’ by the state (Keyman, 2007, p. 222).
This state policy toward Islam has unfortunately eroded democratic consolidation in
Turkey.

Concluding Remarks

In contemporary Turkey, it is almost impossible to put forward an opinion about the
nature of the relationship between secularism and democracy without making refer-
ences to Turkey's top-down, state-led modernization experience. It could be said that
Turkey continues to modernize and further democratize with a more stable economic
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structure thanks to the crisis of legitimacy the top-down, state-led understanding of
modernity has undergone. It has been observed that laicism in Turkey has not, in fact,
promoted secularism in Turkish society. It rather opts for the placing of religion under
the sole authority of the state apparatus and excluding particular groups in the society.

It must be noted that since the 1990s, with the liberalization policies carried out by
Turgut Ozal's administration, a considerable amount of change has been achieved
in terms of making politics become more inclusionary and making society become
more plural. With Ozal, the economic structure of Turkey started to become enriched
through the emergence of conservative (and also religious) business organizations. The
case of MUSIAD is a good example. The emergence of such organizations challenges
the top-down implemented secularist understanding as members of such organization
are religious people who have been educated according to Western standards.

The Turkish experiment with democracy has been interrupted by military interven-
tions and to an important degree, these interventions have occurred because of
the so-called “politicization of Islam.” These experiences also reveal the fact that the
Turkish type of secularism makes democracy rather fragile. Through excluding certain
segments of society and treating them as “second-class citizens,” state elites pave the
way for the marginalization of some particular groups in society, such as the Alevis
or head-scarf wearing women. Such exclusionary attitudes, which mainly derive from
Kemalist elitism, must be eliminated in order to strengthen Turkish democracy and to
make politics and society more plural and liberal.

Apart from this, it is known that the perception of religion by the Turkish Republic is
based on a Sunni understanding. In other words, the Directorate of Religious Affairs
and the mandatory religious education all serve Sunni Islam. As such, another major
sect in Islam, namely Alevism, is excluded by public authorities. This is also a contra-
dicting practice with the definition of secularism as noted above. In the case of Turkey,
the state does not adopt an equal position toward each religion, or in this case, sect of
the same religion, but instead favors Sunni Islam. Such behavior, in this context, can-
not be viewed as a compatible practice with the principles of secularism. Here, it could
be argued that the norm of equal citizenship, an important element of democracy,
remains unheeded. It must be noted that a democratic constitutional state committed
to human rights must make sure not to discriminate against any religion or attempt to
assimilate particular religious groups, as is the current case in Turkey.

On the other hand, although the Turkish Constitution recognizes freedom of religion
for individuals, religious communities are placed under the protection, and regula-
tion, of state authority. Yet while doing this, the constitution explicitly states that such
religious individuals cannot involve themselves in the political process (by forming a
religious party for instance) and that no party may claim that it represents any form of
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religious belief. Nevertheless, religious sensibilities are generally represented through
conservative parties. Paradoxically, these parties have most often been closed down
by the Constitutional Court due to their supposed “anti-secular” tendencies.

In short, it can be said that the historical background of Turkey, along with its top-
down implementation of cultural reforms and the aspiration of the founders of mod-
ern Turkey for breaking all ties with the Ottoman past have paved the way for the
adoption of a strict secular(ist) [laik¢i] understanding in Turkey. This understanding
has so far neglected the religion-oriented pluralism in society and acted as a driving
force in undermining democratic processes in Turkey. However, it must also be noted
that since the late 1990s, this strict interpretation of secularism has been challenged
to a great degree which may be seen as positive for the continued sustenance of
democracy in Turkey.
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Sokagi Buyiilemek:
Giindelik Hayatin Sekiiler Temelleri Uzerine
Bir Sorusturma

Sedat Dogan*

Oz: Sekiilerlesme siireci, pek cok disipline uzunca bir dénem tartisacak malzeme iiretmistir. Ne
var ki sosyal bilimlerin dlcek daraltmasi, 6zellikle de glindelik hayat calismalarina yonelmesi icin
moderniteye karsi kayda deger bir kuskunun ortaya ¢ikmasini beklemek gerekmistir. Bu kugskunun
olgunlasmasiyla birlikte, 20. ytizyil baslarinda farkli amac ve 6n cikarimlarla gtindelik hayati konu
edinen calismalar, glindelik hayatin sekdler bir kurgu oldugunu ima eden ortak sonuglar Uret-
mistir. Makalenin amaci, bu imanin izini sirmek, giindelik hayatin sekiler temellerini alternatif
bir kavramsal cerceve araciligiyla sorusturmak ve glindelik hayati donustiirme fikrini tartismaktir.
Boyle bir tartismanin temel ugrak noktalari, sekuler ve dinsel ayrimi, sekilarizm tartismalari, seki-
lerlesme ve rasyonellesme teorileri ile glindelik hayat literattirii olmak durumundadir. Makalede
bu kavram ve teorilere iliskin alternatif bir okuma yapilacak ve bu baglamda giindelik hayati
donustirme faaliyetine atfen stra-taktik uygulama kavrami 6nerilecektir. Makalenin odagini olus-
turan glindelik hayati dénustiirme fikri, glindelik hayatin mevcut dokusu, bu dokunun varlik ve
streklilik sartlari, son olarak da gilindelik hayati donustiirme agisindan faillik ve niyet kavramina
géndermede bulunur. Bu nedenle bir fail olarak islamcilik da makalede tartismaya acilacaktir.

Anahtar Kelimeler: Sekilarizm, Sekiiler, Dinsel, Sekiilerlesme Teorisi, Rasyonalite, Bly, Glindelik
hayat, Stra-taktik Uygulama, islamcilik.

Abstract: The process of secularization has produced many issues that will be discussed in a great
number of disciplines for a long time to come. In order for social science’s range of interest and
influence to be narrowed, especially for its inclination toward works focusing on Everyday Life, it
has been necessary to wait for significant doubt toward modernity to appear in society. Together
with the ripening of this doubt, the different goals and pre-suppositions at the beginning of the
20th century, as well as works dealing with Everyday Life, mutual conclusions have been reached
implying that Everyday Life is a secular construction. The goal of this article is three fold; the first
is to follow the trail of belief, the second is to investigate Everyday Life's secular foundations
through an alternative conceptual framework, and the third is to discuss Everyday Life’s theory
of transformation. The converging points of such a discussion lie in the separation of religion and
state, discussions on secularism, secularization and rationalization theories, and the literature on
Everyday Life. An alternative reading of the relations between these concepts and theories will be
performed, and in doing so, the actions and implementations used for transformation by Everyday
Life (the concept of sta-tactic implementation) will be presented. As will be the focus of this article,
Everyday Life’s theory of transformation includes the current pattern of Everyday Life, the condi-
tions for the existence and survival of this pattern, and finally, the concept of intention and being
an actor in daily life through Everyday Life’s transformation perspective. For this reason, discussion
will be opened up regarding Islamism’s being an active agent in Everyday Life.

Keywords: Secularism, Secular, Religious, Rationality, Enchantment, Everyday Life, Sta-tactic
Implementation, Islamism
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Giris

Modernite elestirileri, oldukca genis bir literatiir ortaya ¢ikarmistir. Bu elestiriler araci-
higiyla, modernite lGzerinden bir genelleme ile biitiin Gst anlatilara karsi bir sliphenin
olusup yayginlasmasina zemin hazirlandi. Glindelik hayat ¢alismalarini makrosistem-
lerin/Ust anlatilarin zayiflamasina dayandiran Bovone (1989 aktaran Sahin ve Balta,
2001, s. 186), glindelik hayatin arastiriimasi konusunda ti¢ temel egilimden s6z ediyor.
Birincisi, glindelik hayata kapitalizm elestirileri icin bereketli bir alan olarak yaklasan
Marksizm’dir. ikincisi temellerini Husserl'de bulan, Berger ve Luckmann’in temsil
ettigi fenomenolojik yaklasim, ti¢clinclist ise Amerikan mikrososyolojik gelenegidir.
Son yaklasim, Mead ve Goffman’in temsilciligi ile sembolik etkilesimcilik, Garfinkel'in
temsilciligi ile de etnometodolojik yaklasim seklinde iki farkli egilim gostermistir.
Sahin ve Balta’ya (2001) gore, Marx ve Engels'te glindelik hayatin kurucu unsuru
olan kimligin maddi zemini vurgulanmakta, Gramsci ve Lukacs hegemonya ve sey-
lesme kavramiyla aslinda glindelik hayatta isci sinifinin burjuvaziyle ayni kiltrel
oruntdler icinde bulunmasinin devrimin olanaklilhigiyla iliskisini tartismakta, bunlarin
araladigi kapiyi zorlayan Heller ve Lefebvre ise devrimin dogrudan gilindelik hayatin
donustirilmesi anlamina geldigini vurgulamakta, 6zellikle Lefebvre glindelik hayati
modernlikle es zamanl olarak ele almaktadir. Metafizik ugrasiya sirtini dénerek 6zne-
nin dolaysiz olarak iliski kurabilecegi fenomenlere yonelen ve cogunlukla bir yontem
olarak algilanan fenomenoloji, bizatihi sekiler bir diinyada calismakla birlikte Berger
ve Luckmann (2008) gibi temsilcileri de gtindelik hayati ‘simdi’ ve ‘burada’ gibi seku-
lerlikle 6zdeslesmis kavramlarla agiklanan, kurgulanmis bir gerceklik olarak tasvir
etmektedir. Mikrososyolojik yaklasim ise kabaca insanlarin glindelik hayat pratikleri
ile bunlarin konusu olan nesneleri nasil anlamlandirdiklari Gzerine yogunlasirken
aslinda eylemin rasyonel olarak agiklanabilecek olan yapisal niteliklere sahip oldugu
on kabuliinden hareket eder. Tim bu yaklasimlar giindelik hayat tartismalari icin
oldukga verimli calismalar ortaya koymussa da bu makalenin odaginda duran glinde-
lik hayati dontstiirme fikri agisindan tashihe ve yoruma muhtag oldugunu belirtmek
gerekir. Ancak makalenin sinirliliklari nedeniyle Lefebvre ve De Certeau baglaminda
bir tartisma yiritecegiz.

-Glinimizde gtindelik hayat calismalarini 6nemli kilan sey nedir?- sorusunun bircok
yaniti bulunmakla birlikte, literatliriin ortaya ¢ikis nedeniyle celisik gibi goriinse de
yanitin, temelde Ust anlatilardan duyulan stiphe paralelinde degil, aksine Ust anlatilar
ekseninde verilmesi gerektigi vurgulanmalidir. Bu yanit, yalnizca glindelik hayatin
belirli bir kultiirel 6rintlye atif icermesine, dolayisiyla bir kok paradigmayi ya da
referans sistemini ickin olmasina degil, sekiler ve dinsel kategorilerinin, olgularin
donuk bir fotografi izerine teori tGreten modern bilim anlayisinin akilci tasarimlarini
yanhslayacak 6lctide girift ve devingen iliskisine dayanir. Boylece glindelik hayat, bu
iliskinin deviniminden dogan alt Ust oluslarin, yer degistirmelerin nlvesi olan pratikleri
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ve bu pratiklerin ortaya ¢ikis asamalarini teskil eden degerlerin, yargilarin, normlarin ve
eylem kaliplarinin dogallagmis diinyasini temsil eder. Boylece toplumsal dontsimiin
izini sirmek icin elverisli bir yol acar. “Bu yolla giinliik hayat kaliplari, yasama desenleri,
zihniyet yapilari, diinya algilari, hayat tasavvurlari ve bu sinirlarda gergeklesen altuist
oluslar ya da siradan farklilasmalar agik¢a izlenebilmektedir” (Subasi, 2007, s. 3). O
halde gtindelik hayati 6nemli kilan en temel unsur, temelinde kimlik sorunlarinin da
nedeni olan belirli bir kok paradigmanin bulunuyor olmasi ve dahasi bu durumun
glindelik hayatin dogasindan kaynaklanmasidir.

Glindelik hayatin sekiiler temellerini sorgulamak lizere ortaya ¢ikan bu makalenin
temel amaci, ‘glindelik hayati donistirme fikri'ni —ya da siklikla kullanacagimiz
ifadesiyle sokadi biylleme faaliyetini- tartismaya agmaktir. Makaledeki tabirler ve
bolim basliklari, glindelik hayatin iyi bir temsilini verecegini diisindigiimiiz ‘sokak’
metaforuna dayanmaktadir. Sokagin dokusu baslikli ilk bélimde, glindelik hayata ren-
gini veren kavramsal 6rglye yer verecegiz. Sekiler, modern, rasyonel kavramlari ve
bunlarin turevleri acisindan bizce yanhs yerlestirilmis yapbozu yeniden kurmayi dene-
yecek ve giindelik hayat tartismalari acisindan kavramsal diizeyde islevsel olabilecek
alternatif bir okuma yapacagiz. Sekilarizm, sekiilerlesme, sekiiler ve dinsel kavramlari
baglaminda 6zellikle Asad ve Manzur'un tartismalarina basvuracak, rasyonellesme
konusunda ise ozellikle Ritzer'in calismalarina atifta bulunacagiz. Giindelik hayat
konusunda ise 6nde gelen iki teorisyenin, Lefebvre ve De Certeau'nun calismalarini
birlikte okuyarak giindelik hayati donustiirme faaliyetlerinin blyik bir bdlimani
anlatmak Uzere De Certeau’nun stratejik ve taktik uygulama kavramlarina stra-taktik
uygulama kavramini eklemeyi 6nerecegiz. Sokadin bekgisi isimli ikinci bélimde, s6z
konusu kavramsallastirmaya dayanarak giindelik hayatta sekiilerlesmenin etkilerinden
bireysel enstrimanlarla kacisa imkan tanimayan, bdylelikle sekilerligi garanti altina
alan iktisat, siyaset ve hukukun konum ve islevini tartisacagiz. Bu kisimda iktisadin
felsefi temellerine ve 6zellikle glindelik hayatla iliskisi baglaminda tiiketim kavramina
dayanarak bir acilim saglamaya, biirokrasi kavrami etrafinda siyaset alanini betimleme-
ye ve son olarak ahlakla iliskisi agisindan hukuk alanini ele almaya calisacagiz. Sokagin
bliytictisii bolimiinde giindelik hayati donistiirme konusunda bir fail olarak 6n siralar-
da yer alan islamailik ideolojisini stra-taktik uygulama baglaminda tartismaya acacagiz.
Yani islamaliga yaygin tartismalardan ziyade karakteristigi acisindan yaklasacagiz.
Sokadi bliyiilemek seklinde agcimladigimiz sonug bélimiinde ise biiylilemenin anlami,
anlamliligi, imkani ve tarzi tizerine kisa bir degerlendirme yapmaya calisacagiz. Her biri
mdstakil bir tartisma konusu olan bu dort bolimiin birlestirilerek sunulmasi, 6zellikle
literatlry kisitlamasi nedeniyle makalenin temel zafiyeti olarak gortlebilir. Ancak orta-
ya koymaya calisacagimiz argiimanin anlamhhgr agisindan bu birlestirmenin gerekli
oldugu kanaatindeyiz.
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Sokagin Dokusu: Giindelik Hayatin Sekiiler Temelleri
Sekiilarizm, Hristiyanlik ve Modernite

Sekilarizm ile sekiler birbirinden ayrilmasi gereken kavramlar olmasinin yani sira
birbirileriyle ve din ile iliskileri de girift bir niteliktedir. Manzoor'a (2008) gore c¢adi-
mizin hakim anlatilarina egemen olan ve kendisini nihai hakikatin kaynadi olarak
sunan sekilarizmin temel varsayimina gére ilerleme halindeki insan zihni bilgi, etik
ve kutsalligin yegane kaynagidir. Sekdlerlikten farkli olarak sekilarizmin Hristiyanlikla
iliskisini tespit etmek, onun dine iliskin tutumunun ayirt edilmesinin yaninda, sekuler-
ligin evrensel bir olgu oldugunu, insanin bilissel yeteneklerini kutsalin belirlenmesi ve
aciklanmasi siireclerine dahil ettigi her durumda s6z konusu olabilecegini de gosterir.

“Sekilarizm, sik sik iddia edildigi gibi Hristiyanligin gayrimesru cocugudur.

Misliman bir okuyucu icin sekiilerligin sadece koken itibariyle degil 6zi itiba-

riyle de teolojik olarak bagli oldugu yerin Hristiyanlik oldugu kesinlikle gézden

kagmayacak bir seydir. Bir doktrin olarak sekilarizm geleneksel Hristiyan dog-

masl bedenlesmeden dislinilemez, bu dogma sadece Hristiyan Tanri kavra-

mini tanimlamakla kalmaz ayni zamanda onun canlanisinin izini siiren sonsuz

kurtulusgu siddet cevrimleri bir yana, normatif anlamda ‘Hristiyan siyasetinin’

ruhunun o6zelliklerini de verir.” (Manzoor, 2008, s. 137-138).

Sekularizmin doktrinel &zelliklerini ve Hristiyanlikla iliskisini kavramak ve onu sekiler-
likten ayirmak, sekiilerligin Bati diistincesinde gegirdigi donusimi anlamaya baghdir.
Bati diistincesinde sekdilerligin kokleri agisindan doért evreden s6z edilebiliriz. Birincisi
sekilerligin pagan kokleri, ikincisi paganligin Hristiyanlik karsisindaki yenilgisine rag-
men hafizalarda duran azametli hatirasina yaslanan Hristiyan kokleri, son ikisi ise sekii-
lerligin bilinen iki formu olarak modern ve postmodern kokleridir. Bu stirecte sekiiler
ile dinsel arasindaki gerilim cogu zaman eklektik yapilar ortaya cikarmis ve sekilerlik
ifsa, siddet, monolojik séylem gibi birtakim gostergeleri dini uygulamalar aracihgiyla
da olsa stirdirmustir. Modern zamanlarda kamusal alanin 6zel alana ragmen genis-
lemesinde ortaya ¢ikan ifsa, glinah c¢ikarmada kisiyi mahrem bir konuyu agiklamaya
tesvik eder. iki kilic kurami ve Hristiyan Tanri kavrayisindan bagimsiz olmayan bir felsefi
temele yaslanmakta olan modern siyaset, teolojiden bagimsiz dislinilemez. “Daha
daraltilmis bir ifade ile modern zamanlarin sekiler terord, Hristiyanhgi tarih boyunca
izleyen siddetin mutasyonlu bir seklidir” (Manzoor, 2008, s. 138). Monolojik sdylem ise
kendisini 6teki Gzerinden anlamlandirmakla ilgili bir durum olarak kavranabilir. Burada
otekine karsi iki temel refleks maddi glice bagli olarak ice kapanma veya yok etme
seklinde tezahiir eder.

Sekdlerligin gecirdigi bu evreler icinde sekiilarizmin tanimlanmasi agisindan kilit
rol modern sekilerlige aittir. Modern sekilerligin baslangici icin resmf bir tarih veri-
lecekse, Reformasyon bunun i¢in bicilmis kaftandir. Luther, Erasmus’u dikkatli bir
okumadan gecirmis ve dislincelerini benimsemisti. Ancak Erasmus’un bu disiince-
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lerini uygulamaya koyacak bir yapiya sahip olmadigina kanaat getirerek, durumdan
vazife ¢ikarmistir. “Erasmus, hiimanist hareketin Roma'ya acikca meydan okumaya
ve Roma'ya karsi savas ilan etmeye kalkismasinin, Kilise'nin sekdler prenslerle is bir-
ligi yapip hiimanist harekete bir karsi-saldiri baslatmalarina ve bu hareketi yerle bir
etmelerine misait bir zemin hazirlayacagindan korkuyordu” (Frankl, 2003, s. 137).
Erasmus’un aksine devrimci bir kisilige sahip olan Luther, prenslerden destek ala-
cagina inanmis ve 95 tezi, 1517'de Wittenberg Kilisesi'nin kapisina asmisti. Luther,
ongorisiinde hakh ¢ctkmasina ve baskalarinin iclerinde biriktirip de sdyleyemedikleri
seyi radikal bir tarzda ifade etmesine ragmen, cevresinde olusacak halkanin kendisini
striiklemeye basladigi bir hareketin lideri olup ¢ikmisti. Bu nedenle de “benim kulug-
kaya yatirdigim tavuktan benim de aklimin kdsesinden ge¢gmeyen yumurtalar topla-
maya kalkisti” (Frankl, 2003, s. 138) diyen Erasmus gibi erken sekdlaristlerin destegini
yitirmistir. Himanistlerin aksine Kilise doktrinine uygun bir dindarliga ve Hristiyan
erdemine degil, dogrudan Kilise dogmalarina ve Kilise kurumuna saldiran Luther’in
havarileri, prensler, tliccarlar, sévalyeler ve ciftciler olacakti. Bu kesimlerin sikayet ve
taleplerinin yonlendirmesi altinda, bir anda evrensel Hristiyanlik fikrinin yerini alterna-
tif bir Alman Kilisesi almis ve alabildigine sekilerlesen yeni bir anlamlar diinyasinda,
‘dindarlik'in tohumlar atilmistir. isa’'nin evrensel dgretilerini Kilise’nin denetiminden
kurtarmak ve seytanin gercekligin ortasinda cirit atmasina géz yuman bir kacis olarak
cilecilige son vermek icin gérece hiimanist etkilerle yola ¢ikan Luther, bir anda sekdler-
lerin acikca kisisel taleplerinin mesruiyet merciine déntsmiustu. Kilise’nin Hristiyanligi
tahrip etmesi ile sekiler unsurlarin talepleri arasinda sikisan Reform hareketi, bizzat
Luther'in fermanlaryla, —~Yahudilerin ve ayaklanan koylulerin katliam cevazlarinda
beliren siddet tekelinde gorildigi gibi- erken sekdlarist bir harekete donlsmistdr.
Kokleri buraya dayanan sekdilarizm, sekdler form ve ilkelerin politik olarak kurgulan-
dig ve bir ideolojik cerceve icerisinde butlnlestirildigi bir yapidir. Bu nedenle temel
varsayimlarinin, trettigi tanimlarin ve sahip oldugu politik ilkelerin bir uzantisi olarak,
dine karsi belirli fakat -toplumun 6zgil kosullarina bagh sekilarizm yorumlarindan
kaynaklanan- diizensiz bir tutum sergileyecektir. Bu durum, paradoksal olarak sekuler
ile dinf olanin ayristirlamayacadi anlamina gelir. O hélde sekdlarizm, sekiiler ve dinsel
tanimlamalarini, tekelindeki bir 6dev olarak gérmek durumundadir.

Modernite ise sekilarizm ile dogrudan alakali bir proje olarak karsimiza ¢ikar. Modern
kavrami, sekdlerligin Ronesans hiimanizmi ve Reformasyonla birlikte ortaya ¢ikan
Bati'ya 6zgi bir formunu anlatirken modernite, sekdlaristlerin sekiiler form ve ilkeleri
kurumsallastirmak Uzere ortaya koydugu bir projedir. Bu, modern toplumsal tahay-
yullin ateizme dayandigi, kamusalligin da bu cercevede kurgulandigi ya da din ile
devletin, 6zel ile kamusal olanin tamamen ayristigi anlamina gelmez. Aksine dini olan,
bireysel ve kolektif eylemi gudileyen kimligin bir parcasi olarak kamusal alanda yer
tutmaya devam edecektir.
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“Sekilarizmi basitce yonetimde dini kurumlarin sekiler kurumlardan ayrilmasi
olarak gormek kolay olsa da, hepsi bundan ibaret degildir. Soyut olarak koyul-
dugunda, bu ayriligin érneklerini Orta Cag Hristiyanliginda ve islam imparator-
luklarinda da -ve kuskusuz baska yerlerde de- bulabiliriz. ‘Sekdilarizmin’ ayirt
edici yoni yeni ‘din’, ‘etik’, ve ‘siyaset’ kavramlari ve bunlarla iliskili yeni kurallar
ongormesidir” (Asad, 2007, s. 11).

Buraya kadar yer verdigimiz kavramlarin yanhs kullanimi nedeniyle ortaya cikan
teorik problemlerin, hacimli bir killiyat olusturdugunu sdyleyebiliriz." Bu tartismanin
onemi, sekiiler ile modern arasinda kurulan iliskiye, yeni tip bir modernlesme (veya
sekilerlesme) 6nerisinin eklemlenmesinde yatar: din veya buyliden vazge¢gmeden
modernlesmek.

Sekiiler ve Dinsel

Dine iligkin bir tanimin kaginilmaz ugrak noktasi, toplumsal gerceklik olmak durumunda-
dir. Bu nedenle, dinin bagh oldugu kosullara paralel olarak, insanlarin ‘dini’ olarak katego-
rize ettikleri seylere iliskin algilari ve bu alginin unsurlarini bir araya getirme tarzlarini séz
konusu etmek, dini olanla sekdler olanin aynistinimasinin én sartidir? ilk olarak, sekdiler ve
dinsel arasindaki iliski tek yonlii degil diyalektiktir, ic ice gecisler séz konusudur. ikincisi
sekiiler ile dinsel arasindaki ayrim ya da sinirlar, evrensel degil tarihsel ve toplumsaldir. i
ice gecislerin nerede baslayip nerede bittigi ise ancak 6zgil kosullarda degerlendirilebilir.
Uclinciisii ise bu kategoriler baglaminda birey, siirekli bir gerilim halindedir. Bunun nede-
ni sekiiler ve dinsel kategorilerinin insanin biligsel yapisina ickin olmasidir.

“GuUnlimuzde dindarlik var oldugu gibi, eski dénemde sekiler tutumlar da var
olmus olabilir. Kutsal, sadece eski dénemlere has, sabit bir olgu degildir. Clnku
Unld din bilimci Eliade’in vurguladigr tizere, ‘kutsal, insan bilincinin tarihinde bir
asama dedil, bilincinin yapisi icinde bir unsurdur’. Dolayisiyla o, insan zihninin
yapisal bir unsurudur ve insan var oldugu stirece, kutsalin tezahiirii de toplum-
sal hayatta varligini siirdiirecektir” (M. Arslan, 2010, s. 208).

1 Berger'in sekilerlesme teorisi ve yeni dinsel yonelimlere iliskin cesitli calismalarindan ¢ikan sonu-
ca gore sekiilerlesme, modernlesmenin kaginilmaz bir sonucu degildir (M. Arslan, 2010). Taylor ise
“sekularizmin modernligin baslarinda Bati Hristiyan toplumunun siyasi sorunlarina — her seyden
once yikicl din savaslarina- yanit olarak ortaya ¢ikmis olmasina karsin, modernlesmis bitin gayri
Hristiyan toplumlara da uygulanabilir oldugunda israr edenler arasindadir” (Asad, 2007, s. 12). Taylor
ve Berger, Bati disi toplumlar icin benzer seyler 6neriyor. Fakat dikkat edilirse 6nerilerinde Taylor
sekdlarizmi, Berger ise moderniteyi evrensel sistemler olarak kurguluyor. Bu tip argimanlarin koca
bir yekiin tutmasi tesaduf olabilir mi? Altun’un (2005) modernlesme kuramlari Gizerine ¢alismasi bu
soruya her zaman iyimser bir yanit verilemeyecegini ifade ediyor. Modernlesme kuramlari, moder-
nitenin Bati disi toplumlar igin bir amag oldugunu ve bu toplumlarin her biri icin farkli receteler bu-
lundugunu iddia eden entelektiel bir sistemdir. Modernlesme kuramlari modernlesmeyi devrimci,
kompleks, sistematik, kiiresel, uzun vadeli, tedrici, homojen, ilerlemeci ve geri dondiiriilemez bir
stireg olarak tanimlamakta ve ABD sahsinda mikemmel bir temsile eristigini iddia etmektedir.

2 Tekin (2003), ilk Cag, Orta Cag ve Modern Dénem Bati diinyasinda Tanri kavramini -yedegindeki din
kavramini da dahil edebiliriz- ve toplumsal iz diisimiinii sorusturdugu makalesinde, Tanri kavrayisi-
nin toplumsal yapi ve islevlerle organik bir iliski icinde oldugunu belirtmektedir.
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Sekuler ve dinsel arasindaki iliski, siyaset ve din arasindaki iliskinin niteligiyle kayithdir.
Siyasi gerceklik, modernligin homojen nitelikte oldugu séylemini temellendiren seki-
larist ilkeleri dayatarak ya da Rawls'ta oldugu gibi 6rtiik olarak bu ilkeleri benimseyen
mutabakat yollari arayarak, sekuler iktidar seckinlerinin veya entelektiellerin bircok
kriz durumunda alacagi karar belirlemektedir. Burada sekiiler ve dinsel acisindan iki
temel sorunsal devreye girer: faillik ve niyet. Sekdler bir devletin, siyasal veya iktisadi
olarak gerekgelendirdigi bir uygulama, pekala yurttaslarin dini duyarhliklarla ya da dint
niyetlerle destekledigi bir uygulama olabilir. Su halde bu iki kategori, sekilarizmin
aralarindaki gecisliligi gérmezden geldigi, ek olarak ayrimin nesnel veya evrensel bir
nitelikten ziyade, ulus devletin insasinda somutlasan ideoloji yorumuyla yakindan
alakasi oldugu seklinde anlasiimahdir. O halde sekiilarizm, siyasi, iktisadi ve kiltdrel
strecler eliyle kiiresellesirken, ugrak noktalarindaki 6zgiil siyasi kosullara gére yorum-
lanan bir kék paradigma olarak egemenlik kurmaktadir. Ozgiil kosullar, hem Bati'da
hem de Bati disinda ortaya konulan uygulamalari belirlemektedir. “Fransa’da hem asiri
merkezilesmis devlet hem de yurttaslar sekiiler olmasina karsin, ingiltere’de devlet
Resmi Kilise'ye baghdir ama yurttaslarin pek azi dindardir; ABD'deyse niifusun ¢ogu
dindardir ama federal devlet sekilerdir” (Asad, 2007, s. 16). Gole'nin (2009) Bati disi
modernlikler kavrami ise sirecin Bati disi cografyalardaki gelisimini anlatmaktadir.
Ancak sekiilarizm ve beraberinde gelen sekiler ve dinsel kategorilerinin, bitlnuyle
ulus devlete bagimli oldugu anlasilmamalidir. Aksine sekilarizmin gelisimine bagli
olarak bu ikisi, Soguk Savas sonrasinda ¢ok daha net bir bicimde uluslararasi sistemin
etkilerine agik hale gelmistir.

Sekiilerlesme Teorisi

Sekulerlesme teorisi, modern toplum tasvir edilirken dinin diger alanlara nispeten,
glindelik gerceklikteki konumuna atifla yapilan analiz ve yorumlara dayanir. Bu bag-
lamda, sekdilerlesmenin ne kadar kapsamli bir degisim oldugu, degisimin 6zsel mi nite-
liksel mi oldugu, sekdler ve dinseli nasil etkiledigi gibi sorular, konunun bir yontddr.
Mesela degisimin 6zsel olmadigini kabul ettigimizde Asad’'in (2007) belirttigi Gzere
bugtine kadar sekiler bir kategori olarak kodladigimiz mesela milliyetcilik olgusunun
dini kdkleri canli bir sekilde tasidigini kabul etmek gerekir. Diger yoni ise sekdlerles-
me teorisi kutsala donis vesilesiyle sarsildi inancidir ki bu inang, sekilerlesme teorisi
baglaminda 6ne siriilen argiimanlarin hakikate guglu yaklasimlar sergiledigi baska
inanclara dayanmaktadir. Sorunun zorlu kismi da burasidir: sekilerlesme teorisi ile
-yeni dinsel hareketler, dinin siyasilesmesi gibi durumlarla ortaya cikan- sekiilerlesme
teorisine yonelik elestiriler arasindaki baglanti nedir? S6z konusu elestiriler, biyiik
oranda i- ‘din kamusallasiyor’, ii- ‘dini inancin ve kurumlarin 6nemi artiyor’ ve iii- ‘din
yapisal farklilasmay: kirarak diger alanlarla iliskiye giriyor’ dnermeleri lizerine kurulu-
dur. Bu 6nermeler, sirasiyla sekiilerlesme teorisinin, i- ‘din 6zellesmisti’, ii- ‘dinfinang ve

kurumlar 6nemini yitirmisti’ ve iii- ‘din yapisal farklilasma sonucunda diger alanlardan
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kopmustu’ yargilarini ickindir. Bunun neden 6nemli oldugu ise gercekte vuku bulan
ve ¢coziimlenmesi daha derinlikli bir analizi gerektiren baska bir durumun gozden
kacmasiyla aciklanabilir. Arslan’in, streci tasvir ederken kullandigi tipik bir ciimle ile

ornekleyelim:

“Weber modern toplumlardaki gelisim sirecini ve bu gelisimin ana trendi olan
sekulerlesmeyi aciklarken ‘biyl bozumu’ terimini kullanmistir. Giinlimuzde
ise dinsel ve biyusel egilimlere ilgide artis gézlenmektedir. Sosyal bilimlerdeki
son degerlendirmelerde, modernligin getirdigi asiri rasyonellesmenin manevi
doyum ihtiyacinin arttigindan ve bu ve benzeri nedenlerle dinsel bir canlanma-
dan ve ‘kutsala donus'olgusundan bahsedilmektedir” (M. Arslan, 2010, s. 196).

Oysa ki dine karsi uslanmaz tavir, modern sekdlerligin icinde yer bulan materyalist
ve pozitivist bakis agisinin Urlintddr, sekilarizmin degil. Postmodern sekiilerlik ise
modern sekdlerlikte apriori kabul edilen ilkeler nedeniyle gériinmeyen, tizeri ortiilen,
ozsel ve yapisal degisiklige ugratilan dine, hatta modernlige ickin kutsiyetin de kayna-
g1 olan dindarliga gorunirlik kazandirmistir. Toplamsal ve tarihsel baglami nedeniyle
sekuler ve dinselin otantik formlarini yakalamak zordur. Moderniteye ait hususiyet-
ler ortadan kaldirildiginda bir bilgi kategorisi olarak sekiler varligini strdiirmesine
ragmen, sekilere ait hususiyetler ortadan kaldirldiginda modernitenin de temelsiz
kalacagi gorilecektir. Clinkii modernite dedigimiz olgu, sekiiler bilgi, eylem ve duyarli-
hiklarin bicimlendirdigi siyasal, iktisadi ve hukuki boyutlari olan bir projedir.? Ayrintisina
girmeden postmodernite icin de benzer bir yorum yapilabilir. “Aydinlanma disiincesi-
nin sonu olan post-modernizm, kapitalist toplumsal 6rgtitlenme biciminin ve en genis
anlamda modern projenin sonu degildir, daha ziyade Baumann’in deyimi ile ‘gercek
tabiatinin bilincinde olan” veya ‘yanlis bilinclilikten kurtulmus modernite’dir” (Mert,
1998, s. 136). Dolayisiyla sekiilerlesme teorisinin eski ihtisamini yitirmesinin asil nedeni,
“siyaset ve din kategorilerinin birbirileriyle bizim distindiigimiizden daha derin bir
sekilde ic ice ge¢cmis oldugunun anlasiimasidir -modern ulus devlet hakkindaki bilgi-
mizin artmasina eslik eden bir kesiftir bu” (Asad, 2007, s. 239).

Bu durumda, bizzat egemenler tarafindan devletin simgesel ylziini temsil eden
unsurlardaki gorunirligu bulaniklastirilan din yok edilmemis, sekiilarizmin siyaset,
iktisat ve hukuku ahlaktan arindirdidi bir cercevede yeni tanimlamalara maruz kalmis-

3 Talal Asad'in yaptigina benzer bir yolla sekiiler ve dini olanin soy kutukleri araciligiyla hem bu iki ka-
tegorinin sinirlart hem de bunlarin pagan, Hristiyan, modern ve postmodern dénemle iliskisi takip
edilebilir. Bunun yani sira —~6rnekleri ¢cogaltmak mimkin olmakla birlikte- Rifa’at Ali Abou-El-Haj'in
Modern Devletin Dogasi ve Cemal Bali Akal'n Modern Duslincenin Dogusu isimli eserlerine atifla
alternatif bir yol dnerilebilir. Bu iki eser, —yazarlarin niyetinden bagimsiz olarak- bir yandan sekiiler
ve dini kategorilerinin toplumsal ve tarihsel bir devinim icinde oldugunu, i¢ ice gecislerin bulun-
dugunu ve tim bu hareketliligin yalnizca dis etkenlerle aciklanamayacagini géstermektedir. Ote
yandan sekiilarizmin daha sonra kurucu ilkeler olarak vazedecegi birtakim unsurlarin modern olani
onceledigini, daha dogrusu Ronesans ve Reform siiregleriyle birlikte sekiler olanin kendini yeni bir
formda (modern) ifade ettigini anlamamizi saglayacaktir.
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tir. Sonugcta din, sekli ve kurumsal gériiniimuyle algilanan, ancak varlik ve etkinligini
farkl bir yapi ve séylemle stirdiiren bir nitelik almistir. Bununla birlikte, buraya kadarki
tespitlerin hicbiri, olusacak yeni kavramsal semadan sekilerlesme tezini veya en azin-
dan yedeginde bulunan kavramlari ihra¢ etmeyi gerektirmez. Bu yeni semada ‘bliyi
bozumu’ kavrami, yerini rasyonel eyleme birakan dinden yoksun bir diinyay degil;
-belki daha da koétisu- felg geciren ve sekilarizmin omuz vermesiyle agir aksak yuri-
yen dinin, kendisine ait oldugu rasyonel bir diinyayi anlatmaya baslar.

Rasyonalite, Din ve Biiyii

Antik Yunan'da logos kavrami, felsefi disiincede temel bir konuma sahipken seki-
lerlesme sureclerinin farklilasmasiyla birlikte yerini ratio’ya birakmistir. “Heidegger'e
gore logos'un ratio’ya donlisimu siradan bir tercime olarak degil de, Bati metafi-
zigi icerisinde kavramin Greklerdeki kokli karsiligindan simdiki hesaplayici/teknik
bir disiinmeye varisinin seriiveni olarak anlasiimalidir.” (Yilmaz, 2009, s. 17). Bati
dislincesi, en azindan Platon’dan beri rasyonalist karaktere sahip olmakla birlikte,
Heidegger'in s6ziinli ettigi manada bu kavramin merkezine oturdugu bir Ust-anlati
olusturacak clireti, ilk kez Descartes'ta goérmekteyiz. “Biitlin bicimleriyle rasyonalizm
temelde aklin Gstiinliglne inanma olarak tanimlanmakta ve gercek bir dogma olarak
ilan edilmektedir; ayrica bireylsti diizene ait olan her seyin, 6zellikle saf entelektiel
sezginin metafiziksel bilginin dislanmasi sonucunu dogurmaktadir” (Guenon, 1990, s.
114). Dolayisiyla, burada s6z konusu ettigimiz akilcilik, Descartes'in kendisinden son-
raki rasyonalist veya ampirist tim distinlrleri etkisi altina alan 6znel akilciligiyla iliski-
lidir. Horkheimer'in deyisiyle, adalet ve 6zglrlik gibi ge¢miste nesnel aklin dogasinda
var oldugu dustinllen amaglar distinsel koklerinden kopmustur. Bu amaclar, Bati
dislincesinin seyri icinde 6nemli referanslara sahip olduklari icin hala belli bir itibara
sahiptirler, hatta bazilari anayasal metinlere de girmis olabilir ancak bicimsel akilcili-
gin iltifatina mazhar olamayisi ve sekilarizmin egemenliginde kendilerini toplumsal
gerceklige baglayacak olan herhangi bir ‘akil'in bulunmayisi nedeniyle de askida
kalmislardir (Horkheimer, 2010). Boylece amaclarla birlikte kutsalin siliklestigi yeni bir
toplumsal yapi ortaya ¢ikmaya baglamistir. Tam bu noktada dini de icine alacak sekilde
genis bir anlamda kullanilabilecek olan biyi olgusunun, toplumsal gercekligin temel

referans sistemini kusatma pozisyonunun sarsilmasindan so6z edilebilir.

“Weber dort farkli akilcilik ortaya koydu ve akilciligin farkli toplumsal ortamlarda
farkli bicimler aldigint ileri stirdi. Pratik akilcilik, insanlarin giinliik faaliyetlerinde
amaclari icin en iyi araclari aradigi diinyevi bir bicimdir. Kuramsal akilcilik, pratik
degil bilisseldir ve soyut kavramlar araciligiyla gerceklige egemen olma cabasini
icerir. Tozel akilailk, daha buytik toplumsal degerler tarafindan ve bu degerler
baglaminda yonlendirilen araclarin secimini icerir. Formel akilcihk benzer bir
arag segimi icerir, ama bu kez evrensel olarak uygulanan kural, hukuk ve diizen-
lemelerle yonlendirilir. Batinin ayirt edici Grint formel akilciliktir” (Ritzer, 2011,
s. 89).
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Yilmaz'a (2011) gore t6zcli yanlis anlamalara sebep olabilen akil kavraminin, bir unsur
olarak anlasildigi duruma akledilebilirlik/rasyonalite denir. Rasyonalite ile biiyi arasin-
daki gerilim, sirasiyla sekiiler ve dinselin tahayyil mekanizmalari olarak islemelerinden
kaynaklanir. Rasyonalitenin, olusacak yeni kavramsal semadaki konumu, Aydinlanma
dustncesiyle birlikte apacik ortaya cikar ve sekilarizmle iligkisini ele verir. Aydinlanma
akli, 6zellikle de ansiklopedistlerin calismalariyla -Bacon’a kadar geri gotirilebilecek
olan bilimsel bilginin aragsal kullanimina benzer bir tutumla- bitlintyle irrasyonel/
blyusel unsurlarin olumsuz bir tarzda desifre edilmesi yoniinde bir tutum gelistirmis-
tir: evren, butiinlyle rasyoneldir. Romantikler ise kaygil bir sekilde basariya eristigini
go6zlemledigi ve tam da bu ylizden ‘blyiiniin bozulmasi’ seklinde tabir ettigi aklin bu
kazanimini, Tanrisal boyutun ihmal edildigi bir doga-insan bitlinligi agisindan eles-
tirmekteydi. Buna mistisizmin elestirileri de eklenince, bas harfi blylk yazilan ‘gele-
nek’ sdylemi icat edilmis ve modernin karsisina konumlandiriimistir. Bu séylem, yine
modern kodlara dayanan dikotomiler tizerinden, her tiirlti kétiligiin/siddetin kaynagdi
olarak sekdlerligi/modernligi gosterecektir.

Rasyonalitenin temel varsayimlarinin, sekiler siddetin doga, toplum ve insana uygu-
lanmasiyla gerceklige déntisme siirecine rasyonellesme diyebiliriz. Weber'in moderni-
teyi toplumsal rasyonalite olarak kodlamasinin da buraya dayandigini diisiiniiyoruz.
Weberci rasyonellesme teorisi, dort temel parametrenin belirleyiciligi altinda islemek-
tedir.* Ritzer'in (1998), rasyonellesme teorisini McDonalds'a uyguladigi calismasinda
isletmenin basarisini varliklarina bagladigi bu parametreler: verimlilik, hesaplanabilir-
lik, 6ngorulebilirlik ve denetimdir. Bunlar, akilcilastirmanin tiim boyutlarina vurgu yap-
maktadir. Mesela islem hizinin yikseltilmesi ve sonugta daha c¢ok sayida Uriin ortaya
¢ikmasi nicelige, en az kaynak kullanimi ise optimum tercihlere vurgu yapmaktadir.
Ritzer'e (1998) gore, akilcilagtirmanin islemesine yegane engel, insan tarafindan ortaya
konmakta, bu nedenle insansiz teknolojilere gecis ve denetimin derinlestirilmesi s6z
konusu olmaktadir. Bu durumda optimum arag tercihinin ancak dogalcilik algisinin
bir Grtind oldugu ve 6nceden belirlenmis bir diizenek icinde bireyi belirli bir secime
yonelttigi sonucuna varilir. O halde modern sekdlerlikle ayristiramayacagimiz bigim-
sel akilciligin, insan dogasindan kaynaklanmayan, tersine toplumsal gercekligin insa
bicimlerinde izlerine rastlayacagimiz sonuglari, glindelik hayatin sekilarizmle girdigi
kokld iliskiyi gosterir.

4 Buparametrelerin temelini teskil eden planlama, insanin Aydinlanma sonrasinda kendisini Tanri ye-
rine konumlandirmasinin sonucu ve gostergesidir. Ancak bu parametrelerin kendinde koti bir sey
olmayip rasyonalitenin Bati'ya 6zgii bu formu iginde, yani sekuler kurgu icinde olumsuz bir anlam
yuiklendigi g6z 6niine alinmalidir. “Planlama denilen sey insanin su andan sonra ne yapacagini dii-
stindtigu en 6nemsiz durumlarda bile, dogal olarak s6z konusudur... Modern uygarligin saplanmis
oldugu oldukgca yeni ve &zel bir planlama ise goreceli olarak uzak bir gelecedi g6z 6niine alir ve
buyuk 6lctde kolektif bir planlamadir... Amagclari daha iyi yasam standartlari, gériinen ¢atismanin
yok edilmesi ve her seyden 6nce ilerlemedir... Araglari saglamasi konusunda (ise) modern bilime
glvenir” (Northbourne, 2000, s. 67).
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Giindelik Hayat, Kiiltiir ve iktidar

Gindelik hayatin formel bir tanimini vermek zor goriintyor. Bu nedenle, glindelik
hayatin dénemlendirilmesi, konumu, islevi ve isletim sistemi izerinden bir betimleme
yapmak daha uygun goziikiyor. “Giindelik hayatin tarihi en azindan g kisim icerir:
a) Usluplar (senlikli toplum); b) Usluplarin sonu ve kiltiiriin baslangici (XIX. yizyil);
¢) glindelik hayatin yerlesmesi ve saglamlasmasi” (Lefebvre, 1998, s. 43). Bireycilik
olgusunun sonucu olarak, paradoksal bir sekilde toplumun diger tyelerine bagimh
hale gelen birey, iktidar karsisinda yalnizlagmistir. Sekdler bilgi, eylem ve duyarlilik-
larin dini olani 6zellestirmesi, sekiilarizmin bir sonucu olarak kendiliginden her olusu
stirecin disina iten benlik politikasinin bir parcasidir ve giindelik hayati sart kosmakta-
dir. “Sekiler benlik, giyinme (ve soyunma sekillerinden), erkeklerle sosyallesmeye ve
kamusal alanda hareket etmeye varincaya kadar, 6grenilmesi, prova edilmesi ve icra
edilmesi gereken bir dizi bedensel pratige tekabl eder” (Goéle, 2012, s. 20). Su halde,
glindelik hayatta sistemin isleyis mantigi, ‘hegemonik secilim’ olarak tanimlanabilir:
glinliik pratiklerin genetigi, sonsuz sayida olasi se¢im arasindan, hegemonyanin 6ne
cikardigi veya eledigi secimlerle sekillenir. Bu sirecin ¢iplak gozle gériinmemesinin
nedeni ise sekilarizmin kendisini bir ideoloji olarak degil, kiltiir olarak ve glindelik
hayat araciligiyla sunmasidir. “Glindelik hayatin fenomenleri, onlara dair kavrayisim-
dan bagimsiz goriinen ve kendilerini kavrayisima dayatan oriintiler icinde dnceden
diizenlenmistir” (Berger ve Luckmann, 2008, s. 34). Glindelik hayatin sundugu gercek-
lik, her bir bireyde tezahr ettigi icin dogallasir, dogal olan bireysel ve kolektif eylem
acisindan olasi tercihlerin ilk sirasinda yer alarak 6zl itibariyle rasyonel kabul edilmeye-
cek olsa bile rasyonellesir. Lefebvre, bu siireci kapali devre bir sisteme benzetmektedir.

“Toplumsal ve zihinsel bigimler, kendilerini ¢evreleyen bir diinya icinde verili
gibidirler. Sanatin, estetigin veya estetizmin bicimleri, toplumsal iliskilerin ritG-
ellestirilmis bicimleri icin de gecerlidir bu... Normal olan alisiimis hale gelir; ali-
silmis olan, boylelikle dogal olan ile birlesir; dogal olan da akilcilik ile 6zdeslesir.
Boylece bir dongii ya da kapali devre gerceklesir. Bu belirgin mantigin, akilciligin
yerini alan bu dogalciligin icinde celiskiler yok olur: Gergek ile akilci 6zdeslesir,
gerceklik ile ideallik birbirine girer, bilgi ve ideoloji birbirine karisir” (Lefebvre,
1998, 5. 50-51).

Kendiligindenmis gibi tasvir edilen bu slreg, modern iktidarin terbiye araglanyla,
bilincli bir politikanin Grtinl olarak gerceklestiriimektedir. “Disiplinsel iktidarin basari-
si, hi¢ kuskusuz basit aletlerin kullanilmasina baglidir: hiyerarsik bakis, normallestirici
yaptirim, bunlarin bilesik hale getirilmeleri ve bu birlestirmenin bu bilesime 6zgii sinav
bicimi altinda gerceklestirilmesi” (Foucault, 2006, s. 255). Foucault'da disiplinsel iktidar
modern iktidarla cakisan anlamda kullaniimakta ve disiplinin en énemli araglarindan
olan sinav, genis bir perspektiften ele alindiginda De Certeau’nun uygunluk kavramina
denk dismektedir. Uygunluk, dil, sembol ve simgeler araciliiyla bireyin kamusal kim-
ligini yoneten bir aractir. “Uygunluk es zamanli olarak hem algilanma bicimimiz hem
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de boyun egmenin siirmesinin baskici aracidir; temelinde, davranislar oyunundaki
bitin uyumsuzluklardan ve sosyal ¢evre algisindaki bitiin nitel kinimalardan kaci-
nilmasini emreder” (De Certeau, Giard ve Mayol, 2009, s. 40). Tanimlarda gorilecedi
izere sinav, glindeligin alaninda bireylerin belirli bir ‘cevap anahtarina’ uyarlanmasini

saglamaktadir.
Lefebvre: Zaman ve Mekan

Modern zamanlarda gilindelik hayatin ayirt edici yond, gercekligin temel boyutlar
olarak zaman ve mekani sekdler birer kategori olarak kurgulamasinda ve zamanin
stratejik degerini arttirmasinda yatmaktadir. Sayisiz iktisadi ve siyasi sonucu olan
“hizin mekansizliginin stratejik degeri, kesin bir bicimde mekanin stratejik degerinin
yerini almistir” (Virilio, 1998, s. 127). Sekiilarizm, zaman ve mekani ayristirarak farkl
zamansalliklar aracihgiyla gercekligi de bilinci de parcali bir yapida yeniden kurgula-
mistir. “Glindelik hayat gercekligi, bedenimin buradaligi ve mevcudiyetimin simdiligi
etrafinda diizenlenmistir” (Berger ve Luckmann, 2008, s. 35). Eylem, zaman ve mekana
refere edilebilecek bitiinselligini yitirmistir. Bu denklemde zaman aritmetige, mekan
geometriye, bu iki boyutlu koordinat lizerinde gerceklesen hareket ise mekanige gon-
derme yapar.® Usluplar, sahsi mekana bagimli aciklarken, giindelik hayat bireyi zamana
bagimli kilar; mekan aidiyet kavramini ¢agristirirken, zaman yersiz-yurtsuzluga vurgu
yapar. Bu agidan zaman, modern dénemi kinayeyle anlatmak icin tek basina yetecek
bir kavram olma gticiline sahiptir.’ Berger ve Luckmann’in (2008) ifade ettigi gibi, bir
bilin¢ yitiminden sonra kendine gelen kisinin ilk isi, saate bakarak zamani yakalamak
olacaktir. Bilingsizlik aninda birey, tabi oldugu ‘zaman ritminin’ sevk ve idaresine karsi
bir itaatsizlik yapmis olma korkusuyla derhal toparlanip tekmil verme ihtiyaci hisseder.
Gunlik hayat, blyilnin sokakta sere serpe dolastigi Gslup zamanlarindan beri hep
var olagelmistir. Ancak Lefebvre ve Regulier (2005), glinliik hayat ile gtindelik hayati
ayirmaktadir. Giindelik olma hali, glinlik hayatin faaliyetleri arasinda gézden kagan

5  Newton mekanigi, Batil diinya gorusi ve varlik tasavvurundan bagimsiz olmayan sekdler bir bilim-
sel paradigma 6ngérdiglinden beri, modern bilimin ve Aydinlanma sonrasinda ortaya ¢ikan sosyal
bilimlerin nesnesi, tek tek olgulardan ve olaylardan soyutlandiginda en temelde harekettir. Cisim-
lerin, toplumun, bireyin, kilttriin, distincenin... hareketine iliskin incelemelerin her biri farkh bir
bilimsel disiplin Gretmistir. Saint Simon’un sosyolojiyi ‘sosyal fizik’ olarak kurgulamis olmasi tesadtif
degildir. Ayni paradigma modern diinyada gtindelik hayat icindeki bireysel ve kolektif eylemin de
genetigine islemistir. S6zii gecen iki boyutlu koordinat diizlemi de ayni paradigmanin Oklidci ge-
ometriye dayanmasindan kaynaklanmakta ve -metafizik boyutlarin yoklugunu gérmezden gelsek
bile en azindan- tictincii boyutu ihmal etmektedir.

6  “Dinintam ziddi diinya degil zamandir (dehr). Dehr tam olarak gelip gegicilik ménasina gelir ve klasik
islam’da askinligin ziddini temsil eder. Zaman biitiin degerleri yok eder ve hem ahlaki hem de zihni
hicligin babasidir. Eger sekularizm sadece metafizik iddialarinda koktenci oluyorsa ve eger sadece
her tur askinligin reddiyle ayni ménaya geliyorsa ve yine eger sadece eon, dehr ve seculumun disinda
bir seyin var olmadigini iddia ediyorsa, o zaman kendisini sadece islam’in ziddi olarak sunmaktadir
ve kendisini sadece diyaloga yer birakmayan mutlaklastirici bir anlayis tiirtine dontsttrir” (Manzo-
or, 2008, s. 140).
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turdes, tekrarlamal ve fragmanlara ayrilmis zaman dilimleriyle ilgilidir. Ancak bu
zaman dilimlerinin kendisi ya da onlarin rastgele gecip gitmesinin ifade ettigi sey degil,
bunlarin ardi sira dizilimleri, aritmetiksel tekrarin getirdigi hegemonik secilimin eylem-
ler tizerindeki 6l¢cme islevine sahip olan ritmidir. Bu zaman ritimlerine ickin yonergeler,
bireyi denetim altinda alarak eylemler lizerinde buyurgan bir otoriteyi temsil eder.
Ancak farkli ritimler, glindelik hayatin kesintiye ugramasina neden olabilir -Lefebvre
icin senlige donls anlamina gelen bu halin glindelik hayati bisbutiin déniistiirmesi,
devrim demektir. Bu yondeki bir tesebbisiin basarisizligi ise glindelik hayat egemen-
liginin pekismesi demektir.

Zamansallikla baglantili olarak, ilerleme distncesini cagristiran dogrusal ve dongusel
tekrarlar konusunda da bir donlsiim ortaya ¢ikmaktadir. Zamansallik, Gslup zamanla-
rinda, senlikli toplumda doganin déngusiine tabi idi. Donguisel tekrar, temel zamansal
ritimdi, kimulatif degildi ve blyusel 6gelerin kaynagiydi. Modern donemde dogrusal
tekrar, belirgin zaman ritmi durumuna gecti, akilci yapilar icinde kiimlatif ve dolayisiyla
nicel, usang verici tekrarlar ortaya ¢ikti. Bireyi tiim usancina ragmen motive eden tek sey
ise bu dogrusallik Gizerinde, aritmetigin her adimda niceligi arttirmasidir. Postmodern
doénemde ise zaman, Ritzer'in (1998) ‘akilciligin akil disiligi” kavramsallastirmasina para-
lel olarak, bagimsiz ve i¢ tutarliliktan yoksun ‘an’lara bélmustir. Postmodern durumda,
birey zaman bagimli konumdan kurtulmus olmaz, hatta farkli zamansal ritimlerin
Lefebvre'ci devrime zemin olusturma olanagdi da sarsilir. Clinkl farkh zamansalliklarin

ortaya ¢imasinin 6n kosulu, zamanin butinlikli olarak algilanmasidir.

“Postmodernite tarihi diin ile yarin arasindaki “an”a indirger; zaman homojen,
evrimsel, amacli ve diizenli bir sey degil, esitsiz, capraz, cok katmanli ve hizasi
bozuk bir sey olur ¢ikar. Dolayisiyla hiper-uzam yaratilabilen ve yok edilebilen bir
seydir. Zaman postmodern mantalite cercevesinde diizenliligini kaybetmenin
yani sira bir biri ile ilintisiz “an”lar haline gelmektedir. “An”lar arasinda bu bag-
lamda bir tutarlilik olmasi gerekmez... Her “an”da digerinden bagimsiz olarak
bir baska anlam ve gerceklik insa etmek mimkiin hale gelmektedir” (Tekin,
2011, 5. 16).

Mekansal diizlem ise bireyi bedensel tahakkiime acik hale getirir, burada temel sorun-
sal aidiyettir. Clnku bireyin sahip veya ait oldugu bir mekan yoktur, her durumda
tabi oldugu bir mekan vardir. Buradaki aidiyet basit anlamiyla miilk edinmeye degil,
referans sistemine atif yapar. “Mekan kavrami bos bir yere degil, dislama ve icermenin,
kabul edilebilir olan ile yasak olanin sinirlarinin belirlendigi, toplumsal iliskilerin Gretil-
digi bir yere atifta bulunur” (Gole, 2012, s. 24). Ciinkii mekan, giindelik hayat uygula-

malarinin 6n kosulu olarak, uygulamayi refere eden bir takim normlar icerir.
De Certeau: Stratejik ve Taktik Uygulama

De Certeau’'nun giindelik hayat analizlerini, Lefebvre ile birlikte okumak ilgi cekici
acihmlar saglamaktadir. Analizlerini en kaba haliyle iki sinif Gzerinden -erk sahipleri
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ve ezilenler- formile eden De Certeau icin glindelik hayatin bireyi iki boyutlu (zaman
ve mekan) algilamasi karsisinda yapilabilecek sey ¢ok sinirhdir -hayatin strateji veya
taktikler Gzerinden kurulmasi. Bu agidan erk sahipleriyle ezilenler ayni sekilarist etki-
ye mahkim gozikmektedir. Ancak zamana karsi goreli bir diren¢ kazanmis olan erk
sahipleri stratejik uygulamalar ortaya koyar. Bu uygulamalar karsisinda ezilenler (tek tek
bireyler) ise Lefebvre'in (1998) tabiriyle taklitgi, sefil, kiskang ve diizenbaz taktiklere bas-
vuracaktir. Lefebvre, giindelik hayatin birbirine énemli dlclide karsit iki kanadi olarak
sefalet ve biyukliikten s6z ediyor. Sefalet, yoksunluk, usang verici gorevler, asagilanma-
lar (sinifli toplum karakteri ve is bolimi nedeniyle herkes bir digeri tarafindan asagilan-
ma riski ile karsi karsiyadir), degersizlesen yasam ve ritleller olarak algilaniyor. Biiytkliik
ya da sureklilik ise bedenin, mekanin ve zamanin sirekli uyarlanmasini ifade ediyor.
Strateji ve taktiklerin tanimi icin dogrudan De Certeau’ya basvurmak yerinde olur.

“Strateji uygulamasi, her seyden dnce belirli bir aidiyet olarak cercevesi ¢izilen

bir alanin varhigini (mekan tzerinden belirlenmis organik bir bagi) gerektirir. Bu

alan, iliskilere, belirgin bir bicimde distan bakabilecek bir idareyi mimkiin kilan,

bu idarenin zeminini olusturan alandir. Politik, ekonomik ya da bilimsel akilcilik

(rasyonalizm) iste bu stratejik model tzerine kurulur... Taktik, uygulama alani

olarak o6tekinin alanina sahiptir. Taktikler, 6tekinin alanina, bu alani bitlntyle

kapsamadan, bu alana belirli bir mesafede kalmayi da basaramadan yavas

yavas, parca parca sizar... Aidiyet, mekanin zamana karsi zaferidir. Aksine, tak-

tik, mekansiz oldugu icin, zamana bagimlidir ve kendi cikarina kullanabilecegi

olasiliklari yakalamak icin stirekli tetiktedir... Guinliik yasamimizdaki pek ¢ok alis-

kanlk, tutum ve uygulama (okumak, konusmak, dolasmak, pazara gitmek ya da

yemek yapmak) taktik tiiriindendir... Oysa stratejiler, ait olunan bir mekan ya da

bir kurum araciligiyla korunan ve onlari bu bicimde destekleyen erkle iliskilerini,

nesnel hesaplamalar ardina saklar” (De Certeau, 2008, s. 54-55).

GUnluk hayatin siradan bir uygulamasini 6rnek verelim: okuma, cogu zaman otorite
tarafindan Uretilen veya otoritenin onayladigi metni gerektiren bir etkinlik olmustur.
Hatta okuma etkinliginde bireye —en azindan ‘okuma’yr 6grenene kadar- rehberlik
edecek bir de 6gretmen memur kilinir. Daha da ileri giderek bireyin dogru okuyup
okumadigini anlamak icin sinav benzeri araglar ihdas edildigini de ekleyebiliriz. Ancak
tlm ‘yazma stratejilerine’ ragmen ezilenler, metnin alternatif okumalari i¢in 6gretme-
nin goziinden kagmak, kopya ¢cekmek, hizli okuma teknikleri kullanmak gibi basit veya
metnin yeniden insasi gibi karmasik bir dizi taktik gelistirir —ileride bu ikisini ayiraca-
giz. Glnimuzde dogrudan bu taktiklerin dayandigi imgelem denetim altina alinarak,
ozerk okuyuslarin 6nii kapatiimaya calisiimaktadir.

Stra-taktik Uygulama

Dikkatli bir inceleme, glindelik hayat teorisyenlerine atfen yaptigimiz gtindelik hayat
betimlemesinde bu makalenin de ana odagini teskil eden bir eksiklik oldugunu fark
edecektir. Buraya kadar, erk sahibi ve ezilen sinif ile sirasiyla bunlara ait -belki de bun-
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lari var kilan- stratejik ve taktik uygulamadan s6z ettik. Ancak De Certeau’nun analizle-
rinde, erk sahipleri ve ezilenler arasinda, Lefebvre'in israrla vurguladigi devrimci eylem
ve faili belirgin degildir. Cantek’in (2008) aktardigi bir baska glindelik hayat teorisyeni
Agnes Heller icin bu faile ihtiyag yoktur, toplumun dénistirilmesi icin Marxin kullan-
dig1 baglamda yabancilagmayi asarak kendisini donustlrecek olan birey, denklemin
¢ozlilmesi icin yeterlidir. Lefebvre ve De Certeau’nun analizlerine kiyasla fazla iyimser
hatta liberal duran bu yorum, sorunu asamamaktadir. Bu da biyileme edimi acisindan
stratejik ve taktik uygulamaya iliskin okumanin baslangici olan fakat sonu olmayan
umutsuz bir tablo ¢izdigi anlamina gelmektedir. Bu gerekcelerle, sokagin buyticiisiine
atfedebilecegimiz uygulama tipini tespit etmek Ulzere, taktik uygulamayi alt birimleri-
ne ayirmayi deneyecegiz. De Certeau’nun strateji ve taktik kavramina iliskin aciklama-
lari Uzerine yapilacak bir yorum, strateji ve taktigin alt birimlerine erisme imkani tanir.
Stratejinin kendi icinde farkli tarzda kullanimlarini gérmek icin erkin kapsamina ve bu
kapsamlardaki dagilim sekline bakmak gerekecektir. Asil konumuz olan taktikleri ise iki
alt birim seklinde okuyacagiz. Lefebvre ve De Certeau’nun calismalarinin birlestigi yer
de tam burasidir. iktidardan gelen caydirma, sartlandirma ve édiillendirme stratejileri
karsisinda basit ve savunmaci bireysel eylemi salt-taktik; zaman bagimli konumunu
mekansal aidiyet diizeyine tasimaya calisan kolektif eylemi ise stra-taktik olarak tanim-
layacagiz. Basit ve karmasik ‘okuma’ eylemini ayiracagimizi belirtmistik. Stra-taktik,
kolektif bir yapi olan diisiince okulu ya da akimlarinin metni yeniden insa girisimdir.

Stra-taktik uygulamada, taktik kodlar bulyik 6lciide ayni kalirken uygulamanin tarzi
ve salt-taktik uygulamaya oranla daha uzun vadeli getirileri olmasi nedeniyle strate-
jik uygulamayi andirir, ancak degildir. Bu tip uygulamanin varlik kosullar, dogrudan
sekularizmin isaret ettigi degerler ve egemenlik alanindan dogar. Normal sartlar
altinda bireyler, Lefebvre’in kapali devre sistemi ve De Certeau’nun taktik uygulama
kavramsallastirmasinin anlattigi sekilde davranacaktir. Ancak stra-taktik, ezilenlerden
belirli bir sinifin temsilcisi/hamisi rollyle ve genellikle organize bir sekilde, erk sahiple-
riyle farkli bicimlerde miicadeleye girisen kolektif bir yapiya génderme yapar. O halde
stra-taktik uygulama ve faili, sinifsal iliskilere tabidir. Stra-taktik uygulama, stratejik
yonelimi nedeniyle ideoloji ve iktidarla dogrudan temas kurar, onu kiiltir olarak algi-
lamanin Gstiinde bir diizeydir bu. Ancak bu tanisikligin sonuglari, bir noktadan sonra
faili ve temsilcisi oldugu sinifi agan sonuglar Uretir. Bu sonuglar, ezilenleri sektilarizmin
belirledigi yeni sartlara bagimli kilar. Boylece stra-taktik, bir yandan ezilenlerin taktik
repertuarini zayiflatirken, 6te yandan onlari sekilarizmin Urettigi yeni tanimlar daire-
sine tasimaktadir. Bu durum, en iyi ihtimalle ezilenlerin bir bicimde stratejiye atfedile-
bilecek her tiirli uygulamaya ait umutlarinin tikenmesiyle, daha kétlsu ise stratejik
taleplerin yerini memnuniyete birakmasiyla sonuglanacaktir —stratejik taleplerin mes-
ruiyeti ise ayri bir sorundur.
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Sokagin Bekgisi: Stra-taktik Uygulama Alanlari

Lefebvre (1998), hakl olarak Uslup zamanlarindan kopmus modern toplumu ‘biirok-
ratik yonlendirilmis tliketim toplumu’ olarak tanimlamaktadir. Bu isimlendirme ikti-
sat, siyaset ve hukuk alanlarini taramaktadir. Bunlar, stratejik hamlelerden kagis icin
bireysel enstriimanlarin yetersiz kaldigi glidimli alanlar olarak, li¢ boyutlu koordinat
dizlemine benzemekte ve bireye, gézetim ve denetimin 1skalamayacagi sekilde kur-
gulanmis belirli bir konum tayin etmektedir.

“Rasyonalist zihniyetin herhangi bir ahlak yahut riyaset nizami diislinemeyisi...
cagdas negatif hirriyetciligin ve hir iktisadi faaliyet ile hukuk 6ntinde esitligin
kaynagi olan ayni ylzyillar stren siirecin bir cephesi, bir vechesidir. Ayni evrimin
baglantili stirecleri olarak, pazar ekonomisi, akilcilik okulu, liberal siyaset doktrini
ve kurumlar ile cagdas bilim ortaya cikti; bunlarin kendilerini ayri ayri kabul etti-
rebilecekleri ise diistintilemez” (Kolakowski, 1999, s. 212).

Uc alan icinde en kacinilmaz olanin hukuk oldugunu belirtmekle birlikte hukukun
modern dncesi toplumlarda sahip oldugu kurucu islevini yitirmis oldugunu ve goérevi
iktisada devrettigini belirtmek gerekecektir. “iktisadi hayatin temel diizenleyici ilke
oldugu kabul edilen gliniim{iz modern toplumunda kapitalizmin temel kurallari degis-
meden kalirken; Uretim, fordist Gretimden esnek Uretim tarzina... evriliyor” (A. Arslan,
2009, s. 147). Fakat iktisat, siyaset ve hukukun ayni diizlemin farkli boyutlari olarak
belirlenmesi aralarindaki bagin yok sayilmasini gerektirmez, tersine islevleri arasinda
zorunlu bir baginti bulunur.

Siyaset

Rasyonalite, ge¢mis tim toplumlarda su veya bu bicimde var olmus olabilir, ancak
“bicimsel akilcilik, insanlarin belirli bir amag icin optimum ara¢ arayisinin kurallar,
yonetmelikler ve daha biylk toplumsal yapilar tarafindan bigimlenmesidir” (Ritzer,
1998, s. 48). Ancak bu sureg, bir ciimlede ifade edildigi kadar purizsiiz gerceklesmez.
Mesela optimum arag, bireylerin kesfettigi degil, 6grendigi araglardir. Bu 6grenme-
bagimli pozisyon, glindelik hayatin egemenligini her an pekistirmesi olarak sonuglanir.
Bu siirecte bagimlilik, biirokraside,” bilim ve teknolojiye bagh iktisadi iliskilerde ve son
olarak da bireyin bir ¢esit organik bag gelistirdigi bir diger bireyde tezahlr etmektedir.
Ritzer'e (2011) gore birokrasi, bicimsel akilciligin bir sonucudur ve 6zetle, erkin bir
tir dagiimini anlatir. Bu dagihmin ihdas ettigi kurumsal roller dolayimiyla biirokra-
si, burokratlar, profesyonel elitler ve yurttaslar agisindan bir demir kafese dénisr.
Sekdler (ulus) devlet, burokratik bir 6rglittenme modeline sahiptir. Bu modelin temel

7 "Burokrasi buyuk oranda modern bati toplumunun yarattigi bir kurumdur. Daha 6nceki toplumlarin
da orglitsel yapilari olmasina karsin.... geleneksel toplumlarda gérevliler islerini liderlerine kisisel bag-
lihik temelinde yerine getirirlerdi. Bu gorevliler sahsi olmayan kurallardan ¢ok kisisel kaprislere tabiydi.
isgal ettikleri makamlarda kesin tanimli yeterlilik alanlari yoktu, kesin bir konum hiyerarsisi yoktu ve
gorevliler bir konuma gelmek icin teknik egitim almak zorunda degillerdi” (Ritzer, 1998, s. 47).
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ozellikleri, merkezi ve kalici bir vergi sistemine sahip olmasi, diizenli bir askeri glice
dayanmasi, yasa koyma ve mesru siddet uygulama tekelini elinde tutmasi ve profesyo-
nel bir elitin iktidar biciminde 6rgutlenmesidir (Habermas, 2001). Blirokrasinin demir
kafesi, sekiler devletin iktidarini kirsal kesimlerinde bile bir dizi kurum aracihgiyla
temsil etmektedir. Aciktir ki, De Certeau’nun taktikleri, siyasal alanin bekgiligini asama-
yacaktir. Su halde siyasal alan stra-taktigin ilk ugragidir.

Hukuk

Sekularistlerin yaslandigi 6n kabul ve tipik dikotomiler hukuk ile ilgili ¢6zimlemelerde
de kendisini hissettirmektedir. Schmitt (2005), modern devlet kuraminin biitiin dnemli
kavramlarini ilahiyat kavramlarina dayandirmakta, ancak sekilerlestigini belirtmek-
tedir: “olaganusti halin hukuk icin tasidigi anlam, mucizenin ilahiyat icin tasidig
anlama benzer” (Schmitt, 2005, s. 41). Schmitt'in egemenlik ile ilgili genel gorisleri
—konumuz acgisindan- temelde iki seyi isaret eder: birincisi sekilerin kendisini dini bir
formda yeniden urettigi, ikincisi ise sekiler ve dini olanin ayni sisedeki hava ile su gibi
strekli ayrik duracagidir. Buradan Schmitt'in sdylemek istediginden daha 6nemli bir
sey cikarabiliriz: sekilarizmin egemenliginde hukuk ile ahlak ayrismistir. Dolayisiyla
hukuk, modern 6ncesi toplumlarda ilahiyatin islevini yerine getirmekte, bireyin tim
eylemlerini kusatmaktadir.
“Modern hukuk diizenleri esasen 6znel haklarda temellenir. Bu haklar bir gercek
kisiye, kendine ait imtiyazlariyla tanzim ettigi icin yasal bir hareket sahasi acarlar.
Boylelikle hak sahibi kisiyi ahlaki emirlerden veya baska tiirden talimatlardan
azade kilar... Oznel haklar devreye sokmakla modern hukuk geleneksel hukuk
dizenlerinden farkl olarak belirtik bicimde yasaklanmis olmayan her seye izin

oldugu dogrultusundaki Hobbescu ilkeyi gecerli kilar. Béylece hukuk ile ahlak
ayrisirlar” (Habermas, 1999, s. 62).

Hukuk kurallarinin diizenlenmesi ve uygulanmasinda, tarih boyunca iki temel egilim
tespit edilebilir. Aralarindaki fark hukukun tanzim ve uygulamasinin, anayasa niteli-
gindeki ilkelere dayanip dayanmamasinda ortaya cikar. Weber'in, anlama ve agiklama
kavramlarini islevsiz kilan araclara ya da dini kanaatlere dayanan hukuk sistemlerini,
bicimsel akilcilik agisindan irrasyonel bulacagini tahmin etmek zor degil. Anayasal niteli-
ge sahip, bicimsel akilciligin temel parametreleri agisindan anlamli araglara ya da yasaya
dayanan hukuk sistemleri ise rasyoneldir. Bu kompozisyonun ilerleme gibi bir dizi seki-
ler varsayima eklemlenmis oldugu dikkatlerden kagmayacaktir. Manzur'a (1990) gore,
sekuler hukukun temelindeki insan ve haklar gibi en temel kavramlar bile sekulerdir.

“Laik hareket, din ilkesini devlet olmanin Avrupa tarihindeki ilkesi olmaktan
cikarmay1 basardiktan sonra, ilk olarak sekiler ulus-devletin temellerini atmis-
tir. Dinyanin seklerlestirilmesi seklindeki ayni stirecin bir sonraki asamasi da
sekiler devlete bagimsiz bir ahlaki sistem saglamakti. Nitekim insan haklari
konusunun ortaya atilmasiyla sekdler diistince kendi siyasi ahlak anlayisini kes-
fediyordu” (Manzur, 1990, s. 37).
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Bu sistem icinde bireyin taktikler araciligiyla bir kacis alani agmasi imkansiz goérintyor.
Ancak stra-taktik icin de i¢ acici seyler sdylemek zor. Uygulamalarin pratikte gidecegi en
ileri asama, sekdler tanimlarin {izerine yeni bir kurgu yapmak olacaktir. Bu da hem stra-

taktigin failini hem de temsil ettigi kitleyi bu tanimlar eliyle gelen anlam semasina tasir.
iktisat

iktisadin modern zamanlardaki konumu verili degildir. Clinkii yalnizca toplumsal
gerceklik diizeyinde degil, bilimsel bir ugras olarak da iktisadin baska alanlarin etki-
sinden kurtulmasi olgusuna yabanci degiliz. “iktisat cok 6nceden degerden bagimsiz
rasyonalite, mantik¢l pozitivizm ve formalist matematik tarafindan istila edilmisti,
simdi devir degismis ve iktisat diger alanlari istila etme pozisyonuna gelmistir” (Yilmaz,
2009, s. 101). Bu durum, postmodern duruma gegiste sekiilarizme halel gelmedigini,
hatta bir noktaya kadar modernlesmenin sonuna iliskin sdylencelerin teorik tartisma
diizeyinde kaldigini, sokagin bekgileri aracihgiyla ideolojik arka planin surdirildiguni
gosteriyor.

“Batililasma olarak modernlesmenin sonu, gercekte, modernlesme projesinin

sonunu degil, degisimini ve/veya daralmasini ifade ediyor. Esnek modernlesme

veya neo-modernlesme diyebilecegimiz bu yeni modernlesme anlayisi da eskisi

kadar ideolojik... yerelliklere, farkli kiltirlere izin vermesine ragmen, esnek

modernlesme anlayisinin da evrensel kabul ettigi degerler var: piyasa rasyonali-
tesi ve sekli demokrasi” (Cinar, 1997, s. 52).

Dolayisiyla cari iktisat, felsefi zemin olarak rasyonaliteye dayanmaktadir. iktisat politi-
kalarinin siyasal streclerle iliskili olarak ortaya konmasi ve hukuk araciligiyla baglayi-
chdinin saglanmasi ise egemen koordinat diizleminin rasyonel kurgusunda bir sorun
olmadigi izlenimi uyandirmakta, 6te yandan tim yurttaslar kusatmaktadir. “Weber
kapitalizmi bicimsel olarak akilci sistemlerden biri olarak gordi ve kapitalizmin maddi,
kafes benzeri karakterine olaganisti net bir tanim sundu: bugilin kapitalizm, bireyin
icine dogdugu ve kendini bireye en azindan bir birey olarak, yasamasi gereken degis-
tirilmez bir diizen seklinde sunan ugsuz bucaksiz bir kozmostur” (Ritzer, 2011, s. 92).
Bu kozmosta, bireysel alanda meydana gelen krizlerin etkisiyle modern birey, sezgisel
olarak bir bekginin nefesini ensesinde hissetmesine ragmen, durum sezginin ve hisle-
rin 6tesine gecememektedir. Clinkii profesyoneller, modern bireye maddi basarisiz-
liklarin nedenini kendisinde aramasini telkin edecek araclar agisindan oldukca zengin
bir repertuar olusturmus durumdadir. Popdiler kiiltlr araciligiyla yayginlastirilan kisisel
gelisim, basar dykileri gibi temalari iceren basili ve gorsel araglar buyiik 6l¢lide bura-
ya yaslanmaktadir. Somutlastirmak tizere iktisat ile iliskili gdziiken, ancak ti¢ diizlemce
de taranan bir 6rnek olarak tiketici kavraminin gelisim seyrini kisaca takip etmek,

stirece iliskin ipuclari saglayabilir.

100



Dogan / Sokagi Biiytlemek: Giindelik Hayatin Sekiiler Temelleri Uzerine Bir Sorusturma

19. yy sonlarinda somiirgecilik yerini emperyalizme birakirken tiiketici kavrami ortaya
ciktl. Sdmurgeci faaliyetlerin zayiflamasi 1. Dlinya Savasi sonrasinda bu yolla agik ham
madde kaynadi ve pazar konumundaki Ulkelerin bu niteligini kaybetmesiyle sonug-
landi. Pazar ihtiyaci ve 1929 ekonomik kriziyle tlketici kavraminin anlamini restore
etmek zorunlu hale geldi ve pratikte reklamciliga eklemlenmis bir tiiketim ideolojisi
sekillenmeye basladi. Bu kavramla birlikte tlketim kiltliri kavrami da sosyal bilimler
literatUriine girdi ve nihayet Soguk Savas'in baslarinda tesadiifi olmayan bir sekilde
ABD baskani Kennedy tarafindan “tiiketici hakki” kavrami kullanildi. Bir arastirmaya
gore,® 1970'de tuketici kavrami gesitli uluslararasi diizenlemelere girdi, 1972'de Paris
Avrupa Toplulugu gorismelerinde tiiketici haklari glindeme getirildi ve 1975'de tiike-
tici haklari beyannamesi niteliginde bir metin ortaya cikti. Fark edilecedi gibi ‘tiketici’
kavramsallastirmasi ¢ alanla da irtibatli olarak ortaya ¢ikan ve giindelik hayatta iktisat
aracihgiyla rol alan, bireyin ve toplumun ontolojik konumlanigini yeniden diizenleyen
ve kendisiyle kurulan her temasta yeni degerler aktaran ideolojik bir arka plana sahip-
tir. Kultlr endistrisi kavrami etrafinda olusan literatir, bireyin taktik uygulamalarla
iktisadin ¢izdigi eksenden kacamayacagini gostermeye yeter. Stra-taktik ise tiiketicinin
haklarini koruma altina alacak veya bu konuda yasal diizenlemeler yapacak uygulama-
lari anlatir -ki bu uygulama, en temelde tlketici taniminin i¢sellestirildigini gosterir ya

da bununla sonuclanir.

Sokagin Biiyiiciisii: islamcilik

Sokagi buytlemek gibi bir 6dev, sekiiler paradigmanin disinda kalan yénelimlerin
sorumluluk alanina girmektedir. Liberalizm, sosyalizm veya baska bir sekiler ideoloji
acisindan giindelik hayatin dondstirtlmesi, onun sekiler temellerinin altlist edilmesi
gibi bir amactan ¢ok uzaktir. Fakat sekiilarizmin kiresel capta egemenligini tesis etti-
gi stire¢ boyunca, farkli cografyalarda karsilastigi ‘buytsel’ direng noktalarini (varsa)
tespit etmek ve tartisma konusu yapmak da genis bir killiyati gerektirir. Simdilik olasi
tek fail, islamcilik gibi géziikiiyor. Bu nedenle sekiilarizmin, bu cografyada karsilastigi
varsayilan en temel direnc noktasi olan islamciligy, stra-taktik baglaminda sokagi biiyi-
leme 6devi acgisindan tartismanin gerekliligini vurgulamak durumundayiz. Boylece
islamciligin tarihi boyunca siirdiirdiigii taleplerin ve gésterdigi eylemliligin gercekte
paradigmal bir doniisiime isaret edip etmedigi; ikinci olarak gtindelik hayati kesintiye

ugratacak bir nitelige sahip olup olmadigi sorulari cevaplanabilir.

8  Bu verilerin alindigi “Tuketici Hukuku Ders Notu” baslikli makalenin tum haklari yazari Erman
Eroglu’ya (2011) aittir ve makale, yazari tarafindan Tiirk Hukuk Sitesi kiitiiphanesinde yayimlanmistir.
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islamcilik ve Sekiilarizm

Tanimlarinin ¢oklugu ve belirsizlikleri arasinda vurgu yapilan temel bir noktaya refe-
ransla “dindarlik, bireyin dinsel yapiyla kurdugu baghlik diizeyinin subjektif bir ifadesi”
(Subasl, 2002, s. 24) olarak ifade edilebilir. Sekler din algisinin Grlnd olarak dindarlik,
sekli ve kurumsal unsurlarin alabildigine gorinurliik kazandigi fakat kurucu ilkelerin
sekuilarizme eklemlendigi bireysel bir tecriibedir.® Bu tecriibenin bireyi asarak siyasal
bir nitelik edindigi, s6z konusu sekil ve kurumsalligin farkh bicimlerde kamusal alana
tasinmasini anlatan kolektif boyutu ise islamailiktir. Ozellikle de postmodern durumda
dindarligin ve islamciligin bu nitelikleri, ‘zarfin mazrufu astigr, bilgi, eylem ve duyarli-
liklar dliizeyinde bittinselligin yerini amagsizligin ve anlamsizhigin -tam anlamiyla kao-
sun- aldigi yeni bicimler almistir. islamcilik elestirisi, siyasi bir proje olarak islamciligin
kaybettigini dillendiren oryantalist veya ona paralel yerli entelektiiellerin elestirilerin-
den farkl bir zeminde yurattlmedigi takdirde, -elestirilerin dogrulugundan bagimsiz
olarak- malumu ilamdan &teye gitmez. Makalede, islamciligin dogrudan kékenleri, fikri
altyapisi ve uygulamalarinin tarzina yonelik kisa bir sorusturma yapma niyetindeyiz,
bu nedenle reel politik duruma atifta bulundugumuzda bile dikkatlerin uygulamanin
tarzina ve referans sistemine yogunlasmasini bekliyoruz.

“Tirk muhafazakarlarinin, islamciligi terk ettikleri nokta ‘metne déniis iddiasi'dir.

Muhafazakarlik hayati 6nceleyerek islamcilarin asla ulasamadigi toplumsal

kesimlerde destek bulmustur. Bu anlamda gercekten de islamailar, iktidara

geldikten sonra Islamciliktan vazgegmis degil, islamciligin siyasal iddialarindan
vazgecerek iktidar sahibi olmuslardir” (Bezci ve Mis, 2012, s. 7).

Mevcut literatiir, elestirilerini blyiik él¢tide islamcilara yéneltmektedir. Ancak islamcilik
tartismasinda, sekilarizm agisindan faillik ve niyet, failini coktan asmis oncelikli bir
konudur. Faile yapilan vurgu, ancak degerlerle ilgili analizlerde aracsal olarak kulla-
nildiginda anlamli olabilir. Tam da bu nedenlerle bizim burada yapmak istedigimiz
tartismanin, siyasal arenadaki kapismalar agisindan basari veya basarisizlik seklindeki
degerlendirmelerden uzak, 6ze iliskin bir tartisma oldugunu tekrarlamak gerekmek-
tedir.”® islamcilikla ilgili tanimlarin muglak oldugu ve tartismalarin polemik seklinde
cereyan ettigi metinlerin, heniiz dért bagi mamur bir islamcilik analizi yaptigini sdy-
lemek giic gériiniiyor. Bezci ve Mis'in (2012), kategorize ettikleri dért tip Islamailik

9  Din bir kere sekiiler bir cercevede kurgulandiktan sonra zamansalliga bagimli olarak sayisiz din al-
gisi, dini kategorisi, dinsel tanimlamasi ve Subasi'nin (2002) saydigi ve sayisi arttirilabilecek olan
dindarlik tipolojisi tespit edilebilir.

10 Bezci'nin mevcut iktidar durumuna iliskin analizlerini paylasmak durumunda olusacak digimin
¢oziilecedi nokta, iktidar ve egemenlik kavramsallastirmalarinin birbirinden ayristirlmasina dayanir.
Egemenligin aksine parlamenter sistem agisindan iktidarda olmanin sekuler degerlerle agik bir uz-
lagi anlamina gelen uygulamalar Gretmesini, sekiler degerlerin sinif tarafindan benimsenmesi takip
edecektir. islamciligin, 1980 sonrasinda kiiresel tirmanisa gecen liberalizm-muhafazakarlik eklem-
lenmesinin bir uzantisi olarak bugiin gelmis bulundugu konum, Luther'in reform siirecinde yasadigi
ve Frankl'in enfes bir yorumunu sundugu gerilimi hatirlatmaktadir.
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algisi, ihtiya¢ duydugumuz analiz agisindan is gérebilir. islamciligin (i) toplumsal
algilanisi, genel olarak toplumun 6zel olarak Musliimanlarin magduriyet kosullarinin
iyilestirilmesi, (ii) siyasal algilanisi, Turkiye tecriibesi 6zelinde distnuldiginde CHP
ve Kemalizm antipatisi izerinden sekillenen takinti diizeyindeki iktidar yonelimiyle
Muslimanlarin durumunun iyilestirilmesi, (iii) dustinsel algilanigi, Bati uygarligiyla
disiinsel olarak hesaplasarak islam medeniyetinin temel dinamiklerini ihya veya insa
etme cabasi, (iv) bireysel algilanisi ise sekdler din algisinin dogal sonucu olarak bireyin
dini olani 6znel bir hadiseye indirgemesinden farkl olarak bireyin Musliman kimligi
ve beraberindeki pratikleriyle kamusal alana renk verecek bir aktor olmasi anlamina
gelmektedir. Bu kategorilestirmenin gérece kapsayici bir nitelikte olmasinin yani sira,
aralarindaki vasatin siyasal baglam oldugunu ve aslinda islamcilik seriiveninin cogu
zaman siyasal algilanigina sahit oldugumuzu séylemek miimkiinddr. Diger taraftan s6z
konusu siyasal kavrami; iktidar odakhlik, siddet tekeli, dinf olanin aragsal kullanimi™ ve
dost ve disman gibi siyasal kategorileri ulus dislincesi temelinde insa etme konula-
rinda agiga cikan, sekularizme 6zel bir anlam icerir. “Siyasalligin, iktidari ele gecirerek
iddialarini toplumun timiine dayatma olarak algilandigi bir toplumda 6zelde islam’in,
genelde herhangi bir inan¢ veya dislince biciminin siyasallasmasindan korkmak ve
bunu tehlikeli bulmak anlasilabilir géztikebilir” (Mert, 1998, s. 99).

Ulus devlet icinde, Batici-laik kesimlerle genlerine isleyen ‘aldim verdim, ben seni
yendim’ oyununda sinir tanimayan islamcilik, ulus agiri krizler séz konusu oldugunda
sinirdaki tellere takiliverir. Bunu net olarak goérebilecegimiz iki 6rnek sayilabilir, ilki
islamcihiga 6zgii iken ikincisi dindarligin Batili tipolojileri icin de gecerlidir. Birincisi,
yekpare veya yegane bir islamcilik yoktur ve her bunlardan her biri islam cografyasi
s6z konusu oldugunda en az bir gésterge tizerinden kendi hamiligini vurgular. Bunun
en tipik drnegini, milliyetcilik Gzerinden anakronik bir sekilde yapilan Osmanl tarihi
okumalarinda gérmekteyiz. ikincisi, bagimsizlik miicadeleleridir ki zaten islamcilik da
bdyle bir slirecin esiginde ortaya ¢ikmistir.

“Halklar bagimsizliklarini kazanma veya koruma miicadelesi verirlerken, Tanriya
karsi bir tur sadakat, bir dini aidiyet siyasi kimliklerinin kurucu bilesenlerinden
biri olmustur. Sonrasinda bunun nasil yozlasabildigini de gérdiik: Kuzey irlanda
ve eski Yugoslavya'da oldugu gibi dindarlik gecip gider ve geriye sadece sove-
nizm kalir, fakat bu kimligin varligi yasayan bir inanci da besleyebilir. Sekdler
diinyada Tanri’nin yeni mekani burasidir” (Taylor, 2006, s. 186).

11 “Batili muhafazakarlar, postmodernizmin yarattigi sorunlardan sonra topluma ¢eki diizen vermek
ihtiyaciyla ‘Tanr 6ldiyse de canlandirilip’siyaset kuraminin din ve inang ile birlikte toplumsal haya-
tin diizeninde rol oynamasi geregi tizerine kafa yoruyorlar. Dikkat edilirse bu noktada énemli olan
toplumsal diizendir, Tanri'nin olup olmadigi sorusu bile bu kosullar altinda hikimstzdur; var veya
yok, toplumsal nizam icin ve bu agidan var sayilacaktir. Bu Maslimanlarin dikkat etmesi gereken
bir husustur; dnemsedikleri dinleri mi, mevcut toplumsal diizenin aynen devami veya o diizende
yer (s6z degil) sahibi olmak mi? ikinci kaygi 6n plana ciktikca toplumumuzda sekiilerlesme bu sefer
islam adina ve islamcilar eliyle devam edecektir” (Mert, 1998, 125).
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Sekilarizmin egemenliginden 6nce savasi kazanan tarafin iktisat, siyaset ve hukuk
Giretme bicimini kendi referans sistemine dayandirmamasi —giinim{z tabiriyle masa-
da kaybetmesi- istisnai bir durumken, sekiilarizmin egemenliginde bu durum, kurum-
sallagmis, istisnasi bulunmayan, devrimlere bile pabug birakmayan bir nitelik kazan-
mistir.”? islamciligin siyasal bir ideoloji olarak sivrilmesini sekiiler bir gésterge olarak
almayi bir kenara biraksak bile, siyasal alana tekabdl eden ilke, séylem ve uygulama-
larin sekdler bir anlam semasini a priori kabul ettigini gérmezden gelemeyiz.'* Ayirt
edilmesi gereken sey, siyasalligin, zaten islam’da var olan siyasalligin bir adim éne cika-
rilmasi olmadigy, sekiler siyasetin bir sonucu oldugudur.' Modern sekdlerligin aksine
postmodern durumda kiltiirel gérecelilik ve herhangi bir diisiince sisteminin kendi
cografyasinda anlamli olabilecedi kanisi, islam’i yeni bir tanimlamayla belirlemis ve bu
tanimlama islam diinyasinda da i¢sellestirilmistir. “Bunun bir nedeni, islam diinyasinin
kendini disaridan tanimlayan bir dislinUs cercevesini sorgulamaksizin kabul etmesi,
diger nedeni ise icinde bulundugu cagin tasavvuruna direng¢ géstermekte bir¢ok baki-
mindan zaaf icinde bulunmasidir” (Mert, 1998, s. 117). islamciligin Osmanlh Devleti’'nin
son donemlerinde bir siyasal akim olarak ortaya ¢iktigi zaman ortaya koydugu sdylem
ve taleplerin, Osmanli bakiyesi toplumlarda nasil karakterize edildigi, sokak savasi
yillarinda ne tip bir projeye sahip oldugu, Soguk Savas'in sona erme sinyalleri verdigi

12 Gundelik hayatin yerlesip saglamlastigi modern dénem, “devrimci girisimlerin her basarisizigindan
sonra, guindelik hayatin nasil daha da belirginlestigini gosterecektir. Glindelik hayat, bu basarisiz-
ligin nedeni ve sonucudur” (Lefebvre, 1998, s. 43). Bu acidan dini ya da ulusal niyetlerle yapilan
savaslar incelendiginde, nihayetinde ortaya cikan yapinin sekiler paradigmayla uyumlu oldugu
gorilecektir. Stra-taktigin temel yonelimleri agisindan post-kominist tlkelerdeki demokratiklesme
stirecleri, Soguk Savas ile 11 Eyliil arasi dénemde Orta Dogu iilkelerindeki islamci Hareketler ve son
olarak Arap Bahari incelenmeye deger veriler saglayacaktir.

13 “Il. Abdulhamid déneminin Namik Kemal ve Ziya Pasa gibi islamci edip ve aydinlari ile, Sehbender-
zade Ahmed Hilmi, Seyhilislam Musa Kazim ve Said Halim Pasa, Babanzade Ahmed Naim, Mehmed
AKkif (Ersoy), ismail Hakki (izmirli), ismail Fenni (Ertugrul) ve Semseddin (Giinaltay) gibi belirli bir Os-
manli islama eliti, islam’in ‘mani-i terakki’ olmadigini, aksine, bilimi, diisiinceyi telkin ettigi halde,
zamanla Mislimanlarin bu yolu birakip skolastik diistinceye kapilarak geri kaldiklarini anlatmaya
dzellikle ihntimam géstermislerdir. Onlar, genelde islam aleminin, 6zelde Osmanli imparatorlugu’nun
gerilemesinden mutlakiyet rejimlerinin ve geleneksel islam’in sorumlu tutulmasi gerektigini diisiin-
miisler, gercekte islam’in insan hirriyetini baski altina alan hicbir rejime agik olmadigini izaha ca-
lismislardir” (Ocak, 2010, s. 167). ‘Ates cemberinden gecilen bir dénem’ tabirinin, islamci séylem ve
cikislarin olasi muarizlarini mazur gésterip géstermemesi veya ilk dénem islamci elitin béyle bir
mazerete ihtiya¢ duyup duymamasi hatta haklilik paylari olmasi, bu makalenin ilgi alani disinda
kalmaktadir. Tespit etmeye calistigimiz sey, alintida gériilecegi gibi Islamciligin sekiiler paradigma
lizerinden insa edilmesi olgusudur.

14 ‘Zaten islam'da var’ séylemi lizerinden karikatiirize edebilecegimiz olgunun envanterini ¢ikarip yo-
rumlamak ilging sonuglar ortaya cikarabilir. islamci literatiiriin biyiik bir yek(inunun bu olgu tize-
rinden sekillendigini gormek ayrica sasirtici olacaktir. Burada Hasan Hanefi ile Muhammed Abid el-
Cabiri (2011) arasindaki tartismalari bir 6rnek olarak zikredebiliriz. Kitapta, diyalog, koktendincilik,
laiklik, liberalizm, demokrasi, cogulculuk, modernlik(ler), Fransiz Devrimi ve Aydinlanma gibi pek
cok konudaki tartismada dikkat ¢ekecegimiz nokta -6zellikle de laiklik tartismasinda billurlasan- se-
kuler kodlarla konusma hususudur.
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1980'li yillarda ve sona erdigi 1990’ yillarda hangi sdylemleri trettigi daha dogrusu
soylemlerini nasil revize ettigi ve nihayet 11 Eylul sonrasinda nereye evrildigi sorulari,
yukaridaki arglimana netlik kazandiracaktir.

islamcilik ve Giindelik Hayat

Glindelik hayatin sekiler temelleri, sekiiler/glindelik ile dini/uhrevi arasindaki gerilim-
de kendisini g0sterir.

“Guindelik ve uhrevi olan arasinda hiikiim stiren bu miicadele alani ve yeniden
tanimlayarak déniistiirme operasyonu yalnizca islamci ideolojiyi degil, biiyiik
ideoloji ve anlatilarin hiukim stirdigl her sosyal baglami kapsamaktadir.
Sekilerlesme ve ona dair rittieller de bu gerilimin su ytiziine ¢iktigi 6nemli alan-
lar olarak kavranabilir” (Aksit, Sentirk, Kiicikural ve Cengiz, 2012, s. 77).

Bu gerilimin sonuglar arasinda, giindelik hayatin siyasal niteliginin artmasi, ideolojile-
rin sekuler ve dini olanin asinan sinirlari arasinda kavramsal bir zeminden yoksun kal-
masi, gerilimin dogal sonucu olarak sekiiler ile dinsel olanin sdylem ve tarz diizeyinde
birbirine eklemlenmesi sayilabilir. Bu durum, mesela islamcilik ile sekiilarizm gerilimin-
de sartlarin esitlendigi anlamina gelir mi? Sekilerlesme tezinin yanlislanmasi (¢okuasu
degil daha bastan yanlis kurgulanmis olmasi) ve sekiiler ve dinselin soy kiitigune
iliskin calismalar olmasaydi bu durum esitlikten &te islamciligin kazanimi olarak bile
nitelendirilebilirdi. Fakat sekdilarizm icin bu gerilimde sonuclar (kayip ya da kazang)
yalnizca nicelikle ifade edilirken, islamcilik agisindan sonug tamamen 6ze iliskindir.'s
islamciligin sekdlerligi, varliginin temel kosullarini sekiiler politik ilkelerin zemin tegkil
ettigi bir slirecte ortaya ¢ikan yeni siyaset, iktisat ve hukuk yapma —bunlari ahlaktan
ayrismis olarak yapma- tarzlarina baglamasi anlamina gelmektedir. Sorunu karmasik
hale getiren sey ise sekiilarizmin kavramsal cercevesine gésterilen sadakatle, islamai
tutumlarin kendisini her diizeyde Bati'ya 6zgii olanin karsit ucunda konumlandirmasi
arasindaki celiskidir. Gole'ye (2012) gére, Miisliman olmanin aksine islamci olmak,
distinimsel bir performans gerektirir, farklihgi isaret etmek lizere simgesel malzeme-
lerin kullanimini beraberinde getirir. “islamcilarin Meclis, tiniversitedeki derslikler, tele-
vizyon programlari, plajlar, opera salonlari ve kafeler gibi ayni modernlik mekanlarini
paylasmaya baslamasi, ama karsit bir islamci benlik olusturmalar bakimindan bir
tanima sorunu ortaya ¢ikmaktadir” (Gole, 2012, s. 104).

15 SO0z konusu gerilimin sektler ve dini kategorileri baglaminda farkl parametreler agisindan inang,
ibadet, ekonomi, siyaset gibi alanlarin yalnizca islamcilik bazinda degil bireysel diizeyde de ampirik
olarak degerlendirmesi dnemli ve giincel veriler saglayacaktir. Bu konuda ayrintili veriler icin bkz.
(Aksit vd., 2012). Inang ve ibadet konusundaki ampirik verilerin degerlendirildigi iki pasaji 6rnekle-
yelim: “Guindelik yasamda kendisini‘inangli’ olarak tanimlayan pek ¢ok bireyin, glindelik hayatin aki-
sl ve temposu icinde dini vecibelerini yerine getirememesi bir gerginlik nedenidir” (Aksit vd, 2012, s.
206), “Her ne kadar bazi kisiler bu ayristirmanin (sekiler/diinyevi ve kutsal/dini) doktriner diizlemde
yapilamayacagini sdylese de giinliik hayat pratikte bu ayrismayi dikte etmektedir” (Aksit vd., 2012, s.
240).

105



insan & Toplum

Bu sorun, kamusal mekanin kurgulanist ile ilgilidir. Taylor'a (2006) gére kamusal alan,
kapitalizm ve demokrasinin yaninda, Batili toplumsal tahayyilin temel bilesenle-
rinden biri olarak modernligin de merkezinde bulunan sekilarizm tarafindan bigim-
lendirilmistir. Toplumsal tahayytl olarak isleyen sekilarizm, ideolojik ciplakhgiyla
degil, kulturel olarak gorunirlik kazanir. Bu durumda sekilarizmin farkli yorumlari
araciligiyla tesis edilen bir kamusallik s6z konusu oldugunda bile, farkli bir ideolojinin
simgeler dolayimiyla goriinirlik kazanma cabasi, ilgili yorumun tahammdiil esigine
bagl olarak, bir noktadan sonra tehdit olarak algilanacaktir. Clinkii kamusal alanda
hegemonik secilim s6z konusudur ve kelimenin ilk anlamiyla sekiilarizmin onayindan
gecmis her temsil, seckinlik olarak algilanacaktir. Sonucta islamcilik, Géle'nin ifade
ettigi tanima sorununu, —iktisadi, siyasi ve hukuki siireclere kurumsal midahaleler
yoluyla- stra-taktik uygulama biciminde ¢6zmek zorunda kalmaktadir. Clnki “seckin
sinifin bir Gyesi olmak, niyetlerinden bagimsiz olarak, giderek iki alanin (kutsal ve din
disi) ayrismasina neden olan bir laiklesme sirecini harekete gecirir” (Gole, 1997'den
aktaran Ozdalga, 2007, s. 125). Tartismanin diger boyutu ise kamusal alanda simgesel
temsil ¢cabasinin mesruiyetinin sorgulanmasidir. Gercekte giindelik hayatin sekiler
temellerini altiist edecek failligin, premattire niiveleri bile sekiler olanin ayristiriima-
sina katki saglayacak bir egilimi temsil etme niyeti tasir, en azindan tasimaldir. Oysa
islamcilik, -kamusal alanda simgesel temsil de dahil olmak tizere- séylem ve projelerini
modernitenin temel varsayimlari (izerine insa ettiginden, boyle bir imkandan yoksun
gorinmektedir.

Sonug: Sokagi Biiyiilemek

Sokadi buytlemek, bir dizi soruyu beraberinde getirir. Makalede buyiileme ediminin
anlami, tarzi, anlamliligi ve imkani gibi sorulara verilebilecek olasi yanitlarin zeminini
insa etmeye calistik. ‘Sokak’ ve ‘biiyl’ arasinda kurdugumuz bagintiya, birinci bolim-
de kavramlar, ikinci bélimde gerceklik Gglincli bélimde ise faillik ve niyet acisindan
yaklasimlar getirdik. Buna gére, giindelik hayat icat edilmis bir gecekliktir. insanlik
tarihinde ‘dogal’ bir devinim olarak seyreden sekiler ve dinsel gerilimi, modernligin
baslarinda, sekilarizmin bir ideoloji olarak ortaya ¢cikmasiyla sonuclanacak olan esik-
leri bir bir asmistir. Giindelik hayatta, kiltir formunda karsimiza cikan ve toplumsal
tahayyiiller seklinde is géren seklarizm, sekiler ve dinsel olani yeniden tanimlamis,
moderniteyi glinlik hayattan glindelik hayat devsirecek bir proje olarak hayata gegir-
mistir. Glndelik hayat bir calisma alani olarak kesfedilene kadar, bu projeye sadik bir
‘Urlin olarak sosyal bilimler’, sekiiler ve dinsel konusunda da bir dizi teori ortaya koy-
mustur. Gelinen noktada, bu teorileri 6rtik bir sekilde kabul ettigi icin, teorilerin esas
¢cokis gerekgesi olan sekiler ve dinsel gerilimini de ‘dine donis’ seklinde yanlis kod-
layan elestirilerle karsi karsiya bulunuyoruz. Makalede bu kavramsal sorunlari agmak
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lUzere gorece farkli bir kavramsal sema kurgulamaya calistik. Sekilerlesme teorisini ve
ayni zamanda elestirilerini haksiz bulan bu kurguda, makalenin temel kavramlari da
dizeltildi. Sonucta, blytinin bozulmasi, dinin toplumsal gerceklikten cekip gitmesiyle
degil, sekiler ve dinselin asinan sinirlanyla ilgili bir kavrama, biytileme ise glindelik
hayatin sekiler temellerinin altiist edilmesine donistl. Ancak altiist etme kendiligin-
den ortaya cikacak bir fiil degildir: Faillik, niyet ve bunlarin yedegindeki baska degis-
kenleri gerektirir. Bu nedenle, faillik (biling: blyiilemenin anlamhilik ve imkani) ve niyet
(bltlnlik: buyllemenin anlam ve tarzi) agisindan denkleme giren degiskenlere iliskin
bir degerlendirme ile makaleyi sonlandiracagiz.

Buyileme, siradan bir dontsimi veya yontemsel farklilasmayr degil, paradigmal
bir kopusu anlatir. Bu yiuizyilin biiylk savaslarinda ve Aydinlanma sonrasi toplumsal
devrimlerde bile bu mahiyette bir 6rnek ortaya ¢cikmamistir. Bunu, savasin ve devrim-
lerin olanca siddetine ve agir bilangosuna ragmen degismeyen, yorum farkhliklariyla
kendisini yeniden Ureten sekiler paradigmaya ve onun uriinl olan giindelik hayatin
yapisina bakarak anlamak mimkinddr.

“Uretim ve tiiketim arasinda, yapilar ve (st yapilar arasinda, bilgi ve ideoloji ara-

sinda belirlenen Uretim iliskileri (kapitalist Gretim iliskileri) icinde bir geri besle-

me (anhk, gegici denge) vardir... Glindelik hayat, geri beslemenin toplumsal yeri

olarak tanimlanir... bir denge yeridir; ayni zamanda tehdit edici dengesizliklerin

ortaya ciktigi bir yerdir. Boyle bir toplumda devrim, insanlar glindelik hayatlarini

stirdiiremez hale geldiklerinde baslar. insanlar giindelik hayatlarini yasayabildik-
leri stirece, eski iliskiler yeniden olusur” (Lefebvre, 1998, s. 38-39).

Makalede s6z konusu toplumsal hareketlerin failliklerinin nerede durdugunu, stra-
taktik kavramiyla okumaya calistik: Erk sahiplerinin strateji uygulamalari, kurumsal
roller dolayimiyla gerceklesir, ezilenlerin bunlar karsisindaki taktik uygulamalari da
bireyin savunma mekanizmalarina gdnderme yapar. Bu ikisi arasinda bir ara kategori
olarak konumlandirdigimiz stra-taktik uygulama ise bireysel kacis taktiklerinin isleme-
digi iktisat, siyaset ve hukuk alanlarinda gerceklesen kolektif eylemlerdir. Stra-taktik
uygulamanin repertuari, taktikler kadar zengin degildir —farkli zeminlere sahip olan
toplumsal hareketlerin ve ‘muhalif’ ideolojilerin benzer yontem ve araglar kullanma-
si da bundandir. Ancak stra-taktigin yaygin iki davranis tipolojisini tespit edebiliriz.
Birincisi, -self oryantalizme benzer sekilde- savunma amaciyla hakim paradigma tzerin-
den kendisini yeniden tanimlamak, ikincisi ise -mis gibi tabi olmaktir. Her iki tipolojide
de 'kabul gérme’, ‘savunma’ benzeri niyetlerin en temelinde aslinda ‘zaman bagimlilig
asma’ gldusuniin yattigini gorebiliriz. Ancak her ikisi de egemenligin pekismesinden
baska bir secenekle sonuglanmaz. Diken (1998), Freud'un anti-Semitizm’e cevaben
Monoteizm ve Tektanrili Dinler adli eserinde, Musa Peygamber'in Misir kdkenli oldu-
gunu savunurken aslinda “Yahudi yoktur” yargisina varan bir argiman urettigini soy-
liyor. Benzer sekilde “Pascal’dan yola cikarak Zizek, bircok ideolojinin sadece insanlar
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bunlara bilingsizce inandiklari icin degil, ama inaniyorlarmis gibi yaptiklari icin islerlik
kazandigini soyliyor” (Diken, 1998, s. 71). O halde ydnelimlerini stra-taktik uygulama
yoluyla ortaya koyan faillikler, niyetlerinden bagimsiz olarak, sekdlerligi toplumsal
direng odaklari arasina elleriyle tasimaktan, sekilarizmi yeniden tGretmekten baska bir
sey yapmis olmayacaktir.

Buyllemenin anlamhhgi, en temelde ‘sokadi biytilemek’ sdyleminin tim uzanimlarina
iliskin farkindaliktir. Burada ahlaki bir zemin ortaya cikar, ¢linkii duygu, bilgi, eylem ve
duyarliliklarin butlinligu ya da parcalanmasi s6z konusudur. Bu agidan Mestrovic'in
(1999) duyguotecilik kavrami, faillige iliskin dnemli ipuglari tasimaktadir.

“Cagdas Bati toplumlari, sentetik sanki-duygularin benlik, otekileri ve bir bltin
olarak klttr endustrisi tarafindan genis capta manipilasyonunun temeli haline
geldigi yeni bir gelisme safhasina giriyor. Cagdas bireyin, atalarimizin bildigin-
den daha ¢ok bildigi konusunda modernistlere katiliyorum, ama modernist teo-
risyenlere karsi eylemin ortaya ¢ikmasi iin bilginin yeterli olmadigini savunuyo-
rum. Eylem, duygular ve akil arasinda bir baglanti varsayar, iste bu duygudtesi
toplumlarda bu baglanti kopmustur” (Mestrovic, 1999, s. 51-52).

Hodgson (2001) ise Bati'nin gegirdigi donlisiimd, onun bitin farkl cephelerini kap-
sayacak bir kavram araciligiyla, tekniklesme ile okumaktadir. Hatta modern ile pre-
moderni birbirinden ayiran temel hususiyetler olarak ‘rasyonel” ile ‘geleneksel’ kav-
ramlarinin bile teknik anlamlar tasidigini séylemektedir. “Tekniklesme gibi bir terim,
herhangi bir cepheye Ustiinlik atfetmeksizin slirecin tim vechelerini tarafsiz bicimde
kapsayacaktir” (Hodgson, 2001, s. 110). Bilgi ile ideolojinin karistigi bu sirecte, teknik
bilgi degersel bilginin, teknik uygulama ve onun ciktilari da diistinsel zeminin yerini
almustir. Bu yer degistirmenin sonucunda, anlam diinyalari yeniden kurgulanmistir.
“Ahlakin anlam diizeyinde ugradigi mahiyete iliskin degisim, Misllimanlarin
giderek tiiketici kitle olmalarini da kolaylagtirmaktadir. islam’in israf olarak

tanimladiklarindan bircogunun bugtin ihtiyac olarak gorilmesinin sebebi bu
olmalidir” (A. Arslan, 1997, s. 36).

Oysaki farkli ideolojiler/inanglar arasinda, kavramlar ontolojik baglamindan soyutla-
narak yer degistiremez. Ozellikle de bilginin (vahiy) bilfiil varlik/hayat (siinnet) olarak
ortaya ciktigi islam’da, bu tamamen anlamsiz bir yer degistirme olur -ki aslinda bu,
stra-taktik uygulamanin mahir oldugu bir istir. Sonug olarak sokagi biyulemek, faillik
ve niyet agisindan tim degiskenlerin birlikte isletildigi bir uygulamayi gerektirir.
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Extended Abstract

Enchanting the Street:
Investigating the Secular Foundations of Everyday Life

Sedat Dogan*

Through critiques of modernity, a situation of doubt toward the meta-narratives has
been created. It would not be wrong to say that everyday life studies as an extension
of this doubt. In researching everyday life, Sahin and Balta (2001) mention three basic
inclinations. The first is Marxism, the second is Berger and Luckmann’s phenomeno-
logical approach, and the third is the American micro-sociological tradition. The last
approach has been further divided into two inclinations; as symbolic interactionism by
Mead and Goffman and as an ethno-methodology by Garfinkel. Everyday Life repre-
sents a world in which the values, judgements, norms, and forms of actions that under-
lie the practices are accepted as “natural”. So, it has a convenient way for researching
on social transformation. “In this way, the moulds, life patterns, mental structures, world
perceptions, and world visions of everyday life as well as the upheavals and changes
experienced within these borders may be clearly observed” (Subasi, 2007, p. 3). The
point of this article is to question the secular foundations of everyday life and discus-
sion in regards to ‘the idea of changing everyday life’. The expressions and titles used
in this article are based on the metaphor of a “street,” which we believe give a good
representative of everyday life. In the first chapter, “The Pattern of the Street,” secular,
religious, secularism, theory of secularization and rationalization are discussed in a
conceptual framework. Furthermore, we have recommended an alternative conceptu-
alization of everyday life within the context of Lefebvre and De Certeau. In the second
chapter, “The Street’s Watchman” we discuss situation and function of politics, law and
economics in everyday life by using the above mentioned conceptualization. We assert
these three fields as wathmen who blockade individuals and ensure the secular foun-
dation of everyday life. In the chapter, “The Street’s Enchanter” we open the discussion
up to the Islamist ideology, which appears in the forefront as an actor in changing the
concept of Everyday Life. In the final chapter, “Enchanting the Street” we attempted to
assess the meaning, meaningfulness, possibility and styles of enchanting.

* Res. Assist., Erciyes University, Department of Philosphy.
Correspondence: sd_dogan@yahoo.com, Erciyes University, Department of Philosphy, Talas, Kayseri / Turkey.
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To consider secularism and Christianity to have the same roots, provides an under-
standing of approach to secularism about religion. Furthermore, this shows that secu-
larity is at stake in every situation in which human mentality is involved in the defini-
tion and expression of the sacred. Four phases may be observed in the West when
analyzing the roots of secularity. The first phase revolves around secularity pagan
roots; the second, its Christian roots which appeared and institutionalized during
the council; and the other two pertain to modern and post-modern secularity which
are well-known formations of secularity. However secularism is a doctrinal structure
that appeared along with modern secularity which then re-defined both secular
and religious concepts within an ideological context. It is necessary to point out that
secularism’s relationship with Christianity is more than simply a historical event, it is a
theological context. Manzoor (2008) states that by closely looking at secularism, a rela-
tionship between Christianity’s savior, the concept of a God-incarnate and apocalyptic
visions can be observed. As such, secularism is has the ability to perpetuate a number
of signs and indicators particular to itself which stem from this connection between
religion and even the eclectic structures into which it has entered. The most distinct
of these is the characteristic of “betrayal.” Secularity makes this characteristic felt in
a very predominant manner in one of the most foundational rituals: the confession
of sins. Despite the public sphere being a private sphere in modern times, betrayal
encourages people to bring confidential issues out into the open through confessing
sins. If an official history is to be given for the beginning of modern secularity, then
the Reformation should be considered as its starting point. Frankl (2003) relates that
it was Luther who unintentionally became the pioneer of secularization. Along with
this, secularity and secularization as a human situation may have been an issue for
non-Western societies in any period of history. However, secularism is particular to the
West alone because it is an ideological structure which appeared during modern secu-
larity and its roots existed in Renaissance humanism, Reformation and Enlightenment.
According to Asad (2007), both in Medieval Christian and Islamic societies, it was
possible for institutions which separated the secular and religious to exist, however
distinguishing feature of secularism is its defining new religious, ethnic, and political
concepts, as well as rules related to them. So it has redefined the secular and religious
categories. Tekin (2003) claims the concept of god (in addition to religion) has been in
an organic relationship with the social structure and functions in the Western thought.

The separation or limits between the secular and religious were historical, not uni-
versal. Where one began to interfere with the other however may only be evaluated
under specific conditions. Secondly, the relation between the secular and religious
is dialectic, not one directional. Thirdly, within these categories’ context, the indi-
vidual is continuously in a stressful position. For this reason, as Eliade states, it is
directly human’s cognitive structure (Eliade, 2003 cited in M. Arslan, 2010). The relation
between the secular and religious is bound to the attribute of the relation between
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politics and religion. Secularization theory depends on its relation with and location in
the daily realities of religion. As such, questions like “how comprehensive of a change
is secularization?” and “how has this change affected the difference between secular
and religious?” are one side of the discussion. The other side however, pertains to
the belief that “secularization theory has been shaken up by a return to the sacred.”
Yet, this belief paradoxically depends on the presumption that the arguments put
forward by secularization theory are true. However, the reason behind secularization
theory’s loss of its previous grandeur is “realization that politics and religion intertwine
with each other more deeply than we supposed - this is a discovery that accom-
pany the increase in our knowledge about modern nation state” (Asad, 2007, p. 239).
Furthermore theories of secularization and modernization should be read cautiously.
As Altun (2005) states, these theories contain many modernization projects for non-
Western societies and Gole’s (2009) concept of ‘non-Western modernities’ describes
this process of modernization.

The process of secularization has progressed with in tandem rationalization. As Yilmaz
(2009) cites from Heidegger, the transformation to the logos of ratio indicated a radi-
cal change in Western metaphysics. The final phase of this transformation is treated
by Descartes with his invention of the subjective intelligence, and as Guenon (1990)
states, intelligence has been presented as a dogma. As such, goals like justice and
freedom which exist in the nature of one’s objective mind, even though they still may
act to preserve one’s dignity because they hold important references inside the course
of Western thought, they no longer hold any sway in connecting themselves to social
reality (Horkheimer, 2010). Rationalization, also in the Weberist understanding, is fun-
damentally connected to secularization. Weber presents four different types of ration-
alism. These are practical rationalism, theoretical rationalism, substantial rationalism,
and formal rationalism, with this last type being distinguished in that it is a product
of the West (Ritzer, 2011). Formal rationalism explains that the choice of vehicle is
independent of value and depends on universal rules, laws, and arrangements. Ritzer
(1998) mentions four parameters for this rationalism in his work where he applied the
theory of rationalization to McDonald’s: efficiency, calculability, predictability, and
control. But as Northbourne (2000) express these parameters are not bad in itself but
they have obtained current substance from formal rationality. From this discussion’s
perspective, Rationalization’s importance is everyday life’s foundational principle of
the mass’s only contact point with secularization being rationalization and should be
guided by means of these parameters.

Lefebvre and Regulier (2005) make a distinction between everyday life and daily life.
“The history of daily life contains at least three parts: (1) Styles (festive societies); (2) the
end of Styles and the beginning of culture (9th century); and (3) the establishment of
everyday life and its consolidation” (Lefebvre, 1998, p. 43). The privatization of secu-
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lar knowledge, activities, and sensitivity is a part of everyday life’s politics. Until the
secular self, in both its dressed and undressed forms, is able to act in the public arena
and women are able to socialize with males, it will be no more than a physical practice
requiring learning, rehearsal, and performance” (Gole, 2012, p. 20).

Secularism does not present itself as an ideology, but as a culture and by means of
everyday life. Even the fact that ordinary humans have attitudes associated with the
highest ideological values, through everyday life's secularist principles they take on
a fictitious association. “The phenomenon of Everyday Life is earlier organized into
a pattern which is seen independent from the comprehension of them and impose
themselves on the comprehension” (Berger, & Luckmann, 2008, p. 34). Because the
reality presented by Everyday Life are manifested in every individual, it become nor-
malized; and that which is normal becomes rationalized and the first choice in the
terms of individual and collective practices. Lefebvre (1998) compares this process to
a closed circuit system. This process, which portrays itself as a self-stemming process,
is realized through modern power’s tutelage as a product of a conscious policy.

According to Foucault (2006), tests are one of the most important means of discipline,
and when considered from a wide perspective, they correspond to De Certeau, Giard
and Mayol's (2009) concept of availability. An individual’s identity in public life is
managed through availability by language, symbols and icons. Seen in this light, tests
express a specific “answer key” to adaptation for individuals within their daily life.
Reading De Certeau’s analyses of Everyday Life together with Lefebvre yield interest-
ing results. De Certeau (2008) formulates his analyses based on two classes: those
with power and those who are oppressed. For him, an individual is very limited in
what he can do against a two dimensional (time and location) perception of Everyday
Life. Specifically, the only thing he can do is build a life based on strategy or tactic.
According to Virilio (1998), the strategic value of speed'’s lack of location, which has an
uncountable number of economic and political results, has taken the place of the stra-
tegic value of location. This situation means that time has become the main parameter
in the appearance of social classes.

Tekin (2011) states that by dividing time into moments independent of each other,
a meaning void of integrity and reality is created, particularly for individuals with a
post-modern mentality. Thus, while those with power, who have gained a relative
resistance against time, exert strategic initiatives; those who are oppressed by these
initiatives will resort to imitative, underhanded, jealous, and deceitful tactics, as under-
stood by Lefebvre. These two classes, those in power and those who are oppressed,
are known by their strategic and tactical implementations, respectively. In De
Certeau’s analyses however, it is not explicit that Lefebvre is a revolutionary actor or
agent. As Cantek (2008) states, Heller believes there is no need for such an actor. This
is the point where both Lefebvre and De Certeau’s works converge, and this is where
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we will put forward a conceptualization: basic and apologetic actions by individuals
in opposition toward the strategies of owners of power is salt-tactic implementation;
whereas collective actions which attempt to bring a topic dependent on time to the
spatial position are stra-tactic implementations. Under normal conditions, individuals
will behave in a way explained by Lefebvre’s closed-circuit system and De Certeau’s
tactic implementation concepts. Stra-tactic implementation, however, refers to a col-
lective personality represented by a particular group of oppressed individuals which
then enters into a struggle against those with power. In that case, stra-tactic imple-
mentations and their agent are subject to class relations. Because of their strategic
orientation, stra-tactic implementations come into direct contact with ideology and
power. After a specific point however, the results of this acquaintanceship produce
further results which transcend the actor and representative class. These results render
those who are oppressed to be dependent on the new political, economical, and legal
conditioned imposed by secularism.

Lefebvre (1998) says that modern society has been cut off from time of styles and
describes it as a “bureaucratic society of controlled consumption”. This description
comprises the areas of economy, politics, and law. Kolakowski (1999) states specific
concepts relating with these areas like market economy and liberal politics are dif-
ferent parts of the same process and not be separated from each other. However
morality falls into a different class and according to Habermas (1999) morality diverges
from law. According to Manzur (1990), even the most basic concepts of secular law
like ‘human’ and ‘rights’ are secular. Besides, Schmitt (2005) bases all the important
concepts of the modern theory of the state on secularized theological concepts.
Certainly this is true for economy and politics, so in terms of piety, there is no chance
to intervene in them because “piety is a subjective expression of an individual’s level
of adherence to established religious structure” (Subasi, 2002, p. 24). But these areas
are controlled mechanisms which individuals instruments are not enough to provide
an escape from strategic attacks. For example individuals struggle to transcend the
barriers of the public sphere.

According to Taylor (2006) the public sphere which is shaped by secularism is one of
the main components of the Western social imagination. These three-dimensional
resemble a coordinate plane and designate a specific position for an individual. The
founding function of law in pre-modern societies has been lost and has transferred its
duties to economics. “Accepted as the basic organizing principle of economic life in
today’s modern society, the rules of capitalism remain unchanged” (A. Arslan, 2009,
p. 147). The end of modernization as westernization is not the end of any project.
“Although it allows localization or different cultures, the concept of flexible moderni-
zation have universal values: market rationality and representative democracy” (Cinar,
1997, p. 52). Eroglu (2011) gives the story of the invention of the ‘consumer’. This
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invention shows how these areas secularize the everyday life through redefinition of
the individual. In this article, these areas appear in front of us as areas of stra-tactic
implementation. By means of secularist principles, these constructed areas are also the
center of stra-tactic implementations. Therefore, if it remains an area which secularity
in society has not reached, it will also secularize by means of stra-tactic applications. In
other words, from the perspective of enchanting the street, all possible problems will
be tangled in these areas which designate flow and pace of everyday life. The underly-
ing cause of these problems can be seen in the tension between the secular and the
religious. In terms of religious people, the essential cause of tension is not being able
to fulfil their religious obligations within the flow and pace of everyday life (Aksit,
Sentlrk, Kiictikural, & Cengiz, 2012).

According to the results of our discussions, enchanting the street is a job that the
modern/secular ideology cannot do. This means that, in terms of liberalism, socialism,
or another secular ideology, everyday life’s transformation is no more than the reform
of secularity through moderate or harsh methods; however, its secular foundations
will remain intact. Non-Western societies will only have the choice of being destroyed
or transformed. For this reason, we have given space to Islamism, which is seen as the
“street enchanter” of the Islamic World. As Bezci and Mis (2012) state, today Islamism
has come to power by relinquishing its political claims. This situation is due to the
secular nation-state characteristics of the bureaucratic organization model which
Habermas (2001) explains. These characteristics impose secular principles as apriori
patterns of thought, as can be seen in the discussions of Hanefi and Cabiri (2011).
Apparently for Islamists political claims have become less significiant than the status
quo and having a say in the political order. “As the secondary concerns become more
prominent the secularization of our society will continue by Islamists and in the name
of Islam” (Mert, 1998, p. 125). Ocak (2010) mentions similar thoughts for the last period
of Ottoman Islamic intellectuals. On the other hand as Gole states “being a member of
the elite, regardless of intentions, gradually the two fields (sacred and secular) cause
decomposition of a secularization process in motion” (Géle, 1997 cited in Ozdalga,
2007, p. 125).

In this article, we have discussed Islamism as well as its relation to secularism and
everyday life in the context of a stra-tactic implementation. Enchantment does not
describe an ordinary transformation or administrative differentiation, but instead
describes a paradigmatic bridge. An example of this nature has not appeared in even
the great wars of the previous century or in the social revolutions which have taken
place after the Enlightenment. Despite the violence and heavy costs of these wars and
revolutions, the secular paradigm has reproduced itself with different interpretations
but without a change to the actual paradigm. However, its product, Everyday Life, has
increased its power of domination. The repertoire of stra-tactic applications is not as
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rich as tactics. However, it is possible to discuss two behavior typologies of stra-tactic.
The first resembles self orientation: with the goal to defend itself, it redefines itself
according to the dominant paradigm. The second is pretension. In both typologies, we
observe intentions resembling ‘approval’ and ‘defense’ at the very foundation which
actually lie in the motive of ‘transcending time dependence’. However neither of these
results in anything different than the consolidation of sovereignty and hegemony.

Diken (1998) states that when Freud, in order to respond to anti-Semitism, says that
Moses is of Egyptian descent in his work Moses and Monotheisim, he is actually say-
ing that “Jews don't exist.” Similarly, “Zizek, in using Pascal’s ideas, states that many
ideologies gain acceptance and have an effect in society not only because people
unconsciously believe in them, but because they pretend as if they actually do believe
in them.” (Diken, 1998, p. 71). At its very foundation, enchantment’s significance lies
in the awareness of the relationship of all the extensions of the discourse revolv-
ing around “Enchanting the Street.” Here a moral arena appears because emotions,
knowledge, actions and sensitivity, as a whole or individually, become the topic of
discussion.

In this understanding, Mestrovic’s (1999) concept of post-emotionalism carries impor-
tant clues related to agency. Hodgson reads the transformation that the West went
through, by means of a concept which comprises all of its different fronts, with techni-
calization. He even states that the concepts of ‘rational’ and ‘traditional’ carry technical
meanings as the characteristics that separate modern from pre-modern (Hodgson,
2001). In this process of confusing knowledge with ideology, technical knowledge
has taken the place of ideological/religional knowledge, technical application and its
outcomes, as well the intellectual arena. This change of place results in their worlds
of meaning to be reconstructed. According to A. Arslan (1997), transformation of the
concept of morality and epistemological break between these concepts and their
ontological context culminate in the secularization of Muslims. However, among dif-
ferent ideologies/beliefs, concepts cannot become isolated and change places from
an ontological context, especially the concepts of ‘knowledge’s (revelation) active
existence (sunnah)’ which appear in Islam. This would be a completely meaningless
change of place, which would be a wondrous job for stra-tactic implementations to
achieve. As a result, ‘enchanting the street’ would require such an implementation
that all changes were to be managed at the same time.
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Sekiiler Bir Alan Olarak Iktisat ve Din iliskisi*

OzgUin Burak Kaymakgi

Oz: Tarihe yon veren iki basat kavram olan din ve iktisat arasindaki iliskinin analizi, sosyal bil-
imler icin hi¢ stiphesiz 6nemli bir yer tutmaktadir. Ontolojik olarak farkli tabiatlara sahip olan
s6z konusu bu iki unsurun birbiriyle iliskisi, bu 6zgiinlik g6z 6niine alindiginda daha 6zel bir
konuma yukselmektedir. Bu noktada, hem badimli hem de bagimsiz degiskenler olarak ele
alindiklari yaklagimlarin, sosyal bilimler dahilinde, 6zel arastirma alanlarina isaret ettikleri goze
carpmaktadir. S6z konusu alanlarin her birinin kokli bir gelenege dayanmasi, karsilasilan isim-
lerin blyuklukleri Gzerinden de teyit edilebilir. Boylece; modernizasyon, sekilarizasyon ve iktisat
sosyolojisinin deterministik yapisi ile dini alginin, serveti Urettigi yaklasimlar bir tarafta; iktisadi
bir mesrulastirma isleminin bir tamamlayici araci olarak ele alan dini iktisat ile dini tercihleri
sogukkanlilikla ele alan dinin iktisadi diger tarafta durmaktadir. Ve bu ayrisma ile emperyal
karakteri ve hesap guiclyle iliskilerini yeniden konumlandiran iktisadin, tartismali dogasi ortaya
ctkmaktadir. Sonug olarak s6z konusu zit dalgalarin tesiri altinda, mutlak olan ile kurulacak
iliskinin analizi de iktisat icin bir 6z bilince isaret etmektedir.

Anahtar Kelimeler: Sekiilarizasyon, ideal Tip, Dini iktisat, Dinin iktisadi, Dinin Tercih Teorisi.

Abstract: Analysis of the relationship between religion and economics, as two dominant
history-shaping concepts, without a doubt plays a significant role for the social sciences. The
mutual relationship of ontologically different natures of these two elements, with a special posi-
tion in this originality, rises to a more specific location. At this point, within the social sciences,
approaches that consider as both dependent and independent variables, sign to stand out to
specific research areas. Each of these areas that based on a long tradition, can also be confirmed
on the greatness of the names encountered. Thus, with wealth creating religious perceptions,
modernization, secularization and deterministic structure of economic sociology is on the one
side , and with economics of religion dealing calmly at religious preferences, religious econom-
ics that considers economics as a complementary tool to a justification process standing on the
other side. Through this decomposition, with the imperial character and accounting power, the
controversial nature of economics appears by recoordinating its own relations. As a result, under
the influence of the opposing waves in question, analysis of the relationship established with the
‘absolute’ also indicates to a consciousness for economics.
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Giris

A.Marshall, “ktisadin llkeleri” kitabinin ilk sayfasinda iktisadi ve dini unsurlari, diinya
tarihine yon veren iki mithis amil olarak kayda diismektedir' (Marshall, 2006, s. 1). Hi¢
stphesiz, tartismali olan s6z konusu unsurlarin dénustirict guict degil, aralarindaki
iliskidir. Bir tarafta, iktisadin nihayetinde insan eylemini konu alan moral bir bilim
oldugu, dolayisiyla teolojik temelden koparilamayacagi soéylemi, diger tarafta ise her
ikisinin de gercekligin farkli soyutlamalarini yansitmalari sebebiyle ayrik yapilar oldugu
iddiasi... Nihayetinde buytk bir ontolojik zithk icinde karsilikh etkilesim ve iliskileri sor-
gulanan “kazang¢” ve “inan¢” arayisindaki kavrayislarimiz... Kazanca iman edildigi? veya
imanin kazandirdigi marjinler haricinde, farkli temel ve ¢ercevelerde kendini gosteren
kompleks, girift ve gizemli® bir iliskiler bltlind... Ancak, kavrayisimizi kolaylastiracak
bir basitlestirmeye ihtiya¢ duyuldugunda ise iki yollu ve dort boyutlu* bir etkilesim
kiimesi karsimiza ¢ikmakta. Bu cercevede din ve iktisat, hem birer “bagimh” hem de
birer “bagimsiz” degisken olarak ele alinmakta, aralarindaki iliski ve etkilesimin ¢ehresi
sorgulanmaktadir. Diger taraftan, basliktan da kavranabilecegi Gzere, konunun 6nce-
likle sekulerite tizerinden ele alinmis olmasi, ‘semavi bir alan olarak iktisat ve din iliskisi’
baslikli bir olasi ¢alismanin imkansizligindan degil, daha ziyade dylesi bir calismanin
ortaya koyacagi tamamlayicihdi keskinlestirmek gayretinden dogmaktadir.

1 B.Russell ile birlikte ekol yaratan “Principia” eserini yazmis olan tnlt matematikgi A. N. Whitehead,
“tarihin gelecekteki akisinin, bugiinkdi nesillerin bilim ve din arasindaki iliskileri hakkinda verecegi kara-
ra bagli oldugunu ileri siirmek abarti olmayacaktir” cimlesiyle A. Marshall'a hi¢ de uzak durmamakta-
dir. Nihayetinde bilimin metalastigi degerlemesinin de piyasa hakimiyetine imkan veren inovasyon/
yenilik tizerinden yapildigi giniimiiz kosullarinda iki diistnrin iyice birbirine yaklastigi ifade edi-
lebilir (Whitehead, 1930, s. 224).

2 Maliaygitlarin fetis hale getirilerek abartili bir sembolizm yiiklemesine tabi tutulmasi, kazanca ima-
nin kurumsal disa vurumu olarak kaydedilebilir. Majik ve ezoterik icerikler bindirilmis dolar bankno-
tunun sirlarindan biri de bu olsa gerektir (Ovason, 2004, s. 9).

3 Tarihin sinif miicadelesi temelinde iktisadi elestirisine girismis olan geng K. Marx'in neo-Hegelci bir
“pre-Marxist” olarak kaleme aldigi, ok bilindik “Hegel'in Hukuk Felsefesinin Elestirisi” makalesindeki
inlt ifadesinde soyle demektedir: “Dinsel ¢ile, ayni zamanda ve bizatihi gercek ¢ilenin bir ifadesi, hem
de gercek cileye karsi bir baskaldiridir. Din, mazlum mahlukun i¢ ¢ekisi, kalpsiz diinyanin kalbi ve ruhsuz
kosullarin ruhudur. Din halkin afyonudur/esraridir.” Marx'in Almanca kullandigi “opium” kelimesini
hem uyutan-mayistiran afyon bitkisine hem de “hi¢ umulmadik/beklenmedik iliskileri icinde barin-
diran” esrar/gizem kelimesine isaret ederek tercih ettigini ileri sirmek asirilik olmayacaktir (Lowy,
1998, s. 80).

4 ki nedensellik yolu lizerinde beliren s6z konusu dért boyutu séyle siralayabiliriz: i) iktisadin bagiml
degiskeni olarak din. ii) iktisadin bagimsiz degiskeni olarak din. iii) Dinin bagimli degiskeni olarak ik-
tisat. iv) Dinin bagimsiz degiskeni olarak iktisat. Ayrimin daha anlasilir kiinmasi igin x=iktisat, y=din
gosterimi yapildiginda sozel olarak ifade ettigimiz iliski formal olarak i) y=f(x) ii) x=f(y) iii) x=f(y) iv)
y=f(x) seklinde ortaya ¢ikmaktadir. Goze carptigi tizere i) ile iv) no'lu ve ii) ile iii) no.lu ifadeler for-
mal olarak aynidir. Sozel-literal anlatimda s6z konusu formal tutarsizigin ortadan kalkiyor olmasi-
nin agiklayicisi, iktisat/economics ve ekonomi/economy ayriminda yatmaktadir. Gosterim ve ifade
kolayligindan 6tiru “iktisat” olarak izah edilenin; dikkatli okuyucu igin, i) ve ii) no.lu gosterimlerde
“economy’, iii) ve iv) no'lu gosterimlerde ise “economics” boyutuyla 6ne ¢iktigr aciktir.
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iktisadin Teslim Aldigi Din

Dinin, iktisadin bagimli degiskeni oldugunu ortaya koyan yaklasimda, dini sekillendi-
ren [ve minimize eden] unsurun iktisat oldugu yoniinde bir aciklama gelistiriimektedir.
Bu temelde din; D. Hume (1993) ve S. Freud (1927) icin geri kalmishdin yol verdigi
cahilce bir aldanma/yanilsama, L. A. Feuerbach i¢in insanin 6ziinden yabancilasmasi,
K. Marx icin alt yapi unsurlarinin Grettigi bir Gst yapi kurumu® (Swedberg, 2003, s. 8-9),
T.Veblen (2005, s. 199) icin g0dsterisci tiketimin ve aylakhidin disa vurumu, E. Durkheim
(1995, s. 418-448) icinse toplumla olan rasyonel-fonksiyonel iliskisi ¢oziimsenecek bir
fenomen olurken semavi dlemden sekiler boyuta indirilmekte, zapturapt [law&order]
altina alinmaktadir.® Benzer bir akil ylriitmeyle, iktisadi gelisme de dini baghliklarin
¢ozlilmesi,” dini hizmetlere olan talebin gerilemesi® ve dinin, siyaset mekanizmasin-
da daha az varlik géstermesine yol actigi tartisilan® esas belirleyici olmaktadir. Sézi
edilen yaklasimin, arastirmaciyi “sekiilarizasyon” kavramina ulastirmasi kaginilmazdir.
Aydinlanma ve modernite sdyleminin sag ve sol Hegelciligin keskin ideolojik angaj-
manlariyla birleserek elde ettigi aksiyoner giic, erken donem bilim felsefesinin yarattigi

5 K. Marx ve F. Engels (1998, s. 60-64), The German Ideology eserinde, dini sosyo-ekonomik unsurlara
teslim eden sosyolojik paradigmanin temellerini atmislardir. Ancak, klasik Marxist determinizmin
politik ve metodolojik ydonden giin gectikce savunulamaz kalmasi, Marxism i¢inde dinin gorece oto-
nomisini yeniden tespit ve tasvirine yonelik calismalari hizlandirmistir. F. Engels'in, K. Marx'in 8limii
sonrasinda, dini kismen bagimsiz bir sosyal degisken olarak ele alan yeni bir yaklasim gelistirmis ol-
masi da s6z konusu calismalara referans olusturmaktadir. Bu temelde; Antropolog Maurice Godelier
dini, bir altyapi kurumu olarak ele almakta, tarih¢i Hughes Portelli hegemonya miicadelesi dahilinde
dini hareketleri incelemekte ve sosyolog Pierre Bourdieu da dini, bir is bolimu bigimi olarak tasvir
etmektedir (Maduro, 1977, s. 359).

6  Aydinlanma hareketinin akla kutsanmiglik atfeden (la-dini; ama sakli metafizik) yaklasiminin yarat-
t1g1 hayal kirkligindan baska bir sey olmayan postmodernite, “sekiiralizasyonun sektiralizasyonu"na
denk duserken distinsel cember tamamlanmakta, baslangi¢ noktasina bdylece geri doniilmis
olunmaktadir (Swatos ve Christiano, 1999, s. 225).

7  Soz konusu bakis agisiyla; érnegin Anglikan Kilisesi'nin ortaya ¢ikisini, VIIIl. Henry’e bosanma izni
vermeyen Papa’ya [VIl. Clement] romantik bir mezhepsel baskaldiri degil de kilisenin mal varligina
g6z dikmis ingiliz maliyesi Gizerinden okumak kolaylasmaktadir (Marti, 1929, s. 451-472).

8  Sozini ettigimiz iligkinin arz ve talep yanh analizlerine literatiirde siklikla rastlamak miimkiin ol-
maktadir. Ornegin C. Azzi ve R. Ehrenberg (1975, s. 27-56), rasyonel-tercih yaklasimiyla din talebi-
ni ele almis; dindarligi bos vakte duyarli, birim zamaninin alternatif maliyeti daha diistik olanlarda
daha yogun rastlanan ve reel licret seviyelerinin artisiyla birlikte diisiis gdsteren bir olgu olarak ta-
nimlamislardir. R. Finke ve R. lannaccone (1993, s. 27-39) ise arz yanli faktorlere odaklanirken din
hizmeti arz edenler arasindaki rekabeti diizenleyen devlet miidahalelerini ve nihayetinde olusan
piyasay1 “din piyasasi modeli” dahilinde ele almiglardir.

9  Time dergisinin 8.04.1966 tarihli kapaginin “Tann 6ldi mi?” bashgiyla ¢ikmasi ya da (inli sosyolog
Peter Berger'in 25.02.1968 tarihli New York Times'taki yazisinda 21. ytizyilda dindarlarin sekiiler kiil-
tlre direnen tek bir mezhep dahilinde toplanarak marjinallesecegini 6ngérmesi, hi¢ stiphesiz bu-
glin de-sekdilarizasyon olarak tasvir edilen stirecin 6ngorilememesine denk diismektedir (Philpott,
2012, s. 115). Yerlesmis kliseleri sorgulayarak dinin hala énemli ve belirleyici oldugu tezini, polika-
dan soyutlanamayacagi gercekligiyle 6rulu olarak isleyen Ivan Strenski'nin 2010 basimli kitabi, bu
anlamda yeni alginin da bir bicimde ifadesi olmaktadir (Strenski, 2010, s. 11-36).
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pozitivist glivenle mesrulasmis, ylzyillara yon veren metafizik riizgarlari da nihayete
erdirmistir. S6z konusu metafizik ¢aglarin bitisi, Nietzche'nin bir meczubun dilinden
ilan ettigi “Tanrinin 6limd"yle degerler hiyerarsisinin zirvesinin iflasina denk duser-
ken, ontolojik olarak otomatik mekanizmayla ona bagh olan insanin da epistemolojik
Olimiini dogurmustur. Ancak, 19. ylizyll akademiasinda mutlak kabul bulmus olan
malum yaklagim, bilim felsefesindeki paradigmatik sikismayla es giden postmodernite
sireciyle afallamis, kiresel politik iktisadin asosyal-ahistorik-hedonik tipolojisinin
Urettigi sosyal-psikiyatrik haller dolayisiyla da sert elestirilere maruz kalmistir. Boylece,
daha objektif ve ihtiyath yaklasimlara duyulan ihtiyag teslim edilirken dini baghliklarin
bircok bireysel zenginlesme 6rneginde goézlemlendigi lizere, istisnasiz bir ¢dziilmeyle
sonlanmiyor olmasi, bir mikro gerceklik olmakta; her zaman ve her yerde dini aidiyet-
lerin iktisadi gelismeyle zayifliyor olmasi ise tersine bir makro istatistiki egilimi olustur-
maktadir. iktisadi gelismenin egitim, hayat beklentisi, sehirlesme, dogurganlik, kisi basi
gelir vb. gibi bircok degdisken iceriyor olmasi, bu noktada karmasik bir iliski matrisinin
varligina isaret etmektedir. (McCleary, 2007, s. 43-44) S6ziini ettigimiz karmasikhgin,
iktisadi olarak geri kalmis ancak beklenenin tersine dini baghliklar gelistirmemis top-
luluklarin varliklari ortaya konuldugunda ise timuyle gizemli bir duruma savrulmasi
kacinilmazdir.

Dinin Ruh Verdigi iktisat

Dinin, iktisadi sonuglar doguran bagimsiz bir degisken olarak ele alindigi Ginli analize
goreyse is ahlaki, duristlik, gliven, tutumluluk, konukseverlik, yardimseverlik vb.
gibi kisisel 6zellikler iktisadi gelismeye ortam saglayabilir. Bu dogrultuda, M.Weber'in
“ideal tip" metodolojisiyle (Ringer, 2006, s. 142-143) kapitalizm tarihine acilarak ortaya
koydugu nedensellik, “Protestan Ahlaki ve Kapitalizmin Ruhu” [Die Protestantische
Ethik und Der Geist des Kapitalismus] calismasini iktisat tarihi arastirmalarinda bir
kilometre tasi yapmaktadir (Weber, 2009). Alman Tarih¢i Okulun bir diger blyugi'®
W. Sombart ise Yahudiligin Protestanliktan 6nce var olmasina, dolayisiyla priten
ogretilerin Yahudi kaynaklarindan turetilmesi gerektigine yaslanarak “Kapitalizm
ve Yahudiler” [Die Juden und das Wirtschaftsleben] kitabinda kapitalizmin koklerini
Yahudilik Gzerinden sorgulamaktadir’ (Sombart, 2005, s. 222). Ancak, W. Sombart, en

10 Almanlarin kapitalistlesme ve sanayilesmedeki gorece ge¢ kalmishdi, baska hicbir millette goral-
meyen bir istahla kapitalizm arastirmalarina yonelinmesine ve bdylece kapitalizm hakkindaki ilk
kapsamli sentezlerin ortaya ¢ikmasina imkan saglamistir.

11 W. Sombart konuyu 1913 tarihli Burjuva eserinde de islemektedir (Sombart, 2008, s. 278). Anti-We-
berien elestirileri temelde ikiye ayirmak mimkiindur. Birinci tir elestiriler, altyapi-tstyapi iliskisi
icinde dinin faktorler -dolayisiyla insan- tarafindan tretildigini ifade eden klasik Marxist yaklasima
yaslanir; malum metodolojik farkliliklar disa vurulmadan konu 6zel olarak ele alindiginda, 6rnegin
“Protestan ahlak-kapitalizm”baglantisi, serveti mesrulastirici bir ideolojik carpitma olarak teshis edi-
lebilir (Buchholz, 1983, s. 51-60). Ikinci tiir ise W. Sombart, H. M. Robertson, L. Brentano, R. H. Tawney
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basitiyle irk¢ilik ve antisemitizm ile lekelenmis s6zde alimlikle suglanirken' (Penslar,
1997, s. 28) M. Weber ise yanlis olmayan bir nedenselligi abartmakla itham edilmekten
kurtulamamistir’® (Chadwick, 2002, s. 7-8; Samuelsson, 1957, s. 5). Weber'in reform
hareketi 6ncesi Italya’daki kapitalist gelismeden haberdar olmadig), rasyonel kapita-
lizmin ise éncelikle ve esas olarak Katolik italya’da ortaya ciktigi gériisii, bu temelde
dile getirilmistir' (Cohen, 1980, s. 1340-1355). Nihayetinde hangi dini kimlikle olursa
olsun, modern rasyonel kapitalizm olarak tabir edilen tretim iliskilerine dahil olmus
aktif bir miimin tipolojisi ortaya konulmakta, dinin bagimsiz degisken olarak iktisadi
donistlrmesine isaret edilmektedir.

Dinin Tamladig: iktisat

iktisadin, dinin bagimli degiskeni kilindigi yaklasimlarin éncelikli hedefi, iktisadin dini
kayitlarla yeniden yapilandirlmasi ve bdylece iktisadi gelismenin daha uyumlu ve
daha az yikici kilinmasidir. iktisat ve din arasindaki s6z konusu gayretten dogan bu
bilgi kiiresi, dncelikli olarak teologlar, filozoflar ve iktisat politikalarini dinf bir perspek-
tiften degerlendirmek isteyen iktisatcilarin'™ ilgi konusu olurken (lannaccone, 1998, s.
1466) genel olarak “dini iktisat” [religious economics] &zel olarak da “islam Iktisadi”,®

vb.nin yaklasiminda 6ne ciktigi Gizere, metodolojik bir kopustan daha ziyade, aciklayici degiskenin
veya zaman araliginin dogru secilmis olup olmadiginin tartisildigi mikro bir ayrisma icermektedir.

12 D.J.Penslar'in kestirme-angaje elestirilerine G.Kessler'in yillar dncesinden sanki bir cevabi vardir:”...
umumiyet itibariyle en ziyade itiraza miisait olani bulunmasina mukabil [....] sayisiz vakialardan ve zati
gdrtislerden terekkiip eden bu eserin su veya bu noktasina, isabetli dahi olsa itirazlarda bulunmak, béyle
bir eser viicuda getirmekten ytizlerce defa daha kolaydir.” (Kessler, 1942, s. 77)

13 Weber'e ilk ciddi elestiri, Felix Rachfahl tarafindan eserin yayimlanmasindan dort yil sonra, dort ana
baslk altinda yoneltilmistir. Ardinca gelen H. M. Robertson (1935), Lujo Brentano (1923), Herbert
Luethy (1968), R.H.Tawney (1962) ve H.Trevor-Roper (1967) elestirilerinin temelde F.Rachfahl'in go-
ruslerinin tekrari oldugu sdylenebilir ( Davis, 1978, s. 1106).

14 [Weberien bir J. Cohen elegstirisi icin bkz. Holton (1983, s. 166-180)] W. Sombart, “Burjuva” eserinde
dinin kapitalizmin ruhuna olan katkisini M. Weber'den daha heyecanla ele almis, Papaligin finansal
gliciiniin ve Katolik inancinin kapitalist bakis agisini Gretebilme yetenegini sorgulamistir (Sombart,
2008, s. 242-256).

15 Pek goriiniir olmasa da, s6z konusu egilimin derinligi ve gticiiniin kavranabilmesi agisindan, belki
de sasirtici bir 6rnek olarak J.A.Schumpeter’in gérkemli ismini zikretmek gerekmektedir. Papa Pius
XI!in sosyal diizen tizerine 1931'de ortaya koydugu “Quadrogesimo Anno” [Kirkinci Yil] tamimi dog-
rultusunda karporatist ideolojinin sosyalizme alternatif olabileceg@ini ifade eden J. A. Schumpeter,
56z konusu modelin ihtivasini isleme firsati bulamadan Papa’nin yanilmazligina [Papal infallibility]
iman etmis bir Katolik olarak vefat etmistir (Cramer ve Leathers, 1981, s. 745-771; Sayar, 2006, s. 208-
209)

16 Maulana Hifz-ur-Rehman Seoharvi tarafindan 1938 yilinda kaleme alinan “Islam Ka Igtisadi Nizam”
kitabi Islam iktisadi 6zelinde bir ilki olustururken Abul Ala Maudoodi, Khurshid Ahmad, M. N. Siddiqi,
M.Umar Chapra vd. R.Seoharvi ardinca gelen 6ncti isimler olarak zikredilmektedir (Addas, 2008, s. 32).
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“Hristiyan iktisadi”,”” “Budist ktisad”,'® “Hindu iktisadi” vb. basliklar altinda kavramsal-
lasmaktadir (Kuran, 1994, s. 770). Genelde, siyasi bir programin parcasi olarak moder-
nitenin sekdilerize ettigi sosyal bilimler Gizerinde yeniden bir dini hakimiyet kurmak ve
s0z konusu sekdler bilgi kurelerinin dinin hizmetine verilmesini saglamak gayretiyle
ortaya ¢ikmaktadir. Dolayisiyla, dini iktisadin nihayetinde bir normatif yaklasim olarak
pozitif iktisat Gzerinden temellendirilmeye calisiimasi, tartismanin esasini olusturmak-
tadir (Roth, 1995, s. 398). iktisat teorilerinin insasinda kullanilan homo-economicus
tipolojisi yerine ikame edilmek istenen homo-religiousun piyasa realitesinin icaplarini
kaldinp kaldiramayacadi, sadece teorik dedil,' fakat tarihsel tartismayr da yaninda
getirmektedir. Dini iktisadin farkli turleri arasinda, en kayda deger adimlari sistemli bir
bicimde atabilmis bir gecmise sahip olarak islam iktisadinin tartismanin 6ziini olustur-
masi kacinilmazdir (Kuran, 1994, s. 771). Bu anlamda S. Ulgener, “islam Hukuk ve Ahlak
Kaynaklarinda iktisat Siyaseti Meseleleri” makalesinde norm ve reel arasindaki gerilime
isaret eden tarihsel siireci soyle ifade etmektedir: “Hukuk mevzuatinin bliylik teoloji
sistemlerinden kalma naslara dedgil, bilakis realitenin yeni icaplarina gére ayarlandigini
gosteren bircok misaller arasinda ihtikar mefhumunun gegirdigi degisiklikleri kaydedebili-
riz.” (Ulgener, 2006, s. 97). S. Ulgener, ayrica narh konusunda da su tespiti yapmaktadir:
“Oyle bir zaruret ki ilk dini esaslara siki sekilde bagli kaldiklarini bildigimiz tasavvuf men-
suplari bile nihayet ‘ehl-i zamane ziyade bi-insaf olmakla si'rin (narhin) lizumu vazih'

17 T. R. Malthus'un 1798'de yayimlanan “Niifus Uzerine Bir Deneme” kitabi, W. Paley, J. B. Sumner,
E. Copleston, R. Whately ve T. Chalmers'in teolojik ve iktisadi katkilariyla ikmal olurken “Hristiyan Poli-
tik Iktisadi”, Hristiyan teolojisi ve politik iktisadin ideolojik ittifakindan dogan bir kavram ve dénemin
“liberal-muhafazakar” ruhuna uygun bir alan olarak 19. yuzyilin ilk yarisinda ortaya ¢ikmistir. Hem
bir teolog hem de bir iktisat¢i olan R. Whately'nin iktisat ve teolojinin arasina ¢ektigi sinir sayesinde
Benthamist, “Radikal Felsefe"ye karsi direnen Hristiyan iktisadi, entelektiiel mirasini bugiinlere ulas-

tirabilmistir (Waterman, 1991).

18 E.F. Schumacher, metafizik kérliik icinde olduklarini ifade ettigi modern iktisatcilara maddeci umur-
samazlik ile gelenekgi duraganlik arasindaki bir orta yol olarak “Budist ktisat Bilimi"ni 6nermektedir.
Buda'nin “Sekiz Soylu Yolu"nu izleyebilmenin kosullarindan biri olarak ortaya konulan “dogru bir ge-
¢im yolu” maddesinin igini 6nceligi insana veren bir iktisadi yorumla doldurmaya calisan disuntre
gore, agirlik noktasini calisandan ¢alisma triintine kaydirmak koti gliclere teslim olmaya denk diis-
mekte, boylece toplum geliri yerine sermayesinden gecinmeye baslayarak parazitlesmektedir. Ne
bedenini, ne de ruhunu besleyebilmis olan kent proleteryasinin ihtiyaclarini; insanin arinmasina ka-
yitsiz kalarak ihtiyaclarin cogaltimini 6ne ¢ikaran ve boylece herseyi parasallastirarak nicellestirme
egiliminde olan ‘maddeci iktisat anlayisi’ karsilayamamaktadir. Schumacher’e gére mal edinimi ve
tiiketimi bir amaca ulasmak icin araglar olurken Budist iktisat bilimi de ‘belirli amaglara en az aragla
ulasmanin sistemli incelemesin’e denk diismektedir (Schumacher, 2010, s. 40-47).

19 Syed Omar Syed Agil (1989, s. 79-94) egoistik rasyonalite varsayimini reddederken sinirli rasyonalite
ve digerkamligi 6ne ¢ikarmaktadir. Muhammed N. Siddiqi (1989, s. 253-260), geleneksel rasyonalite
varsayimini ve tiiketici fayda maksimizasyonu davranisini sorgulayip yerine islami davranissal var-
sayimlari tanimlamaktadir. Monzer Kahf (2003, s. 23-47), Islam'daki tiiketici mallarini tanimlamak-
tadir. Fahim Khan (2002, s. 61-85), ihtiyaclar kavramina dayanan ezoterik tiirde bir tiketici tercihi
varsaymaktadir. Asad Zaman (2008) ise islam iktisadi dahilinde islami tiiketici davranislarini tasvir
etmektedir. Ozetle, géze carpan tiim islam iktisatcilari heniiz “Miisliiman tiiketici nasil dav.anmali?’
normatif gercevesini asan pozitif bir 6greti gelistirmemislerdir (Addas, 2008, s. 34-35).
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oldugunu teslim etmekten kendilerini alamamuslardir.”(Ulgener, 1997, 5.95.) S.Ulgener'in
“ihtikar”ve “narh” konularinda ortaya koydugu fikhi evrimin, faizsiz bankacilik kar oran-
lari ile geleneksel bankacilik faiz oranlarn arasindaki es hareketlilik/aynilik Gzerinden
teyidi kritigi yapildiginda (Kuran, 1995, s. 161) umuldugu uzere piyasayi [reel] donUs-
tlren degil, fakat piyasaca donisen bir normatif catinin ortaya ¢iktigr anlasilmaktadir.
Bu temelde, dini iktisat agisindan yukaridan asagiya bir diizenlemeden daha anlamli
olacak olan; s6z konusu catilarin aksiyomatik varliklarinin asagidan yukari gelisecek bir
erdemliler hareketinin aksiyon gilivencesine teslim edilebiliyor olmasidir. Bu noktada,
kendisini amoral, apolitik ve ahistorik kilmis olan iktisadi bilginin,?® normatif bir tam-
lamadan daha ziyade norm-reel arasi gerilimi azaltmaya yonelik artistik/sanatsal bir
icraya suje kilinmasi daha anlamli goziikmektedir.

iktisadin Acikladigi Din

iktisadin dinin bagimsiz degiskeni kilindigi s6z konusu yaklasimda, dini egilim ve aidi-
yetlerin, iktisadin aciklayicihgr altinda anlasilir olmasi amaglanmaktadir. “Dinin iktisadi”
[economics of religion] olarak kavramsallasip dini aidiyetlerin iktisadi bir kesitle ele
alindigi bu alanda, toplum ve bireyin semavi tercihleri mikro iktisat teorisinin rasyonel
¢ozlimsemesine teslim edilmektedir (lanaccone, 1998, s. 1466). Nihayetinde, iki farkh
yonelim altinda kendini gosteren s6z konusu yaklasimin birinci damari, dini egilimleri
bireysel firsatlarin farklilasmasi temelinde -tercih farklilagmalarina basvurmadan- arz
yanl bir aciklamayla ele alirken ikinci damar ise hem tercihler hem de firsatlardaki
degisimleri g6z 6niine alan talep yanli bir agiklama aramaktadir (Kuran, 1994, s. 772). Bu
cercevede érnegin birinci yaklasim, isvec'te carpici derecede diisiik seyreden dini aidi-
yet oranlarini devlet tekeli olan Lutherien Kilise'nin sira digi basarisizhigina, Amerika’daki
yiiksek dinf aidiyet oranlarini da serbest rekabetin diizenledigi Amerikan dini piyasasin-
daki etkinlige baglamaktadir (lannaccone, Finke ve Stark, 1997, s. 351-352). Diizenleyici
kurumlarin ortadan kaldirildigi boyle bir de-regiilasyonun dini mobiliteyi, cesitliligi ve
rekabeti arttiracag, ayricalik ve destek gérmeyen organizasyonlar dahilinde bireylerin
daha aktif rol almasina imkan saglayacagi ongorilmektedir (Finke, 1990, s. 609-626).
Ancak, bu izah, ihmal edilen talep yoniniin kolaylikla g6z ardi edilebilir oldugu anla-
mina gelmemektedir. Ruhani hizmet sunmak noktasinda etkin olamayan isvec Kilisesi
orneginden hareketle, cevaplanilmasi gereken soru, “diger dini alternatiflerin nigin

=

ortaya ¢cikmadigi” olacaktir. Baglangic maliyetlerinin [start-up costs] yiksekligi, “daha

20 K. W. Rothschild (1993, s. 16), suireci soyle ifade etmektedir: “Ricardo’da ¢oktan gériiniir olmaya bas-
layip (19.yiizyilda) Walras'in genel denge teorisinde zirve noktasina ulasan iktisadin bilimsellesmesi,
iktisadin etik kokleriyle bir ayrismaya yol verdi. 20. yiizyilin ana akim iktisadi, bu ayrismayi tiimiiyle
kabullendi. Iktisat teorisi, iktisadi siireclerin mekanizmalarini aciklayacak ve analiz etmesi beklenen
bir pozitif bilim olarak gériilmektedir. Kendini bilissel ifadelerle sinirlandirmalidir. Belki degerli olan etik
degerlendirmeler(-meli,-mali), iktisatcinin arastirma programinin bir parcasi olamaz.”
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zor erisilebilir olan, daha az talep edilir” dusturuyla alternatif bir agiklama olabilir. Ancak,
tim peygamberlerin [ve ilk baghlarinin] tirlG zorluklara ragmen, taleplerinden geri
doénmemis olmalar bir zaafiyetin varligina yalin olarak isaret etmektedir. Mekanize
edilmis sinifsal yapinin Urettigi toplumsal sdyleve konformizmin dogurdugu bireysel
siradanliklar eklendiginde, talebin tekrarlanabilirliginin zayiflayacagi [:efektif talep
yetersizligi] one surilebilir (Kuran, 1994, s. 772). Ayrica, akan zamanda kastlasip statiiko
Uretme ataletine diisen dini egilimlerin 6zlerindeki put kiriciligi [ikonoclast] yineleme
zorluguna da dikkat ¢cekmek gerekir. Nihayetinde, cilekes bir ariften veya miinzevi
bir kesisten daha ziyade, din pazarina ¢cikmis bir homoeconomicus'u resmeden dini
aidiyetler talep fonksiyonu su unsurlarla kurgulanabilir: i) kurtulus motifi. ii) tiiketim
motifi. iii) sosyal-psikolojik baski motifi (Azzi ve Ehrenberg, 1975, s. 32). Kurtulus motifi,
dini aidiyetten beklenen 6lim sonrasi faydaya; tiiketim motifi, dini kimlikten dogan
net cari faydaya ve sosyal-psikolojik baski motifi de dinsizligin cari+uhrevi maliye-
tine denk diismektedir. Ulasilan noktada, dini kimlikten dogan net cari fayda [ii] ve
dinsizlik maliyetinin [iii] dinf aidiyetten beklenen &lim sonrasi faydayla [i] iliskisinin
teolojik olarak sikintili olmasindan daha ziyade, iliskinin yonu ve olctlebilir siddeti
onem kazanmaktadir. Zaten A.Marshall'in ifadesiyle “dogru veya yanlisa iliskin sorulari
iceren konular lizerinde dolaysiz ve tam cevaplar verme gticii zayif” (Marshall ve Harrison,
1963, s. 425) olan iktisadin “bu dolayli tavir icinde insanin yiikimliiliikleri hakkindaki
kavramlarin berrakligina katkida bulunurken moral ilkelere iliskin sorular lizerine dolaysiz
kararlan kiz kardesine, etik bilimine, birakmasi gerekmektedir.” (Marshall ve Harrison,
1963, s. 430). Sekilarizasyon semptomlu faydaci felsefi temeli ve ondan dogan kaba
metodolojik keskinligi ile tiirdes olmayan bilesenlerin dogal sonucu olan s6z konusu
yaklasim, epistemolojik olarak tartismalidir. Ancak, bu ihtilafin anlayarak aciklamaktan
ziyade aciklayarak anlamayi yegleyen, diger bilgi kiireleriyle iliskisini emperyal karakteri
izerinden gelistiren iktisadi bilginin dogal bir uzantisi oldugu da asikardir. Dini aidiyet-
leri aciklamaya yonelen analitik insalar olan arz yanli ve talep yanli yaklasimlarin, ayni
hikayenin birbirlerini tamamlayan unsurlari oldugu ifade edilebilir. Ancak, tarihi, sosyal
ve psikolojik mekanizmalara bagvurulmadan daha tatmin edici agiklamalara ulasilama-
yacagi da ortadadir (Kuran, 1994, s. 773).

Sonuc¢

Materyalist-determinist-mekanikgi felsefenin bir yansimasi olarak doganin tekan-
lamhligi, heyecansizhigi ve tarafsizhgini temel almis olan Galileo-Descartes-Newton
geleneginden dogan iktisat, pek tabii ki icinden ¢iktigi paradigmanin ontolojik 6n
kabulleriyle yogrulmustur. Olciilebilir olani yiicelten, lineer ilerlemeci bir metalastirma
teorisi olarak iktisat, nihayetinde aydinlanma ve modernite hareketi sonrasi gelisen
sekularizasyon hareketinin hem bir hasilasi hem de onu yeniden Ureten bir sosyal-
politik-akademik séylem olarak karsimizda durmaktadir. Bu anlamda, marjinalist bir
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tayin ile metanin 6ziinden kopartilip iktisadi sujenin psikolojik takdirine teslim edilen
deger, salt teknik bir hesaplamadan ibaret kalmamakta, aksine degerler sisteminin
tasviye edilmesiyle nihayet bulan bir biyik felsefi dalganin da tezahiirii olmaktadir.
Ancak, historik olanin ahistorik, ahistorik olanin historik kilindigi bir ayrisma siireciyle
karsimiza cikan iktisat, ashinda blnyesinde ufalarak sikismis gizli bir metafizik kuvve-
nin tesiriyle hareket etmektedir. Bu anlamda, diinya cennetine ¢agiran “peygamber”
iktisatcilarin?' teblig ettigi bir sekiler din olarak (Nelson, 2001) kendi metafizik alanini
insa etmektedir.?? Bir tarafta, ultra-apriorizm olarak tasvir olunan nihai metodolojik
egilimlerin Urettigi matematiksel cennet, diger tarafta ise s6z konusu alanin sentetik
apriori'ye yol vermeyen totolojik hiikiimsizligu... Nihayetinde, bu sikismishk icinde
emperyal karakteri ve hesap gticliniin verdigi 6zglivenle kendini 6nceleyen degerleri
anlamlandirmak, donistiirmek ve iliskilerini konumlandirmaktan ¢cekinmeyen bir alan
olarak iktisat... iste s6z konusu zit dalgalarin tesiri altinda, mutlak olan ile kurulacak
iliskinin analizi iktisat icin bir 6z bilince isaret etmekte; dolayisiyla”tiim bilimlerin ilk
kesfinin kendini kesfi” disturuyla kendinden kendine bir yola dikkat ¢cekilmektedir.

21 J. A. Schumpeter (1997, s. 6), on buytk iktisatcidan biri olarak degerlendirdigi K.Marx'i, “O bir pey-
gamberdi...” diyerek anmaktadir. Marx'i boylece tasvir eden J.A.Schumpeter, bu sefer kendisi
“/nnovasyonun Peygamberi” ilan edilmekten kurtulamamaktadir (McKraw, 2007). Marx ve
Schumpeter icin sergilenen yticeltme, M. Friedman ve F. A. Hayek icin artik sinirlara dayanmaktadir:
“Kaindtin Efendileri...” (Jones, 2012).

22 Zaten ortaya ¢ikan benzerlikler fark edildiginde s6z konusu egilimin giicti de kolaylikla anlagilacak-
tir. Sdyle ki: i) Hem iktisat hem din belirli baslangi¢ varsayimlarina yaslanirlar. ii) insanlarin rasyonel
oldugunu, davraniglarinin sonuglarini algilayabildiklerini kabul ederler. iii) Her ikisi de maksimizas-
yon tavirli ve bunun basarilmasi icin kurallar telkin edicidir. iv) Her ikisi de tercihler ile ilgili olup firsat
maliyetlerinden bahseder (Welch ve Mueller, 2001, s. 190).
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Extended Abstract

Relationship of Economics and Religion as a Secular Field

OzgUn Burak Kaymakgi*

On the first page of his Principles of Economics, Marshall describes economics and reli-
gion as two formidable factors that have shaped world history (Marshall, 2006, p. 1).
There is no doubt about the transformative power of these factors, but the controver-
sy about the relationship between them remains. On one side, we have the discourse
of economics as subject to human action, and therefore it cannot be extorted from
theological bases; on the other side we have the claim that economics and religion are
distinct structures, because they reflect the reality of different abstractions. Eventually
mutual interaction and relations of our understanding of “faith” and “gain” is queried
in a great ontological contrast. Except for extremities such as ‘having faith in gain’, or
‘gaining by faith’, a complex, intricate and mysterious set of relations manifests itself
in a variety of bases and frames. However, simplifying things for our understanding
results in a set of two-way and four dimensional interactions between two concepts.
In this context, religion and economics are discussed both as dependent and indepen-
dent variables, and their relationship and interaction is questioned.

The approach to religion as a dependent variable of economics explains that econom-
ics shapes [and minimizes] religion. Based on this approach, religion, for Hume (1993)
and Freud (1927) is a deception and illusion that is led by ignorance and underdevel-
opment, for Feurbach, it is alienation to the essence of human, for Marx (Swedberg,
2003, pp. 8-9) religion is a superstructure determined by the infrastructure, for Veblen
(2005, p. 199), an expression of conspicuous consumption and idleness, for Durkheim
(1995, pp. 418-448) a phenomenon to be dissolved by its rational-functional relation
with society. These approaches bring religion down from the celestial realm to the
secular dimension, and restrain it. With similar reasoning, economic development is
thought to be a factor in loosening religious commitments, reducing the demand for
religious services and lessening the impact of religion in political mechanism. This
approach will inevitably lead the way to “secularization”. The discourse of enlight-
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enment and modernity combined with the sharp ideologies of rightist and leftist
Hegelianism, gained action power that was justified by the positivist reliance cre-
ated by early epistemologists, and thus has given an end to the metaphysical winds
shaping the centuries. The end of the metaphysical ages and Nietzche’s declaration
of ‘death of god’ through a lunatic, indicates the downfall of the hierarchy of values,
and also the epistemological death of human. However, this approach that was firmly
accepted by the 19th century academia, struggled with the post-modernity process
which went along with the paradigmatic congestion of philosophy of science. This
very approach has been subject to harsh criticism due to social-psychiatric cases pro-
duced by the asocial-ahistorical-hedonic typology of the global political economics.
Thus, the need for a more objective and prudent approach deemed necessary. The
sense of religion weakens along with economic development almost as a universal
trend, whereas as observed in many individual cases wealth acquisition, religiousness
does not necessarily die down. The former constitutes a macro-statistical trend, and
the latter could be identified as micro-reality. The fact that economic development
involves many variables such as education, life expectancy, urbanization, fertility,
income per capita and etc., indicates the presence of a complex correlation matrix
(McCleary, 2007, pp. 43-44). This complexity becomes almost mysterious when we
think of communities that are economically lagging behind and also lacking religious
identities.

According to the famous analysis which specifies religion as an independent variable
producing economic consequences, personal characteristics such as business ethics,
honesty, trust, frugality, hospitality, helpfulness etc. can be conducive to economic
development. In this respect, causality as put forward by Weber with his ‘ideal type’
methodology, delves into the history of capitalism (Ringer, 2006, pp. 142-143) and his
work ‘The Protestant Ethic and the Spirit of Capitalism’ [Die Protestantische Ethik und
der Geist des Kapitalismus] becomes a milestone in the history of economic research
(Weber, 2009). Sombart, another distinguished figure of the German Historical School,
seeks the roots of capitalism in Judaism, in his ‘The Jews and Modern Capitalism’
[Die Juden und das Wirtschaftsleben], basing it on the fact that Judaism preceded
Protestantism, therefore the principles of Puritanism should have derived from Judaist
sources (Sombart, 2005, p. 222). However, Sombart was accused of racism and anti-
Semitism (Penslar, 1997, p. 28) and Weber could not dispel criticism for exaggerating
causality (Chadwick, 2002, pp. 7-8; Samuelsson, 1957, p. 5) and being ignorant of the
capitalist development in Italy before the reform movement and that the rational
capitalism was first born in catholic Italy (Cohen, 1980, pp. 1340-1355). Ultimately, no
matter which religious identity, a typology of a believer who is involved in production
relations, i.e. modern rational capitalism is displayed, and religion as an independent
variable is considered to have transformed economics.
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The primary objective of approaches that render economics as the dependent variable
of religion is to restructure economics with religious aspects, thus to make economic
development more cohesive and less disruptive. This sphere of information arising
from this endeavor primarily interests theologians, philosophers and economists who
want to assess economic policies from a religious perspective (lannaccone, 1998, p.
1466). It is conceptualized under the heading of ‘religious economics’ in general, and
‘Islamic Economics’, ‘Christian Economics’, ‘Buddhist Economics’, ‘Hindu Economics’
etc. in particular (Kuran, 1994, p. 770). This approach tends to be the result of a political
program, trying to impose religion on social sciences that are secularized by moder-
nity, and to ensure the provision of such secular information spheres in the service of
religion. Therefore, the effort of grounding religious economics on the principles of
positive economics as a normative approach constitutes controversy (Roth, 1995, p.
398). Whether the concept of homo-religious as a substitute for the homo-economicus
typology that is used in the construction of economics theories, can meet market
requirements introduces theoretical and historical discussions. Among the differ-
ent types of religious economics, Islamic Economics, as the one that took the most
significant steps in a systematic manner creates the essence of the debate (Kuran,
1994, p. 771). In this respect, in his article ‘The Issues of Economic Policy in the Sources
of Islamic Law and Ethics’, Ulgener defines the historical process pointing out the ten-
sion between the norm and the real as: ‘The transformation of the notion of ‘ihtikar’
(profiteering) can be given as one of the many examples that show the legal legislations
are not set according to the dogmas of major theology systems, but rather to the new
requirements of the reality’ (Ulgener, 2006, p. 97). Ulgener also makes the following
remark about narh (price ceiling): “it was such a necessity that, even the members of
Sufism that are firmly connected to the first religious texts, could not help but admit that it
is necessary” (Ulgener, 2006, p. 95). As figh evolved, Ulgener puts forward, the issues of
‘narh’ and ‘ihtikar’ were criticized for parity between the interest rates of conventional
banking and the profit rates of Islamic banking (Kuran, 1995, p. 161). It is apparent that
the normative structure did not convert the market; unfortunately, it got converted by
the market rules. In terms of religious economics, rather than a top to bottom restruc-
turing of economics, a bottom to top movement of virtues should develop. Economic
knowledge that has made itself amoral, apolitical and ahistorical had better be sub-
jected to an artistic execution intending to reduce the tension between the ‘norm’ and
the ‘real’, rather than being exposed to a normative modifier.

The approach that regards economics as a dependent variable of religion, explains
religious tendencies and identities through economics. In ‘economics of religion’, the
spiritual preferences of individuals and societies are dealt with a cross-section of eco-
nomics and used in the rational analyses of microeconomic theory (lanaccone, 1998,
p. 1466). This approach has two major paths; the first one approaches religious affili-
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ations as a differentiation of individual opportunities, without resorting to personal
choices, adopting a supply-oriented explanation. The second path takes into account
the changes in the preferences, as well as demands (Kuran, 1994, p. 772). In this con-
text, the first path, for example, attributes the dramatically low rates of religious iden-
tity in Sweden to the failure of Lutherian Church that is under state control; and associ-
ates the high rates of religious identity in the United States with the effectiveness of
the American religion market regulated by free-market economy (lannaccone, Finke,
& Stark, 1997, pp. 351-352). Such de-regulation that eliminates the regulatory agencies
is expected to increase religious mobility, diversity and competition, and to provide
opportunities for individuals to take more active roles within subsidized organizations
(Finke, 1990, pp. 609-626). However, this explanation does not mean that the neglect-
ed aspect of demand can easily be overlooked. The question to be answered about the
Church of Sweden that is unable to deliver effective spiritual service is “why do other
religious alternatives not appear?” The high level of start-up costs, and the fact that
‘difficult access leads to less demand” may offer alternative explanations. However,
despite many difficulties, the prophets’ [and their apostles] not compromising their
demands simply indicates a weakness. When the social discourse that is produced by a
mechanized class is coupled with individual ordinariness engendered by conformism,
the demand will weaken (Kuran, 1994, p. 772). In addition, within the course of time,
religious tendencies will fall into the inertia of status quo and find it difficult to regain
their power of iconoclasm. Consequently, the demand function of religious identity
depicts homo-economicus at the religion market, rather than an ascetic agnostic or a
hermit monk. The demand function can be formulized as follows: i) salvation motive
ii) consumption motive iii) social- psychological pressure motive (Azzi, & Ehrenberg,
1975, p. 32). Salvation motive corresponds to the expected utility of religious identity
after death; the consumption motive refers to the net current benefits arising from
religious identity and social-psychological pressure motive refers to the worldly +
ethereal cost of the irreligiousness. Here, rather than the theologically troubled rela-
tionships of the net current benefits arising from religious identity [ii] and the cost of
irreligiousness [iii] with the expected utility of religious identity after death, the direc-
tion and the measurable intensity of the relationships gain importance. Economics, in
Marshall’s words, ‘does not possess the power of giving direct and complete answers to
questions involved in what is right and wrong.” (Marshall, & Harrison, 1963, p. 425) and ‘in
this indirect mode will she contribute to the clearness of men’s notions about duty; direct
decisions on questions of moral principle she must leave to her sister, the Science of Ethics’
(Marshall, & Harrison, 1963, p. 430). This approach, as a natural result of heterogeneous
components, with its utilitarian philosophical basis symptomized by secularization
and rough methodological acuity derived from it, is epistemologically controver-
sial. However, it is apparent that this conflict is a natural extension of the economic
knowledge which develops relationships with other information spheres in its own
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imperial character, and prefers to understand by explaining, rather than to explain
by understanding. Supply-oriented and demand-oriented approaches are analytical
constructions that are used to explain the religious identities, and complement each
other. However; without having recourse to the historical, social and psychological
mechanisms, a satisfactory explanation cannot be reached (Kuran, 1994, p. 773).

Economics was born from the Galileo-Descartes-Newton tradition that regards the
monosemy, insipidity and impartiality of nature as a reflection of materialist-determin-
istic-mechanistic philosophy, and has been shaped with the ontological pre-assump-
tions of the said paradigm. As a linear progressive commodification theory, economics
exalts the measurable. It stands before us both as a product of the secularization move-
ment developed after The Enlightenment and modernity movement, and as a social-
political-academic discourse that re-produces it. In this regard, ‘value’, is separated
from the essence of commodity, and submitted to the psychological discretion of the
economic subject with a marginal determination. Value not only consists of a purely
technical computation, in contrast, it becomes a manifestation of a major philosophi-
cal wave that ended with the destruction of the value system. However, economics
acts under the influence of a hidden metaphysical potential that is tucked in its entity,
and thus constructs its own metaphysical field as a secular religion as preached by the
‘prophet’ economists inviting believers to the paradise on earth (Nelson, 2001). On one
side, the mathematical paradise produced by the final methodological trends that is
depicted as ‘ultra-apriorism’; and on the other side, the tautological invalidity of the so-
called field that does not lead to synthetic-apriori. EConomics is located in this entrap-
ment with its sense of self-confidence ensured by its imperial character and account-
ability power and it does not hesitate to convert, interpret and locate its preceding
values. Under the influence of these opposing forces, the analysis of the relationship
to be established with the ‘absolute’ will indicate self-consciousness for economics;
and therefore draw attention to this motto: ‘the first discovery of science is self-discovery’.
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Hiristiyanlik ve Sekiilerlesme iliskisi ya da
Sekuler Dindarligin Teolojisi

Hakan Olgun*

Oz: Sekiilerlesmeye dair tartismalarin en temel &n kabulii sekiilerlesme ile din arasinda birbirini
olumsuzlayan zit bir iliskinin var oldugudur. Ancak, bu tanimlamanin artik cok genel bir yaklagimi
ifade ettigi ve istatistiki bilgilerle beslendigine dair yaygin bir kanaat s6z konusudur. Nitekim
modern ¢agda “dinin politikadan uzaklastiriimasi” ya da “toplumun dini tutum ve ritiellerindeki
gerileme” olarak tanimlanan sekilerlesme, dinin zaman icinde énemini kaybedip zayiflayacagdi
tezini dogurmustur. Bu tez 6zellikle klasik sosyolojik yaklasimin en dikkat ceken sekilerlesme
paradigmasi haline gelmistir. Halbuki sekilerlesme bazi dini geleneklerin teolojik yaklasiminin bir
geregi olabilir. Ornegin Hiristiyanligin Protestanlik mezhebinde sekiilerlesme, Katolik Kilisesi'nin
yadsidigi diinyanin ve diinyevi yasamin, dini agidan degerinin artirlmasini ifade etmektedir.
Kelimenin kavramsal anlami ¢ercevesinde sekilerlesme, Hiristiyanliktan degil, Katolisizm’den
uzaklasmaktir. Protestanlik tarafindan Katolik Kilisesi'nin dini temrin ve telkinleri diinyevi yasam-
dan cikariimak istenmistir. Katolik Kilisesi’'nin kilise ve manastir yasamini 6ne cikarip glindelik
dinyevi yasami kiictik géren doktrininin yerine dlinyevi meslek ve mesguliyetleri dindarlik cem-
berine alarak adeta kutsanmasi saglanmistir.

Anahtar Kelimeler: Sekiilerlesme, Hiristiyanlik, Protestanlik, Luther, iki Krallik Doktrini, Meslek.

Abstract: The most basic presumption of discussions about secularization is that there is an
opposite relationship between secularization and religion. However, this definition refers to a
very general approach and is supplied by statistical data. In the modern era, secularization which
is defined as “removal of religion from politics” or “the decline of religious attitudes and rituals in
society” has led to the thesis that the religion would weaken and wane in importance over time.
This thesis has become the most prominent secularization paradigm of the classical sociologi-
cal approach. However secularization may be a requirement within theological tenets of some
religious traditions, for example, the Protestant secularization doctrine attempts to increase
the spiritual value of the worldly life that Catholic Church disowns. Within the framework of
conceptual meaning of the term, secularization involves getting away from the Church not from
Christianity. Religious practice and recommendations of the Catholic Church has been expelled
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“Kendimin ve diger bircok sosyologun 1960'larda sekiilerlesme (izerine
yazdiklarinin bir hata oldugunu disiiniiyorum. Bizim o zamanki temel
iddiamz, sekiilerlesme ile modernitenin paralel gittigi; daha ¢cok modern-
lesmenin daha ¢ok sekiilerlesme getirecegi seklindeydi. ...Ama saniyorum
oziinde bir yanlishk vardi. Bugiin diinyanin ¢ogunlugu kesinlikle sekdiler
degil, oldukga dindar.” (Berger, 1999, s. 2-3)

Giris

Din arastirmalarinda din ile sekilerlesme arasindaki iliskinin tahlili sirasinda en ¢ok atif
yapilan dini gelenegin Hiristiyanlik oldugu asikardir. islam dini gibi diger dini gele-
neklerin sekilerlesme ile olan iliskileri analiz edilirken artik klasiklesmis gibi goriinen
Hiristiyanhk baglamh tezler lzerinden modelleme yapilmaktadir. Hiristiyanlik vec-
hesinde modernlesme ve sekilerlesme siirecinden en ¢ok sorumlu tutulan ogretiler
ise Protestan mezhebine aittir. Dolayisiyla Hiristiyanlk ile sekilerlesme arasinda iliski
kurulurken Protestanlik tecriibesinin ¢ok temel bir baslangi¢ noktasini ifade etmesi
oldukga anlasilabilir bir durumdur.

Bu makalede din ve sekiilerlesme iliskisi, Protestan Hiristiyanligi baglaminda irdele-
necektir. Ancak, bu yapilirken énemli bir genel kabuliin elestirisine de girisilecektir.
Bu genel kabul, sekilerlesmenin dine karsit bir tavir oldugunu icermektedir. Birinin
glclendigi yerde digerinin zayifladigi bir zit iliski cercevesinde tanimlanan din ve seki-
lerlesme tahlilleri, oldukca yaniltici sonuclar dogurabilmektedir. Dinin sekilerlesme
ile olan iliskisi, en azindan bitiin dinler ya da dini gelenekler agisindan ayni sonug-
lari ifade etmeyebilir. Diinyanin dini degerlerin baglayiciligindan gittikce uzaklasip
modern/sekiiler bir sosyal yapilanmaya gececegdi beklentisi icinde olup bunu dine
karsi kazanilan bir zafer gibi sunan klasik sosyolojik bakis, esasen bu yanilginin temel
sebeplerinden birini olusturmaktadir.

Sosyoloji ve Sekiilerlesme

Sekilerlesme kavraminin Latince kdkeni olarak isaret edilen saeculum, dar anlamiyla
“bu ¢ag” ya da “dlinyevi yasam” anlamlarina gelmektedir. Kavramin kilise disi yasami
nitelemesi boyutuyla, tarihi eskilere uzanan bir kullanimi da s6z konusudur. Nitekim
ayni kokten gelen secularis s6zciigu, kutsalin Gstlinliglni iddia etmek amaciyla,
dogasti Hiristiyan anlayislarin olagan ve profan olandan farkhihginin vurgulanmasi ve
kutsal ile diinyevi olanin ayrilmasi icin daha 6nce de gecerli olan yaygin bir nitelemey-
di. Kavram, zaman icerisinde manastir yeminlerinin disina ¢ikan Katolik rahipler icin
de kullanilir olmustur (Lewis, 1990, s. 40). Ancak, Reformasyonun, modern toplumun
tanimlayici unsurlarindan birisi olan sekilerlesme kavramina ytkledigi anlam, mezhep
savaslari olarak da bilinen Otuz Yil Savasi'ni bitiren antlasmanin hiikiimleri icinde ken-
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dini ifsa etmistir. Boylece hukuki bir kavram olarak sekulerlesme ilk kez 1648 yilinda
Westfalya Antlasmasi’'nda “kilise mallarinin kamulastiriimasi”ni ifade eden bir hukuk
terimi olarak kullanilmistir (Gay, 1992, s. 215).

Modern toplumda devletin, toplumun ve bireylerin din ile olan iliskisini tanimlayan bir
paradigmaya donusen sekilerlesmenin, kelimenin diger tlrevleriyle birlikte dikkate
alindiginda esasen cok genel bir tanima sahip oldugu goérilmektedir. Bu kavrama,
ozellikle sosyal bilimlerinin glindemine girmesiyle birlikte temel olarak din aleyhine
gelisen ve birbirine yakin birka¢ anlam yiiklenmistir: (i) Dini 6greti ve séylemlerin poli-
tika/devlet alaninin disina itilmesi; (i) Glindelik yasamda dinf ibadet, rittiel ve dindarlik
gorinimlerinin azalmasy; (i) Dinin kurumsal baglayicilik ve toplumsal etkisinin zayif-
lamasi. Bu tanimlamalarin bir din ya da dini kurumun degil, toplum zemini izerinden
mesruiyet sagladigini distinen din disi bir bakisin Girtini oldugu asikardir. Bu durum
ister istemez zihinlere din ve toplum iligkilerinin ideolojik okunmasi ve toplumun belli
paradigmalar temelinde kurgulanmasi stiphesini getirmektedir. Elbette isin bu nok-
tasinda tartisma konusu olan Aydinlanma ertesinden baslayip XX. ytizyilin ortalarina
kadar uzanan klasik sosyolojik yaklasim olacaktir.

Klasik sosyolojinin tanimladigi sekilerlesme paradigmasi perspektifinden yapilan tar-
tismalarda din, sekiiler diistince karsisinda konumlandirilirken irrasyonel olana, ézel/
bireysel alana hasredilip hem politik hem de kamusal alanin digina itilmis bir konum-
landirma ile aciklanmaktadir. Bati'da kilise ayinlerine katihm oraninin diismesine dair
istatistiklerle desteklenen bu tanima gore, dinin sadece kurumsal degil, artik gittikce
bireysel etkisini de yitirdigi ilan edilmekteydi. Modernlesmenin din karsisindaki zaferi
olarak yorumlanan bu tablo, pozitivist tarih okumaciligina paralel bir seyir halinde
ilerlemesi olarak yorumlanmistir.

Il. Dlinya Savasi sonrasinda, sekiilerlesmeye dair sosyolojik paradigmanin ezberlerini
bozan 6nemli gelismeler yasanmistir. Neredeyse iki bin yillik devasa bir maneviyat
kurumu olan Katolik Kilisesi, biytk diinya savaslarinin hem ilkinde hem de ikincisin-
de inananlarini biiyiik bir hayal kirkligina ugratmistir. Ozellikle Avrupa’nin haritasini
yeniden cizen Il. Diinya Savasi sirasinda kilisenin pasif tutumu, bu “ytice” kurumun ina-
nanlari nezdinde itibarini 6nemli 6lctide zayiflatmistir. Modernlesmenin iyice etkisini
hissettirecegi beklenen bir ddnemde gerek kurulu dini diizenlerden umudun kesilmesi
gerekse yaygin olarak deklare edilmis olan fikir 6zgtrlukleri nedeniyle, pek ¢ok yeni
dinsel hareket ortaya ¢ikmistir. Sadece Hiristiyanlk bazinda Bati'da degil, Dogu’'nun da
kadim dini gelenekleri yoga ve meditasyon gibi modern zihinlerin sorunlarini sagaltma
vaadiyle yeni dinf olusumlara kaynaklik etmistir. En azindan “bir dine aidiyet duygusu-
nun son dénemlerin en ¢ok yiikselen degeri oldugu” tezini paylasacak pek ¢ok insan
vardir. Yezidilik veya Mecusilik gibi etnik kimliklerin bile artik dini gelenek temelinde
tanimlanmaya baslandigi gtinimiizde bir dine ait olma ve o dinin diinyevi séylem ve
telkinlerinin farkinda olma, 6nemli bir biling degisimini ifade etmektedir. Bir yandan
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yerel geleneklerin diriltiimesi adina sahiplenilen geleneksel inanclarin, diger yandan
hem Dogu hem de Bati'ya has dini gelenekler temelinde ortaya cikan ¢ok sayida yeni
dini akim ve hareketlerin adeta bir “dinler pazan” kurup kendi psiko/sosyal ¢6ziim
Onerileri ile manevi sagaltim yollarini propaganda etmeleri de oldukga ilging goriin-
mektedir. Bu durum, Roma’nin St. Petrus Bazilikasi 6nlinde glinah bagislatma sirasina
giren ya da Kudis'teki Stileyman Mabedi'nin avlusunda glinahlarina bedel olsun diye
kurban sunma cabasinda olan antik cagin “dindar” insanlarini hatirlatmaktadir.

Yeni bir milenyum caginda, modernlesmenin ve onun zihinsel zeminini olusturan
sekilerlesmenin zaferini ilan etmesi beklenen bu ¢agda, din ile kurulan bunca olumlu
iliskinin herkesten dnce sosyologlari sasirttigr ortadadir. Clinki klasik sosyolojik yakla-
simin gelecegi kurgulayan din ve sekilerlesme iliskisine dayali tezleri 6nemli dlctide
zaafa ugramistir. Zaafa ugrayan sadece sekdler ilerleme tezi degildir aslinda; sekuler-
lesmenin dinin zitti oldugu ya da birbirini nakzettigi disiincesi de zaafa ugramistir.
Sekilerlesme konusunu, sosyolojinin tartismaktan ¢ok keyif aldigi konularin basinda
sayarsak herhalde hata etmis olmayiz. Bunun, A. Comte’un “l¢ hal kanunu” dgretisi
baglaminda “manevi olandan cizgisel siirec icinde uzaklasma/uzaklastirma egilimiyle”
iliskisinin oldugu zaten yaygin bir kanaattir. Bu egilimin Urlini olan neredeyse bitin
sosyolojik paradigmalar, tanrn kaynagindan diinyevilesme denizine dogru akan bir
nehrin denizle muhtesem bulusmasina taniklik etme heyecanini yansitmistir.

Tasvir edilen bu mizansenin en azindan gegen yiizyilin ikinci yarisina kadar dogru
oldugu inancinda olanlarin sayisi epey fazladir. Ancak, sosyologlarin, sekiilerlesme
akintisinin sanildigi ya da kurgulandigi gibi akmadigini, zaman zaman hedeften uzak-
lasan kivrilmalar, hatta kaynaga yonelmeler gibi sapmalarin yasandigini da fark ettikle-
ri séylenmelidir. Bu fark edisin herhalde en énemli kalemi P. L. Berger'dir. Unlii sosyo-
log, “diinyanin biylstnin bozuldugu” fikrini korumakla birlikte modernlesmenin her
héliyle dinden uzaklasmayi ya da dinin degerini kaybetmesini gerektirmedigini itiraf
etmektedir (1999, s. 2-3). Bir itirafi da sosyolojik yaklasimlarin metodolojik zaaflarina
dairdir: “Sosyoloji kesin bir bilim degildir ve simdi gérebildiklerimiz ileriye yonelik kesin
tahminlerde bulunmamiza izin vermez” (Berger, 2002, s. 92). R. Stark (2000, s. 41-66)
ise son g asirdir devam eden “dinin sonunu yaklastigina” dair beklenti iceren tezlerin
basarisizligini “topragin bol olsun sekilerlesme” diyerek ilan etmektedir.

Sekulerlesmeye dair sosyolojik paradigma tasarimcilarini bu konuda yaniltan en
onemli hatanin, ge¢mis ¢aglarin modern ¢aga gore “dindarh@in altin dénemini” yasa-
digi on kabulldir. Buna gore inancin zirvesi orta caglara uzanan evrelerde tecriibe
edilmis ve “can egrisi” seklinde oldugu gibi, modern cagda sekilerlesmeye dogru
hizl bir egime girilmistir. Bu itirafi ise sekilerlesmenin dinlerin ddeta kaderi oldugunu
savunanlarin yapmasi daha da ilging bir durumu ifade etmektedir (Bruce, 2002, s. 45).
Dinlerin tarihine iliskin yapilan arastirmalarda, en azindan Bati Hiristiyanhigi cerceve-
sinde Hiristiyanhigin ge¢mis ¢aglarinin sanildidi gibi bir “dindarlk cagi” degil, bir “kilise
¢agl” oldugu fark edilmistir.
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Sekiilerlesmeye dair klasik paradigmalarin zafiyetine dikkat cektikten sonra, simdi
sekulerlesmenin teolojik baglamina gecilebilir. Giris kisminda da ifade edildigi tzere,
din ve sekilerlesme iliskisine yonelik tartismalar daha ¢ok Hiristiyanlik cercevesinde
gerceklesmistir. Bu acidan Hiristiyan gelenegi, sekilerlesme ile teoloji iliskisinin en
kolay tespit edilecedi bir dini tarih streci sergilemistir diyebiliriz.

Hiristiyanlik ve Sekiilerlesme

Hz. isa, Yahudi din adamalarini ve din hukukcularini “kér kilavuzlar” olarak nitelemek-
tedir. Onlarin nanenin, anasonun ondaligini hesap edecek kadar dindarca tutum sergi-
leyip ardindan deveyi yutacak kadar (Mat. 23: 23-24)" ahlak ilkesinden yoksun oldukla-
rina isaret etmektedir. Hz. isa, Zeytin Dagi Vaazi'nda dile getirdigi mesajin temel ahlak
ilkelerini tartismaya yer birakmayacak kesinlikte diinyevilestirerek, bireysellestirerek
ve oldukga islevsellestirerek ilan etmistir. Zira gecmis topluluklara, “Oldiiren ldurile-
cektir, zina eden cezalandirilacaktir.” seklinde verilen hukuk hikiimlerine ilave olarak
cinayet ve zina 6ncesinin bitln duygusal evrelerini hukukun konusu haline getirmis-
tir. Buna gore 6fke, nefret ve sehvet duygulari, séz konusu suglarin baslatici unsurlari
olarak ahlak ilkeleri cercevesinde yargilanmayi hak eden suclara donustirilmustir.
Cezasl ise vaat edilen goklerin kralhigina katilamamaktir.

Bu soylemiyle Hz. isa, Yahudiligin kati dinsel tutum olarak tanimlanmis olan Torah
(Tevrat)’a itaat baglaminda affetmesiz bir kisas uygulamasini savunan Yahudiler
icin sadece davranislarin degil, duygularin da sorumlu tutuldugu giindelik yasami
kapsayan bir maneviyat ¢eperi olusturmustur. Bu ¢eper icinde, glinahkar ya da suglu
olmak icin sadece fiili suclarin islenmesi beklenmemektedir; 6fke, kin, gazap, nefret
veya diger nefsi edilim ve hezeyanlar da ayni sekilde giinah sayilmistir. Bdylece Hz.
isa sadece tapinak cercevesinde tasarlanip bir takim fiili tezahirleri olan emir ve
yasaklar manzumesini, bedenin fiillerini asip ruhlar da sevk ve idare eden ilahi bir
kaynaga déniistiirme gayretinde olmustur. Hz. isa’nin bu tutumu, Yahudilerin Torah'in
degerlerini ruhsal alanlarindan uzak tutmakla birlikte fiili davranislarina yonelik bir
emir-yasak manzumesine déniistiirmelerine siddetli bir elestiridir. Zira Hz. isa’ya gére
Torah hikiimleri, sadece diinyevi hatalar cezalandiran kuru bir yasa kitabi degil, ayni
zamanda duygulari da besleyip kisiyi olgunlastiran bir maneviyat kaynagi olarak goérul-
melidir. Dolayisiyla Hz. isa, sadece “mekanik” fiilleri degil; duygu, diisiince ve egilimleri
de kutsalin konusu ederek siradan diinyevi yasamin ve sosyal iliskilerdeki tutum ve

davraniglarin dinf anlam ve degerini ylceltmistir.

Hiristiyanlk, Pavlus'un onciliginde Yahudi olmayan pagan halklarla tanistiinda
Pavlus'un din ile diinya arasinda belirgin bir ayrnm yapmadigr gorilmektedir. Her

1 Makalede incilden yapilan atifllar icin bk. Incil. (1995). istanbul: Yeni Yasam Yayinlari
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siyasi iktidarin mesruiyetini Tanri’dan aldigi ve bu nedenle herkesin bu otoriteye tabi
olmasini savunurken Pavlus (Rom. 13: 1-2), dinf alan ile sekdler alan arasindaki ¢izgiyi
kaldirarak sivil otoriteyi kutsayan bir soylemi ifade etmektedir. Boylece Pavlus, Hz.
isa'nin “Sezar'in hakkini Sezar'a, Tanr’'nin hakkini Tanri'ya verin!” (Mat. 22: 21) séziinde
yer alan din ve politika arasindaki tarihsel dikotomiyi, adeta ortak bir manevi otorite
altinda bulusturmustur. Zira artik sadece din temeline dayali kilise degil, politik idari
kurum da ayni sekilde manevi bir yikimlilik ve temsil sahibi olmustur.

Hiristiyan teolojisinde, sekulerlesme konusunun takibine erken dénem Hiristiyan
teologlarindan Augustine’in “Tanri Ulkesi”’ni konu edindigi tezinden baslamak gerekir.
Bati Hiristiyan diisiincesinin tarihsel gelisimini derinden etkilemis olan Augustine, bu
tezinde iki tUlkeden bahsetmektedir. Diinya tasavvurunu dikotomik bir tarzda agikla-
yan Augustine’e gore, diinya bir yanda manevi diger yanda ise diinyevi degerlerin
egemen oldugu iki farkh toplumsal yapi (Ulke ya da sehir) icinde tanimlanmaktadir. Bu
Ulkelerden birisi, “bu diinyada gercek olarak vardir; digeri ise Tanri'ya dayanan bir Gmit
icinde yer almaktadir”. Augustine’e gére 6rnegdin paganlar, s6zu edilen birinci tlkede
yasarken Hiristiyanlar, her iki Ulkede de ayni anda yasayabilmektedir. Bu durumda
Hiristiyanlar, manevi yolculugun sona erecegi yer olan goksel tlke umuduyla 6limli
hayatin yeryuizl Glkesinde yasamis olmaktadir. Dolayisiyla Augustine’e gore sekiler
alan, siradan yasamin diinyasidir. Fakat bu alanin dinden bagimsiz oldugunu séylemek
kolay degildir. Tam aksine, sekiler alan dini davranislarla doludur ve Tanri ile olan ilis-
kiler cercevesinde tanimlanmistir (Bowle, 1961, s. 132).

Augustine’in politik tanima dayali “iki tlke” doktrini, Roma Katolisizmi tarafindan
kendi kurumsal inisiyatifini maddi ve manevi yonden her iki alana yaymasina imkan
veren bir mesruiyet kaynagi olarak yorumlanmistir. Zaman igerisinde tarihsel sartlarin
da etkisiyle daha da ileri giden Katolik Kilisesi, Augustine’in bu tezini, manevi kutbu
merkeze alarak bu kutbun disindaki politik, ekonomik, egitim, kiltlr ve sanat gibi
sekdiler alani olumsuzlamak gibi bir argiimana da dayanak tutmustur. iki ilkeden tan-
riya ait olanini temsil ettigini disiinen Katolik Kilisesi, bu cercevede giindelik hayatin
bitiln vechelerinde Katolik doktrinlerin gegerli oldugu manevi bir imparatorluk tesis
etmistir. Diger butln kurumlar gibi, politik erkin de mesruiyeti kilisenin uhdesinde
gorulmustir. Bu nedenle Katolisizm'i, 6zellikle Orta Cag donemlerinde olagandsti
tarzda kurumsallasmis bir manevi krallik olarak tanimlarsak pek de yanhs yapmis
olmayiz. Katolik Hiristiyanlik, ana doktrinleri cercevesinde bitiinuyle kilise merkezli bir
din, toplum ve diinya kurgusu gelistirmistir. Kilisenin karsisinda elbette sivil otoriteyi
elinde tutan bir politika kurumu vardir. Ancak, politika bizatihi iyi ve erdemli bir kurum
degildir. Nitekim Roma-Germen Iimparatoru V. Charles, éliimiinden énce biitiin idari
gorevlerini birakarak hi¢ olmazsa hayatinin son giinlerinde erdemli ve dindarca bir
tutum sergilemek icin bir manastira kapanmistir (Noble, 2011, s. 433). Clinku yerine
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getirdigi krallik isi, kilise kurumunun Uyeleri ve ruhban sinifi ile kiyaslandiginda yeterli
derecede dindarca gorilmemistir.

Katolik Hiristiyanhigin Orta Cag kiiltiirii, toplumu genelde iki tabakada ele almistir. Ust
diizeydekiler, bu diinya ile iligkilerini kesmis olan kesis, rahip ve papaz olarak dinsel ve
kutsanmis bir yasam sirerken alt tabakada ise tiiccar, ¢iftci, ev hanimi hatta askerler-
den olusan ve diinyanin giinliik ihtiyaclariyla ugrasan ve diinyevi mesguliyetleri icinde
kilise gorevi bulunmayan halk yer almistir. S6zu edilen bu halk, sivil hukukun ahlak
kurallarina baglidir. Kendilerini kutsal kitabin miikemmel emirlerine ya da yoksul ve
erdemli asketik yasama adamamigtir. “Kalttir”, “diinya” ve “toplum” gibi biitlin Katolik
kavramlar, dinsel kurtulusun tek ve gicli etik kurumu olarak gériilen kilise izerinde
yogunlasilarak tanimlanmistir. Bu nedenle Orta Cag dénemlerinde ideal bir toplum
diizenine yonelik olarak Katolik Kilisesi'nin karsisinda herhangi bir sosyal teori s6z
konusu olmamistir (Graf, 2010, s. 61).

Kilise baglaminda dini otoritenin karsisinda gibi gériinen sivil otoriteyi? ya da manevi
alanin karsisindaki diinyevi alanin idarecisini de bu goérevle yikiimlendiren, Katolik
Kilisesi ve papalik olmustur. Kaynagini kutsal metinden alan doktrine gore kilise, sahip
oldugu birisi maddi digeri manevi otoriteyi haiz olan iki kiligtan dlinyevi yetkili olanini
sivil otoriteye tevdi etmis, manevi olanini ise kendisine ayirmistir. Bu sekilde, gorintir-
de dini ve diinyevi otoriteleri temsil eden kiliclar farkli olsa da her ikisinin kaynagi da
kilise olmustur. Ancak, Katolik Kilisesi'nin manevi ve sekiler diinya tanimi, en biyik
elestirel tepkiyi Protestan Refomasyonu caginda gérmiistiir. Ozellikle Martin Luther,
toplumun dinf ve diinyevi sorumluluklar ¢cercevesinde ikiye bolinmesini ifade eden
Katolik doktrine karsi siddetli bir teolojik elestiri gelistirmistir.

Lutheran Soylem: iki Krallik Doktrini

Katolik Kilisesi'nin orta ¢aglardaki manevi egemenligi karsisindaki en biyik tehdit
unsuru, XVI. ylizyllda ortaya cikan Protestan Reform hareketidir. Reform hareketinin
oncu teologu Luther'in, sekilerlesme ile en ¢ok iliskilendirilen soylemi “iki krallik”
doktrinine dayanmaktadir. Reform teolojisinin en koklu 6gretilerinden olan bu dokt-
rin, zihinlere hemen Augustine’in “iki tlke” sdylemini getirmektedir. Ancak, Luther biri
manevi, digeri diinyevi olan iki farkli krallik alanlarinin ayni kaynagin trtint oldugunu
ve ayni otoritenin yetkisi altinda bulundugunu ileri siirmektedir. iki krallik alanlarindan
birisi manevi boyutuyla kilise olurken digeri diinyevi boyutuyla politik idare kurumu-
dur. Manevi ve siyasi sorumluluk alanlarinin her ikisi de Tanri’'nin egemenligi altinda

2 Burada “devlet” tanimini kullanmiyoruz. Clnkl bu cagda Avrupada hentiz birokratik kurumsallas-
masini tanimlamis bir “devlet”aygitinin varligi gézlenmez. Bunun yerine krallik, prenslik ve derebey-
lik gibi idari otoriter yapilanmalardan s6z edilebilir. Dolayisiyla politik idareyi ifade etmek agisindan
sivil otorite kavrami kullaniimistir.
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is gormektedir. Tanri, dine has olan ve manevi sorumluk alanina ait yakamlaligu
Lutherin “Hiristiyan cemaati” olarak tanimladig kiliseye tevdi etmistir. Dlinya islerinin
diizenlenmesi, toplumun giivenlik, egitim, ekonomi ve sair diinyevi isleyisinin yolunda

gitmesi sorumlulugunu ise sivil/politik otoriteye ytiklemistir.

“Iki krallik” doktrini baglaminda ifade edilen manevi ve diinyevi yetki sahiplerinin her-
hangi birisi digerine gore daha kutsal bir is yapiyor degildir. Daha dogrusu, her iki kral-
lik alani da ayni ilahi otoritenin yetkilendirmesi altinda esit derecede kutsal bir gérev
ve sorumlulugu yerine getirmektedir. Zira biri toplumun ruhunu glnahkarlktan ve
kifurden korurken digeri toplumun bedenine ait ihtiyaglari karsilamaktadir. Nihayette
her iki alanin yetkilileri, tanrinin kullari olan Hiristiyan toplumuna ruhsal ve fiziksel bir
huzur ortamini hazirlamaktadir.

Katolik Kilisesi’'ni temsil eden papanin ve onun bdlgesel temsilcileri olan ruhban sini-
finin dinsel yetkinliklerinin ellerinden alinarak kutsal metnin dinsel otorite olarak ilan
edilmesi ve vaftiz olmus butin Hiristiyanlarin birer din adami olarak rahiplik niteligine
kavusmus olmalari, papanin ve rahiplerin yerine dinsel otorite ve uygulamaya iliskin
onemli bir bosluk dogurmustur. Orta Cag disiinsel yapisinda yer alan dinsel alanin
kilise kurumu ve papalik, diinyevi alanin politik idarecilerce kullaniimasi anlayisi karsi-
sinda, Reformasyonun dinsel alani, dinsel otorite olarak kurumsal bir temsil mekaniz-
masindan yoksun birakmasi, dinsel diizenlemeleri yirltecek yetkin bir glice ihtiyaci
ortaya ¢ikarmistir. Gercekte “sadece imanla aklanma 6gretisi”, Hiristiyanlara diinyevi
bir ylikiimlulik yuklememekte, fakat onlarin vicdanini sorumlu duruma getirmekteydi.
Ancak, toplumsal diizenlemelerde sadece vicdani kanaatlerle is goriilmesi mimkiin
olamayacaktir. Bunun yaninda, sadece imanl olmak vurgusuyla Yahudi hukukuna
bagimli olmamak ile vicdani agidan herhangi bir hukuka tabi olmamak gibi davranislan
degerlendiren bir etik temelden yoksunluk da s6z konusuydu. Bitiin bunlar, Lutheran
ogretileri benimsemis bir toplulugun diinyevi yasami nasil stirdiirecegi, yani bu 6gre-
tilerin toplumsal yansimalarinin nasil olacagi, nemli bir sorun olarak goériinmekteydi.

Luther’in, kendisini tanrisal yetkilerle donatmis bir dinsel kurumun idaresinden kurtar-
digi Hiristiyan toplumunun, manevi ve diinyevi idareleri yoniinde yapacagdi diizenle-
meler bir anlamda Lutheranizm’in tamamlayici 6gretisi olacaktir. Luther bu dgretilerin
temellerini, 1520 yilinda kaleme aldigi Gic meshur manifestosu ile ortaya koymustur.
Alman halkinin soylularina, Alman prens ve idarecilere seslendigi ilk metinde, papanin
cezalandiriimasini ve isteklerinin reddedilmesini istemektedir (Luther, 1999, s. 146).
Alman prens ve soylularini, papalik ve kilise kurumuna karsi kiskirtan Luther, dinsel
kurumu temsil eden papa ve Katolik rahiplerin cezalandirilmasi igin siyasal idarecileri
yetkili gérmektedir. Kilisenin ve papanin, kilise disindaki halka sikayet edildigi bu
metinden sonra Luther, ikinci manifestosunda, din adamlarina seslenmektedir. Burada
Katolik Kilisesi'nin uyguladigi sakramentleri kutsal metne dayanmadigi gerekcesiyle
hatali gérmekte ve bu sakramentlerin halki kandirmak icin kilise tarafindan istismar
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edildigini dile getirmektedir (Luther, 1999, s. 27). Boylece Katolik Kilisesi kurumunun
kutsalliginin reddedilip adeta gereksiz ve insani bir olusum durumuna getirilmesi
distnulmektedir. Luther, Katolisizm'in dinsel otoritesini sadece kurumsal olarak degil,
vicdani olarak da ortadan kaldirmak icin son manifestosunda, Hiristiyan'in 6zguirlG-
gunin anlamini aciklamaktadir. Bu metinde Hiristiyan’in, Tanri’'nin S6zi'nden bagka,
papalik ve Katolik Kilisesi dahil biitiin otoritelerden 6zgir oldugu vurgulanmaktadir.
Clnkiu baslangigta tiim kiliselerin en kutsali olan Roma Kilisesi’'nin, simdi “kanun disi
haydutlarin yatagi, utang verici bir fahise evi, giinah, 6lim ve cehennem kralligi oldu-
gu” dile getirilmektedir (Luther, 1999, s. 336).

Reform siirecinde kaleme alinan bu temel Lutheran manifestolar ile kilise, papalik ve
Katolik ruhbanin dinsel yetkileri reddedilerek kilise kurumu hem dinsel hem de sekiler
alandan dislanmak istenmekte ve bdylece toplumsal yasamdan cikariimaya calisilmak-
tadir. Lutherci 6gretinin kilise kurumunu dislamasiyla ortaya ¢ikan boslugun hangi
kurumsal ya da zihinsel yapilanmayla doldurulacagi sorununda ¢éziim, incil ve dini
hukuk ayirmuyla iliskilidir. Lutheranizm “aklanma”nin, dinsel hukuk ile degil, incil ile
olacagini dile getirmistir. Bu ytizden Katolik Kilisesi'nin uyguladigi dinsel hukukun kur-
tulusa iliskin bir anlami kalmamaktadir. Ote yandan, biitiin inananlarin birer din adami
olmalari, otoriter anlamda dinsel bir kurumun olmamasi ve dinsel baglayici olarak bir
hukuk manzumesine ihtiya¢ duyulmamasi, Hiristiyanlarin yasadigi toplumun huzur ve
diizenin nasil saglanacagi sorununu dogurmustur.

Reformasyonun teolojik 6gretilerinin bir sonucu olarak ortaya ¢ikan bu sorunlarin
¢6zimi, dinsel alan ile sekiler alanin tanimlanmasini gerektirmistir. Lutherin “iki
Krallik” doktrini olarak niteledigi ¢6ziim 6nerisi, Lutheranizm'in sekiiler otorite, politik
idare ve din iliskisi ile etik anlayisini da icinde barindirmaktadir. Bu doktrin, dinsel ve
teolojik distlince icinde oldukga kritik bir durumu ifade etmektedir. Luther, manevi
ve dlinyevi otorite arasinda acik bir cizgi cizmis ve bu iki alanin birbirine karismasini
engellemek istemistir.

Luther, “iki Krallik” doktrinini tanimladigi metninde (Luther, 1999, s. 105), Zeytin Dagi
Vaazi nasihatleri dogrultusunda, Hiristiyanlarin yasamlarini nasil diizenleyecekleri ve
bu siirecte sekiiler otoritenin amag ve goérevlerinin ne oldudu ile sekiiler otoritenin
sinirlari ve manevi otorite ile olan iligkisi sorunlari ele alinmaktadir. Luther, bu metnin
hemen girisinde, Adem’in cocuklarinin, biri tannsal digeri diinyevi olmak tizere iki
gruba boliindliguni ifade etmektedir. Ancak, Lutheran teoloji acisindan bu siniflamayi
yapan yine Tanri'dir. Clinkl Tanr, hem yaratici hem kurtarici olarak bitiin yasam-
da etkindir. Onun sevgisi hem dini hukuk hem de Incil aracihgiyla kendini gésterir.
Hiristiyanlar, birinde hukukun digerinde incil'in etkin oldugu bu iki krallik arasinda
yasar. Su anda “diismis” yaratiklar icin hukuki yénetim mevcuttur. incil'e iman ile
olusacak Tanri Kralligi ise henliz gelmemistir. Birbirine karistinlmamasi gereken bu
iki yasamsal alanin sinirlarinin dogru ¢izilmesi, Lutheran teolojinin toplumsal agidan
dogdru sonuglar vermesi icin gereklidir.
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Tanri Krallhigi

Tanr Kralligi, Mesih tarafindan idare edilen ve bu kralliga ulagmayr hak eden
Hiristiyanlardan olusan manevi bir olusumdur. Tanr Kralligi, Mesih’e imanla aklanmis
olan ve Kutsal Ruh’un yénlendirmesindeki inanan Hiristiyanlari icermektedir. Luther,
bu kralligin Gyelerinin niteliklerini siralarken onlarin kili¢ ve hukuka ihtiya¢ duymadik-
larini ifade etmektedir. E§er diinya bitlinlyle gercek Hiristiyanlardan olusmus olsaydi,
orada idareciye, krala, kilica ve hukuka gerek kalmayacakti. Clinki orada bu sinirlayici
unsurlarin kullanimina ihtiya¢ duyulmayacaktir. Hiristiyanlarin kalplerinde bulunan
Kutsal Ruh, onlari egitecek, hata ve kusurlarini ortadan kaldiracak ve insanlar arasinda
sevgiyi olusturacaktir. Boylece, diinyevi kilic ve hukuk Hiristiyanlar arasinda islevsel
olmayacaktir. Luther, Hiristiyanlarin sahip olduklar bu inanglarinin toplumsal yansi-
masinin ise onlarin ahlaki davranislarinda ortaya ciktigint ileri siirmektedir. Bu insanlar,
Uyesi olduklari topluma karsi erdemli davranislar sergilemekte ve komsulariyla iyi
gecinmektedir. Ayrica onlar hosgorilii olma niteliklerinin yani sira, toplum huzurunun
saglanip surdirilmesi adina, adaletsizlige ve hatta 6liime bile gondl rizasiyla katlana-
bilmektedir (Luther, 1999, s. 89).

Tanr Kralligi mensuplari icin hukuk hiikiimlerinin islevsel bir anlami bulunmadigindan
hukuka ve hukuki mieyyidelerin uygulanmasi icin diinyevi bir idareye dahi ihtiyag
duyulmayacaktir. Bu nedenle Hiristiyanlar hukuktan 6zgurddr. Luther, “dinsel hukuk
ve incil ayrimi” égretisine bagli bu yaklasiminin teolojik zeminini Pavlus'ta bulmak-
tadir: “Hukuk dogru insanlar icin degildir” (1 Ti. 1:9-10). Ancak, 6te yandan “Herkesin
kendi lzerinde olan idareye tabi olmasi gerektigini” (Rom. 13:1) ifade eden Pavlus,
idari bir otoriteyi de dile getirmektedir. Dolayisiyla, hukuk hikimleri ile bu hukukun
sekiler uygulayicilarina ihtiyag duymayan Tanr Kralligi Gyeleri icin de bir Ust idari
kurumun etkinligi s6z konusu olmaktadir.

Luther, bu 6gretisini, yine Tann Kralligi Gyelerinin ahlaki erdemliligini 6ne ¢ikararak
aciklar. Ona gore Hiristiyanlar, kendi aralarinda ve kendileri disindaki insanlarla olan
iliskilerinde herhangi bir hukuk ve otoriteye ihtiya¢c duymayacaktir. Clinkii gercek
Hiristiyan, yerytziinde komsusu icin yasar ve onun icin cahsir. Bir Hiristiyan'i boyle
davranmaya iten, onun icindeki dinsel duygudur. Boylesi bir erdeme sahip olan insan,
dogdal olarak bir otoritenin yonlendirmesine gerek duymayacaktir. Fakat hukuk ve
otorite, bu erdemli Hiristiyan'in komsusu icin gerekli olabilir. Nitekim otorite, huzuru
korumak, sugu cezalandirmak ve kotulikleri engellemek icin bir ihtiyactir. Bir Hiristiyan
bu otoriteye gondilli olarak itaat eder, ona saygi duyar ve vergisini 6der (Luther, 1999,
s. 94).

Tanri Kralligi 6gretisi, Luther'in toplumsal idealini ifade etmekte ve ayni zamanda papa
ile kilise hiyerarsisinin dinsel yetkinliklerinin olumsuzlanmasi sonucu olusan boslugun
tek tek inanan bireyler tarafindan doldurulmasi diisiincesinin bir sonucudur. Bu gerek-
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ceyle Luther, mesleki din adamligini reddederken bunun yerine bitiin inananlarin
din adamligi yetkinligini tasidigi inancini koymustur. Dolayisiyla Tanri Kralligi, Katolik
ogreti ve uygulamalar dogrultusunda, artik din adamlarinin uhdesinde degildir. Aksine
onun kaplilari, Tanri'ya iman eden ve kurtulus vaadine muhatap olan biitln insanlara
da acilmistir.

Luther’in, kutsal metnin yorum hakkinin sadece papaya ait oldugu inancini reddet-
mesi, papalikla birlikte dinsel gerekgeli sosyal siniflamanin da reddedilmesi sonucunu
dogurmustur. Alman halkinin soylularina seslendigi yazisinda reformcu, éncelikle hal-
kin bir kisminin papa, papaz, rahip ve kesis adiyla “dinsel statii"ye, diger kisminin ise
kral, prens, tliccar ve ciftci adiyla “diinyevi statii”ye konulmasini elestirmektedir. Her
iki statllye mensup olan bittin Hiristiyanlar, Tanri Kralligi'nin tyeleridir ve aralarinda
fark yoktur. Pavlus’'un mektuplarindaki, “azalari farkli da olsa ortak bedende olduklari
ve ayni ruhtan vaftiz olduklan” (1 Ko. 12:12-3) ifadesine dayanan Luther, tim inananlar
ayni vaftiz, ayni mujde ve ayni imana sahip olduklari icin, timinln tanrisal alana ait
olduklar inancinin yaninda; onlar tek bir toplumsal statiye, Tanr Kralhigi tyeligine
sokar ve ruhban olanla olmayanlar arasindaki ayirmi kaldirir (Luther, 1999, s. 127).

<o

Vaftiz olan “bitln inananlarin din adamh@” séylemiyle Lutheran 6gretiyi ifade eden
inananlarin dinsel ve toplumsal olarak esitligi, mesleki ve kurumsal din adamligi sinifini
ortadan kaldirirken biitlin inananlara, kutsal kitabi okuma, anlama ve yorumlama yet-
kisi tanimakta ve onlara Tanri'nin bildirdiklerini kavrama yetkinligi vermektedir. Tanri

Kralligi'ni iste bu Ustln toplum olusturmaktadir (Luther, 1999, s. 356).

Ruhbanlik sinirlarinin, Mesih’e iman eden butin Hiristiyanlan icerecek kadar genisle-
tilmesini gerektiren “bitlin Hiristiyanlarin din adamhigi” 6gretisi, dinsel oldugu kadar
sekiler otorite kavramlarina da geleneksel Katolik 6gretinin aksine, farkli bir anlam
kazandirmistir. Zira kilise ve papalik kurumunun dinsel anlamda “yanilmazlik” ve “tek
yetkili” sifatlar Luther tarafindan reddedildiginden papalik ve kilise hiyerarsisi, artik
dinsel otoriteyi ifade etmemektedir. Aksine, dinsel otorite Kitab-1 Mukaddes'tir ve
bitlin insanlarin onu yorumlama yetkisi vardir. Sivil idareciler de “biitiin inananlarin

<o

din adamlig1” 6gretisi dogrultusunda din adamligi niteligine sahip olabilir. Dolayisiyla,
savundugu bu 6greti ile Luther, Orta Cag'a ait olan sekdler ve dinsel grup siniflamasini
ortadan kaldirmis olmaktadir (Stephanson, 2002, s. 326). Bu nedenle bir Hiristiyan'in
yasamini belirleyen tanrisal ve diinyevi kralligin tyelerinin tasnifinde, mesleki anlamda

din adami olmak ya da olmamak belirleyici bir unsur degildir.

ideal bir toplum modeli olan Luther'in Tanr Kralligi diisiincesi, en azindan reformcu-
nun icinde yasadigi toplum agisindan pek gercekci gériinmemektedir. Nitekim Luther
de Tann Kralhigi ogretisi icinde siralanan Hiristiyanin ahlaki erdemlerinin toplumsal
anlaminin gorilmesi icin Tanri'nin, manevi kralliginin yani sira bir de diinyevi krallik
tesis ettigini ileri sirmektedir.
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Diinya Kralligi

iki krallik doktrininin diinya kralligi bélimi, Luther'in, kendisine kurtulus vaat edi-
len Hiristiyan'in sosyal ve ekonomik icerikli diinyevi yasantisini icermektedir. Bir
Hiristiyan'in toplum igerisindeki konumu, diger insanlara karsi tutumu, kisacasi bu
diinyadaki yasami, onun diinya kralligi 6gretisi icerisinde yer almaktadir. Bu yoniyle
diinya kralligi, Lutheran etigin islevsel alani olmaktadir. Clnku Tanr Kralligi ortami,
zaten kurtulug vaadine ulagmis insanlardan olustugundan onlar, hem dinsel hem
de dunyevi hicbir ylkiumlulik altinda degildir. Dolayisiyla Tanri Kralligi'nda diinyevi
davraniglari tanimlayan bir etikten s6z edilemez. Bu etigin olustugu mekan diinya kral-
hGidir. Nitekim dinya kralligi diinyevi idareye iliskin gorisleri icermekte ve diinyadaki
Hiristiyanlar kadar Hiristiyan olmayanlarin da nasil idare edilecegini belirlemektedir. Bu
diinyevi boyutta, hem Hiristiyanlarin hem de Hiristiyan olmayanlarin birlikte yasadik-
lari dikkate alinarak Lutheran etigin nasil sergilenecedi belirlenecektir. Lutheran etigin
bu diinyada yansitilmasi da Luther'in teolojisinden dogan dinin diinyevi anlamini
ve dinyevi gerekliligini ortaya koymaktadir. Dolayisiyla diinya kralligindaki yasam,
Lutheran etigin islevsel alani olmaktadir. Dinya kralligindaki Lutheran etigin yansi-
masi ise sekller otoriteye itaati, diinyevi anlamda sosyal konumlarin korunmasini ve
toplumsal yararin gézetilmesini icermektedir.

Hiristiyan olmayan ve dolayisiyla Tanri Kralligi'nin disinda kalan herkes diinya kralhigi-
na ait olup hukuka tabidir. Luther, bu kimseler icin Tanri’nin, Hiristiyan stattisiiniin ve
Tanri Kraligr'nin disinda farkh bir yonetim tesis ettigini ve kotliklerini engellemek
icin onlari hukuka tabi kildigini ileri sirmektedir (Luther, 1999, s. 90). Ancak, gercekte
Tanri Kralligi'nin Gyeleri olan imanlilar da toplumsal alan olarak diinya kralliginda yasa-
mak durumundadir ve bunlar ayni zamanda diinya kralligi mensubudur. Dolayisiyla
diinya kralligi mensuplarinin timu sekiiler hukuk ve otoriteye ihtiya¢c duymaktadir.
Bu durumda diinya kralligi diizenlemesinde hukuk, politik idarecinin inisiyatifinde
islevseldir ve bu yoniyle kotl ve itaatsizlere karsi toplumsal diizenin saglanmasini
iceren hukukun uygulanmasi mesru sayilmaktadir (Stephanson, 2002, s. 327). Nitekim
Hiristiyanlar, “eski” Adem’in glinahkar dogasini siirdiirdiikleri icin, her haliikarda sinir-
layici bir hukuka ihtiya¢ duyulmaktadir.

Luther, diinya kralliginin gerekliligini ve onun islevini yine Pavlus'un ifadelerine
dayandirarak tanimlamaktadir. Pavlus’'un mektuplarinda, ayirim yapilmaksizin herke-
sin idaresinde bulundugu ydnetime bagh olmasi istenmekte ve bitiin yénetimlerin
Tanri'dan oldugu ileri strilmektedir. Dolayisiyla Pavlus'a gére, yonetime karsi direnen-
ler, Tanr’'nin dlizenine karsi gelmis olur ve yargilanir. Yonetim, iyi olani ve iyilik yapani
degil, kotl olanlar kiliciyla cezalandiran ve Tanri’'nin gazabini salan 6¢ alici isleviyle
Tanri'nin hizmetindedir (Rom. 13:1-4). Bir baska Yeni Ahit metninde de, insanlar arasin-
da yetkili kilinmis her kuruma, gerek her seyin Usttinde olan krala gerek kotuilik yapan-
lari cezalandirmasi ve iyilik yapanlarin onurlandirmasi igin kral tarafindan gonderilen
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valilere, Rabb’in adina itaat etmek tavsiye edilmektedir (1 Pe. 2:13-4). Kutsal metnin
yetkinligine bagli olan ve Pavluscu “kutsanmis sekiiler otorite” anlayisini benimseyen
Luther, bu ifadelerde s6zi edilen ve itaat edilmesi istenen sekdler idareyi, iki krallik
doktrinindeki diinya kralligi tanimiyla niteledigi anlasilmaktadir.

Sekdler otoriteyi Pavluscu ifadeler dogrultusunda tanimlayan Luther'in diinyevi idareyi
diizenleyen diinya kraligi 6gretisi de tannisal bir nitelik tagimaktadir. Tanri tarafindan
kuruldugu icin diinya kralliginin da tanrisal statliye sahip olmasi, sekdler idarecilerin,
Tann tarafindan kendilerine verilen tanrisal bir yetkiyi ellerinde bulundurdugu anla-
mina gelmektedir. Ancak, Tann Kralligi doktrinindeki ideal bir toplum anlatimi yerine
diinya kralliginin tesis edilmesi, birtakim dinsel ve sosyal diizenlemeleri gerektirmistir.

Tanri Kralhigi 6gretisine gore, kalpleri Kutsal Ruh’un ilhamiyla yonlendirilen Hiristiyanlar,
diinyevi idareciye ve hukuka ihtiya¢ duymamakla birlikte, diinyadaki butilin insanlarin
Kutsal Ruh’un himayesindeki inananlar olmalari mimkiin olmayacaktir. Dolayisiyla
Luther, teorik icerikli Tanri Kralligi 6gretisinin aksine, daha pratik bir uygulama gerek-
tiren bir dinya kralligi doktrini gelistirme ve onun gercekgiligine uygun birtakim
diizenlemeler yapma ihtiyacini hissetmistir. Nitekim Hiristiyan inancina sahip olmayan
insanlar, diinya kralligi Gyeleridirler. Bu nedenle Hiristiyan olsun ya da olmasin herkes,
prens, kral ve idarecilerin inisiyatifindedir ve hukuka baglh durumdadir. Clinki dogru
olmayan insanlar, dogru olan ve yapilmasi gerekenleri yapmadigindan, onlari egiten,
zorlayan ve yénlendiren bir giice ihtiyac vardir. insanlari dogru olani yapmaya iten
bu gtictin adi hukuktur. Bu yonuyle, diinyevi krallik hukuku gerektirmektedir (Luther,
1999, s. 89). Luther'in hukuka muhatap olma anlaminda ileri stirdigl toplumsal tasnif-
te, Pavlus'un “hukuk dogru olanlar icin degil, yasa tanimayan asiler icin konmustur” (1
Ti. 1: 9) ifadesine bagl oldugu goérilmektedir.

Dinya kralligi Giyesi olan inangsiz insanlarin, icinde yasadiklari toplumun diizenini boz-
mamak icin dnemli bir hukuksal diizenlemeye tabi olmalari geregi, bu insanlara karsi
hukukun uygulanmasi ve hukuka aykiri davranislarin cezalandirilmasi icin diinyevi bir
kurum ihtiyaci dogmustur. Luther, diinya kralligindaki insanlarin yonetilmesi, kottiltk-
lerinin engellenmesi ve hukukun uygulanmasi icin diinyevi idareyi yetkili gormektedir.
Nitekim Hiristiyan olmayanlar ve kétller, toplum huzurunun korunmasi ve surduril-
mesi agisindan sekiiler idare tarafindan kontrol edilip baski altinda tutulur. Luther’in,
sekdler idarenin islev ve konumunu, yine Pavlus'un yazilarina dayanarak belirledigi
gorilmektedir. Oncelikle Luther, Pavlus'un “iyilik yapanlarin degil, kétilik yapanlarin
yoneticilerden korkmalari gerektigi” (Rom. 13: 3) ve “yOneticilerin kotilerin cezalandi-
rilmasi icin yetkili kilindidi” (1 Pe. 2: 14) séylemiyle diinyevi idarenin, diinya kralliginin
otoritesi oldugunu ve bu idarenin kotillkleri engellemek gibi dinsel bir icerik tasidi-
gint ileri sirmektedir. Ayrica, Pavlus'un ayrim yapmaksizin herkesi bagl bulunduklar
dlinyevi otoriteye tabi olma ¢agrisina katilan Luther'in, bu diinyevi otoriteye “diinyevi
krallik” doktriniyle daha teolojik bir icerik kazandirdigi séylenebilir. Neticede Pavlus'un
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itaat edilmesini istedigi diinyevi idare, Luther'in Tann tarafindan tesekkil ettirildigini
soyledidi iki kralliktan diinyevi olanini karsilamaktadir.

Protestan Reformunda Luther, insanhidgr iki sinifa ayiran Orta Cag kilisesini siddetle
elestirmistir. Bu iki sinifli diializme gore, Zeytin Dagi Vaazi 6gretileri, sadece manas-
tirdaki kesislere ve kiliselerdeki ruhban uyelerine seslenmekteydi. Bu sinifin diginda
kalanlar icin s6z konusu vaazin 6gretileri, olgunlasma pesinde olanlar icin tercihe bagli
bir deger tagimaktadir. Ancak, Luther, bu vaazin butln Hiristiyanlar icin esit derece
baglayici hikumler icerdigini ifade etmistir. Fakat daha sonra bu kanaatine vaaz
hikimlerinin her Hiristiyan icin, fakat her Hiristiyanin i¢sel tutumunu belirleyen bir
etki boyutuyla islevsel oldugunu eklemistir. Zira icinde yasadigi toplumun diger fert-
lerine karsi sosyal bir sorumluluk konusu olan dissal davranislarin vaaz hikiimlerine
degil, sivil otoritelere bagh olmasi gerektigine inanmaktadir. Bu durum, Katolisizm'in
“iki sinif” anlayisindan farkli olarak “iki alan” dializmini ifade etmektedir (Stassen ve
Gushee, 2003, s. 130). Kilise tarihcisi olan J. Pelikan (2001, s. 145-146), Luther’in “iki
alan” diializmini erken dénem Grek kilisesinin biyuk vaizi John Chrysostom ve Roma
kilisesinin buyik vaizi Augustine’den 6nemli bir farklilasmasi olarak yorumlamaktadir.
Chrysostom ve Augustine, Mesih'in havarileri ve onlarin takipcileri basta olmak tzere
bitin insanlarin Dag Vaazi emirlerine tabi olmasi ve bu hiikiimleri davranislarina
dondstiirmeleri gerektigini savunmustur. Luther ise bu hikiumleri Hiristiyan'in icsel
tutumu ile sinirlamakta ve bunlar Hiristiyanlarin kamusal yasaminda uygulanmamasi
gerektigini savunmustur (Pelikan, 2001, s. 145-146).

Diinya Kralligi s6z konusu oldugunda, Protestanligin “meslek” taniminin sekilerlesme
acisindan onemine dikkat cekilmesi gerekmektedir. Katolik Kilisesi; papaz, kesis, rahip
ve rahibelerin asketik monoteizm olarak adlandirilan miinzevi manastir yasamlarin-
daki dinsel faaliyetlerini Latince bir kelime olan ve “cagr” ya da “cagrilmak” anlamina
gelen vocatio s6zcligu ile tanimlamistir. Katolisizm agisindan bu cagri, ruhban sinifi-
na yonelik Tanr’'nin ¢agrisidir. Dolayisiyla ruhban sinifinin dinsel yikimlulukleri ve
manastir yasamlari, sadece Tanri'nin ¢agrisi dogrultusunda gerceklesmektedir. Bunun
sonucu olarak vocatio, manastir Uyelerinin ya da ruhban sinifinin gérevlerini, bir baska
deyisle, mesleki anlamda kiliseye ait bir misyonu yerine getirme isini ifade etmektedir.
Bu nedenle sadece ruhban sinifinin mesguliyetini iceren vocatio, bu sinifinin diinyevi
yasamlarinda yerine getirdigi gorev ve ylUkumlullkler olarak tanimlanmis ve rahip-
ler yaptiklari isler itibariyle kutsallik ayricaligina sahip olmustur. Sézctige verilen bu
anlam, Katolik ruhban sinifinin bagislanmak amaciyla diinyadan c¢ekilmelerini ve bir
anlamda diinyayi geri itmelerini gerektirmistir. Bu sinifin disinda kalanlar ise kutsal bir
“cagn” olmaksizin diinyada ¢alismaktadir.

Katolisizm'in, diinyevi mesguliyetleri “kutsal” ve “sekiler” deger atfederek ikili bir
ayristirmaya tabi tutmasina siddetle karsi ¢cikan Luther, kutsal kitabi Almanca’ya tercu-
me ederken vocatio sézcigline diinyevi mesguliyeti ya da meslekleri de degerli kilan
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bir anlam yuklemistir. Pavlus'un mektuplarinda yer alan “Herkes ne durumda ‘cagril-
diysa’ o durumda kalsin!” (1 Ko. 7: 24) cimlesinde bulunan “cagn” ifadesi, Luther'in
Almanca tercimesinde “meslek” ve “is” anlamina gelecek sekilde ifade edilmistir. Fakat
Luther’e gore sozi edilen “meslek” ya da “dlinyevi mesguliyet”, Mesih'in insanlari Tanri
Kralligr'na ¢agrisini icermektedir. Pavlus’un, “Bunun icin ey kardesler, ‘cagriimishgmizr’
ve secilmisliginizi koklestirmeye daha ¢cok gayret edin!” (2 Pe. 1: 10) ifadesindeki “cag-
rimighk” sézctiguni, Luther yine ayni sekilde “diinyevi meslek” anlaminda terciime
etmis ve s6zcligu Hiristiyanin diinyevi 6devi anlaminda kullanmistir (Lessnoff, 1994, s.
31). Ancak, Luther kutsal metnin Almanca’ya terclimesinde “diinyevi meslek ve ge¢cim
mesguliyeti” baglaminda yorumladigi beruf sézcligiini tipki Pavlus'un vocatio anla-
minda yaptigi gibi, diinyevi meslek ve statliniin tanrisal tayini olarak yorumlamis ve
bu sozclkle Tanr tarafindan insanlarin cagrildigi bir 6devi nitelemistir (Weber, 1997,
s.69).

Reformcunun kutsal metin terciimesinde “meslek” konusunda ortaya ¢ikan bu 6nemli
degisim cercevesinde, Tanri'nin ¢agrisinin butln insanlara yonelik oldugu vurgu-
lanmig, bu cagriyi ve dolayisiyla meslegi sadece monastik yasama has kilan anlayis
Protestanlik tarafindan reddedilmistir. Zira Tanri, insanlari sadece dinsel olarak imana
degil, yasamin belirli alanlarinda bu imanin ifade edilmesine de cagirmistir. Bu agidan
bir insan 6nce Hiristiyan olmaya, ardindan da yasamin belirli alanlarinda aktif olmaya
cagnlmistir. Dolayisiyla Reformasyon onctileri, vocatio ifadesini “dlinyevi bir aktivite
ya da meslek” olarak yeniden anlamlandirip dinsel bir nitelige kavusturmustur. Bu
durumda butiin Hrristiyanlar, diinyadaki belirli sekillerde kendisine hizmet etmek icin
Tanr tarafindan goérevlendirilmistir. Teolojik bir yorumun triinl olan bu tercimeyle
Luther, Orta Cag Katolik zihninde anlamsal ve islevsel olarak 6ziinden kaymis olan
Pavluscu eskatolojiye dayali “Hiristiyan'in meslegi, glinlik mesguliyeti ve diinyevi
statisd” anlayisini yeniden canlandirmis olmaktadir.

Protestan meslek tanimi ile, Orta Cag'in biri “kutsal” digeri “sekiler” olarak nitelenen
iki tabakal toplumsal yapisi hedef alinmistir. Kutsal ya da sekiiler olmak gibi bir deger
ayrimi yapilmaksizin bir yanda anne-baba, tiiccar, ciftci, 6gretmen, hizmetgi diger
yanda rahip, kesis ve papaz, her biri ilahi bir yikimlulik ve sorumluluk icinde ayni
degere sahip isleri yerine getirmekte ve toplumun hizmetinde hepsi esit seviyede
gorilmektedir (Beach, 1988, s. 14). Esasen Luther'in “iki krallk” doktrini, Hiristiyanin
burada s6zil edilen iki yonli meslegini, yani “iki cagrilis” yorumunu ortaya ¢ikarmistir.
Bu cagnlardan birisi, eskatolojik baglamda Tanri Kralligi'nadir. Ancak, diinyevi agidan
en islevsel alan olan Diinya Kralligi'nda Hiristiyan, glinlik yasaminda ve sosyal iliskile-
rinde Hiristiyan sevgi ve adalet duygulari izerine bina olmus bir diinyevi konuma sahip
olacaktir. Bu konum, Katolik gelenekte oldugu gibi “kutsal” bir manastir gérevi degil,
“sekiler” bir sosyal sorumluluk olacaktir. Ancak, yerine getirilen bu sekuler sorumluluk
da en az manastir gorevi kadar Tanr nezdinde kutsal ve dindarca gorilecektir.
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Sonug

Klasik sosyolojinin sekiilerlesme paradigmasi ile olan iliskisini yeniden hatirlayacak
olursak cizgisel/ilerlemeci bir akis icinde toplumlar hizla dinden uzaklasmaya ve dini
emir, 6greti ve sinirlamalarindan bagimsizlasmaya ulasacaklardi. Olduk¢a normatif
bir anlam yiklenerek “diinyevilesme” olarak Tirrkgeye aktarilan bu kavram, dinden
uzaklasma ve dinin degerinin azaltilmasi olarak anlasilsa da bunun Hiristiyanlik tarihi
icinde en yakin referans noktasi Katolik Kilisesi dedil, Protestanlik olacaktir. Clinki
teolojik olarak “sekiler” ile en fazla temas kuran 6gretiler, Protestanlik mezhebinde
yer almaktadir. Protestanlik ile iliskilendirilen sekilerlesme siirecinin XX. ylizyilin orta-
larina kadar dinden arinma baglaminda tasarlandigi sekilde gelistigi disinulmustar.
Pek ¢ok Avrupa ulkesinde, 6zellikle de Protestan mezhep taraftarlarinin yogun oldugu
Ulkelerde kiliseye gitme egilimindeki azalma sekilerlesmenin somut ve bilimsel kaniti
olarak sunulmustur. Ancak, metnin basinda ifade edildigi gibi, bu kanita inanan pek
cok sosyologun birbiri ardinca sekilerlesme seyrine dair 6ngorii/on kabullerinde
yanildiklarini itiraf etmislerdir.

O halde sekdlerlesmenin varligindan s6z edilemez mi? Bu sorunun Hiristiyanhk bag-
laminda cevabi, metin icinde ayrintilandirildigi Gzere konu hakkinda temel referans
noktasi olan Protestanlik teolojisinin icinde gizlidir. Zira Lutheran Protestanhigin temel
olarak bir Hiristiyanlik reformu degil, Katolik Kilisesi'ni elestiren bir reform sdylemine
sahip oldugu bilinmektedir. Yani Protestanligin genel anlamda “din”in degerini azaltici
bir sdylem icinde oldugu séylenemez. Ozellikle, bir makale sinirlarini asacag icin bura-
da deginemedigimiz Kalvinist Protestanlik, Eski Ahit hukuku (zerine bina olmus bir
yasal sistem ile yillarca Cenevre teokrasisinde egemen olmustu. Kalvinist Cenevre’nin
bu dénemdeki dini goriiniimdi, uygulamalar acisindan Katolik Roma’dan hi¢ de geri
kalir yani olmadigi gibi; egitim, kiltlir, sanat ve siyaset gibi yasamin her boyutuna
uygulanan kati Eski Ahit hukukunu uygulamakla daha da dini oldugu ifade edilmelidir.

Bu durumda Protestan reformcu Luther, sekilerlesme baglaminda neyi savunmak-
tadir? Luther, Pavluscu sdylem cercevesinde Yahudilerin giindelik yasamlarinda kati
dinsel hukuk uygulamalarini Hiristiyanlara model olacak bir dindarlik tutumu olarak
g6rmez. En azindan buradan hareketle Hiristiyan zihninin gtindelik yasamda dindarlk
davranislarindan uzak olmanin dine aykiri bir durum olmadigi ve bu durumun mutlak
bir sekilerlesmeye yol agmadigi sdylenebilir. Zira pek ¢ok Hiristiyan dgretisine gore,
ozellikle de Protestanliga gore, sirf bagislanmak amaciyla dini hukukun uygulanmasi
esasen bir dindarlik gostergesi degildir; aksine dini hukuk, inanci zayif olanlar icin
gecerlidir. Diger reformcu soylem ise Katolik Kilisesi'nin savundugu gibi, dini ve din
disi bir meslek ayrimi séz konusu olmadigina dairdir. Din disi alanda ¢alisan her hizmet
grubunun Uyesi, manastirdaki kesis ya da kilisedeki rahip kadar dini bir meslek icra
etmektedir. Bu durumda “diinyevi” olarak degerlendirilen bitln tutum ve davranislar,
dini bir deger tasidigindan pekala dindarca bir yasamin isareti olabilir. Yani diinyevi
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tutum ve mesleklerin manevi ve sekiiler olarak ikiye ayristiriimasi, birincisinin digerine
gore daha dindarca bir misyon icerdigi seklinde anlasilamaz.

Protestanlik perspektifinden sekilerlesme —ki simdi diinyevilesme diyebiliriz- dint
ogreti ve telkinlerin ya da dinin projesinin, Katolik kilisesinin manevilestirip “Ote
diinyalastirmasindan” kurtarip “bu diinyanin” konusu edilmesidir. Boylece Protestan
soylemler, dini degerleri manevi alandan maddi alana tasimislardi. Tipki Westfalya
Antlagmasi'nda “sekiilerlestirme” adiyla kilise emlakinin kamulastiriimasi gibi. Boylece,
bir anlamda bu diinya, dinin performans alanina gevrilmistir. Zira artik politik idare-
ciler de kilise idarecileri ile esit derece manevi goérevlerle yiukimlidurler. Bu politik
idareciye itaat etmek emredilirken isyana kalkismak, onun kutsal otoritesine karsi
glinahkar bir kasit olmaktadir. Ozellikle Kalvinist Protestanlikta diinya hayati ve haya-
tin her tiirli vechesi, Tanri'nin ihtisaminin izhar edilmesi ve onun hukukunun gegerli
olmasi gereken yegane alandir. Hiristiyanligin Protestan versiyonuyla iliskilendirilen
sekulerlesme stirecinin bu mezheple ¢ok yakin bir iliskisi oldugu dogrudur. Ancak,
Protestanlikta sekilerlesmeye dair 6n kabullerin aksine, din ile dlinya arasinda zit bir
iliski oldugu séylenemez. Protestan Reformu ile “diinyanin biyulsinin bozuldugu”
dogrudur. Ancak, bu biyl bozumu Hiristiyanlik anlaminda dinin degil, 6ncelikle
Katolik Kilisesi’nin aleyhine gelismistir.

Burada sozi edilen din-sekilerlesme iliskisi, sadece Hiristiyanlik ve daha ayrintisiyla
Protestanlik baglaminda bir anlam ifade etmektedir. Metinde tanimlanan “sekdlerles-
me” bir deger olarak diger dinlere uygulandiginda, elbette ayni sonuclari vermeyecegi
gibi bu tutum da esasen elestiregeldigimiz klasik sosyolojik bakis acisina yakin bir
yaklasim olacaktir. O halde her dinin sekiilerlesme dederi kendine hastir. Sekiilerlesme
paradigmasina dair biitiin kavram ve tanimlamalar da her dinin kendine ait teo-
lojisi cercevesinde “dzel"dir. S6z gelimi islam’in sekiilerlestigine dair pek cok iddia
pekala ileri strilebilir. Ancak, sekiilerlesme baglaminda “islam’in Protestanlasmasini”
konu edinen bir tartisma, Weber'in Asya ekonomisinin ilerleyisini Protestanlik ile
Konfiigyanizm arasinda baglanti kurarak aciklamaya kalkismasi kadar indirgemeci ve
genellestirici bir yaklasim olacaktir.
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Extended Abstract

Relationship Between Christianity and Secularization or
Theology of Secular Religiousness

Hakan Olgun*

The Latin origin of the concept of secularization — saeculum — means “this age” or
“worldly life” in its narrowest sense. The concept refers to the life outside the church
and dates back to old times. Indeed, the word secularis that comes from the same root
was commonly used to emphasize the superiority of divine, the separation of super-
natural and sacred Christian understandings from the ordinary and profane. In time
the concepts began to be used for Catholic priests who went out of their monastic
vows (Lewis, 1990, p. 40). However, during the Reformation the concept gained a new
context as an element of modern society and it was also revealed in the provisions of
the treaty which ended the Thirty Years’ War, also known as Christian sectarian wars.
Thus, for the first time in 1648, in the Treaty of Westphalia, “secularization” was used
as a legal term which meant “the expropriation of church property” (Gay, 1992, p. 215).

In the modern era, secularization which is defined as “removal of religion from politics”
or “the decline of religious attitudes and rituals in society” has led to the thesis that
the religion would weaken and wane in importance over time. This thesis has become
the most prominent secularization paradigm of the classical sociological approach.
However secularization did not progress as thought or constructed by sociologists, it
has curled away and even seriously diverted from the destination from time to time,
which has also been noticed by sociologists. One of the most prominent sociologists
of such thought is P. L. Berger. The famous sociologist preserves his idea that “the
disenchantment of the world”, but he admits that modernization does not require
moving away from religion or losing one’s faith (1999, pp. 2-3). Berger also admits to
a methodological weakness of sociological approaches: “Sociology is not an exact sci-
ence, and what we can see now does not allow us to predict a definite future” (Berger,
2002, p. 92). R. Stark (2000, pp. 41-66) declares the failure of the theses that have been
expecting the death of religion for the last three centuries by saying “secularization, R.
I. P.” The major misconception that has misled the designers of sociological paradigm
of secularization is that the golden age piety was in the past. According to perspective,
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the peak of faith was reached in the Middle Age, and like a “bell curve” shape, in the
modern the slope began rapidly moving towards secularization. It is interesting that
the confessions of failure came from the proponents of secularization who claimed
that secularization was the fate of religions (Bruce, 2002, p. 45). The research on the
history of religions indicates that within the framework of the Western Christianity, the
past eras did not witness an era of godliness, but an era of church.

This article will discuss secularization in the context of Protestant theology of
Christianity, and thus starts with one of the early Christian theologian St. Augustine’s
thesis on “City of God". St. Augustine, which deeply influenced the historical devel-
opment of the Western Christian thought, discusses the two cities in his thesis. St.
Augustine explains his understanding of the world in a dichotomous manner and
defines the world as two different social structures (city or kingdom) that are domi-
nated by secular values on one side and spiritual values on the other. One of the cities
exists in the real world, whereas the other exists in a hope based on God. According
to St. Augustine, for example, pagans live in the former, while Christians live both in
the former and the latter. In this case, Christians live in the territory world with the
hope of a heavenly city in which their spiritual journey will end. Thus, according to St.
Augustine, the secular sphere is the world of ordinary life, but this sphere is not inde-
pendent of religion. On the contrary, the secular sphere is filled with religious behavior
and is defined by the relations with God (Bowle, 1961, p. 132).

St. Augustine’s “City of God” and the Catholic Church of the Middle Ages considered
society in two classes; upper class consisted of clergymen such as monks and priests
who secluded themselves from the mundane life and lived a consecrated life, while
the bottom class consisted of common people such as merchants, farmers, house-
wives and even soldiers who took care of the daily needs of the world and did not
occupy themselves with church work. These people depended on the moral codes of
the civil law, and they did not dedicate themselves to the divine commands of the holy
book or virtuous asceticism. Catholic concepts such as “culture”, “world” and “society”
were identified with a strong emphasis on the Church which was regarded as the
single ethical institution of religious salvation. For this reason, during the Middle Ages
no social theory for an ideal social order was proposed against the Catholic Church
(Graf, 2010, p. 61).

The most powerful reactionary attitude against this doctrine of Catholicism was
developed by the pioneers of Protestant reformers. First of all, in his preach about
the Sermon on the Mount, Martin Luther described “Two Kingdoms” doctrine (Luther,
1999, p. 105), and addressed some issues such as, how Christians would organize their
lives, what the purpose and duties of the secular authority would be in this process,
and the boundaries of the secular authority and its relationship with the spiritual
authority. At the beginning of his preach, Luther explains how the children of Adam
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were divided into two groups, one divine and the other the worldly. However, in
terms of Lutheran theology, God has created this classification, because God, both as
the creator and savior, affects all aspects of life. God's love reveals itself both through
the Gospel and the religious law. Christians live between these two kingdoms, one of
which is ruled by the Gospel, and the other is by law. Right now, dominance of law
exists for “fallen” creatures, and the Kingdom of God which will come with faith in the
Gospel has not yet formed. For the Lutheran theology to give productive results for
society, the boundaries of these two vital spheres should be drawn clearly and not be
confused with each other.

To the kingdom of God belong all who believe in Christ and live under Him, for Christ
is Lord in the kingdom of God. Of them Luther says: “Behold, these need neither sword
nor law. And if all the world were made up of true Christians, there would be no need
for ruler, king, lord, sword or law, for where would be the use of them? The Holy Spirit
which abides in their hearts teaches them and brings it to pass that they do no wrong,
but love all men. ... And it may not be that the sword of the world and the law of
the world should find labor to do among Christians.” Luther believed that the social
reflection of Christian beliefs could be observed in their moral behaviors. These believ-
ers display virtuous behavior towards society and have good neighborly relations. In
addition, they are tolerant and could tolerate injustice and even death for the sake of
the peace of the society (Luther, 1999, p. 89).

The doctrine expanding the boundaries of clergy wide enough to contain all the
Christians who believe in Christ gave a different meaning to religious as well as secu-
lar notions of authority, because the “infallibility” and “exclusiveness” of the Catholic
Church and clergy were rejected by Luther. The papacy and church hierarchy did not
represent the religious authority anymore. On the contrary, the religious authority
is the Bible, (sola scriptura) and everyone has the authority to interpret it. Temporal
authorities may earn clergy qualities in accordance with the “priesthood of all believ-
ers” doctrine. Therefore, this doctrine advocated by Luther, eliminated the medieval
classification of the secular and holy classes (Stephanson, 2002, p. 326). For this reason,
clergy as a profession is not a decisive factor in the classification of the divine and the
earthly kingdom members in a Christian’s life.

Anyone that is non-Christian, therefore outside the spiritual kingdom belongs to the
worldly kingdom, and is subject to law. Luther suggests that God has created a differ-
ent authority for these people outside the Christian status and the kingdom of God
and has made them subject to law to avoid their evils (Luther, 1999, p. 90). However,
in reality believers who are members of the spiritual kingdom live in the worldly king-
dom as a social sphere. Therefore, all the members of the worldly kingdom need secu-
lar law and authority. In this case, in ruling the worldly kingdom, law is administered
through the political ruler the implementation of law is legitimate for providing social
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order (Stephanson, 2002, p. 327). In fact, since Christians maintain the sinful nature of
Adam, there is always a need for a restrictive law.

In the Protestant Reformation, Luther criticized the mediaeval church for dividing
humanity into two classes. According to this two-class dualism, the teachings of the
Sermon on the Mount commands for monks and the clergy, but for the rest of us, they
were only optional advice if you wanted to be perfect. Luther insisted that the teach-
ings were for all Christians. But then he adopted something like the sermon is for every
Christian in our inner attitudes but the outer self that has responsibilities to other per-
sons should obey the authorities in the world and not the commands of the sermon.
This situation is referred to as two realms “dualism” (Stassen and Gushen, 2003, p. 130).

According to the church historian J. Pelikan (2001, pp. 145-146), Luther’s two-realm
dualism marked a historical departure from the great preacher of the early Greek
church, St. Chrysostom and the great preacher of the Roman church, St. Augustine. St.
Chrysostom and St. Augustine taught that the commands of the sermon were God's
will for everyone - for disciples first, and through them for all humankind and were to
be carried out in practice. Luther limited their application to Christians in their inner
lives, nor for Christians in their public lives or for all humankind (Pelikan, 2001, pp.
145-146).

Luther strongly opposed Catholic division of worldly occupations as “sacred” and
“secular”. When he was translating the holy book into German he attributed value to
the word vocatio as the translation of worldly occupations. The word “call” in Paul’s
letters, which goes as “Each of you, dear brothers and sisters, should remain as you
were when God first called you” (1 Co. 7: 24), was translated as “vocation” into German.
However according to Luther, this “vocation” or “worldly business” harbors Christ’s
call to the Kingdom of God. Also, the word “calling” in Paul’s expression “Wherefore
the rather, brothers and sisters, give diligence to make your calling and election sure:
for if you do these things, you shall never fall” (2 Pe. 1: 10) is similarly translated as
Christian sense of “worldly occupation” (Lessnoff, 1994, p. 31). Luther, translated the
word “beruf” —in German- (vocation) as “preoccupation with worldly occupation and
livelihood” , but interpreted it as divine appointment of worldly vocation and status
(Weber, 1997, p. 69).

The Protestant definition of occupation is against the two fold social structure of the
Middle Ages, one “sacred” and the other “secular”. No value distinction was made in
the Protestant work ethic, parents, merchants, farmers, teachers, maids, priests and
monks were expected to fulfill their responsibilities in the same divine obligation. All
work was dignified (Beach, 1988, p. 14). In fact, Luther’s “two kingdoms” doctrine has
led the way to Christians’ two dimensional vocations, ie, the interpretation of “two
callings”. One of these callings is to the Kingdom of God, in an eschatological context.
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However, in their everyday lives and social relations, Christians will have a worldly sta-
tus that is built on Christian love and justice. This status is different from the Catholic
tradition that is based on a “holy” monastic duty, but a “secular” social responsibility.
However, fulfillment of this secular responsibility will be deemed as much as holy and
pious as a monastic duty before God.
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Somiurge Donemi Malay Duinyasinda
Sekiilerlestirici Gli¢lerin Egitim ve
Yonetimdeki Girisimleri
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Oz: Bu makalede, sahip oldugu Misliman niifus ve tecriibe ettigi tarihsel dénemler dikkate
alindiginda Glineydogu Asya’da Malay dinyasini temsil kabiliyeti olan bugtinkii Malezya
ve Endonezya topraklarinda sémiirge dénemi baglaminda sekiilerlesme olgusu Uzerinde
durulacaktir. Sekiilerlesme ve modernlesme iliskileri dikkate alindiginda sekilerlesmenin, bir
dizi tarihi stirecler muvacehesinde nifusunun yariya yakini Musliiman olan Glineydogu Asya
cografyasina intikal etti/ril/digini ileri surebiliriz. Bu baglamda, asagida deginilecegi tzere
ilgili Batili gUgler sekiilerlestiricilik rollerini icra ederken bunu devrimsel boyutta degil, evrimsel
dizeyde gerceklestirdikleri dikkate alindiginda, degisik katmanlari ile gérece uzun erimli bir
stirece yayilan sekulerlesme olgusundan bahsedebiliriz. Burada dikkat ¢ekilmesi gereken husus,
Avrupa sekilerlesmesi ile modernlesmesinin es zamanhliginin diger cografyalarda, 6zellikle
de Guneydogu Asya’da ortaya cikisi bir tiir zorunlu iliskinin, yani somdirgelestirmenin sonucu
olarak giindeme geldigi yoniindedir. Bu nedenledir ki Glineydogu Asya Misliiman diinyasinin
sekilerlesme siireclerinde somurge dénemi girisimlerinin belirleyiciligi dikkat ¢eker. Somurgeci
Batili unsurlar, sadece ekonomik gli¢ sergilemekle kalmamislar, ayni zamanda siyaset ve egitim
kurumlari vasitasiyla Malay toplumlarini sekilerlestirmeye calismislardir. Ancak, bunu devrimsel
boyutta degil, evrimsel diizeyde gerceklestirdikleri dikkate alindiginda degisik katmanlari ile
gorece uzun erimli bir stirece yayilan sekilerlesme olgusundan bahsedebiliriz.
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Abstract: In this article, the phenomenon of secularization will be examined briefly in the context
of the colonization process in British Malaya and the Dutch East Indies (Indonesia). Given the rela-
tionship between secularization and modernization, it is argued that secularization was brought
to and implemented in Southeast Asia, whose population is nearly half Muslim, as a result of dif-
ferent historical processes. In this context, as dealt with in detail in subsequent pages, while the
related Western powers functioned as secularizing powers, they did not do so in a revolutionary
way, and instead adopted an evolutionary method. As such, it may be remarked that the process
extended over a longer period of time and with different layers. It should be underlined here
that the fact that modernization occured simultaneously with the adoption of secularization in
Europe is also reflected in other geographies, particularly in Southeast Asia due to the coloniza-
tion process. The Western colonial elements not only constituted economic power, but also
attained a crucial role through political and, more particularly educational institutions which led
to the secularization of Malay communities, either implicitly or explicitly. Nevertheless, by taking
this process into consideration, although it might not have been realized in a revolutionary man-
ner can be argued that the secularization was imposed over a long process while encompassing
various layers of Malay societies.
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Giris

Sekiilerlesme olgusu, Al-Attas'in (1993, s. 15) dile getirdigi Gizere islam toplumlarinin
da icinde yer aldigi tim insan toplumlarinda var olmakla birlikte, sosyolojik bir kavram
olarak dogusunu Bati medeniyetine bor¢ludur. Bu baglamda, Bati medeniyetinin diger
medeniyetler ile girdigi iliskiler 6l¢tistinde bu kavramin aktarimina, donustirilmesine,
icsellestirilmesine tanik olunur. Bir yandan Batili kurumlarin etkisiyle sekilerlesme
diger toplumlar (izerinde siyaset ve kdltir politikalarinin donustirtict karakterinin bir
Urtind olarak viicut bulur ve bunlara eslik ederken 6te yandan s6z konusu toplumlarin
icerden sekilerlesme, yani kendi sosyokdiltiirel temellerine dayali olarak bir sekilerles-

me stirecini tecriibe ettikleri de unutulmamahdir.

Bu makalede, gecirdigi tarihsel dénemler dikkate alindiginda iki 6nemli tilke olan ve
Musliman Malay diinyasini temsil kabiliyetindeki Malezya ve Endonezya’da somiirge
doénemi baglaminda sekiilerlesme olgusu Ulzerinde kisaca durulacaktir. Bu anlamda,
ozellikle tarihsel ve genel bir cerceve icinde ele alinacagini vurgulamakta yarar var.
Bununla birlikte, genis bir cografyayi icine alan ve adina Misliman Malay dinyasi
diyebilecegimiz Gilineydogu Asya toplumlarini topyekin ayni “kaliba” yerlestirme-
nin mimkiin olmadigini, burada islenecek konunun ézellikle Hollanda ve ingiltere
somirgeciligine konu olan cografyalarla sinirli oldugunu belirtmeliyim. Bu ¢ercevede,
Naquib al-Attas'in (1965, s. 123) cografi tanimlamasina uygun olarak Giineydogu Asya
islam toplumlarini Malay Yarimadasi ve Endonezya olarak bilinen topraklarla sinirlan-

dinyorum.

Sekilerlesme ve modernlesme iliskileri dikkate alindiginda sekiilerlesmenin, bir dizi
tarihi stirecler muvacehesinde niifusunun yariya yakini Misliman olan Gilineydogu
Asya cografyasina intikal etti/ril/digini ileri siirebiliriz. Bu baglamda, asagida degini-
lecegi Uzere ilgili Batili gucler seklerlestiricilik rollerini icra ederken bunu devrimsel
boyutta degil, evrimsel diizeyde gerceklestirdikleri dikkate alindiginda, degisik kat-
manlari ile gérece uzun erimli bir slirece yayilan sekilerlesme olgusundan bahsede-
biliriz.

Bu intikale sebep olan sirecler, baslangicta tek yonlilik arz ederken nihayetinde sos-
yal iliskilerin dogasi geregi, zaman icerisinde ¢ift yonli etkilesime konu olmustur. Yani,
dis aktorlerin baslaticisi ve yonlendiricisi oldugu surecler, belli bir zaman diliminden
sonra yerli aktorlerin katimina, rol edinimine konu olmaktadir. Bu cercevede, sek-
lerlesme dini dustincelerin, pratiklerin ve kurumlarin sahip olduklari 6nem ve konum-
larindaki gerileme olarak tarif edildiginde (Bowker, 1997, s. 872) Giineydogu Asya
Miisliiman toplumlarinda sekiilerlesme olgusunun varligina tanik olunur. Ote yandan,
stirecin soz gelimi sekiilerlesme “lehine” dogrusal bir hat tizerinde islerligi konusuna
elestirel yaklasiimasi gerektigi de vurgulanmalidir. Bu anlamda, arastirmaya konu olan
cografyadaki toplum énderlerinin ve Misliman kitlelerin dig aktorlerle etkilesimlerin-
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de sahip olduklari tarihi, toplumsal ve dini degerlerle miicehhez bir miicadele verdik-
leri dikkat ceker. Ozellikle sémiirge yénetimlerinin “saldirgan Hristiyan emperyalizmi”
olarak adlandiriimasina konu oldugu donemlerde bdylesi karsi cikislar glindeme
gelmistir (Hooker, 1978, s. 49). Malaya'da 19. ylzyil ikinci yarisinda Cohor Sultani’'nin
Osmanli islam Hukuku'nu intibaki buna érnek verilebilir (Borham, 2002, s. vi)."

S6miirge Donemi iliskilerine Bakis

Glineydogu Asya Musliman halklarinin Dogu ve Bati ile olan iliskileri, tarihin erken
doénemlerine kadar geri gider. Bu cercevede, 6zellikle Malaka Bogazi ve cevresinde su
yollari boyunca ortaya ¢ikan site devletlerinin Cin ve Hindistan ile olan baglantilarinda
gorece esit siyasi aktorlukleri, 16. ylzyil basinda Avrupali denizci milletlerin niifuzu ile
birlikte kirllmaya basladi. Avrupali uluslarin bolgedeki varliklarinin dini, siyasi, askeri
nedenleri kadar biyuk Ol¢lide ekonominin basat rol oynamasi, ele alinacak iki tlke
ozelinde toplumsal iligkilerin aldigi yonelim noktasinda vazgecilmez bir &neme sahip-
tir. Bu 6nem, sekiilerlesmenin reformasyon, endUstri devrimi ve kapitalizmin gelisim
stirecleri ile siki baglantisindan kaynaklanir (Ozay, 2007, s. 125; Zubaida, 2005, s. 439).

Bu ylzyil, ayni zamanda bdlgenin sekilerlesme tarihinin de baslangici kabul edilmesiyle
dikkat ceker. Burada dikkat ¢ekilmesi gereken husus, Avrupa sekiilerlesmesi ile modern-
lesmesinin es zamanlliginin diger cografyalarda, 6zellikle de Glineydogu Asya'da ortaya
cikist bir tiir zorunlu iligkinin, yani somirgelestirmenin sonucu olarak glindeme geldigi
yoniindedir. S6miirge gucleri kendi varliklarini pekistirmek, bolgenin maddi ve manevi
degerlerini orta ve uzun vadeli kazanimlara dénulstiirmek amaciyla yerlestikleri cog-
rafyadaki toplumlari olduk¢a komplike stireclerle modernlestirme cabasi icine girdiler.
Bununla birlikte, modernlesme stireclerine paralel ve de uzantisi olarak sekiilerlesmenin
giindeme geldigi goriiliir. Ozellikle bu yazida ele alinan bu cografya, yani bugiinkii Ma-
lezya ve Endonezya’'nin yakin ge¢misi baglaminda, modernlesmenin araglari olarak eko-
nomi, siyasal gl¢, hukuk ve egitim gibi dnemli kurumsal yapilar dikkat ceker (Ali, 1965, s.
71; Alisjahbana, 1965, s. 245; Heryanto, 2006, s. 108). Bu nedenledir ki Glineydogu Asya
Musliman diinyasinin sekilerlesme siireclerinde sémiirge dénemi girisimlerinin belir-
leyiciligi dikkat ceker. Aile, din vb. alanlarda “yerli kanunlarinin Avrupa adalet ve esitlik
ilkelerine muhalefet etmeme” (Fasseur, 2007, s. 50; Hooker, 1978, s. 187-189-190) sarti
cercevesinde yerli toplumlara “dzerklikleri” kismen taninmis olsa da 6zellikle somirge
Ulkelerinin Avrupa'daki gelismeler muvacehesindeki politikalari daha ¢cok egitim kurum-
larinin yapilasmasinda uygulamaya konulmustur (Daun ve Walford, 2004, s. 7-8).

Bunun yani sira, ekonomi ve idari mekanizmanin kontrolliniin, somdiirge yénetimlerinin
uzun erimli varliklar ve politikalarindaki yeri kiicimsenemez. Bu yondeki uygulamalar,

1 Majallah al-Ahkam al-‘Adliyyah Turki, Majalah Ahkam Johor olarak ¢evrilmistir.
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somurge siyasi egemenliginin tedrici olarak gelismesine paralel bir seyir takip etmis-
tir. Ornegin Malaya s6z konusu oldugunda, 1825 yilinda Perak ve Selangor’la, 1862'de
Johor'la ve 1880’li yillarin ikinci yarisinda Pahang’la (Straits Settlements, 1888, s. 3) ya-
pilan anlasmalar dikkate alindiginda bu politikalar, ticaretten dis politikaya degin bir
dizi yapilanmayi bizatihi sémiirge yonetimi araciligiyla yerli yonetimlerce/sultanlklarca
yerine getirilmesine yol acacak tiirdeydi. Dikkat cekilmesi gereken diger yonelimler ara-
sinda, Hollanda Dogu Hint Sirketi'nin Banten Savasi (1825-30) ile Endonezya Takimada-
lari, ingiliz Dogu Hint Sirketi'nin de Pangkor Anlasmasi (1874) ile Malay Yarimadasi’nda
Malay Federe Devletleri (Federated Malay States) adiyla bir araya getirilen bes sultanlig
kapsayacak sekilde, adina “Cavi Sultanliklari” denilen siyasi tesekkullerin Avrupali giicle-
rin denetim ve gbzetimi altina girmesidir (Gullick ve Gale, 1986, s. 25; Laffan, 2003, s. 28).

Bu ve benzeri anlagsmalarin manevi alani da icine alan unsurlara kapri araladigina kusku
yok. Haddizatinda bu ikinci alanin, sémiirge etigi icerisinde hi¢bir zaman disarida tutul-
dugu iddia edilemez. Bu baglamda s6z konusu bu alani teskil eden en 6nemli arag ola-
rak egitim kurumunun yeniden yapilanmasina dikkat ¢cekilmelidir. Kimi arastirmacilarin
ortaya koydugu Uzere sémirge glgleri baglaminda egitim, sekulerlestirici bir nitelik
tasimistir. Bununla birlikte, Kur'an okullarn (Qur'an schools) 6rneginde oldugu Uzere,
islami baglami ortaya koyacak kimi tesebbiisler oldugu ileri siiriilebilirse de bunlarin
manipule edici hususlar oldugu gordlir. Kaldi ki “Arap Okullan” veya “Kur'an okullan”
olarak da bilinen dini egitimin verildigi bu kurumlar, zamanla ingiliz sémiirge yéneti-
minin dogrudan mudahil olmasiyla énemli bir donlisiime konu olmustur. Yasanan bu
dondsimiin bir sonucu olarak Kur‘an okullari, 6zellikle Malayca ana dilde egitim yapan
kurumlarin alt yapisini teskil eder (Chelliah, 1960, s. 13-63; Kee ve Hean, 1972, s. 7).

Yukarida zikredilen hususlar agisindan, sémirge topraklarinda pratige yansiyan iki
stratejiden bahsedilebilir. Bunlari, dogrudan ve asimilasyonu énceleyen yaklasim ile,
dolayl ve entegrasyonu gozeten yaklasim olarak iki diizeyde ele almak mimkdin.
Ozellikle ikinci yaklasima ingilizlerin hakim oldugu cografyalarda tanik olunur (Daun
ve Walford, 2004, s. 7). Ornegin 1867 yilinda Malaya topraklarinin idaresinin, Hindis-
tan'daki somirge valiligi sorumluluk alanindan cikartilip bash basina Somiirge Biirosu
(Colonial Office) adiyla yeniden yapilandiriimasiyla Malay diinyasinda uygulama bul-
dugu gériilmektedir. ingilizlerin salt teritoryal degil, icinde geleneksel dini okullarin ve
Malay dilinin dénustirilmesi projelerinin de oldugu, gérece kapsamli ve etkili politika-
larin icraata gecirildigi bir siirece isaret eder. Bu siirecin, séz konusu topraklarda islami
egitimin temel dinamigi olan pesantren/pondok? yapilasmasinin giderek erozyona yol

2 Malay diinyasinda Islamlasma siireclerine paralel olarak gelisme gdsteren pesantren/pondok adi
verilen geleneksel islami egitim kurumlarinin ge¢misi uzun yiizyillar éncesine dayanir. Dénemle-
rinin siyasi yapilanmalarinin tesirinden uzak, bagimsiz egitim kurumlari olarak dikkat ceken bu ku-
rumlar, Ace'de dayah, Java'da pesantren, Malaya'da ve Patani'de pondok adlarini alir (bkz. Ahmad,
1988, s. 3, 23; Azra, 2006, s. 44).
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actigr arastirmacilar arasinda kabul goren genel bir kanaattir (Aziz ve Shamsul, 2004,
s. 347; Sadka, 1970, s. 39-40). Diger iki unsurla, yani ekonomi ve idari mekanizma ile
karsilastirildiginda egitimin bu siirecte kaginilmaz olarak genis kitleleri birincil elden
etkilemesiyle uzun erimli ve kalici bir nifuza yol actigina kusku yok. Bunun, 6zellikle
asagida deginilecegi lizere yonetim ve egitim kurumlarinin aragsallastiriimasiyla uygu-
lamaya gecirildigi dikkat ceker.

Sémiirge ideolojisi

Yerli toplumlarin maddi varliklari Gzerinde hegemonya kurma temeli (izerinde yiik-
selmesi ve bu amacla yerli halklar izerinde baski kurmasi baglami dikkate alindi-
ginda (Uhlin, 1997, s. 28) somurgecilik dénemi, ilk etapta akla askeri ve ekonomik
etkilesimiyle giindeme gelir. Ozellikle ingiltere ve Hollanda’nin bélgedeki uzun erimli
varliklarinin, yerli toplumlarin yeniden yapilandirilmasi baglaminda ele alindiginda
(Elson, 2007, s. 233) Bati'nin sosyokuiltiirel 6zelliklerinin bdlgeye aktariminda basat rol
oynadigi gordlir.

Somdirge yonetimlerinin genel siyasasi icerisinde degerlendirildiginde bitiin bu stireg-
lerin yerli diinyasinda kultlirel dejenerasyona ve degisime yol agmasi kaginilmazdir.
Bu yonelimde orta ve uzun vadeli hedefler icin aragsallastirilan ise egitim kurumu
olmustur. Biinyesinde farkl bir toplumsal tasarimi barindirmasiyla Bati tarzi yeni egi-
tim kurumu ve anlayisi, yerli toplumlarin modernlesme siireglerinin baslaticisi oldugu
ve bu anlamda diinya gériisiinde farklilasmalari giindeme getirdigi gézlemlenir (Ozay,
2011a, s. 138).

Somiirge toplumlarinda modern anlamda egitim kurumlarinin ortaya cikisinin,
Avrupa’daki, 6zellikle 18. ylizyll sonlarindan baslayarak sosyo-politik ve ekonomik
gelismelerle dogrudan iliskisi oldugu yadsinamaz. Bu baglamda, Gilineydodu Asya
somirge toplumlari Gizerine arastirmalari ile taninan Furnivall’dan (1943, s. 19) alintiy-
la, yukaridaki gelismelerin uzantisi olarak somiirge topraklarinda egitim sektériinde
onemli rol Ustlenmis olan misyonerlik hareketlerinin yeniden dirilisini 6rnek goster-
mek mimkuin. Bu stireg, ayni zamanda yerli toplumlarin kendi bilinglerine yabancilas-
masina kapi aralar. Ote yandan yeni egitimin, sekiiler sémiirge yénetimi ve misyoner
birliklerinin ortak ¢abasinin bir Griini oldugu ve bu anlamda yakin bir isbirliginin
gudildagu géralir (Ozay, 2011b, s. 37).

Bu baglam icerisinde adina “somiirge ideolojisi” denilen bir olgudan bahsetmek
mimkiin (Alatas, 1977, s. 1). Oyle ki bunun Malaya topraklarindaki ifadesi sémiirge
unsurlarinin Misliiman Malaylarin islamla olan baglarini sinirlandirma, miimkiinse bu
bagla iliskilerini kesme yoniinde cereyan etmistir. Thomas Stamford Raffles (1991, s.
82), bu hususa deginerek Araplarin -ki burada Araplardan kasit, tarihsel olarak basta
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Yemen olmak lizere Arap Yarimadasi'ndan Malay diinyasina go¢ eden, icinde alimlerin
de oldugu kitle baglaminda islamla iliskili husus kastedilmektedir- Malaylar tizerindeki
nifuzunun 6nlenmesinin bir amag olarak telakki edildigini soyler.

Ote yandan bunun tek yonli bir iliski degil, aksine karsisinda kendi ideolojisine ickin
ve iliskilerde belirleyicilik vasfinin zamanla deformasyona ugradigi bir yerli olgusun-
dan da bahsedilebilir. Bu diyalojik iliski, Bati siyasal diistincesinin gelistirdigi, 6rnegin
“milliyetcilik” gibi dinamiklerin Dogu’ya aktariimasi baglaminda énemli bir gelismeye
neden olmustur (Maarif, 2000, s. 72). Burada da egitim kurumunun kacinilmaz kat-
kisini, 6zellikle de dil birliginden hareketle, g6z ardi etmeden 20. yiizyil baslarindan
itibaren giderek artan bir sekilde Malay milliyetciliginin, -ki bu Malay Yarimadasi’'nda
ve Endonezya Takimadalar’'nda farkli yonelimler sergilemistir- toplumsal bir deger
olarak yiikselise gectigini vurgulamaliyiz. Siyaset alanindaki bu gelisme, ingilizler eliyle
midahaleye konu olan kékli islami yénetim geleneginde kirlmalara, bozulmalara
konu olmakla farkli boyutlara tasimistir.

Hukuk ve Degisim

Bu makalede hukuk ve sekiilerlesme iliskisi derinlemesine ele alinmamakla birlikte,
surecteki dneminden otird bu iliskiye kisaca deginmekte fayda var. Somurgecilik evre-
sinde, toplumun yeniden yapilanmasinda egitim kurumlari kadar siyasi mekanizmanin
olusumuyla birlikte hukuk diizeninin tesisinin de rolii g6z ardi edilemez. Bu cercevede,
bir toplumdaki formel yapilasmayi olusturmasi hasebiyle kanunlarin varligina ve idari
yapilanmaya dikkat ¢cekilmelidir (Gullick ve Gale, 1986, s. 19). Bu zihniyet degisiminin
ipuclari, ingiliz sémiirge yénetiminin yerli siyasi erk ile arasinda yapilan bir dizi anlas-
malarla hukuksal zemine oturtulmasinda ortaya c¢ikar. Bu anlagsmalarin savunmaci
tarafinda veya ingilizlerin yerli topraklarda uygulayageldikleri genel siyasetin bir iz
disimu olarak yerlilere “bahsettikleri” bir hak oldugu izlenimi veren “dini alana ve
gelenege” dokunmama maddesi ve bu iki alanin yerli siyasi erke terkine ragmen,
bizatihi bu maddenin varligi, Malay toplumunun nasil bir déntsime yonlendirildi-
gini ortaya koyar. Burada, ézellikle islam hukukunun toplumsal alanin her sektériini
kapsayiciliginin dikkate alindigini hatirlamakta fayda var. Sémiirge siyasi erkinin, yerli

o

siyasi elite bahsettigi “serbest alan”, varligi itibariyla hukukun, bu islam toplumunda

indirgenmeci yaklasima konu oldugunu ortaya koyar.

Somiirge doneminde Giineydogu Asya Misliman toplumlarinda hukuki uygulama-
lara bakildiginda Bati hukuku uyarlamalarinin yogun bir sekilde giindeme geldigi
dikkat ceker. Ornegin ingiliz sémiirgeciliginin hakim oldugu topraklarda yerli hukuk,
-ki bunun icine islam hukukunu da katmak gerekir- ingiliz hukukuna eklemlenmistir
(Hooker, 1978, s. 123). Malaya’da bu yonde g6zlemlenen gelismeler, bagimsizlik 6ncesi
ingiliz parlamenter sisteminin adaptasyonunda ortaya cikmistir (Hilley, 2001, s. 29).
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Hollanda sémiirgeciligi de islamiyet vasitasiyla bélgeye girmis olan “hukuk” kavrami
Gzerinden bir anlamda tamamlayici, ancak, genelde Batili hukuk anlayisini siyasi ve
idari mekanizmaya adaptasyonu seklinde gerceklesen bir doniisiime konu olmustur
(Lev, 1972, 5. 251).

Aradan gecen zaman diliminde yerli Masliiman unsurlar, disarliklilarin yasal, ekono-
mik, toplumsal varliklari karsisinda yaptirim, zorlama, tesvik, kabullenme, benimseme
gibi farkl tir etkilesimlere konu olmustur. Bu uzun erimli streg, yukarida deginildigi
lizere, 6zellikle bélgeyi paylasan iki Batili glic Hollandalilarin ve ingilizlerin mevcudiyeti
ile 6riintllenmis ve bu iki glictin varliginin nemini ortaya koyacak sekilde bolge pax-
Britannica ve pax-Neerlandica (Abdullah, 1994, s. 9) icinde yer almistir.

Siyasi anlam yukli “pax” olgusunun Malay diinyasindaki karsihigi olan yukaridaki iki
merkez gli¢, temelde Musliiman toplumlarda siyasi egemenligin dis unsurlarla paylasi-
mini glindeme getirir. Bu anlamda, kutsalla iliskinin somut bir 6rnegdi olarak ortaya ¢ikan
sultanlik idaresi, bu cografyaya rengini veren siyasi modelin, her ne kadar kimi bolge-
lerde varligini siirdiirse de Batili sekiiler yénetim erkinin gélgesinde kalmistir. Ornegin
Malaya'da ingiliz sémiirge ydnetimi ile Malay Sultanliklar arasinda imzalanan Pangkor
Anlasmasi (1874) cercevesinde, her bir sultanlik sinirinda ilgili sultana “danismanhk”
hizmeti verecek bir Resident atamasi yapildi. Déneme dair yazismalarda dikkat ¢ekildigi
Uzere bu sistemde Resident'in siyasi konumu, siradan bir danismanlik makami olmaktan
cok daha fazla anlam icermistir (Gullick ve Gale, 1986, s. 25; Hooker, 1978, s. 138-139;
Jervois, 1876, s. 6). Bu anlasmada Resident konusunun ele alindigi altinci madde, ingiliz
danismanlik kurumuyla Malay sultanlan arasindaki siyasi iliskiyi acikca ortaya koymak-
tadir. Bu maddeye goére Malay din ve gelenegi disinda tim konular, sultanlarin danis-
manlarla istisareleri noktasi dile getirilse de ingiliz ¢ikarlari s6z konusu oldugunda tiim
karar mekanizmasinin danismanca alinmasina vurgu dikkat ¢eker (Barlow, 1995, s. 48).

Resident sistemiyle sultanlarin siyasi egemenlik sahasi daraltildigi gibi, hiyerarsik
olarak kurulu geleneksel sistem icerisindeki aktorlerin -ki bu anlamda, sultanin halk
katinda islevselliginin devam ettiricisi olduklari unutulmamalidir-, rol ve icraatlari da
deformasyona ugramistir (Kennedy, 1970, s. 236, 237, 239). Ote yandan, Hollanda
somurgeciliginin bugilin Endonezya adiyla bilinen takimadalardaki siyasi ve teritoryal
hakimiyeti yasa uygulamasi noktasinda da varligini géstermistir (Hooker, 1978, s. 191).
Bu, ayni zamanda dissal sekiilerlestirici gliclerin bir icraati sonucu siyaset, kiltir ve
kutsal iliskisini sorunlu hale getirmistir (Al-Attas, 1993, s. 17).

Bu gelismeler, Avrupa’da neset eden devlet din ayriminin, yani dual yapilanmanin yerli
topraklarda ortaya cikisi anlamina gelir. Bu noktada, Musliiman kitlelerin toplumsal
hafizalarindan neset eden bir enerjiyle siyasi ve kiiltlirel donanimlariyla bir nevi dire-
nisin varhgini hatirlamak gerekir. 19. yiizyil sonlarinda Malaya'da islami kurumlarin
hayata gecirilme ¢abasi buna 6rnek teskil etmistir.
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Yukarida zikredilen dual yapilanmanin séz konusu oldugu donusim siireci, somirge
yonetimlerinin kimi zaman zora basvurarak elde ettikleri siyasi egemenligi tesisde
merkezi rol alirken islam toplumlarinda dini alan ikinci plana, bir baska ifadeyle cepe-
re itilmistir (Aziz ve Shamsul, A. B, 2004, s. 345). Bu surrecte her ne kadar siyasi erkin
toplum Uzerindeki varligi azimsanmayacak bir 6nem kazansa da Misliman kitlenin
dustince kodlar Gzerinde degisimi 6ngdren derin bir yapinin insasi baglaminda pra-
tikte modern egitim alaninin dogusu goruldr.

Egitim Olgusu Uzerinden Sekiilerles(tirhme

Egitim kurumunun, sosyal yapi icerisinde 6nemli bir yere sahip olduguna kusku yok.
Bugiinden yarina topluma yon verme gayesi nedeniyle egitim kurumu, toplumu
dondstiirme ve degistirme islevinde basat bir rol Gstlenir. Klasik toplumlarda, bir baska
deyisle dini alginin ylksek oldugu toplumlarda egitim kurumu, strekli degisimden
oturd insan tekini yapilastirici fonksiyonu ile dikkat ¢ceker. Modern dénemle birlik-
te, sosyal kurumlarin dini alanin yapilandiriciligindan uzaklasmasi, kendi basina bir
bitinlik olarak ortaya ¢ikarak bir anlamda dinf alandan farkhlasmasi (differentiation),
bir baska deyisle dini alana rakip olmasi toplumu sekdlerlestiriciligin yapisal formunu
teskil eder.

Somiirge dénemi kurumlari icerisinde ayricalikh bir yere sahip olan egitim kurumlari,
teritoryal anlamda isgal edilmis topraklarda yasayan yerli halklarin disiince din-
yalarin Batili diisiince sistemi cercevesinde sekillendirilmesinde, bir baska deyisle
somirgelestirilmesinde rol oynadi (Al-Attas, 1993, s. 105). Furnivall'in (1943, s. 16-17),
Hollanda sémirgeciliginin merkezi Cava'ya iliskin degerlendirmesi dikkate alindi-
ginda acilan sémiirge okullar, Bati kiiltiiriintin tastyicisi konumundaydi. Ote yandan
ingiltere’de yiriirlige konulan “zorunlu egitim”in konu edildigi ve modern egilimlerin
yansitildigr 1870 Egitim Yasasi’'nin dogrudan sémirge topraklarinda etkisinin gortil-
meye baglamasi icin fazla bir zaman diliminin gegmesi gerekmiyordu. Bunun arkasinda
yatan temel neden, sémirge topraklarindaki tiretim stireclerinde nitelikliinsan giicline
duyulan ihtiyac dikkate alindiginda, bu topraklarda bu anlamda bir “déniisiime” kapi
aralandigr gortlur (Carlen, Gleeson ve Wardhaugh, 1992, s. 17).

Onceliklerini ekonomik yapilanmaya gére sekillendiren sémiirge ydnetimi, “etik
sorumluluk” algisiyla hareket ederek yerli toplumlari egitim kurumlari tizerinden kiltu-
rel donustiirme isini de Ustleniyordu (Romaine, 1994, s. 91). Temelde birbirini besleyen
egitim ekonomi iliskisi, gerek ingiliz gerek Hollanda sémiirge ydnetimlerinin, yerli
nesilleri kapitalist Gretimine hazirlama dustincelerinde ortaya ¢ikar. Egitim kurumlari,
kadim koklerinin aksine modern kurumsallasmalar seklinde belirmesi, nitelikli is glict
ihtiyacini karsilamaya odakli kilinmistir (Church, 2006, s. 46). Somiirge distincesinin
bu yonelimi, Batili ile Dogulu insan arasindaki farki ortaya koymasi bakimindan da
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dikkat cekicidir. Yerliler, ikinci sinif insan olgusu diisiincesinden hareketle, Bati'nin
rehberliginde surekli olgunlastiriimayi bekleyen atil bir irk konumunda gérildiler.
Bu baglamda, ister sekiiler idarecisi isterse misyoner génulliisii olsun Batili aktor tara-
findan agilan her tiirinden egitim kurumunun temel islevi, yerli kitleleri “aydinlatma”
cabasina odaklaniyordu. Avrupa Rénesansi’nin mottolarindan “aklin 6zgtirlesmesi”
olgusunun, 19. ylzyil boyunca Malaya’'da egitim kurumlarinin modernlesme ve sekii-
lerlesme surreclerine tekabl ettigi ileri strilr (Furnival, 1943, s. 10).

Bu aydinlatma cabasinda, acgik¢a ortaya konmasa da yerlinin distince ikliminin
kurakhgi, bizatihi modern Avrupa disiincesinin ithalinin bir sonucu olarak hafizasiz,
kiltursiz ve benliksiz, yani John Locke'tan alintiyla ifade edersek tabula rasa oldugu
kanisi hakimdir. Bu durumda yerlinin aydinlatilmasi stirecinde kimi zaman “din”, yani
“Hristiyanlik” unsuru kimi zaman sekuler “kalkinmaci” ¢izgi 6n plana cikar. Bu disin-
celer cercevesinde, egitim kurumlari, Malay diinyasinda degisimin omurgasini teskil
etmesiyle hayati onem tasir. Bu degisimde temel parametre, egitim kurumunun 6te
diinya, yani kutsalla iliskili yapilanmasindan, bu diinya yani sekiler yapilanmaya dogru
evrilme olgusudur. Bu siirecin s6z konusu toplumlar tizerinde biraktigi yikici etkinin
blyukliginl gosteren gelismeler ise bagimsizlik sonrasinda glindeme gelen ve bizzat
devlet eliyle hayata gecirilen “yeniden yapilanma” siireclerinin varliginda ortaya cikar.
Oyle ki egitim olgusunun, bagimsizlik sonrasinda, dzellikle de Malezya’da sémiirge
dénemi yapilanmasini hedef alan ve kimi islami nosyonlarin éne cikartilmasindan
hareketle, karsi-yapilastirici isleve birlindiglini soyleyebiliriz.

Degisimin omurgasi dedigimiz egitim kurumlarinin, sémiirge yonetimi eliyle yeniden
yapilanmasina kisaca g6z atmakta fayda var. Avrupa'da bas gosteren dini egitimden
bagimsiz ve adina “evrensel egitim” denilen uygulama, bizatihi egitim faaliyetinin dinf
egitim alanindan farkhlastirilmasiyla belirginlik kazanir. Bu yéndeki uygulamalar, or-
negin 1870'te ingiltere'de yiiriirlige giren Foster Egitim Yasasi'yla (Roebuck, 1973, s.
55) baslayan sirecle bir benzerinin bu topraklarda hayata gecirilme arzusu, elbette
salt “yerli toplumlara” yonelik humanistik bir yaklasimin eseri oldugu sdylenemez.
Benzer bir uygulama 1866 yilinda egitim konusunda yeniden yapilanma karari alin-
masiyla, Hollanda somirge yonetimince Batavya'da yirurlige sokuldu (Day, 1972,
s. 390-391). Malaya'da ingiliz yénetimine bagh Egitim idaresi, 1872 yilindan itibaren
hizmet vermeye basladi ve bu cercevede ingilizce egitim veren kurumlar basta olmak
Uzere ana dilde egitim (vernacular schooP)in yayginlasmasinda énemli rol oynadi. Bu
slrecte, sdmirge ydnetiminin egitim politikalarinda ve uygulamalarinda misyoner
gruplarinin basat rol oynadiklari unutulmamali (Furnivall, 1943, s. 32; Yuen, 1976, s.
33-34). Oyle ki bu misyoner gruplari, sadece kendi mense’lerinin “hizmetinde” bulun-

3 Bu kavramla, ana dilde egitim veren, ancak, ingiliz Okullari (English School) karsisinda egitim
imkanlari, 6gretim sonrasi toplumda kabul gérirlik, meslek ve kariyer edinimi gibi baglamlarda ele
alindiginda ikinci sinif kurumlar olarak degerlendirilen ana dilde egitim veren kurumlar anlasilir.
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makla kalmadilar; sekiler somiirge yonetiminin, 6zellikle 19. ylizyil sonlarindan itiba-
ren egitim agigini kapatmada da islev gordiiler (Goh, 2005, s. 48-9; Gungwu, 1992, s.
220: Ong, 1965, s. 83). Yukarida zikredilen egitim yasalari ile Malay Mislimanlar’nda
bir dini gerilemenin dogrudan ortaya ¢ikmasi bir yana, stirecin “zihniyet” (mentality)
degisimi ve yeni bir “bilincin” (psyche) olusumuna tesir ettigi gorulir (Zubaida, 2005, s.
439). Benzer bir olguyu Benedict Anderson (1990, s. 125), Endonezya baglaminda dile
getirir. Bilincin deformasyonunda 6nemli rolii olan dil olgusu, somirge déneminde
sosyal degisimin bir araci olan iki dilli egitim yapilanmasiyla yerli toplumlarda Gst 6r-
tal bir psikolojik ve hatta dini bir sorunsal olarak ortaya ¢ikar. Bu anlamda, Malaya'da
ingilizce, Endonezya Takimadalari, 6zellikle Cava Adasi’'nda Flemenkcenin varligi buna
orneklik teskil eder.

Bu siirecin baslangicindan itibaren Batili unsurlarin actigi egitim kurumlarinda éncelik
saray cevresi ve soylulara verilmistir. Yukarida bahsedilen idari dontisime paralel olarak
egitim alaninda bas gdsteren yeni egilimler, bunun kaniti niteligindedir. Ornegin 1878
yilinda Perak Sultanligi'ma danismanlik yapan bir ingiliz yonetici (Resident)nin kaleme
aldigi yillik rapor, egitim uygulamasinin eyalette saray ve diger 6nde gelen cevrelerin
cocuklarini egitmeyi 6ncelendigine vurgu yapar (Hicks, 1958, s. 4). Benzer bir uygula-
ma, yirminci ylzyil baslarinda kurulan Malay Koleji'nin hedefleri arasinda da goralir.
1905'te hizmete giren kolejin mudurd R. J. Wilkinson, kurumun 6éncelikle saray cevresi-
ni ve soylularin cocuklarini egitmeyi ve bu kitleye ayricalikli oldugunu, bununla birlikte
belirlenen kriterlere uygunluklari tespit edilen avamin ¢ocuklarinin da okula devamina
olanak taninacagini vurgular. Bu kurumun éneminin bagimsizlk éncesi ve sonrasinda
Malay yonetici tabakasini olusturmada ortaya ¢iktigi da vurgulanmasi gereken bir di-
ger ozelliktir (Hicks, 1958, s. 30; Roff, 1967, s. 23).

Ancak, sémirge yonetiminin diger alanlardaki hakim varlg, yerli toplumunun devrim-
ci degil, evrimci bir degisime taginmasini akla getirir. Ozellikle de mevcut dini egitim
kurumlarinin dénisimiiniin en basindan itibaren glindemde yer tutmasi, sekiler ve
misyoner aktorlerin 6nciliigiinde yeniden yapilandirilan ve ana dilde egitim (verna-
cular) adi verilen kurumsal yapilarla yerlinin sosyokdilturel varlik evrenine miidahele
baslatiimis olur.

Bu girisimin son derece pratik ve pragmatik nedenlere dayandigi bilinmektedir.
Ornegin sémiirge ydnetimlerinin yerel halki yénetim ve (retim siireclerine adaptasyo-
nunda ihtiya¢ duyulan “nitelikli insan is glici” egitim kurumlarinin Gnemsenmesinin
basinda gelir. Bununla birlikte, egitim olgusunun dogu ve bati dislince diinyasinda
isgal ettigi yer dikkate alindiginda 6nemli bir ayrimin varligi séz konusudur. Ki bu
ayrim, sémirge yonetimleri 6ncesinde Malay Misliman toplumlarinda, hikmeti dnce-
leyen pesantren kurumlarinda somutlastigi Gizere (Anderson, 1990, s. 126) 6nem arz
eden ve insani 6n plana alan egitim olgusuna karsilik, Batili diistincenin bilgiyi ve de
dolayisiyla egitimi, ekonomi paradigmalari icerisinde anlamli bir yere oturtan, aragsal-
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lastiran ve mekaniklestiren yaklasimi arasindaki farka dikkat ¢ekilmelidir. Buna ilave
olarak ingiliz okullarinin sémiirge yénetiminin ihtiyac duydugu kadrolarin teskilindeki
islevi de bu baglamda ele alinmalidir (Hashim, 1996, s. 54).

Egitim sistemindeki donlisimun Malay halkinin yeni bir yasam algisinin tesisindeki
Onemi yadsinamaz. Bunun en bariz gostergesi, sémiirge yonetiminin talepleri cerce-
vesinde, egitim mekanizmasinin -geleneksel egitimin tamamen ziddi bir yapilanmanin
Urlini olarak- zamanla ekonomik kazanim igin vazgecilmez bir ara¢ konumuna yuksel-
mesi oldu (Ozay, 2011b, s. 38). Bu gelismeleri gdzlemleyen, 6zellikle Miisliman Malay
kitleler, daha 6nce kayitsiz kaldiklar okullasma stirecine 1890’larin basindan itibaren
giderek artan oranda dahil olma arzusu gelistirdiler. SOmiirge yonetiminin yani sira,
sultanlarin da okullagma siirecine maddi katkilari s6z konusudur (Sadka, 1968, s. 294).

Bu slrecte, yazi dilinde Arap kaligrafisi yerine Latin alfabesi uygulamasi, 6zellikle R. J.
Wilkinson gibi Malay dili ve kultiirii Gizerine calismalariyla da bilinen yoneticiler eliyle
hayata gecirildi (Federated Malay States Resident General’s Annual Report, 1905, s. 21).
Bu slireg, 1867 yilinda alinan karar geregi Malaya topraklarinin Hindistan'daki Somiirge
Ofisi'nden bagimsiz koloni statiisiine getirilmesiyle basladigi gérilir. Ozellikle 1870
“Wolley Raporu” ve 1894'deki “Isemonger Raporu” yerlilerin egitim haklarini gindeme
getirmesiyle Malaya'da ana dilde egitim uygulamalarina agirlik verilmeye baslandi
(Barlow, 1995, s. 368; Chelliah, 1960, s. 31-32). Bu egitim planlamalari, sémirge yone-
timlerinin pek de arzu ettikleri sdylenemeyecek bir siirecin baslaticisi oldu. Ana dilde
yaygin egitimin Malaya ve Endonezya Takimadalari’'nda 20. ylzyilla birlikte milliyetcilik
hareketlerinin temelini olusturmasiyla (Kim, 1974, s. 180; 2001, s. 125) Weberyen kav-
ramla ifade edersek “bir eylemin arzu edilmeyen sonucu” (unintended consequences)
olarak ortaya ¢iktigi gorilir.

Musliman Malay kitlelerinin nesiller boyu devam ettiregeldikleri ve adina “geleneksel”
denilen egitim kurumlarinin dénustirilmesi isi (Francis ve Gwee, 1972, s. 7), bizatihi
toplumu sekdilerlestirme amacina hizmet ettigi gérilir. Oyle ki sekiler okullarin insasi,
bu geleneksel okullarin ya da egitim kurumlarinin maddi varligi tizerinden gercekles-
mesi, beyaz adamin yerliler lizerinde kurdugu psikolojik kontrol mekanizmasinin bir
sonucudur.

Buna ilave olarak sekiiler okullara kayit ve devam konusundaki sikintilarla karsi karsiya
kalindiginda, care geleneksel okulun hakim unsuru Kur'an dersinin mifredata ilavesin-
de bulunur (Gullick, 1987, s. 266; Roff, 1967, s. 26). Bdylece, bu geleneksel kurumlarin
kimi islevlerinden hareketle yeni acilan sekiler okullara mesruiyet kazandirilmistir.
Egitimin modern anlamda kurumsallasmasi ve yayginlasmasi 6zelinde bir kazanim
olarak degerlendirilebilecek bu gelisme, haddizatinda Malay toplumunda islami egi-
timin halk nezdinde ve bunun toplumsal yapilanma baglaminda yol actigi erozyon
nedeniyle elestirildigi goralir (Al-Attas, 1993, s. 104-105).
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Bu slirecte egitim kurumlari mifredati ve ders kitaplari, Batili egitim paradigmasinin
ithali ydniinde bir cabanin trlint oldugu géraldr. Ders kitaplarinin, klasik Malay eserle-
rinin Latin alfabesiyle -ki Malay okullarinda boylesi bir uygulamanin yirtrlige girmesi
icin dnemli bir caba sarf edilmistir- baskilari kadar, ingilizceden terciime edilen eserle-
rin, yeni neslin dlisiince yapisinda bir “iz birakmaya” matuf oldugu kaginilmazdir. Ayrica,
misyoner okullarinda kullanilmak tizere incil ve Hristiyanhigin temel eserlerinin Malay
diline terciimeleri ve baskilari, erken dénemlerden itibaren glindeme geldi (Proudfoot,
1993, s. 5-9; Federated Malay States Resident General’s Annual Report for 1904, 1905,
s. 21). Bu surecte, 6zellikle Metodist gruplarin 6nemli calismalari oldu. Burada sadece
bir isme, yani Benjamin Keasberry'e dikkat cekmekte fayda var. Keasberry ¢cok yonli
calismalari ile taninan bir misyoner olarak 6zellikle Malay toplumuna ulasmayi gaye
edinmis ve bu anlamda egitim kurumlarini 6nemli bir arac telakki etmistir. incil, Ahitler,
cocuk kitaplar ve vaazlar gibi ¢esitli tlirde eserleri Malaycaya terclime etmistir (Abdul
Kadir, 2009, s. 19). Malayca yayimlanan eserler arasinda ise Hikayat Dunia, 19. ylzyl
ortalarinda kaleme alinan ve Malay okullarinda okutulan bir eser olmasinin 6tesinde,
icerdigi yeni “bilgi edinme yollarina” dair gorisleri ile Malay toplumunda bir anlamda
evrimci bir yonelimin dogusuna zemin hazirlar. Bu niteligiyle, klasik ve geleneksel Ma-
lay dlistince yonteminin yerine, Bati'da aydinlanmaci ruhun dinamiklerinden olan akilci
distinme yéntemini getirmesinde ortaya ¢ikar (Milner, 2002, s. 67). Tam da burada, gu-
niimizin énemli Malay akademisyenlerinden Prof. Dr. Murad Merican'in bir goriistine
yer vermekte yarar var. Merican (2012, s. 15), yakin ge¢miste yayimlanan bir makale-
sinde, Bati diistincesinin Misliiman toplumlar Uzerine etkisine deginerek Misliman
diinyasini kolonilestiren Batililarin bu siirecte islamla karsilastiklarini, islam Gzerinde
calismalar yuruttiklerini ve yorumlarda bulunduklarini belirtir. Bu siirecin nihayetinde
somurgeciligin maddi anlaminin 6tesinde Musliiman diinyasinin epistemolojik bir so-

mdrlye de maruz kaldiginin altini gizer.

Sonug

Bu makalede, Malay diinyasinin iki 6nemli temsilci tlkesi Endonezya ve Malezya'da
somurgecilik tarihi perspektifinden hareketle yasanan sekilerlesme olgusu ele alindi.
Malay islam toplumlarinin “iceriden sekiilerlesme” siireclerini géz ardi etmemekle bir-
likte, kavramsal ve pratik diizlemde sekiilerlesme olgusu, somiirge dolayiminda ortaya
konulmaya calisildi. Bu cercevede, Batili somirgeci guiclerin niifuz ettikleri yerli top-
lumlarda insa ettikleri modern yonetim yapisinin, 6zellikle siyaset ve egitim kurumlari
vasitastyla s6z konusu toplumlari dénustiirmede aragsallastirildigi dikkat ¢eker. Mo-
dernlesme ve sekilerlesmenin birbirini tetikleyen dinamik yapilar, 6zellikle yasama ve
egitim gibi iki 6nemli toplumsal kurum Utzerinden yerli toplumlarda ortaya ¢ikmaktadir.
Bu iki alandan ilkinin Malay toplumlarindaki karsiligi, somiirge gticleriyle yerli siyasi elit
arasinda imzalanan bir dizi anlasmaya binaen hayata gecirilmistir. “Dini ve geleneksel

168



Ozay / Sémiirge Dénemi Malay Diinyasinda Sekiilerlestirici Gliclerin Egitim ve Yonetimdeki Girisimleri

alan”in bu anlagmalarda yerli siyasal gticlere devri s6z konusu olmakla birlikte bu alan-
larin, hukukun genel alanindan ayriimishiginin s6z konusu yerli Misliiman toplumlarin
dénistirilmesi siirecindeki énemi géz ardi edilemez. Ote yandan, ikinci alanda dikkat
ceken yapilanmanin misyoner gruplarinin egitim sahasindaki aktif varliklari ile gtinde-
me geldi. Yeni nesillerin egitimi olgusunun yani sira, toplumun cesitli kesimleriyle farkli
dizlemlerdeki iliskileriyle bu gruplarin, yerli toplumlarin kendi sosyokultirel varliklari
ile aralarina mesafe koymalarindaki roli ¢arpicidir.

Bu siirecin, somirge giglerinin yerli toplumlarla girdikleri iliskiler muvacehesinde, bu
toplumlarda radikal bir sekiilerlesmeden degil, aksine tedrici ya da evrimsel anlamda
bir donisim ve degisim surecinden bahsedilebilir. Bununla birlikte, ortaya konan
iliskinin zorlama ve tesvik gibi tek yonli ve hiyerarsik bir baglamdan, zamanla kabul-
lenme, benimseme gibi cift yonlu etkilesime konu oldugu da g6zlenmektedir. Egitim
sektoriinde Kur'an siniflari veya okullarinin dondstirilerek ana dilde egitim yapan
sekuler egitim kurumlarina donustiirilmelerinden baslayan bir stire¢ s6z konusudur.
Bu siirecle paralel yirGtilen bir diger kurumsallasma, sémirge yonetimlerinin ihtiyag
duydugu insan kaynaklarinin tedarikine yénelik son derece pratik yénelimli ingilizce
egitim veren okullarin hem misyonerler hem de sekiiler somiirge yénetiminin egitim
mudurliga marifetiyle giderek yayginlik kazanmasinda ortaya ¢ikar. Misliman Malay
toplumlarinin, elit kesiminden baglayarak toplumun diger katmanlarina kadar niifuz
eden modern egitim projesinin, yeni nesiller tizerinde tedrici bir biling degisimi kadar,
yeni bir toplum insasinda 6nemli rol oynadigi gorilir.

169



Extended Abstract

A Brief Note on the Attempts of the Secularizing Powers
in the Domains of Education and Administration during
the Colonial Era in the Malay World

Mehmet Ozay*

In this article, the process of secularization during the colonization of the Malay world,
including both Malaysia and Indonesia, will be discussed in detail. In this sense, the sub-
ject will be inquired here in an overall historical framework while taking into considera-
tion both the British and Dutch colonial regions. As such, the present writer has limited
the geographies in Southeast Asia to the Malay Peninsula and the Indonesian territories
in accordance with the geographical definition of Naquib al-Attas (1965, p. 123).

If the definition of secularization is regarded as a sort of regression or disengagement
of religious thought, practices and institutions (Bowker, 1997, p. 872), it is witnessed
the phenomenon of secularization in Southeast Asian Muslim societies. Given the
relationship between secularization and modernization, it is argued that seculariza-
tion has been conveyed to Southeast Asia, whose population is nearly half Muslim, as
a result of different historical processes. In this context, as dealt with in detail in sub-
sequent pages, while the related Western powers functioned as secularizing powers,
they did not do so in a revolutionary way, instead adopted an evolutionary one. Owing
to this reason, it may be remarked that the process extended over a longer period and
with different layers.

The 16th century draws a great deal of attention not only due to colonization but also
because it was the inception of the region’s secularization process. It should be under-
lined here that the synchronization of modernization and secularization of Europe also
reflected itself in other geographies, particularly in Southeast Asia due to the coloni-
zation process. This is very crucial, since the phenomenon of secularization is strictly
related to reformation, industrial revolution and developmental processes of capital-
ism (Ozay, 2007, p. 125; Zubaida, 2005, p. 439). Colonial powers attempted to “mod-
ernize” the indigenous societies in very complicated processes so as to consolidate
their presence in the region and to gain the advantages offered by the tangible and
intangible values over the medium- and long-term. At the same time, secularization
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emerged and aligned with the extension of modernization. In particular, the domains
of economy, political power, law, and education are crucial institutional structures
within the geography and will be dealt with in this paper, in the context of Malaysia
and Indonesia’s recent history (Ali, 1965, p. 71; Alisjahbana, 1965, p. 245; Heryanto,
2006, p. 108). For this reason, the initiative of the colonial era was determinative in the
secularization of the Malay world. Though autonomy was provided to the indigenous
societies in certain domains, such as family and religion, it was only done so on the
condition of not opposing the European values of equality and justice (Fasseur, 2007,
p. 50; Hooker, 1978, pp. 187-9, 190). The policies of the colonial governments imple-
mented in accordance with the developments in Europe, specially found places in the
structuration of the educational institutions (Daun, & Walford, 2004, pp. 7-8).

Moreover, the fact that colonial powers controlled all economic and administrative
mechanisms cannot be overestimated. Those practices progressed in parallel with
the gradual development of political dominance by the colonial powers. In the case
of Malaya for example, given the political agreements with the states of Perak and
Selangor in 1825, Johor in 1862, and Pahang in the latter part of the 1880s, the policies
of structuring the fields of trade and foreign relations were fulfilled by native rulers
albeit through colonial governments (Straits Settlements, 1888, p. 3). To draw atten-
tion to other orientations, the Indonesian Archipelago, administered by the Dutch East
Indian Company during the Banten War (1825-30), and the Federated Malay States,
administered by the British East India Company during the Pangkor Treaty (1874) with
five Sultanates called as Federated Malay States (FMS) were political formations called
“Javi sultanates” came under the entire control and supervision of the European pow-
ers (Gullick, & Gale, 1986, p. 25; Laffan, 2003, p. 28).

The above-mentioned elements inevitably encompassed easy access to intangible
realm. Per se, it cannot be asserted that this domain was never kept outside of the
approaches of colonial ethics. An example of how colonial powers interfered even
these domains may be observed in the restructuring of educational institutions,
which was also the most significant vehicle in doing so. Furthermore, as argued
by certain researchers, educational institutions functioned extremely well as one
of the greatest tools in the attempt to secularize the indigenous societies. On the
other hand, as observed in the example of the Qur'an schools, though there were
a number of attempts at re-implementation of the Qur'an classes, these functioned
merely as manipulative elements. Moreover, religious education institutions, such
as “Arab Schools” or “Qur'an Schools” were gradually the subject of transformation
due to the direct scrutinization, inspection, and interference on the part of the British
colonial regime. As a result of this transformation caused by external factors, the
Qur'an schools constituted the underlying structure for the Malay vernacular schools
(Chelliah, 1960, pp. 13-63; Kee, & Hean, 1972, p. 7).
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Two strategies were made use of in implementing in the colonial territories. The first
was based on the assimilation of the indigenous societies; and the other was prior-
itization of integration policy. This second approach is very clearly observed in the
British-dominated regions (Daun, & Walford, 2004, p. 7). For example, the reorganiza-
tion of Malaya’s administration in 1867, namely the removal of the Colonial Governor
in India’s responsibility and transferring it to the newly established Colonial Office
meant that the British colonial policies did not merely subjugate territorial issues, but
also had the goal of implementing more overarching and subversive policies includ-
ing the transformation of traditional religious schools and the Malay language. Some
researchers, such as Azmi-A and Sadka hold the conviction that this process led to a
drastic change and erosion in the fundamental education institutions of pesantren’
(Azmi-A, Aziz, & Shamsul, 2004, p. 347; Sadka, 1970, pp. 39-40).

Given the fact that the colonial period is considered to have arosed as an hegemonic
structure on the basis of the material existence of the native societies (Uhlin, 1997, p.
28) this period is remembered by the power relations in both economy and military
domains. In particular, the existence of the British and Dutch played a dominant role in
transmitting the Western socio-cultural features into native communities (Elson, 2007,
p. 233). With regard to this, the change in educational institutions no doubt has had
longer lasting influences in the nature of society due to its impact on larger sectors
in society, especially in comparison with the other elements, such as economy and
administration. Given the nature of general policy of colonial powers, it was inevitable
that the all these processes gave rise to cultural degenaration and change. And the
vehicle of this change was the education sector. The Western type of educational
institutions was the conception of the modernization process and brought about dif-
ferentiation in worldview in the native societies (Ozay, 2011a, p. 138).

The emergence of modern education institutions in colonized regions cannot be
denied as being an inevitable outcome of the socio-political and economic develop-
ments in Western Europe, especially in the latter parts of the 18th century. In this
sense, as an expression of a direct extension of the above-mentioned developments,
Furnivall (1943, p. 19) states that it is possible to argue that the resurgence of various
missionary activities had salient roles in the sector of education in colonial lands. This
process also triggered the alienation of indigenous societies from their own con-
sciousness, at least, to a certain extent. On the other hand, it appears that the new
education paradigm was the outcome of the joint efforts of secular colonial admin-

1 The history of pondok/pesantren whose development was aligned with the Islamisation process
in the Malay world goes back to early centuries. These traditional Islamic education centers, which
successfully became independent from the influence of the respective political regimes, are called
dayah in Aceh, pesantren in Java, pondok in Malaya and Patani (See. Ahmad, 1988, pp. 3, 23; Azra,
2006, p. 44).
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istration and a variety of missionary groups (Ozay, 2011b, p. 37). In this context, it is
right to name this condition as “colonial ideology” (Alatas, 1977, p. 1). The reflection
of this ideology in reality was concretely witnessed in the form of efforts to weaken
the ties of the Malay Muslims with Islam. Thomas Stamford Raffles (1991, p. 82) urged,
emphasizing this issue, that their aim was to prevent the influence of the Araps on
the Malay society. The dialogic relations between the Westerns and the natives also
engendered transmission of some political dynamics of the Western political thought
such as ‘nationalism’ into eastern societies (Maarif, 2000, p. 72).

Though the relation between the legal system implemented and secularization is not
covered in depth detail here, it is worth of mentioning it briefly due to its important
role. Beyond educational institutions, the role of political mechanism in restructuring
society cannot be ignored during the colonial period. In this context, the existence
of legal and administrative establishment constituting formal structuration in a soci-
ety must be elaborated (Gullick, & Gale, 1986, p. 19). Evidence of a mentality change
emerged in the legalist mindset of the people due to a series of agreements between
the British colonial governance and the native political elites. Though the article orders
did not to involve themselves in the domain of religion and adat? leaving them to the
initiatives of the native rulers, the presence of this article, itself, indicates a transfor-
mation to which the Malay community was exposed. With regard to this, it is worth
reminding that Islamic law encompasses all social domains without exception. The
simple existence of a ‘free domain’ imposed by the political authorities of the colonial
regime onto the native rulers revealed that the presence of law in Muslim Malay com-
munities was subject to a reductionist approach.

With regard to legal practices in Muslim communities in Southeast Asia during the
colonial period there appears to have been more adaptations from Western law. For
example, in the regions dominated by the British, domestic law, which also included
Islamic law, was to British law (Hooker, 1978, p. 123). This adaptation process was
observed in the implementation of a parliamentary system during the pre-independ-
ence era in Malaya (Hilley, 2001, p. 29). On the other hand, Dutch colonialism adopted
an approach which integrated Western legal concepts into the native political and
administrative mechanism (Lev, 1972, p. 251). The above-mentioned colonial pow-
ers were very constructive molding the region by their own political pattern and the
whole colonized region were called as pax-Britannica and pax-Neerlandica (Abdullah,
1994, p. 9).

The political domination of the British and Dutch colonial regimes meant sharing the
political sovereignty of Muslim Malay communities with external actors. In this sense, it
can be asserted that this relationship between internal (Malay) and external (Western)

2 Thelocal law tradition in Malay world.
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actors caused the former to remain under the influence of the latter. Although the
process generally favored the Western colonizers, the indigenous Malays were able
to survive in certain areas to some extent. For example, in the Pangkor Agreement
(1874), a Resident was appointed to an advisory position for the each sultan of the
Malay State. As remarked in the official correspondence in reference to this process,
the political importance of a Resident was far from an ordinary advisory role (Gullick,
& Gale, 1986, p. 25; Hooker, 1978, pp. 138-139; Jervois, 1876, p. 6). Article 6, in the
Pangkor Agreement, which refers to the issue of Resident, clearly reveals the political
relationship between the British consultancy agency and the Malay Sultans. According
to this article however, with exception of religion and adat, Malay Sultans were sup-
posed to consult with the Resident in all matters, and that the entire decision-making
process must be undertaken by the Resident in order to support British interests
(Barlow, 1995, p. 48).

With the implementation of this “Resident system” in the higher administration level,
not only was the political sovereignty of each sultan degraded, but the roles and func-
tions of other actors whose positions had been well-established in traditional politi-
cal domain hierarchically were also distorted since the members of the latter group
had been functioning on behalf of the Sultan as a liaison with the common people
(Kennedy, 1970, pp. 236, 237, 239). The influence of Dutch colonialism is also observed
in Malay law enforcement within its own colony, present-day Indonesia (Hooker, 1978,
p. 191). This circumstance, as an outcome of the external secularizing powers, made
relations among politics, culture, and the sacred problematic (Al-Attas, 1993, p. 17).

There is no doubt that educational institutions have an important place in the struc-
ture of society. These institutions held special privileges among the colonial institu-
tions and also played a crucial role in restructuring natives’ world view. In confining
it to Western paradigms, the Europeans succeeded in also colonizing the indigenous
people’s thoughts (Al-Attas, 1993, p. 105). Furnivall (1943, pp. 16-17) holds that in Java
Island, which was the center of Dutch colonialism, schools were the transmitters of the
Western culture into the life of native students. On the other hand, the 1870 Education
Act, which imposed compulsory education in England, became influential in the colo-
nized regions as well, including Malaya. The main reason behind this act was the need
for qualified human resources trained for the newly developing industrialization pro-
cess. Although it was not able to be implemented exactly as it was in England, this act
led to a significant transformation of colonial societies (Carlen, Gleeson, & Wardhaugh,
1992, p. 17).

The colonial administration established its priorities on the basis of economics
(exploiting the native populations for their own benefit) and then considered it their
responsibility to forcefully change the native societies’ culture through educational
institutions (Romaine, 1994, p. 91). Essentially, the relation between economy and
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education focused on twisting the native population thoughts so that they would be
able to accept a capitalist system in both the British and Dutch colonial administra-
tions. Unlike the Malay’s own system, colonial educational institutions emerged with
the goal to completely transform the structure into so-called modern institutions
to meet the English and Dutch’s demand for skilled labor (Church, 2006, p. 46). The
predisposition of the colonialists shows how remarkable the difference is in the world-
views of Western and Eastern people. The native people were always viewed and clas-
sified as second-class human beings who required constant guidance by Westerners.
In this context, the basic function of all types of educational institutions initiated by
either secular administrators or missionary volunteers was to “enlighten” the native
people, which essentially means to force them to believe that they are, in fact, second
class human beings and that Westerners are first-class human beings. The motto of
the European Renaissance, “the emancipation of the mind,” hits striking parallels with
the imposed “modernization” and secularization of educational institutions in Malaya
during the latter part of the 19th century (Furnivall, 1943, p. 10).

In this context, it is worth taking a brief look at the reconstruction of educational
institutions, regarded as the backbone of the change, by the colonial regimes. The
implimentation of the policy of universal education in Europe was characterized by
its disenchantment from religion and the early example was practised by 1870 Foster
Education Act in England (Roebuck, 1973, p. 55). The intention of implimentation of a
similar policy in native lands cannot be argued as a sort of humanistic approach. On
the other hand, the Dutch colonial government decided to carry out a similar policy
in Batavia in 1866 (Day, 1972, pp. 390-391). It is a must to remind that the mission-
ary groups played a crucial role in forming and implementing educational policies
throughout the process (Furnivall, 1943, p. 32; Yuen, 1976, pp. 33-34). Further, these
missionary groups not only served for their own respective establishments but also
functioned well, specially commencing from the latest decades of the 19th century, in
order to close the gap in education sector by their human and material power (Goh,
2005, pp. 48-9; Gungwu, 1992, p. 220; Ong, 1965, p. 83). All the abovementioned nov-
elty in education structure, beyond the regression in terms of religious affiliation, it is
urged that there was the impact of this process on the mentality change and molding
a new form of psyche among the Malay Muslims (Zubaida, 2005, p. 439). Benedict
Anderson adduced a similar argument through language phenomenon in the context
of Indonesia (1990, p. 125).

Since the very outset of this process, Western educational institutions gave exclusively
priority to the boys of courtiers and well-to-do families. In connection with the trans-
formation of the administrative system, new inclinations in the sector of education
may be witnessed as proof for this. For example, the British administrator (Resident)
who was responsible in the Sultanate of Perak noted in his yearly educational report
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of 1878 that his priority was to provide education to the boys of sultan’s family and
other elites (Hicks, 1958, p. 4). A similar practice can be observed in the policy of the
Malay College which was founded at the beginning of the 20th century. Its director,
R. J. Wilkinson, urged that privileges be given to the sons of the palace circles and
nobles. It should be noted that this institution’s importance can be seen in its function
of creating a pool of Malay administrators both before and after independence (Hicks,
1958, p. 30; Roff, 1967, p. 23).

The most significant impact in the transformation of the educational system may be
considered to be the establishment of a novel weltanschaaung by Muslim Malays.
Although Muslim Malay had been previous indifferent to the school process, and
begin to want to be involved in education institutions beginning in the 1890s
due to the economic growths they observed. Further, it is observed that both the
Department of Education of Colonial administration and the Sultans actively partici-
pated and funded this process (Sadka, 1968, p. 294).

During this process, the written language was also to be changed. Although origi-
nally written in Arabic script, a Latin based script was slowly being implemented. This
process was being overlooked by “scholarly administrators,” who had learned the
Malay language and who also considered themselves experts of its culture, such as R.
J. Wilkinson (Federated Malay States Resident General’s Annual Report, 1905, p. 21).
In accordance with a decision made in 1867, the administrative status of Malaya was
changed which had a crucial impact on education policies. In particular, in the ‘Wolley
Report’ of 1870 and the ‘Isemonger Report’ of 1894, the “universal” education rights
of the indigenous people were brought up and the concept of vernacular education
was developed over the course of time (Barlow, 1995, p. 368; Chelliah, 1960, pp. 31-32).
This education planning initiated a process which was also undesired by the colonial
administration because vernacular education led to the development of a greater
national awareness which would later be the source of nationalist movements both
in Malaya and the Indonesian Archipelago (Kim, 1974, p. 180; 2001, p. 125). This out-
come might be considered to be unintended consequences, in line with the Weberian
understanding, of the overall educational policies imposed by Western powers.

The present writer holds that the transformation of the traditional education imple-
mented generation after generation in Malaya was also an attempt of greater seculari-
zation (Francis, & Gwee, 1972, p. 7). In addition, when the colonial administration faced
the fact of low percentage of enrolment and attendance, the officials found a practical
solution by reimplemantation of the Qur’an class into curriculum (Gullick, 1987, p. 266;
Roff, 1967, p. 26). In this process, the curriculum and textbooks followed were most
often the products subscribing to a Western education paradigm. Both classical Malay
texts republished in Romanized scripts to be used as course materials, and the ones
translated from English inevitably left their imprints in the minds of young genera-
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tions. Furthermore, translations and publications of the Bible and a number of other
fundamental Christian works began during the very early decades (Proudfoot, 1993,
p. 559; Federated Malay States Resident General’s Annual Report for 1904, 1905, p. 21).
In particular, Methodists engaged in such activities. Here it is noteworthy to mention a
single name, Benjamin Keasberry, recognized by his versatile personality. His greatest
aim was to reach the Malay community and he considered educational institutions
and the publication of Christian works to be very salient tools in this process. He him-
self conducted various translation works, such as Bible, the Old-Testament, children’s
books, and sermons (Abdul Kadir, 2009, p. 19). Among the works published in the
Malay language, Hikayat Dunia, with ideas of new ways of obtaining information like
phenomenology, laid the foundation for an emergence of a sense of evolutionary ori-
entation in the Malay people. As such, the importance of this book can be observed in
its dissemination of the method of rational thinking, which is also one of the dynamics
of Enlightenment though (Milner, 2002, p. 67). Here it is necessary to state the view of
Prof. Murad Merican, a contemporary Malay scholar. In a recently published article, he
refers to the impact of Western thought on Muslim societies, claiming that Westerners
encountered Islam during the colonial process and worked on Islamic sciences and
wrote commentaries on them (Merican, 2012, p. 15). The Muslim communities, in the
end of this process, were ultimately exposed to a sort of epistemological exploita-
tion beyond the conventional meaning of the material exploitation of Muslim world
throughout the colonial era by the Western colonialists.
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Bati'da Sekiilerlik ve
Tiirkiye Miisliimanliginin Sekiiler icerimleri

Mustafa Tekin*

Oz: Bu makale, Tiirkiye’de Miisliimanhdin icerimlerini ortaya koymayi hedeflemektedir. Bilindigi
gibi sekdlerlik, Bati orijinli bir kavram olup, kendi dogal tarihi siireci icerisinde bir anlam ve zemin
kazanmistir. Bu sirecte Hiristiyanlk ve bati arasindaki iliski 5nemlidir. Seklerlik de, kanaatimizce
bu iliskilerin bir sonucu olarak Bati diinyasinda yapisal bir 6zellik olarak ortaya ¢ikmistir. Biz bu
makalede, Tlrkiye'nin Musliman deneyimlerinin sekulerlikle iliskisini tartismadan 6nce, Bati'da
sekilerligin hangi anlam cercevelerine sahip oldugunu analiz etmeye calistik. Bu baglamda
Bati ile Turkiye'de sekulerligin anlamlarinda bir yandan ortiismeler, diger yandan da farkliliklar
oldugunu soyleyebiliriz. Bu farkliliklar her iki cografyanin din, toplum ve kultlriine referansla
aciklanabilir. Oncelikle belirtilmelidir ki, sekilerligin etkileri Tirkiye'ye modernlesme siireci
icerisinde ve bir takim pratikler Gzerinden girmistir. Tanzimat'tan itibaren yapilan bircok dizen-
lemeler, pratikte zihniyete dogru bir etkilemeyi bize gdstermektedir. Nihayetinde bugtin icin dil,
glindelik hayat ve ibadetler Gzerinden yaptigimiz analizler ile sekiilerligin Misliman deneyimleri
Uzerinde etkileri oldugunu soyleyebiliriz. Modernlesme siirecinde Msliman zihni ve pratikleri
bu etkilemeye isaret etmektedir.

Anahtar Kelimeler: Sekiilerlik, Laiklik, Hiristiyanlik, islam, Giindelik Hayat.

Abstract: This article aims to reveal the secular contents of Muslim practices in Turkey.
Secularism is a concept that originated in the west and it has developed a context within its
historical process. The relationship between the west and Christianity is important in this process
and secularism which has gained a structural qualification in the western world, is a result of this
relationship. This article will try to analyze the context of secularism in the western history, and
then will discuss the Muslim experiences and its relationship with secularism in Turkey. In this
context, we can say that there are some similarities and differences in the meaning of secularism
in Turkey and in the West. These differences can be due to the religions, cultures and societies of
two societies. It should be noted that the impacts of secularism can be seen in some practices of
daily life within the modernization process, which could be traced back to the Tanzimat period in
the Ottoman Empire. The article will analyze the impacts of secularism on Muslim practices within
the context of language, daily life and religious practices. The mindsets and practices indicate
that secularism has had some impacts in Turkey.

Keywords: Secularism, Laicism, Christianity, Islam, Daily Life
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Giris

“Sekulerlik” bir kavram olarak tim tirevleriyle, gerek akademik yazinda gerekse
popdiler anlatimlarda trendi artan bir tartisma konusu haline gelmis gértinmektedir.
Sekdlerlikle ilgili bu trend artigi, kavramin kullanimi ve tartismalarin alaninin genisle-
mesiyle ilgili oldugu kadar, 28 Subat siireci, AK Parti iktidari gibi islam’in toplum icin-
deki siyasal, kultiirel, sinifsal tezahirleriyle de direkt ilintili gériinmektedir. Sekiilerlik
kavramini duyan ortalama bir dinleyici, ilk basta kavrama duydugu yabancilik hissi
kadar, kendi yasamindaki tekabdiliyetine dair de bir konumlandirma sorunu yasayabil-
mekte; bu baglamda sekiilerligi entelektiiel bir fantezi olarak degerlendirebilmektedir.
Dolayistyla sekdlerlik bir kavram olarak muglaklik ve kekremsiligini korumaya devam
ettirmektedir. Bu sebepten olsa gerek, sekilerlik kavraminin gectigi her yerde, onu
anlam diinyamiza yeniden tercime etme ¢abalariyla karsilagsmaktayiz. Bunun bir nok-
taya kadar dogal oldugunu belirtmek gerekmektedir.

Kavram uzerinde olusan yabancilik hissi, bizzat sekulerligin tirevleriyle birlikte Bati
orijinli olmasindan kaynaklandigi kadar, Turkiye'nin modernlesme tarihinde merkez-
cevre geriliminde merkezin cevre Uzerindeki tahakkiim talepleri ve eylemlerinde
anahtar bir kavram olmasiyla da yakindan ilintili gériinmektedir. Yukaridan asagiya bir
yontem izleyen modernlesme serliveninde, laiklik ve sekilerlik gibi kavramlar, tam da
bu gerilimin kerteriz noktasinda yer almislar; merkezin dénistiirme taleplerinin temel
kavramsal enstrimani da laiklik ve sekdilerlik olmustur. Bu temelllik¢li sosyal siyaset
karsisinda ¢evrenin her tirll direnci, kavram ile cevre arasinda bir akrabalik iliskisi
olusturmaktan ¢ok, yabancilik hissini arttirmistir.

Peki sekulerlik, “entelektiiel fantezi” ya da “bize ait degil” tlrl sdylemlerle kendisine
ilgisiz kalinmasi gereken ya da bir baska deyisle, toplumsal tekabdiliyeti olmayan bir
kavram midir? Dogrusu, buna hemen “evet” seklinde bir cevap vermek oldukca zor
goriinmektedir. Zira sekilerlik, geldigimiz noktada gtindelik hayatin pratiklerini agik-
lama ve ¢oziimlemede disari birakilamayan bir kavram olarak yerini korumaktadir.

Biz bu makalede, sekiilerlik kavramina dair kavramsal ve tarihsel bir cerceve ¢izdik-
ten sonra, elde edecedimiz operasyonel tanim ve betimleyecedimiz sorunsallardan
hareketle Turkiye Mislimanhgina dair deneyimleri ve zihni(yet) yaklasimlarini seki-
ler icerimler agisindan tartismaya calisacagiz. Bu baglamda temel tezimiz; Turkiye
Muslimanligi deneyimlerinin, icinde bulundugumuz siirecte sekiiler niteliklere sahip
oldugu seklindedir. Bu tezimizi metin boyunca sinamaya calisacagiz.

Sekiilerlik: Kavramsal ve Tarihsel Cerceve

Sekulerlesme konusunda, makalemiz gercevesinde lic boyutun ya da sorunun netles-
mesi gerekmektedir. Birincisi, Bati orijinli bir kavram olarak sekdlerligin icinden ¢iktigi
cografyadaki anlami, oturdugu zemin ve tarihsel stireci; ikincisi, kavramin Turkiye'deki
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anlami, hangi baglamlarda kullanildidi ile toplumsal ve siyasal alanlarda neye tekabdil
ettigi; Uclinclis de, tim bunlara bagl olarak sekulerligin Turkiye toplumu agisindan
bir operasyonel taniminin yapilip yapilmayacagi; dolayisiyla “Misliman” diye etiket-
lenen bir toplumun icinde gerceklesen bazi deneyimlerin sekiler iceriklere sahip olup
olmayacadi tartismasidir. Son sik, ayni zamanda sekiilerlik kavraminin paradigma disi
genellestirilebilir ve tarihtisti okunabilir bir enstriiman olup olmadigi sorusuna da bir
cevap olusturabilecektir.

En ilksel temelleri itibariyla sekiler kavrami, Latince “Seaculum” kdkiinden gelmek-
tedir ve kavramin zaman ve mekan cagrisimlarini beraberce veren bir anlami vardir.
Zaman onun simdi olusunu, hazir olusunu; mekan ise bu diinyada ve diinyevi olusu-
nu gosterir. O halde Seaculum, bu ¢ag veya simdiki zaman anlamina gelir ve bu ¢ag
veya simdiki zaman icerisinde bu diinyadaki vakialara isaret eder (Attas, 1995, s. 42).
Kavramin bu kokeni bize, sekulerligin zaman agisindan insanin yasadigi “simdi”sine
ve mekan olarak da bu “diinya” ile ilintisini gdstermektedir. Kavrami zaman ve mekan
acgisindan kazandigr boyutlar ve isaret ettigi manalarin, Bati diinyasinin Roma’dan
itibaren dinle baglantili siirec icerisinde daha iyi anlamlandirilabilecegini sdyleyebiliriz
(Bu surecle ilgili olarak bkz. Arslan, 1993; s. 3-17).

Sekulerlik modernizmin Ulzerine dayandigi parametrelerden birisidir. Bunun anlami;
modernizmin sekiilerlik olmadan olamayacagidir. iste tam da bu nokta, sekdlerlik
kavrami ve onun tirevlerine dair tartigmalarin daha ¢ok modernizmin ¢eperleri etra-
finda konugsulmasini sonuglamaktadir. Halbuki 6ncelikle bir zihniyet ve hayata bakis
konusunda Bati diinyasinin yazil tarihinde geriye dogru gittikce sekilerligin isledigini
gorebiliriz.

Bilindigi gibi Hz. isa (AS) Yahudilere génderilen bir peygamberdi. Fakat Roma’da Hz.
isa’nin mesaiji sert bir tepki ile karsilasmistir. Bu baglamda Hiristiyanligin olusumu ve
sekillenisi ile ilgili olarak birka¢ noktanin konumuz agisindan altinin cizilmesi gerek-
mektedir. Birincisi; Hz. isa’ya nazil olan incil, orijinal olarak korunamamistir. Bugiin
mevcut olan inciller Pavlus ve diger havariler tarafindan yazilmislardir. Ozelde Pavlus
tarafindan Hiristiyanlk, adeta yeniden olusturulmustur (Giindiiz, 2004). Ayrica Aristo
ve Batlamyus’un felsefe ve yeryiliziinQ ikincillestiren yaklasimlari da, Hiristiyanligi hem
teolojik yapisinin olusumunda hem de diinyaya bakisinda etkili olan diger faktérlerdir
(Hocaoglu, 1995, s. 57-62). Bu da Hiristiyanhgin yapisal bir degisiklige ugradigini bize
go6stermektedir. Ote yandan Hz. isa’nin kisa yasami, ugradigi siki takibat, Onun bir
orneklik olarak gelecek nesillere gelenek ve kiltiirle aktarilmasini da engellemistir. Hi¢
stiphesiz buna eslik eden siireci de belirtmeliyiz. Hiristiyanlk 300 yildan daha fazla bir
zaman diliminde Roma’da illegal olarak yasamis ve imparator tarafindan resmi olarak
ilan edilinceye kadar Roma’nin siyasi, kurumsal, kiiltlrel vb. niteliklerinden ciddi olarak
etkilenmis ve kurumsallasirken bu nitelikleri absorbe etmistir.

Hiristiyanlik, illegal olarak yasadigi bu tg¢ yiizyil icerisinde kendisini korumaya alirken,
sehirden kagis bir fenomen olarak kendisini gostermistir. Bilindigi gibi Roma’da hakim
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olan hazc yasam bicimi, ilk Hiristiyanlarin benimsemedigi bir seydi. Ote yandan
Hiristiyanlara yonelik takibatlar da, onlarin sehir disina ¢ikmalarini zorlayan bir baska
faktor idi. Nitekim gerek Hiristiyan (6zellikle Siiryani) gerekse islam kaynaklarinda
gecen Ashab-1 Kehf kissasi (18/Kehf, 9-22)' bu durumun en tipik drneklerinden birisi-
dir. Dolayisiyla zulimden kagma ve temiz kalma, sehirden ¢ikmanin iki dnemli sebebi
olarak ortaya ¢ikmaktadir.

Hiristiyanhd@in yasadigi bu serencamin, yol actigi bazi sonuglar agisindan énemi vardir.
Birincisi; manastirlar insa edilmis, ruhbanlik da siirec icerisinde icat edilmistir. Bilhassa
daha sonra kurumsallasacak olan ruhbanligin ve Hrristiyanligin 6te diinyaya dénik
ylzinlin bu sireg icerisinde olustugunu gormek gerekmektedir. Din adamlarindaki
evlenme yasagindan, bizzat Hiristiyanligin diinyaya karsi negatif tavri bu konjonk-
tlrde yasadigi slirectendir. Roma’nin asiri hazci ve diinyevi yasam tarzi karsisinda
Hiristiyanhk, biraz da tepkisel olarak ice donik, diinyadan kagarak arinan bir anlayisi
biinyesinde kurumsallastirmaya baslamistir. iste bu kirlma, Roma’dan itibaren Bati
tarihinde varlik algilayisinin dualist bir sekilde gelismesinin yolunu a¢mistir. Diinya-
ahiret, madde-mana, beden-ruh ve nihayet kutsal-profane. Buna gdre Roma’nin
diizeni diinya, madde, beden ve profane lzerine odaklanirken; Hiristiyanlk buna karsi
durusunu diger uca odaklanarak yapmistir: Ahiret, mana, ruh ve kutsal.

Bu siirece bagh olarak Roma’da iki krallik/iki kilig fikri de gelismistir. Bir sekilde incil'de
gecen “Sezar'in hakki Sezar'a, Tanri'nin hakki Tanr'ya” (Markos, 12/17)* seklindeki
dusturla da paralellik arz eden iki krallik/iki kilictan biri diinyevi digeri de dinidir. Bu
parcalanma daha sonraki slrecte belirgin bir sekilde Hiristiyanlik tarihinde kendisini
gOsterecektir. Buna gére Roma, hazci yasam felsefesiyle fizik diinya ve maddenin
egemenligini temsil ederken, dinyevi kralligin hakimiyetini ifade etmis; Ortacag
boyunca yasanan sire¢ ruhanilik tizerinden dini kraligin (Tanrisal Krallik) diinyevi
krallik tizerindeki egemenligi olarak ortaya ¢ikmistir. Modern zamanlarda gelistirilen
laiklik ile dini ve diinyevi kralliklar birbirinden ayristirnimiglardir (Thompson, 2000, s.
40-61). Dolayistyla Roma’dan bugtine Hiristiyan Bati tarihinde temelde dini ve dlinyevi
seklindeki dualist ayrimi besleyen zihniyet, bugiine kadar kendisini korumustur. Tam
da bu noktada sekilerligi besleyen temel zihniyetin bu ayrim oldugunu sdyleyebiliriz.

Ortacag boyunca Bati'da ruhban sinifinin hakim oldugu bu siirecte, Hiristiyanlik Gze-
rinden ruhban sinifinin insanlar Gzerindeki eziyeti ve baskisi s6z konusudur. Ruhbanlar,
Tanr adina konusan kimseler olarak bir takim imtiyaz ve yetkilere de sahiptirler.
Kiliselerin sahip oldugu gelir, kilise mdlkleri, cennetten satilan arsalar, ruhbanlarin
icinde bulunduklar yasam kosullari, diinyevi nimetlerden yararlanma konusundaki
imtiyazlara yeteri kadar isaret eder. Glinah affetme yetkileri, inayet ve kurtulusun
ancak Kilise ile miimkiin olmasi da, onlarin 6nemli yetkilerindendir. Kilisenin tim bu

1 Kur'an-1 Kerim'e atiflar su kaynaktan yapilacaktir; Kur'an-1 Kerim ve Agiklamali Meali, 1993.

2 Atflaricin bkz. Kitab-1 Mukaddes, Kutsal Kitap-Tevrat, Zebur, incil. (2009).
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uygulamalarina karsi farkli halk tabakalari icinde halkin ve prenslerin biiyik memnuni-
yetsizligi s6z konusudur. Nihayet Ronesans ve Reformasyon surecleri, kilise ve ruhban-
larin otoritesinden giderek bir irtifa kaybi olusturmustur.

Bilindigi gibi Rénesans, yeniden dogus olarak dzellikle sanat ve mimaride italya mer-
kezli baslayan bir harekettir. Ronesans bir siire¢ olarak Antik diinyaya referanslariyla
fizik, diinya, madde ve beden (izerine odaklanan bir felsefesi vardir ve 6zlinde &te
diinyacilik ve ruhanilige karsi bir elestiriyi ihtiva etmektedir. Martin Luther’le 6zdesle-
sen Reformasyon siireci de, asli itibariyla ruhbanlarin hem diinyevi imtiyazlari hem de
dini yetkilerini sorgulayan bir hiiviyet tasir. Nitekim papaligin glinah affetme yetkisi,
incili yorumlama, kilise milkleri ve gelirleri, Luther'in 95 maddelik bildirisinde yer bul-
maktadir. Bu da kilisenin otoritesine karsi acilmis bir savas olarak degerlendirilebilir
(Olgun, 2001, 2006).

Peki bu strrecler nasil okunmalidir? Belirtmek gerekir ki, Ortacag Avrupasi’'nda kilisenin
egemenligi icerisinden ¢ikan bu siiregler, yeni dogmaya baslayan modern diinyanin
habercisidirler. Ayni zamanda bu gelismeler, bir yandan dogmaya baslayan modern
diinya ile kilise arasindaki gerilime; diger yandan da dislince, referans ve yonelim agi-
sindan ikisi arasindaki mesafeye isaret etmektedir. Aydin'in deyisiyle bu gerilim ¢cogu
kere aklilestirme yoluyla diinya lehine ¢ozilir ki, sekilerlesme budur. (Aydin, 2009, s.
99) Bir baska deyisle, Ronesans, Reform vb. siirecler modern diinyaya gecisteki mesa-
feyi kisaltici bir kopri goérevi gérmislerdir. Bu baglamda Protestanlk, dogmakta olan
modern diinyaya kilisenin entegre olma surecidir ayni zamanda.

Nitekim bunu Weber'in okuyus bicimi de benzer sekildedir. Weber'e gore, bir sistem
bir yere gelip yerlesmeden 6nce, onun ahlak ve zihniyeti gelir. O, Kapitalizmin Ruhu
ve Protestan Ahlaki” isimli eserinde, kapitalizmin (ki modern diinyanin ekonomik
sistemidir) Avrupa’ya gelmeden 6nce, onun ahlakinin ve zihniyetinin geldigini soyler.
Buna gore 6zelde Kalvinizm, kiliseye bagli kurtulus anlayisini diinyevilestirerek, kurtu-
lusu “dlinyevi basar” olarak donustirmustir (Weber, 1997).Bu entegrasyon sirecinin
onemli bir sonucu vardir; bagindan beri diinyaya kiiskiin olan ve onunlaiilgili negativite
Ureten ve ylizlinU 6te diinyaya ¢evirmis olan Hiristiyanligin yeniden bu diinya ile pozi-
tif iliski kurmasi saglanmistir. Fakat bu iliskinin tamamiyla bu diinya ile barisikhigr ifade
ettigi zannedilmemelidir. Bir kere Pavlus’tan beri bir metin Gizerinden yeniden yapilan-
dinlan Hiristiyanligin ortodoksisi, stirekli ruhaniyet Gretmektedir ve 6ziinde asilamaz
bir dualite hala durmaktadir; diinya-ahiret ya da sekiiler-ruhban.

Yasanan bu tarihsel stirece paralel, modern zamanlar kutsal ile dindisinin birbirlerin-
den ayrilmasina dayanmaktadir. Bu baglamda ingilizce’de “secular” kelimesi, bu diin-
yanin isleri ile ilgili olup, spritiiel ya da kutsalla iliskili olmayan; dini ve dini inanclarla
ilgili olmayan; dini dini kurallara ve idareye bagl olmayan; simdiki ¢cag ya da ytizyilda
olan (Swannel, 1992, s. 980) gibi anlamlara gelmektedir. Daha 6nce de belirtildigi gibi
Ortacag Latin dilinden tureyen sekilerlesme, 6zellikle kilisenin tam karsiti anlamina
geldigi bicimiyle ingiliz dilinde cok uzun bir tarihe sahiptir. Fakat onun anlamlari ve
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kucuk farklari, ge¢ 13. Yuzyildan bu yana hatir sayilir bir evrime ugramistir. Benzer
sekilde sekdler sifati, cok genis bir diinyada yasayan Clergy'yi manastirlarda yasayan-
lardan ayirt etmek tizere kullanilmis; sekilerlesme de, dinin sosyal ve kiltirel bazi yon-
lerinin daralmasi anlamina gelir olmustur. 1711'de “sekilerlesti” ifadesi konusmalarda
din adamlari icin bir referans haline gelmis; 1755'te ise Samuel Johnson sekdlerlesmeyi
diinyaya ait kilmak olarak tanimlamis ve bu mana 18. ylizyilda baskin hale gelmistir.
Daha sonraki surecte ise sekilerlik, sanat, edebiyat, egitim, , felsefe, ahlak ve genel
olarak kiilttirde dinin etkisinin azalisini ifade etmistir (Gilbert, 1994; s. 503).

Modern zamanlarda sekdlerlik, genel anlamda dini kurumlardan ayrilis, dinin etkisinin
azalmasi gibi anlamlar baglaminda modern diinyanin hiimanistik insa siirecinin temel
enstriimani olagelmistir. Sekulerlige dair tanim ve aciklamalar, bu nitelikleri hayatin
farkh boyutlan icerisinde gostermektedirler. Bunun bir agidan ikircikli bir bakis acisi
Urettigi soylenebilir. Buna gore, geleneksel kiliseyle baglantili cevrelerde sekularizas-
yon kavramina, Hiristiyanlhktan uzaklasma, paganlasma denilerek saldiriimisken, Anti-
klerik ve ilerlemeci cevrelerde, modern insanin dini vesayetten 6zgiirlesmesi anlami
verilir olmustur (Berger, 1969, s. 106-107).

Bu baglamda sekiilerligin birka¢c noktada toplayacagimiz anlamlarina referanslarla
kategorik olarak ilerleyebiliriz. Birinci olarak sekdlerlik, kilisenin elinde olan mdlklerin
sivil ve kamusal kurumlara gecisini ifade etmektedir. Nitekim kavram, baslangicta din
savaslarinin ortaya c¢ikmasiyla toprak ya da miilkiin kilise otoritelerinin kontrollinden
uzaklastinimasini belirtmek Gzere kullanilmistir (Berger, 1969, s. 106). Bu kontrolden
uzaklasma, arazilerin sivil kontrole gecisini ifade ettigi gibi (Hill, 1973, s. 229), ilk defa
protestan reformasyonunun ardindan kilisenin mal ve topraklarinin genellikle devlet
tarafindan kamulastirilmasini tanimlamak Gzere kullaniimis; dolayisiyla geleneksel
olarak kilisenin ellerinde olan mallarin sekiler kurumlarca kamulastiriimasi stirecine
isaret etmeye baslamistir (Furseth, 2003, s. 91). Sommerville de, sekilerlesmeye dair
ayirt ettigi alti boyutta, kisi, kurum ve zihniyetler diizeyinde kiliseden kopusa isaret
etmektedir. Ona gore sekilarizm, 1- Toplumsal yapilari ya da toplumlari, onlarin kendi
yapilari ya/ya da semboller sistemi ile baglantili olarak tartisirken, sekilerlesme farkli-
lasma ya da ayrilma anlaminda kullanilir. Bu durumda sekiilerlesme, dini aktivite, grup-
lar ya da fikirlerin toplumun diger karakteristiklerinden ayriimasini ifade eder. ingilizce
kullanimlari, sekiler yoneticiler (iktidarlar), sekiler hakimler, sekiiler tarihgiler gibi.
2- Kurumun donisumiini ifade eder. Meselg; kilisedeki isini kaybeden kisiye sekuler-
lesmis denir. Fakat bu durum, onlarin dini inanclari olmadigi anlamina gelmemektedir.
3- Aktiviteler baglaminda dini karakterden dinyevi karaktere donlismesidir. Yemek
pisirme, dans, tarim, askeri teknoloji gibi. Meseld; refah hizmetlerinin kiliseden devlete
gecisi bu fonksiyonun sekiilerlesmesine 6rnek olarak verilebilir. 4- Zihniyet baglamin-
da dikkatin anlaminin donisimd. Nihai olanin hemen olana doniisimi. 5- Bir toplu-
mun sekdlerlesmesi, nifusun sekilerlesmesi ile ayni sey degildir. Yani bir yapi olarak
toplum sekdler olabilir ve icindeki insanlar dindar olabilirler. 6- Nihayet sekilerlesme
kavrami, sarih bir bicimde ancak ancak isimlesmis anlamda bir dine referans yaparken
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kullanilabilir (Sommerville, 1998, s. 249-251). Bu agidan meseleyi dederlendirdigimiz-
de, mulklerin kontrolliniin ve sahipliginin, kiliseden sivil ve kamu otoritelerine gegisini
sekulerlik olarak gérmekteyiz. Burada diinyevi iktidarin giderek gticlendigi ve kilisenin
nifuzunun azaldigr bir durum yasanmaktadir.

Shiner, sekilerligin anlamlarina dair ¢izdigi cercevede, bu icerige vurgu yapmaktadir.
Shiner'e gore sekdlerligin birinci anlami; dinin gerilemesidir. 2. Bizzat dini gruplar
cercevesinde 6te diinyaci anlayistan bu diinyaliliga dogru bir degisimi ifade eder.
3-Toplumun dinden ayrilmasi ya da, dini disince ve kurumlarin sosyal yapinin diger
unsurlarindan ayrilmasidir. 4. inang ve amellerin anlaminin degismesi; amellerin
referanslarinin ilahi olmaktan ¢ikarak tamamen diinyevi hale gelmesidir. 5- Diinyanin
derece derece kutsal karakterinden mahrumiyeti fikrini ifade etmektedir. 6- Kutsaldan
sekiler bir topluma dogru degisimdir (Hill, 1973, s. 228-247). Bir siire¢ ve zihniyet
degisimini ifade eden bu duruma gore sekilerlesme; insanin, akli ve dili Gzerinde
once dini sonra metafizik denetimden kurtariimasi olarak tanimlanir ki, bu diinyanin
dini veya din misilli kavranisindan soyularak buttin kapal diinya gérislerinin atilmasi,
tim dogausti mitlerin ve kutsal sembollerin parcalanmasidir. Bu sekilde degerlerin
kutsanmasinin ortadan kaldiriimasi ile de, bittin kiltirel yaratimi ve bitiin degerler
manzumesini gelip gecici ve izafi bir hale donistirmeyi hedeflemektedirler. Clinki bu
sekilde tarih ve gelecek, degisime acik olacak; insan degisimi yaratmada 6zguir kalacak
ve bizatihi kendisini bu evrimci stirece dahil edecektir (Attas, 1995, s. 43-45).Dolayisiyla
sekilerlesme siireci Lyon’un deyisiyle dinin marjinal ve etkisiz bir gli¢ olacagi anlamina
gelmistir (Lyon, 1996, s. 15).Yinger ise sekilarizmin, din ve dini milahazalar -Tanri ve
gelecek hayatla ilgili- ihmal edilmeli ya da disarida birakilmalidir dnciiliine dayandigini
belirtir. Herberg ise sekilarizmin din gibi bir sey oldugunu séylemektedir. Ona gore
sekilarizm, dinin antitezi degildir fakat din formunda bir seydir ve hayatin diger par-
casidir (Yinger, 1967, s. 19).

Sekilerlesme baglaminda dinin zayiflamasi ve otorite kaybi, bir boyutuyla modern
diinyanin dogus trendi ile ilintilidir. Mesela, Ortodokslar, Bati Avrupa’da dinin disuise
gegcisini bilgi ve egitim sirecleriyle insanin kendisini irrasyonaliteden kurtarmasina
dayandirirlar (Chadwick, 1975, s. 7). Bu nitelikler ise, daha ¢ok modern diinyanin
referanslandir. Kaufmann da niifus oranlarinin azalmasi baglaminda sekilerlesmeyi
okurken (Kaufmann, 2007), aslinda benzer bir duruma isaret etmektedir.

Marshall’a gore sekiilerlesme tezi, sekiilarizasyonun sanayi toplumunun yikselisi ve
kalturin modernlesmesinin kacinilmaz bir karakteri oldugu iddiasini stirdiirtir. Yasam
dinyalarinin ¢ogullugu, dini sembollerin monopollnu kirmistir. Toplumun sehirles-
mesi bireysellesmeyi yaratmis ve anomi olusturmustur. Teknoloji, insanin gevre lizerin-
deki kontrollin arttinlmasina imkan tanimistir ki, sekiilerlesme, bu anlamda toplumun
aklilesmesi anlamina gelmistir. Weber'in kastettigi gibi (Marshall, 1998, s. 588).Bu siire-
cin 6znel yansimalari da vardir. Buna gdre nasil ki toplum ve kultiiriin sekilarizasyonu
varsa, bilincin sekiilarizasyonu da vardir. Bunun basit anlami; Modern Bati'nin dini
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yorumlardan faydalanmaksizin diinyayi ve kendi yasamlarini arastiran giderek artan
sayida bireyler Uretmesidir (Berger, 1969, s. 107-108). Boylece Modern toplumda dini
kultler ve pratiklerin farkhhgi, dinin kamu hayatinin baskin karakteri olmaktan ziyade,
kisisel bir tercih meselesi haline gelmektedir (Abercrombie, Hill ve Turner, 1988, s.
217).Bu duruma gore sekilerlik, 6zellestirilen dinin ipso facto gercek niteligi 6rtbas
edilerek, kamu hayatindan kaybolmasiyla bireyin ve cekirdek ailenin bir secenek veya
tercih konusu haline gelmesi demektir. Fakat boyle bir 6zel dindarlik bi¢iminin, onu
benimseyen bireyler icin gercek olabilmesine ragmen dinin, icerisinde tiim toplumsal
hayatin herkesi baglayici ylice manalara sahip oldugu ortak bir diinyay! insa etme
seklindeki klasik gorevini yerine getirmekten uzak oldugu sdylenebilir. Buna mukabil
boyle bir dindarlik modern toplumun diinyevilesen alanlarindan etkin bir bicimde
ayirt edilebilen, fakat toplumsal hayatin belirli bolgelerine sikisip kalan bir dindarliktir.
Ozel dindarliga iliskin degerler tipik olarak 6zel alandan ziyade kurumsal cercevelerle
alakasi olmayan degerlerdir (Berger, 2000, s. 203). Yine sekdlerligin ilerleme ile yakin
ilintisinin kurulmasi, modernlikle kacinilmaz baglar tasimaktadir. Nitekim &zellikle sos-
yolojinin kurucu babalari, sekiilerlesmeyi sosyal ilerlemenin genel siirecinin bir parcasi
olarak gormuslerdir (Wilson, 1979, s. 269).

Bati'da sekiilerlesmeye dair bu kavramsal ve tarihsel stireci 6zetleyecek olursak, birinci
olarak din-dindisi, dlinya-ahiret, kutsal-sekiler, madde-mana, ruh-beden gibi aslinda
birbirlerinin tirevleri ve uzantisi olan dikotomiler ve/veya alan ayristirmalarinin, Bati
tarihinde genel bir karakter ve sekilerlige dair 5nemli bir semptom oldugunu goririz.
Nitekim Fallding, bir toplumsal standart olarak alan ayristirmasi varsa, orada sekdla-
rizmin varligini savunmakta ve birbirinden bagimsiz olan bu alanlarin kendi standart
ve egemenliklerine sahip oldugunu belirtmektedir (Fallding, 1967, s. 349).Bu ayristir-
manin Bati tarihindeki 6nemli 6rneklerinden birisi, “Tanri Sehri” ne karsilik “Sekuler
Sehir"dir. “The Secular City” isimli meshur eserinde Harvey Cox, Tanri Kralligi ile sekiler
sehir arasinda karsilastirmalar yaparken Ui¢ noktaya deginmektedir. Birincisi; Tann
Kralligi yalnizca Tanri'min eseri iken, sekiiler sehiri insan yapmistir. ikincisi; sekiiler sehir
yalnizca hiiner ve bilmedeki nasili gerektirir. Uclinciisti; Tann Kralligr tarihin Gstinde
ve Otesinde duruken, sekiler sehir tamamiyla bu diinya icindedir (Cox, 1990, s. 95-96).
Gorilecegi tizere her hallkarda bir alan ayristirmasi vardir.

ikincisi, tam da béyle bir aynimlastirmada, kilise disinda kalan kisi, kurum ve miilkler
de sekdler olarak tanimlanir. Bu, onlarin ruhbanlik ile ilintisinin kopup, Hiristiyanhgin
kendisi hakkinda negativite Urettigi “dlinya”ya ait oldugu anlamina gelmektedir. Zaten
kilisenin temellikiinden ¢ikan milk, ruhbanliktan ya da kiliseden ayrilmis kisi ve kili-
senin disindakiler icin de “sekiler” sifati kullanilmaktadir. Bu durum, o dénemde bir
hiyerarsiyi belirttigi gibi, dlinyaya aitlik de negatif icerikle ele alinir.

Ote yandan sekiilerlesme, modern diinyanin olusumuna giden siirecte aslinda genel
anlamda varlik algisindan, bilgi elde etme yontemi, etik ve estetige dair hayatin
tim alanlarinda yeni bir hiimanistik bakis ve projeksiyon gelistirilmesinin de mani-
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velasidir. Mert'in deyisiyle, modern toplumun diinya gorisi olarak tanimlanan
sekulerlik, modernitenin dilidir (Mert, 1994, s. 64). Dolayisiyla sekulerlik, bir yandan
Hiristiyanligin modern diinyanin projeksiyonu altinda yeniden yorumlanmasi, diger
yandan toplumun varlik algisi, glindelik yasami ve zihniyetiyle ytiziiniin tekrar bu diin-
yaya dondurilmesi demektir. Boylece “Seaculum” kokiinden gelen sekdlerligin zaman
bakimindan “simdi” ve mekan bakimindan “dlinya” seklindeki icerikleri karsiliklarini
bulmaktadir. Ayrica sekiilerlesme Ortacag’'da zulimden bunaldigi kiliseyi, diinyaya
mudahale ettirmemek icin vahiy ve Tanri'ya referansla bir diinya kurulmamasi gerekti-
gini ihtiva etmektedir. insan, diinyayr kendi kuracak, Tanr'ya midahale ettirmeyecek;
fakat Tann'y1 kendi mekaninda (Kilise) ziyaret edecek ve sevecektir.

Buraya kadar bati tarihi icerisinde sekilerligin oturdugu zemini kisaca anlatmaya
ve onun anlamlarini netlestirmeye calistik. Simdi kavramin Tirkiye'de nasil anlasil-
digr ve anlamlandinldigi Gzerinde duralim. Modernlesme ile ilk karsilasma Osmanh
Doénemi'nde olmustur. Aslinda bu karsilasma, sadece Osmanli'nin modernlesme ve
Batiile karsi karsiya gelmesi olarak tanimlanamaz. Bundan da 6te, tim diinyaya yayilan
bir medeniyet ve kiiltirin meydan okumalari karsisinda bir tereddiit ve sendeleyisleri
de beraberinde getirmistir.

Bu karsilasmanin temel karakteristigini belirleyen sey; Osmanli’'nin yenilgi kosullari
icinde bulunmasidir. Dolayisiyla Bati modernlesmesi ile Mislimanlarin iliskisi, dogal
seyri icinde bir etkilesim olmamistir. Bu durumu daha ¢ok hiyerarsinin tstiinde Bati'nin
yer aldigi ya da ¢ekim glictinii Bati’'nin olusturdugu kuvvetli bir etki demek daha dogru
olacaktir. Buna Osmanli'nin devlet ve otorite giicliniin zayiflamasi, toprak kaybetmesi
ve hatta giderek devletin bekasi kaygisini da eszamanli olarak ekleyebiliriz.

Osmanli Devleti, devletin bekasi icin pragmatik refleks ve tutumlar gelistirirken,
Bati'dan absorbe ettikleri icerisinde bir arkaplan olarak sekilerlik de adim adim
gelismistir. ilk dnce savas meydanlarindaki yenilgiyi sonlandiracak askeri reformlari;
sosyal, egitim ve kiltur alanlarindaki yenilikler takip etti. Bunlarin hepsi Avrupai tarzda
gerceklesti. Cumhuriyet’e kadar giden siirecte reformlar yeni yapilari gerekli kilip eski
yapilari donistirirken, eski yapilar da bir yandan varligini devam ettirmistir (Lewis,
2000). Bu baglamda laik ve dini bir cok kurum, beraber yasamaya devam etmistir. Bu
sure¢te konumuzla baglantili olarak sdyleyebilecegimiz 6nemli nokta; glindelik hayat-
tan baglayan sekdlerlik lehindeki dontisuim, zihniyet diinyasina dogru sirayet etmistir.
Bunun en bariz oldugu dénim noktalarindan biri, Tanzimat Fermani’dir. Ferman, g6z
atildigi zaman, sekulerlesme icerikleriyle goze carpar. Bu donem boyunca sekdilerlik,
dinin giderek referans sistemi olmaktan ¢ikmasi, 6zel alana ¢ekilmesi ve bir projeksi-
yon olma 6zelligini kaybetmesi siireci seklinde iceriklendirilebilir. Nitekim Tanzimat'in
“bir kible ayarlamasi” (Dogan, 1991) bicimindeki tanimi, buna isaret etmektedir.

Bu batililasma ve/veya modernlesme sireci, Cumhuriyet'ten sonra daha yogun bir
sekilde devam etmistir. Batililasmanin mecburi istikamet oldugu bu dénemde laiklik
ve sekulerlik kavramlari da yeni icerikler kazanmistir. Osmanli'dan bu yana iliskilerin
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yogun oldugu Fransa’nin laiklik uygulamasi, batililasmanin bir manivelasi olarak islev
gOrmistir. 1937'de Anayasa'ya giren laiklik ilkesi, siyasi alanda din ve devletin arasini
kesin bir bicimde ayirip din 6zel alana ¢ekilirken; glindelik hayata dair reformlarla top-
lumda bir sekiilerlesme siireci baslamistir. Davison da analizinde, Tirkiye'deki sekile-
rizmin kurumsal bir ayrilma oldugu tzerinde durmaktadir (Davison, 2006, s. 218). Bu
baglamda, sekiilerlik glindelik yasamin dinden arindiriimasi seklinde islemistir.

Tirkiye'de bu baglamdaki tartisma konusunun anahtar kavrami, laiklik seklinde ortaya
¢ikmaktadir. Tam da bu noktada, konumuzla baglantili olarak li¢ kavramin anlam ve
icerikleri itibariyla atifta bulunmak istiyoruz. Bunlar laiklik, sekilerlik ve diinyevilesme.
Burada laiklik ve sekdlerlik, birbirine akraba ve icerik bakimindan yakindirlar. Hatta
birbirinin yerine kullanildigi da olmaktadir. Fakat biz, operasyonel olarak laiklik ile
sekulerlik arasinda soyle bir aynnm yapmaktayiz. Laiklik, cok bilinen “din ve devlet
islerinin birbirinden ayrilmasi” tanimindaki icerige de uygun olarak daha ¢ok kurumsal
diizeyde ve siyasal anlamda bir tavri ve ayrismayi ifade etmektedir. Sekilerlik ise, bu
ayrisma ve dinin toplumsal ve kamusal hayattaki projeksiyon roliiniin azaltilmasinin
glindelik hayattaki tezahurleridir. Bu baglamda sekiilerlik, aslinda toplumsal, kiiltirel,
ekonomik, egitsel vb. hayatin bircok alanlarinda dinin etkisinin azaldigi bir duruma
isaret etmektedir. Bu durum Tirkiye'de giindelik hayatin batili anlamda stireg iceri-
sindeki dontisiminde rahatlikla izlenebilir. O bakimdan aslinda sekdlerligin etkisinin
daha derinden ve yaygin oldugunu séyleyebiliriz. Diinyevilesme de sekilerlesmenin
Tirkce karsihgr olarak kullaniimaktadir. Bazi yerlerde sekulerlik daha ¢ok siyasal bir
tanim, diinyevilik de tim yasam alanlarini iceren sosyal bir tavrin, kultiir ve distiniisiin
bir parcasi (Taburoglu, 2008, s. 109) seklinde tanimlanarak sekulerlik ile diinyevilesme
arasinda bir ayrim yapilmistir. Fakat gerek Bati tarihi, gerekse batili yazinlarda sekdler-
lik, sadece siyasal boyutlu olarak kullaniimaz.

Tirkiye'de aslinda konu, yakin zamana gelinceye kadar sekiilerlik kavrami {izerinden
tartisiimamistir. Hem siyasal ve kurumsal diizlemdeki diizenlemeler, hem de glinde-
lik hayatin donus(tir)imi s6z konusu oldugunda laiklik kavrami 6nplana ¢ikmistir.
Tirk modernlesmesinin genel yéntemi, Osmanli‘dan bu yana genel olarak yukaridan
asaglya dogru olmustur. Bu da 6zelde devlet eliyle halkin ve glindelik hayatin seki-
lerlestirilmesi biciminde gerceklesmistir. Bu baglamda Turkiye'de sekilerligin bir alan
ayrismasi fikri ve uygulamalari ile birlikte, “glindelik hayatta dinin etkisinin azaltilmasi”
seklinde bir anlam ve icerik kazandigini sdyleyebiliriz. Tabii ki bu uygulamalar esna-
sinda dnemli catisma, gerilim ve uyumsuzluklar ortaya c¢ikmistir. Meseld; islam’da
ruhbanlik bulunmadigi ve teolojik olarak cami kilisenin bizdeki karsiligi olmadigi icin
bir ruhban-laik sinifi ve celiskisi yoktur. Fakat sektlerlesme siireci caminin merkezi
onemini azalttig gibi, “din”in 6zel alana ¢ekilmesi, glindelik hayatin rutinlerinde daha
cok ortaya cikmistir.

Tirkiye'de devletin laiklik uygulamalari farkl bir din gibi islerken (Abel, 1995, s. 27-40),
yasam bicimlerinin batililastirimasi bu uygulamalarin temel hedefi olmustur. Nitekim
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modernlesme tarihimiz bircok sdylemlerde “tiyatro”, ¢cagdas giyim”, “moda”, alkol
tiketimi”, “bale”, orkestra” vb. bircok kavrami laiklikle ilintilendiren bir tartisma icinde
ele alinmigtir. Bu durum, aslinda glindelik hayatin sekilerlestiriimesi politikalarinin
devlet ve otorite diizeyinde gerceklestirildigini gostermektedir.

Tam da bu noktada sekiilerlesme stirecinin Turkiye'de iki boyutlu oldugunu belirtmek
gerekmektedir. Birincisi, sekiilerlesmenin yukaridan asagiya dogru hukuksal, egitsel,
kilturel, sosyal vb. enstriimanlarla devlet eliyle gerceklestirilmesi ve giindelik hayatin
donisiimi. Fakat ote yandan sekilerlesme siirecine Tirkiye toplumunun katilimi
da s6z konusu edilmesi gerekir. Ozellikle Osmanli’'nin son dénemlerinden 1980lere
kadar daha ¢ok birinci tarz; 1980’lerden sonra —bazi kesintiler s6z konusu olmustur- ve
ozellikle 2003’ten bu yana son on yildir ikinci tarzin hakim oldugunu sdyleyebiliriz.
Aslinda birinci tarz, bircok makale, tartisma ve yazinlarin konusu olmustur. Bizim maka-
lemizdeki esas problemimiz ise gerek “dénistiirme” biciminde gerceklessin, gerekse
“gonilli dontisim” olsun, sekilerlesmenin Miisliman deneyimlerini etkileme bigimi
ve derinligi Gzerine olacaktir.

Deneyimlerdeki etki ve sekdler icerimlere deginmeden 6nce, “Tirkiye Muslimanhigi”
kavramiyla neyi kastettigimizi kisaca belirtmeliyiz. Biz bu kavramla, Turkiye sinirlari
icerisinde var olan ve gerceklesmis bulunan tim etnik, dilsel, kiltirel, bolgesel vb.
alt faktorleri ayirt edici bir unsur kabul etmeyen islam’a dair tiim deneyimleri kaste-
diyoruz. Deneyim, burada cok genel olarak “islam’i yasamak” anlamini ickindir. Bu
deneyimlerin islam ile irtibatinin sahih olup olmamasi, tartismanin disindadir. Kavram,
I” glin-
delik hayatta deneyimlemelerini —-yani gerceklesmis bulunan yasanmishklari- ihtiva

kendisini Tiirkiye sinirlari icinde Misliiman olarak niteleyen tiim fertlerin “islam

etmektedir. Fakat biz makalemizde, farklilik iceren Misliman deneyimlerinin hepsini
kategorik olarak ele almayacagiz. Sadece Muslimanlarin giindelik yasamlarinda seku-
ler icerimlere sahip oldugunu disiindiigimiz, bazi dislinceler ve deneyimleri birkag
baslik altinda irdeleyecegiz.

Dil ve Zihniyette Sekiilerlesme

Sekulerlesme, belirtilmelidir ki her seyden dnce zihniyeti bir sekilde etkileyen ve zih-
niyet donlsiminin merkeze alindidi bir strectir. Dontisiim burada, ister Osmanli'da
oldugu gibi bazi pragmatik ihtiyag, glindelik hayatin pratikleri ve diizenlemelerden bas-
layarak zihniyete dogru gelsin; isterse zihniyetten baslayarak pratiklere dogru gitsin fark
etmez. Fakat sekilerlesme ile zihniyet ve projeksiyon mekanizmasi déniserek farkllas-
maktadir. Bu farklilasma, cogu zaman farkina varilamayan bir siire¢ olarak isler. Ayrica,
farklilasmanin bir sekilde megrulastiriimasi ve rasyonalize edilmesi séz konusudur.

Bu baglamda sekulerlesmenin takip edilebilecegi temel unsurlardan birisi de, glindelik
yasamda kullanilan dile dairdir. Burada pesinen belirtmek gerekir ki, dilde sekdiilerles-
me, ilahi ile irtibati saglayacak olan enstriimanlarin glindelik hayattan ¢ekilmeleri ile
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olmaktadir. Bu baglamda, bugtin icin daha ¢ok ruhu olmayan kelimeler kullaniimakta;
bu kelimeler Allah ile insan arasindaki irtibatin stirekliligini saglama konusunda yeter-
siz kalmakta ve daha da 6nemlisi bir bagska yasam tarzinin projeksiyon cercevesini
belirlemektedir.

Bu durumun giindelik hayatta 6nemli drnekleri oldugunu sdyleyebiliriz. Bir kiyaslama
yapmak gerekirse, bundan 40-50 sene dnceki gazete, dergi ve kitaplarin dili ile buglin-
ki dil arasindaki mesafede bir kiiltiir ve medeniyet dlinyasina aitligi vurgulayan kelime
ve kavramlarin kaybini gérmek mimkiindir. Hamd, akil, ala, basiret, cehd, feyz, kamil,
maruf, meskun, mesru, riyazet, gibi kelimeler bunlardan sadece bazilaridir. Bu kelime-
ler zaman igerisinde yaygin giindelik kullanimdan giderek kalkmaya baslamislardir.
S0z gelimi; kamil sadece ¢ocuklara isim olarak konurken, onun “kemale erme” anlamini
ickin kelimeler olarak kullanimi yoktur. Ote yandan “insan-1 kdmil” gibi tamlamalar
icinde, Allah-insan arasindaki iliski, insanin tekamiil gibi “kamil” kelimesinden ¢ikarila-
bilecek anlamlar da ortak hafizadan ¢ikmaktadirlar. Bunlar sadece birer kelime olmayip
ortak hafizada toplumun zihniyet ve davranis kodlari itibariyla Allah ile irtibatlarini
surekli korurlar. Bu baglamda “insan-1 kamil”, misliman paradigma icindeki 6nemli bir
prototipe vurgu yapmaktadir. Bunun yerine s6z gelimi; “olgun insan” tanimini kullan-
mak ayni anlami ve “ilahi” ile baglantili arkaplani veremeyecektir.

Benzer bir durumu “tiiketim” ve “tiiketim maddeleri” kelimelerinde de gérmekteyiz.
Bir kere tiketim, ayni zamanda “bitirmek”, “yok etmek”, “istihlak” gibi anlam koken-
leri itibariyla sinirsiz harcama ve israfi cagristirmaktadir. Nitekim bugiin sosyolojinin
onemli tartisma konularindan birisi Tiketim toplumudur. Tiketim, stirekli aligveris, yok
etme, kapitalizm ile olan baglantisi sebebiyle, bu baglamda sekiler bir hayat tarzinin
insasinda enstriimental bir rol oynayabilmektedir. Bu 6rnekleri cogaltmak mimkdin-
dir. Anlasildigi tizere, kullanilan kelimelerin bagh oldugu anlam diinyasi, ortak hafiza
ve onlarin referansta bulundugu hayat arasinda cok siki bir anlam 6rgiisii mevcuttur.

Giderek glindelik hayatta kullanilan bazi kelimelerin konum kaybettiklerini ve anlam
degistirdiklerini gormekteyiz. Meseld; bir Musliman toplumda ilk karsilasma climlesi
olan “Selamun Aleykiim” ifadesinin kimi yerlerde devam ediyor olmasina karsilk,
onemli 6l¢tide konum kaybettigi; yerini “glinaydin”, “tlinaydin”, gibi kelimelere birak-
maya basladigi goriilmektedir. Ayrica “Selamun Aleykiim” climlesinin, bazi ¢evrelerde
koylilikle baglantisinin kurulmasi, climlenin énemli oranda statii dustist olarak
tezahiir etmektedir. ilki, “Allah’in (CC) selami (izerine olsun” anlaminda karsilasan iki
kisi arasindaki irtibati “Allah” tizerinden kuran bir cerceveye sahipken, ikincisinin boyle
uhrevi, metafizik ve askin cagrisimlari yoktur; daha ¢ok yizleri bu diinyaya donuktir.
Benzer bir durumu ayrilirken “Allah’a emanet ol” ya da “Allah’a Ismarladik” ciimlele-
rinin toplumdan kaybolusunda izlemek mimkindir. Bu climlelerin yerine “kendine

nou

iyi bak”, “bay bay”, “clis”, “cav” vb. kelime ve ciimlelerin ikame oldugu goriilmektedir.

“insaallah” da toplumsal hafizada anlam degisikligine ugrayan ve konum kaybeden
dnemli kelimelerden birisidir. insallah kelimesi, bir mi’'minin gelecekte yapmayi
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disundugi ve istedigi fiilin ancak Allah’in dilemesi ve izin vermesi ile gerceklesebi-
lecegi biling ve idrakini saglamaktadir. Kur'an-1 Kerim, “hicbir sey konusunda bunu
mutlaka yarin yapacagim deme; ancak Allah dilerse (insaallah) de...” (18/Kehf, 23-24)
ayetiyle bunu belirtmektedir. Bir mi’'min giindelik hayatta insallah kelimesini, Allah’in
kendi fiil ve iradesi tizerinde oldugu bilinci ve idrakini ifade etmek Gzere kullanmak-
tadir. Bu baglamda aslinda kesin bir s6z vermeyi icermektedir. Ancak yakin zamanlar-
daki kullanimlarinda kelime “savsaklama”, “6nem vermeme” gibi iceriklerin belirledigi
kullanim alani kazanmistir. Nitekim “bu is masallah, insallah ile olmaz” ifadesini sdyle-
yenler, insallah kelimesine hem giivensizlik hem de savsaklama anlami yiiklerlerken,

toplumda kelimenin statiistinde bir dists oldugu goriilmektedir.

Bu konuda bir noktaya daha deginmeliyiz. O da toplumsal yasamda ve giindelik haya-
tin farkh alanlarinda “bereket”, “tevazu”, kanaatkarlik” gibi kavramlarin yitik kelimeler
olmaya baglamasidir. Tiiketim toplumu aliskanliklar ve reflekslerinin yayilmasi, her
seyden once kanaatkarligi gittikgce eriten bir zihniyet ve yasam tarzi tGretmektedir.
Toplumdaki insanlara kazandiklari ve sahip olduklari hicbir sekilde yetmemekte, stirek-
li biriktirme ve daha fazlasina sahiplik duygusu kiskirtilmakta; hatta mevcut imkanlariy-
la tiiketemeyen insanlarin geleceklerini ipotek ederek tiiketmeleri (kredi karti ve kredi
kullanimi) tesvik edilmektedir. Bu anlamda dini referanstan beslenen kanaatkarligin,
giderek kaybolmasi miisahede ettigimiz bir husustur. Diger yandan giindelik hayatin
bu degerlerden kopusu, teknolojik yenilikler, insanlari giderek batili anlamda rasyonel
disiinme ve yasamaya iterken, vermek ve kazanmak iliskisini tamamen sekdilerlestire-
rek “bereket”i hayatin disinda birakmistir. Mesela; islam’da bir farzi ifade eden zekatin
kelime anlami “artmak”, “cogalmak”, “temizlenmek” (Sari, 1982, s. 702) seklinde verilir.
Bu, Allah icin verdik¢e malinizin hem Allah tarafindan bereketlenerek bu diinyada arta-
cagini, bir yandan kirden malin diger yandan zekat vererek insanin arinacagini (yani
maddi ve manevi arinma), hem de 6te diinyada amel defterindeki karsiliklarin ¢cogala-
cagini hep birlikte ifade eden bir anlam gercevesine sahiptir. Halbuki bugiin toplumda
yaygin olarak var olan rasyonellesme egilimi, (ki sekilerlesmeyi sonuclamaktadir)
verme-kazanma iliskisini tamamen bu diinyaya yonelik kurmakta; kazanmay “simdi”
ve “bu diinya” ile sinirlandirmaktadir.

ibadet ve Ritiiellerde Sekiilerlesme

Kur'an-1 Kerim agisindan ibadet, insanin diinyada bulunusunun, varolmasinin sebep-
lerindendir: “Ben insanlari ve cinleri bana ibadet etsinler diye yarattim.” (51/Zariyat,
56) ibadet, islam’in bakis acisindan sadece cok yaygin olarak bilinen namaz, orug,
hac gibi ritiiellere vurgu yapmaz. insanin hayattaki tim davranis, tutum, tavir alis ve
edimlerini ihtiva eder. Bu kapsayicilik Kur'an-1 Kerim'de su sekilde ifadesini bulur: “De
ki: Hi¢ stiphesiz benim namazim, ibadetlerim, yasamim ve 6limiim, alemlerin Rabbi
olan Allah icindir.” (6/En’am, 162) Bu baglamda insanlarla iyi iliskiler kurmak, kimsenin
hakkini yememek, is hayatinda duristlik, aldatmamak vb. da birer ibadettirler. Hatta
bir insanin esi ve ¢cocuklarinin harcamalari igin helal rizik kazanmasi, insanlarla iyi ilis-
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kiler kurmasi, cimri olmamasinin uhrevi karsiligi bulunmaktadir. Bu da aslinda islam’in
insani, diinya ile ahiret arasindaki dengede tutmak istedigini; insanin diinyadaki fiille-
rinin asil amacinin ise éte diinya oldugunu hatirlatmaktadir. islam’in ibadetlerle ilgili
bu temel mentalitesi, bir mi'minin hayatinda olusmasi muhtemel dualiteleri disarida
birakmaktir. Diinya-ahiret, madde-mana, ruh-beden, kutsal-dindisi.

Tirkiye'de ibadet ve ritlellerle ilgili glindelik hayatin deneyimlerinde bir sekiilerles-
menin oldugunu sdyleyebiliriz. Bunlarin muhtelif semptomlarina dair bazi 6rnekler
verelim. Her seyden 6nce mekanlara dair “kutsal” kelimesinin kullaniminda bu tir
sekuler icerimleri gormek mumkiindir. Meseld; Turkiye'de evliya olarak nitelenen kisi-
lerin mezarliklari birer tiirbeye donusturtlmastir ki, bu mekanlar genel olarak “kutsal”
seklinde algilanirlar (Tekin, 2012, s. 187). Bu algilama bigimi, dncelikle zihinlerde kutsal
ve sekdler seklindeki bir boltinmeyi sonuclamaktadir. Bu zihniyetin en tipik 6rnedi,
kadinlarin bu mekanlara girerken basoértiisii 6rtmeleridir. Hatta bu uygulamanin bir
cok tlrbede kurumsallastigi goriilmektedir. Tlrbe girislerinde “kadinlarin bagoértiisi
ile girmeleri gerekir” tirlinden uyari yazilari bulunmaktadir. Bu durum, acikca tiirbeyi
kutsal, disini ise sekuler ya da dindisi olarak algilamanin bir yansimasidir.

“Hem camide ibadet yaparim, hem de icki icerim” turiinden séylemlerde “cami” ile
kutsal ve icki ile sekiler ve glindelik yasam arasinda 6zdeslikler kurulmus; bu bélinme
zihinlerde igsellestirilmis ve mesrulastinimistir. Bu baglamda cami, bir ibadet yeri ola-
rak kutsalin mekani ve ifadelendirildigi yer, glindelik hayat da kutsalin disinda kalan
alanlar olarak goériilmekte ve algilanmaktadir. Nitekim Bati'da bir kutsal mekan olarak
kilise ile dis diinya (sekdler alan) arasindaki ayrisma ¢ok belirgindir ve bu ikisi arasinda-
ki giindelik baglantilar kopuktur.

Yine mekan gibi zamanlari da bu sekilde dualist bir tarzda algilama ve yasama
deneyimlerinin de bulundugunu gérmekteyiz. Bu baglamda Ramazan ayi ve kandil
gecelerinin algilanisi ve deneyimlenmesi tipik bir drnektir. Algilanis ve deneyimleme
bicimi itibarlyla Ramazan ayi ve kandil geceleri “kutsal”, disinda kalan zamanlar ise
dindisi zamanlar olarak gorilurken; ibadetler hatiri sayilir bir kitle i¢in bu zamanlara
ozellestirilmekte; diger zamanlarda ibadetler terk edilebilmektedir. Bu tutum, kutsal
sayilan zamanlarin disinda kalan genis zamani, kisiye 6zel ve baglantisiz kilabilmekte-
dir. “Kurban etiyle icki icilmez”, “caminin yeri baska, eglencenin yeri baska” tiirinden
sOylemler ve bu sdylemlerden beslenen deneyimler de sekiiler icerimler tasimaktadir.
Yine dinin ozellestirilmesi ve 6znellestirilmesi de, benzer bir algilamanin Grind olarak

kendisini postmodern zamanlarda hissettirmektedir.

Bununla baglantil olarak dindarlk algilamalari ve giindelik hayattaki dindarlik tutum-
lari konusunda da bir sekiilerlesme oldugunu gézlemlemekteyiz. Buna gore dindarlik,
sadece klasik olarak namaz, orug, hac ve zekat tizerinden distinilmekte; is hayati, aile
hayati, es ile iliskiler, haram ve helale dikkat, trafik vb. gibi insan hayatinin irtibatl oldu-
gu ¢ok genis bir alan dindarlik kapsami icinde degerlendirilmemektedir (Tekin, 2011,
s. 142-148). Bu da cami ile ticaretin, zikir ile glindelik hayatin birbirine degmedigi bir
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hayat tarzini ve dindarliklari insa etmektedir. Uzerinde ciddiyetle diistiniildiigiinde, bu
bakis acisi ve hayat tarzinin kutsal-sekdler ayrismasi ve béliinmesinden kaynaklandigi
rahathkla gorulebilir.

Basari ve Hayatin Hedeflerinde Sekiilerlesme

insanin glic mekanizmalarina sahip olmasi, onun din ile olan iliskisinde hi¢ siiphesiz
onemli degisimleri de beraberinde getirmektedir. Kur'an-1 Kerim, 6zellikle para ve iktida-
rin donisturict glctne farkh baglamlarda dikkat cekmektedir. Bu glic mekanizmalari,
dini icinde bulunulan konum etrafinda tekrar bir tanimlamaya, yeni iliski bicimi gelistir-
meye gotirebilir. Fakat para ve iktidarin diinyaya dairligi bir yandan tahakkiim, somuirt
gibi negatif niteliklerin gti¢ sahibi tarafindan absorbe edilmesini sonuglarken, “simdi"yi
daha merkezi bir konuma getirebilir. Bu da 6zellikle para ve iktidarin, icerisinde olabil-
digince ylksek sekilerlik riski tasidigini gdstermektedir. Ancak bunun bir risk oldugu,
para ve iktidarin mutlak anlamda bir sekiilerlesmeye yol agmayabilecegini belirtmeliyiz.

Yirmibirinci ylUzyilin ilk ¢ceyregine dogru gittigimiz su zaman diliminde, iki énemli
sosyolojik realiteye dikkat ¢ekmeliyiz. Birincisi, daha 6nce ¢evrede bulunan; yerel ve
merkezi iktidar streclerinden dislanan bir grup iktidara geldi ve bununla baglantili
olarak daha 6nce ¢evrede bulunan kitle, yikselen siniflar icinde yer almaya basladi.
ikincisi de, genel olarak Tirkiye'nin, &zel olarak da bu yiikselen siniflarin maddi refah
diizeyleri eskisine gore artmis goriinmektedir. Bu durum, dinin yeni konumsal ve sinif-
sal algilamalarini ve yasam bicimlerini de beraberinde getirmistir.

Musiad eski baskaninin bir dergiye réportaji, sekilerlige dair toplumun zihniyeti ve
deneyimlerini ifade etmesi bakimindan ilgingtir. Roportajin basliginda “Bin Lokma bin
hirka” s6zline, baskanin teniskortta tenis oynarken sortlu bir fotografi eslik etmektedir.
Baskan ozetle, réportajinda Musliimanlarin artan refah diizeylerine gére yasam bicim-
lerinin degismesi gerektigine vurgu yapmakta; bu degisimi tasavvufta motto haline
gelmis “bir lokma, bir hirka” sézlindeki “bir” yerine “bin” kelimesini ilave ederek anlat-
maktadir. Aslinda sahipliklerden (sahip olunan milk, para ve zenginlikten) bagimsiz
olarak mitevazi, kanaatkar bir yasam bicimini 6gttleyen bu s6ziin degismesi, her sey-
den 6nce “hayat”in icinin maddi 6gelerle doldurulmasi ile miimkiin olmaktadir. Bu da
Musliman hayatinda geleneksel referanslarin, diger yasam felsefeleri lehine yasadigi
irtifa kaybini oldukca giizel anlatmaktadir. Burada sekulerlesme acisindan sorun olan
sey; yasam tarzinin referanslarindaki dontsimdir ki, hazci ve diinyevi olanin merke-
zilesmesidir. Hi¢ siiphesiz bunu, sadece roportajin 6znesi ile sinirli gdrerek Misliman
deneyimlerini yansitmadigi sdylenemez. Bu donlisim genel gdzlemlere dayanarak
da dogrulanabilir. Yine ayni baskanin kamuoyunda “Camide markal ayakkabilarin
cogaldigini gorerek sevindigi” mealindeki sozleri de, benzer bir durumu yansitmak-
tadir. (Yeter, 2009) Markali ayakkabilarin (ya da markali bir yasamin) daha ¢ok maddi
olarak yuksek bir yasam standardini imledigi; gindelik Masliiman hayatinin hedefle-
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i

digi “insan”in temel referanslarinin ise burada en azindan ikincillestigi ve asli 5nemini
kaybettigi soylenebilir.

Diger yandan, bugtiin geldigimiz noktada, kimi séylem ve yasam bicimlerimizin sek-
lerlesmenin etkisini gostermesi bakimindan énemi vardir. Bunlardan bazi 6rnekler
verelim. S6zgelimi; artik yasam mekanlarinin merkezi yerinde camiler bulunmamakta;
tam tersine Alisveris merkezleri sehrin en merkezi yerlerini isgal etmektedir. Halbuki
pre-modern dénemde gerek Bat’'da gerekse islam diinyasinda insanlarin icinde
yasadiklari sehirlerin ana meydanlarinda ibadethaneler bulunur, sehrin ara sokak ve
caddeleri de hep o meydanda bulusurdu (Eliade, 1991, s. 1-46). Bu degisim, netice iti-
bariyla hayata bakis ve toplumun neyi dnceledidi ile ilgili bir fikir vermektedir ve tabii
ki sekllerlesmenin 6nemli bir gostergesi sayilmalidir.

Yine Tirkiye'de kariyerizm, profesyonellik ile basarinin diinyevilesmesi, bu baglamda
onemli gostergeler olarak okunabilir. Mevcut egitim anlayisi, insanlar sadece din-
yevi bir basariya odaklamakta ve ahlaki zemini ihmal etmektedir. Clinki biitiin okul
ve imtihan sistemi iyi bir lise ve tiniversitede okumak ile iyi bir meslek sahibi olmaya
endekslenmis durumdadir. Cocuklar ilkokuldan itibaren buna odaklayan egitim sis-
temi, ilkdgretim 6, 7 ve 8'de seviye belirleme sinavi ile yarisa sokmakta; basarilarini
ise sadece toplumun itibar ettigi okullan kazanmaya endekslemekte; cocugun egitim
hayati boyunca ahlaki davraniglarini 6dillendiren hicbir mekanizma bulunmamakta-
dir. Ayni sey lise yillar boyunca da devam etmekte; basarinin paraya tahvil edildigi bir
zihniyet diinyasi her seyi belirlemektedir. Son donemlerde yasanan travmalar 6zellikle
zihin diinyasinda ciddi savrulmalara sebep olmustur. Meslek sahibi olmak, para kazan-
mak bitin degerlerin online yerlestirilince, bircoklari ahlaki deger diinyalarini bir
anda disarida birakarak bunlar icin herseye katlanan bireyler haline doniismekte; artik
ahlakin donustirdiglu ve degistirdigi insanlardan degil, paranin dontstirdigu bir
“yeni ahlak” ortaya ¢ikmaktadir (Tekin, 2009, s. 11-12). TUm bunlar ise, 6zelde egitimin
sekuler iceriklere sahip oldugu tezini dogrulamaktadir.

Sonug Yerine

Makalemiz, Turkiye Masliimanhginin sekiler icerimlerini analiz etmeden 6nce, seki-
lerlik kavrami Gzerine yogunlasmis ve Bat'da hem kavramsal cerceve hem de tarih-
sel slire¢ icerisinde “sekiler” kavramini tlrevleriyle birlikte ele almaya calsmistir.
Sekulerligi, Turkiye mislimanhgi deneyimi tGzerinden sorunsallastiran bir makalenin,
ozellikle boyle bir tesebbuise girismesi, sekiilerlik kavraminin icinden ¢iktigr cografyada
kendi mantigini kavramak ve anlam zeminini ortaya ¢ikarmaya yoneliktir. Clinki bu
tespit yapilmadan sekdlerlik gibi, Ttirkiye'nin kavramsal cercevesi ve tarihsel hafizasi-
na yabanci bir kavramin bugiinki icerimlerini analiz etmenin ¢ok saglikl olmayacagi
aciktir. ikinci adim ise, sekdilerlik kavrami ile Tiirkiye’nin karsilasmasi, sosyal baglamlar
ve burada kazandigi anlamlari ortaya koymaya yoneliktir.
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Her seyden Once sekiilerlik, Batr'da kendi dogal tarihi siireci icerisinde yasanmis ve
kendine 6zgliliikleriyle ortaya ¢ikmistir. Buna gore, Bati'da su stirecleri ve anlamlari
ihtiva etmektedir.

1- incil metinleri kutsal-sekiiler ve onun tiirevlerini besleyecek dikotomik iceriklere
sahiptir.

2- Konjonkttrel olarak Roma ile baglantilar icerisinde Hiristiyanlik, ilk olusumunda
yuzini bu diinyadan cevirmistir. Sekiilerlesme, Hiristiyanligin ylzini bu diinyaya
dondiirme ¢abalari olarak ortaya cikar.

3- Bati tarihinde alan ayrismasi, yapisal bir karakter olarak gériinmektedir.

4- Modern diinyanin dogusu asamasinda sekilerlik, Hiristiyanligin modern diinya ile
uyumunun manivelasi islevini gérmustur.

5- Laik ve sekuler kelimeleri, ruhban olmayan halktan insanlara da isaret etmistir.

6- Dinin, sosyal, kiiltlrel, ekonomik vb. alanlardan ¢ekilerek alan daralmasina ugrama-
sint ifade etmektedir.

7- Dinin modern diinyada etkisinin azaldigi bir duruma isaret etmektedir.
8- Kilise mulklerinin, sivil ve devlet kurumlarina gegmesini anlatmak icin de kullaniimistir.

9- Cok genel anlamda, modern diinyada dinin bir referans olmaktan ¢ikmasini anlat-
maktadir.

Turkiye'de sekilerlesme ile ilgili de sunlari séyleyebiliriz:

1- Osmanli'nin son dénemlerinde modernlesme sirecinde gerceklestirdigi hukuksal,
sosyal, kilturel, askeri, egitsel vb. diizenlemelerle birlikte sekiilerlesmeyi biinyesinde
yasamaya baslamistir.

2- Bu yuzden Turkiye'de sekilerlesme, pratik ve pragmatik bir alandan baslamis ve
zihniyet diinyasini etkilemistir.

3- Bu baglamda Tiirkiye'de sekdilerlesme, batililasmanin ve/veya modernlesmenin bir
manivelasi ve enstriimani olarak islemistir. Zira bu durum, ayni zamanda bir medeniyet
degistirme anlami ve pratiklerini ihtiva etmektedir. Fakat gtindelik hayatin batihlastiril-
masli ve buna ait tartismalar daha ¢ok laiklik kavrami Gizerinden olmustur.

4- Turkiye'de sekllerlesme, glindelik hayatta “dinin 6neminin azaltilmasi”, “ortak hafi-
zada varolan dinin merkezi 5neminin konum kaybetmesi” anlamlarini ickin bir bicimde
islemistir. Bunu 0zellikle zihniyet kaymalari ve dilde takip etmek kolaydir. Batililagma
gayretlerinin basariya ulasmasi ile dinin glindelik hayattaki 6neminin azaltiimasi ara-
sinda bir tezat konsepti kurulmustur.

5- Bu baglamda Tiirkiye'nin giindelik hayatinda ve/veya Tiirkiye Muslimanligi dene-
yimlerinde sekdler etkilerin ve icerimlerin bulundugunu sdyleyebiliriz. Fakat bu etkile-
rin her konuda ve her zaman ¢ok derin oldugunu séyleyemeyiz.
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Extended Abstract

Secularism in the West and Secular Implications of
Turkish Islam

Mustafa Tekin*

Secularism is a concept that originated in the west and it has developed a context
within its historical process. The relation between Christianity and the West is signifi-
cant in this period. Before discussing the relations of Muslim experiences with secular-
ism, a historical and conceptual analysis through the context of secularism in the west
is required.

Secularism: Conceptual and Historical Framework

The word secularism comes from Latin root “seaculum” and has connotations of both
“the time” and “the place”. The time aspect indicates the present and the place indi-
cates the world, the worldly being, and the profane (Attas, 1995, p. 42). We can trace
the secularist processes back in the written history of the west. There is a strong bond
between the transformation of Christianity and the formation of secularism in the West.
Before Christianity became effective in Rome, it underwent some structural changes
with the interpretations of Paul and the other apostles, Aristotle and Ptolemy (Glindiiz,
2004; Hocaoglu, 1995, pp. 57-62). The Christianity lived illegally more than 300 years in
the Roman Empire and was affected by Rome’s political, institutional and cultural char-
acter until the emperor recognized it formally. Christianity protected itself by escaping
from the state and priesthood emerged as a status as a result of this effort. Christianity
turned its face to the ‘other (spiritual) world’ in this period. Beginning with the Roman
period “the perception of being” has developed in a dualist way in the western history:
world - afterlife, substance-essence, body-spirit and holy-profane. Roman system was
centered on the world, substance, body and profane, whereas Christianity located itself
on the other side: afterlife, essence, spirit and holy. This dichotomy is the main concep-
tion that has nourished secularism (Thompson, 2000, pp. 40-61).

During the middle ages the clergy was very dominant and suppressed common peo-
ple. These oppressive practises of the Church caused dissatisfaction within the com-
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munity, and later on, the Renaissance and the Reformation movements questioned
the privileges of the Church and the clergy and diminished their authority (Olgun,
2001, 2006).

The Renaissance and Reformation movements facilitated the transition to modernity,
which also resulted in Christianity establishing a positive relationship with this world
(Aydin, 2009, p. 99). Therefore secularism is the product of a long historical process.
This phenomenon confirms the Weberian supposition that the mentality of a system
precedes its establishment. Similarly Weber suggests that capitalism will be successful
only if Calvinizm advocates the “worldly success” (Weber, 1997). However, it shouldn't
be supposed that this relationship fully expresses reconciliation with this world.
Christian Orthodoxy constantly produces spirituality, and the duality of the world and
the afterlife or the secular and the clergy still remains strong.

In parallel with this historical process, modernity relies on seperating the holy from
the profane. In this context, the word “secular” in English is related with worldly issues,
and it means not being related with the holy, not belonging to a religion or a religious
order, to an age, and occurring once in this age (Swannel, 1992, p. 1980). Within the
course of time, the secular was used to distinguish the clergy from those who lived in
monasteries, and secularization was used to emphasize the narrowing down of social
and cultural aspects of religion. In 1711, “becoming secular” has become a reference
point for the clergy. In 1755, Samuel Johnson defined “secularization” as “making
something worldly”, and this definition became predominant in the 18" century. In
the later period, secularism has expressed the waning of religion in art, literature, edu-
cation, philosophy, ethics and culture in general (Gilbert, 1994; p. 503).

In modern times secularism generally means a separation from religious institutions
or diminution of religious influence. Thus it has become the main instrument for the
humanistic construction of the modern world (Berger, 1969, pp. 106-107). Definitions
and explanations concerning secularity refer to different dimensions of life, which
creates an ambivalent perspective. The traditional ecclesiastical circles attacked
secularization by linking it to anti-Christianity and paganism, while anti-clerical and
progressive circles adopted the concept by considering it the liberation of the the
modern man from religious tutelage (Berger, 1969, pp. 106-107). In this context, we
can have a look at a few different meanings of secularism. First of all, secularism refers
to the transition of church property to civil and public institutions. Indeed, the concept
initially emerged to indicate the removal of land or property from church authorities
as aresult of religious wars (Berger, 1969, p. 106; Furseth, 2003, p. 91; Hill, 1973, p. 229).
In his six dimensions of secularization, Sommerville stresses that secularization mainly
symbolizes a break from the church in terms of people, organizations and mentalities
(Sommerville, 1998, pp. 249-251). Secularization is a salvation for humans from reli-
gious control and then metaphysical control that occurs both in their minds and lan-
guage. In this way humans will be free to create a change and will involve themselves
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in this evolutionary process. The process of secularization which is defined as a lib-
eration from metaphysical and religious control represents the elimination of religion
oriented worldviews and destruction of all supernatural myths and sacred symbols
(Attas, 1995, pp. 43-45; Hill, 1973, pp. 228-247, Lyon, 1996, p. 15; Yinger, 1967, p. 19).
Weakening of religion and loss of authority in the context of secularization is related to
the emergence of the modernity trend. For example, the Orthodox relates the decline
of religion in Western Europe to the eradication of irrationality through information
and education processes (Chadwick, 1975, p. 7). These qualities are mostly used as
reference points of the modern world. Similarly, Kaufmann analyzes secularization in
the context of population decline and thus suggests a similar trend (Kaufmann, 2007).

Technology has allowed humans to increase their control over nature, and in this
regard secularization has also meant rationalization of the society (Marshall, 1998,
p. 588). Thus in modern society, religious cults and practices become a matter of
personal choice rather than a characteristic factor of public life (Abercrombie, Hill, &
Turner, 1988, p. 217). This corresponds to godliness which can be distinguished from
the worldly spheres, but also trapped in specific areas of social life. Values of private
piety and godliness are typically irrelevant of institutional frameworks (Berger, 2000, p.
203). However, linking progress with secularism is also inevitably tied with modernism.
In fact, the founding fathers of sociology in particular, have considered secularization
as a part of social progress (Wilson, 1979, p. 269).

Fallding asserts that if social standards require a split and a decomposition of spheres,
then there should be a secular sphere as well. These independent spheres should
have their own standards and sovereignty (1967, p. 349). One of the most important
examples of this decomposition is the “Secular City” in response to the “God City” (Cox,
1990). People, institutions and properties that are out of church are also described
as secular. Thereby secularism means re-interpretation of Christianity under the pro-
jection of the modern world, but it also means turning the community’s face again
towards this world through perceptions of existence, everyday life and mentality. In
this context, secularism which is defined as the worldview of modern society is also
the language of modernity (Mert, 1994, p. 64).

When we examine the understanding and interpretation of the concept of secularism
in Turkey, it could be asserted that Turkey first encountered modernization during the
Ottoman Empire period. This encounter coincided with the decline of the Ottoman
Empire. Hence the relationship of Muslims with the Western modernization did not
flow in its natural course because the West had already moved up in the hierarchy and
had become the gravitational force.

While the Ottoman Empire developed pragmatic reflexes and attitudes towards
modernity for the survival of the state, secularism gradually progressed and pen-
etrated into the state. Military reforms were followed by innovations in the social,
educational and cultural fields of life. In the process leading up to the Republic; the
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reforms required new constitutions and converted old constitutions. However some
of these old constitutions maintained their presence and many secular and religious
institutions co-existed (Lewis, 2000). The change that secularism brought about start-
ed with the everyday life of common people and spread over the intellectual life in
time. One of the landmarks of this development was the Tanzimat Decree. The decree
was an attempt for secularization and deinstitutionalization of religion. Metaphorically
Tanzimat is also described as the “readjustment of Qibla” (Dogan, 1991).

This westernization or modernization process continued intensely after the Republic.
In this period laicism and secularism notions have also gained new contexts. Laicist
practices of the state almost acted as a new religion (Abel, 1995, pp. 27-40). In
1937, when the principle of “laicism” entered the Constitution, religion and the state
had been separated sharply (Davison, 2006, p. 218). Worldliness is also used as an
equivalent of secularization in Turkish. In some places, secularism is used as a political
definition and worldliness is preferred to refer to the social attitude and a part of such
culture and thought (Taburoglu, 2008, p. 109)

Actually Turkey has not discussed the concept of secularism until recent times, it has
always been “laicism” in political and sociological contexts. We should note that gen-
eral method of Turkish modernization has generally been from top to bottom since
the Ottoman Empire. The state has tried to secularize legal, educational, cultural, social
instruments and also common people’s everyday lives.

Secularization in Language and Mentality

It should be stated that secularization is a process which is based on the transforma-
tion of the mindset. In this context, one of the basic elements in which secularization
can be observed is the daily language. Secularization in language occurs by remov-
ing divine instruments from everyday life, for example, neutral words are preferred
over the ones that have a spiritual connotation. However these new alternatives are
insufficient for providing the continuity of liaison between God and man, and more
importantly they are the reflections of a different life style.

We can see many significant examples of language secularization in daily life. A com-
parison of today’s published media to the ones dated 40-50 years ago would reveal
the loss of many words and concepts. Words such as hamd, dkil, dld, basiret, cehd, feyz,
kamil, maruf, meskun, mesru, riyazet, erzak which are impregnated with spirituality are
not used in today’s newspapers. The worldly and secular lifestyle can be observed in
the following examples: the word “rizik” has transformed into a meaning of “product”;

“selamun aleykum” to “good morning, good afternoon”; “allaha emanet olun” to “take
care of yourself, tschiss, ca va” ; the word “inshallah” has gained a meaning which
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almost implies “negligence”. However, the word “insallah” (god willing) emphasizes
the desire of the believer to perform an act and also the awareness that the act will be
fulfilled only if Allah wills. A verse in the Holy Quran says, “Do not ever say “l will do it
tomorrow”, say you will do it if God willing...” (18/Kehf, 23-24).

The break from religious values and acceleration of technological innovations have
been increasingly pushing people to live in the western sense, to adopt rational think-
ing and to engage with gains only, which has left “blessings” out of life. For example,
charity (zekat) is one of the five religious duties (fard) in Islam and in its broader mean-
ing this word also expresses “increase”, “multiply”, “clean” (Sari, 1982, p. 702).

Secularization in Religious Practice and Rituals

From an Islamic perspective, religious practice does not only place an emphasis on
rituals such as salaah, fasting, hajj etc. that are known extensively, it also includes
behaviors, manners, and attitudes in life. This mentality of Islam prevents Christian
dichotomies such as world- afterlife, matter-meaning, soul-body, holy-profane.

We can say that secularization of religious practice and rituals has emerged in Turkey.
For example, the graves of people who are described as Saint (evliya) were turned into
mausoleums (tombs), and these places have become to be perceived as “holy” (Tekin,
2012, p. 187). A typical example of this mentality could be observed in women wearing
scarves when they visit these places. This situation is a reflection of the perception that
the inner mausoleum (tomb) is sacred, whereas outer mausoleum is secular or profane.

Nevertheless, similar to “the place”, we can also see a dualist perception in “the time”
aspect, as well. The perception of Ramadan and blessed nights are typical examples
of this phonemonen. Ramadan and blessed nights are seen as “holy” and other times
are seen as profane. In addition, the religious perceptions and attitudes of piety in
everyday life have been secularized to some extent. Accordingly, piety is regarded as
a ritual of prayers, fasting, pilgrimage and some other religious tasks only, but work
and family life, marital relations, avoiding evil, choosing halal and many other things
that cover a wider area of human life are not considered within the scope of piety
(Thompson, 2011, pp. 142-148)

Secularization of Success and Goals of life

Two recent sociological realities in Turkey should be observed carefully. Firstly, a
group that was in the periphery before and excluded from local and central powers
came to power and took its place in higher ranks of the class hierarchy. Secondly, the
wealth and prosperity of this rising class has increased, which has brought along new
class perceptions and life styles.
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For example, the former president of MUSIAD was quoted as: “l am pleased to see
mosque community wearing designers’ shoes”, which exemplifies the centralization
of hedonism and profanity in lifestyles. Some of our statements and lifestyles dem-
onstrate the obvious effects of secularization. For instance, modern cities have shop-
ping malls rather than mosques in their centers, however in pre-modern western and
Islamic cities, cities were located in squares with temples, and all the streets and roads
of the city led to these squares (Eliade, 1991, pp. 1-46). This change gives us an idea
about how worldviews and priorities in life have changed. This change should also be
regarded as an important indicator of secularization.

Secularization of success as a result of careerism and professionalism should be inter-
preted as some significant indicators in this context. The education system in Turkey
focuses on secular success only and neglects the moral background. There is no mech-
anism to reward children’s moral behaviors in their education life. Traumas in recent
years have caused serious injuries, especially in the intellectual world. Prioritizing
career, employment, financial gains have diminished the weight of moral values in our
lives and have changed people’s characters. Morality is incapable of changing people
anymore, but it is the money that is changing the morality (Tekin, 2009, pp. 11-12). All
of these developments confirm the thesis that our education system has also gained
a more secular content.
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Bir Yahudi Karsi-Gelenegi Olarak
Yahudi Sekiilerligi: Kokenleri ve Dinamikleri

Salime Leyla Gurkan*

Sekdler, sekilerlesme ve sekilarizm, birbiriyle baglantili fakat ayni zamanda birbirin-
den farkli vurguya sahip kavramlardir. Dlinyevi veya profan manasina gelen Latince

<

kokenli “sekiler” (saecularis) kelimesi, “cag

|n

ya da “ylzyill” manasina gelen, Hristiyan
teolojisinde isa Mesih'in gége yukselisi ile insanligin kurtulusu icin tekrar diinyaya
donisi arasindaki donemi, yani icinde yasadigimiz (profan) diinyayi ifade eden saecu-
lum kelimesine dayanmaktadir. Bu kelime, mesihi ve bu dlinya hayatini olumsuzlayan
yapisi geregi bariz bir kutsal-profan ayrimi tizerine sekillenen Hristiyan geleneginde,
manastir diizenine bagh olan rahiplerden farkli olarak toplum icinde hizmet veren
rahipleri nitelemek icin (clerus saecularis) kullanilmistir. Sekulerlesme kelimesi ise ilk
olarak siyasi anlamda, Avrupa’daki “Otuz Yil Savaslari” diye bilinen din savaslarinin
(1618-1648) ardindan, kutsal alani temsil eden kilisenin kontroliindeki mulkin sekiler
alani temsil eden devletin kontroliine gegmesini ifade etmek icin kullaniimistir. Buna
karsilik baslangicindan itibaren bu diinya merkezli ve bu diinyay! olumlayici vurguya
sahip olan Yahudi geleneginde, belli mekanlar (Kudis ve Mabet bolgesi) veya kisiler
(din adami sinifini olusturan kohenler) daha fazla kutsallikla iliskilendirilmis olsa da
Hristiyanlik'taki gibi ontolojik bir kutsal-profan ayrimi ve buna paralel olarak kirli ve
kurtariimay1 bekleyen diinya fikri yer almamistir. Giinimiiz ibranicesinde sekdiler keli-
mesinin karsihdi olarak kullanilan hiloni kelimesi Eski Ahit ibranicesinde daha ziyade
gegcici bir kategoriye karsilik gelen ve ritliel anlamda kirliligi ya da eksikligi ifade eden
hol (h-I-I) kelimesinden turetilmistir (Biale, 2011, s. 4).

Modern dénemde daha sonra kazandigi mana itibariyle sosyal bir stirece karsilik gelen
“sekiilerlesme” genellikle, moderniteyle birlikte ortaya ¢ikan sanayilesme ve sehirles-
me gibi sosyal-ekonomik degisimler ile kapitalizm ve milliyetcilik gibi akimlar yoluyla
veya bu gelismelere paralel olarak dini inanis ve davranislar ile dinf muesseselerin
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etki ve kontrol alanlarinin azalmasi seklinde tarif edilmektedir. Ge¢ modern donem-
de Hristiyan Avrupa, bilhassa Bati Avrupa toplumlarinda ortaya cikan sekiilerlesme
hareketi —ve sekiler ideolojiler—, Hristiyan olmayan toplumlarda (Musliman, Hindu
vs.) ve Avrupa disindaki cografyalarda da (Latin Amerika, Asya) farkli derecelerde etkili
olmustur. Daha ziyade 18. ylizyil Aydinlanma dustincesiyle iliskilendirilen “sekilarizm”
ise ferdi ahlakin ve sosyal —ayni zamanda siyasi, ekonomik ve kltiirel- yapilanma-
nin temeli olarak diinyevi alanla sinirli (din disi veya din karsiti) ilkeleri benimsemek
suretiyle her cesit tabiatlisti kavram ve vasitalari reddeden, daha dar manasiyla din
ve devletin ayrihgini éngodren bir ideoloji ya da doktrin seklinde tanimlanmaktadir
(Wilson, 2005, s. 8214-15).

Talal Asad (2003, s. 1-2) tarafindan isaret edildigi lzere, din-devlet ayriligi ilkesi
modern dénem 6ncesinde de (bazi Hristiyan ve Misliman ydnetimlerinde) uygulan-
mis olsa da modern manada sekularizmi dnceki drneklerden ayiran nokta, modern
sekdilarizmin din ve devlet ayriliginin 6tesinde yeni bir “din”, “ahlak” ve “siyaset” tanimi
Uizerine kurulmus olmasidir. Dolayisiyla modern dénem 6ncesinde sekdler kavrami,
din tarafindan olusturulmus bir kategori olarak dini otoritenin, yani kilisenin dogrudan
alanina girmeyen (veya heniiz girmemis olan) “kutsal olmayan/profan alan”i veya
“kurtarilmayi bekleyen diinya"yi ifade edecek bicimde dinle baglantili bir kavrama
karsilik gelirken modern dénemle birlikte Tanri fikrinden tamamen soyutlanmis bir
diinya tasavvuru karsiliginda din karsiti veya dini reddedici bir mana kazanmistir (Biale,
2011, s.2-3).

Felsefi ve siyasi bir ideoloji olarak 19. ylizyildan itibaren kullanilmaya baslayan
sekularizm terimi, giiniimuz itibariyle daha ziyade sosyolojik bir mana icermektedir.
Sekilarizm ile bununla baglantili bir diger terim olan sekilerlik (secularity) arasinda
da ayrima giden bir tanima gore sekilarizm, sosyal-hukuki kurum ve yapilarla alakali
bir kavrama karsilik gelirken sekiilerlik ise ferdi diizeyde kendini sekiiler olarak tanim-
layan insanlarin dustince/inang ve hayat bicimlerini ifade etmek icin kullaniimaktadir
(Kosmin, 2007, s. 1). Bu makalede séz konusu ayrim dikkate alinmakla birlikte, kimi
zaman sekdlerlik ve sekilarizm birbirinin yerine gececek sekilde kullanilacaktir. Yahudi
sekdlerliginin gelenekle ve dinle baglantisini cagdas Yahudi yazarlarin tespitleri (ize-
rinden ortaya koymayi amaclayan bu makalenin ilk iki bélimiinde, Yahudi sekilerligi
tizerine kapsamli calismasi olan David Biale'in ilgili tezine dayanmak suretiyle, Yahudi
sekdlerliginin Yahudi gelenegindeki muhtemel kdkenleri ve bazi Orta Cag Yahudi
dustndrlerinin gorislerinin bu siirecteki dolayli rolii ele alinacak, son bolimde ise
sekilerlik—-din iliskisi ekseninde glinimuz Yahudi sekilerliginin dinamiklerine vurgu
yapilacaktir.
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Yahudi Sekiiler Diisiincesinin Kokenleri: Sekiilerlik-Gelenek Baglantisi

Hristiyan gelenegi icinde ortaya cikan sekilerlesmenin ve sekilarizmin Yahudilige,
yani hem Yahudi dustincesine hem de buna bagli olarak Yahudi kimligine ve pratigi-
ne etkisi, Kuzey ve Dogu Avrupa kokenli, yani Askenaz gelenegi temsil eden Avrupa
Yahudi cemaatleri Uzerinden gerceklesmistir. Dolayisiyla Yahudi sekdlerligi, sonug
itibariyle Hristiyan Avrupa sekdlerligine paralel veya ona bagh bir olgu olarak ortaya
cikmigstir. Fakat isin diislince/teoloji boyutu ile pratik boyutu benzer siiregleri izleme-
mis; cesitli yazarlar tarafindan vurgulandigi tzere, Yahudi sekiiler diistincesinin olu-
sumunda uzun zamana yayilan ve nispeten daha yumusak bir gecis s6z konusu iken
dini pratiklerin terki noktasinda degisim daha hizl ve radikal olmustur (Biale, 2008, s.
347; Siedman, 2011). Modern anlamda sekiiler diisiince, genellikle ispanya-Portekiz
kokenli, yani Sefarad gelenege mensup bir Yahudi heretigi olan Baruch -ya da men-
sup oldugu Amsterdam Yahudi cemaatinden kovulduktan sonraki ismiyle Benedict-
Spinoza (6. 1677) ile baslatiimaktadir. Spinoza, ilk modern sekiler disiinir, hatta ilk
modern sekiler “Yahudi” olarak da nitelendirilmektedir. Basit ifadeyle tabiatlsti alani
ve tabiatisti Tann fikrini reddeden, onun yerine Tanri'yi tabiatla esitleyen (monizm)
akilci-tabiatgl diisiince bicimini savunan Spinoza'nin baslattigi sekiler anlayis, daha
sonra Yahudi geleneginde Alman Yahudi distintirii Solomon Maimon (6. 1800) tara-
findan devam ettirilmistir. Bu anlayisin bir ideolojiye doniistigu 19. ylzyildan itibaren
ise Theodore Herzl, Simon Dubnow, Moses Hess, Asher Ginsberg (Ahad Ha-Am),
Hayim Bialik, Mordecai Kaplan gibi farkli sekiiler ideolojileri benimseyen Askenaz isim-
ler yoluyla Yahudi dustincesinde ve teolojisinde etkili bir unsur haline gelmistir. 20.
yuzyilda sekilerligin gerek diistince gerekse hayat bicimi olarak diinya Yahudilerinin
buyik bir kismi tarafindan benimsendigini séylemek mimkinddr. Bu tespit gini-
miizde de bilhassa ABD ve israil ile biiyiik 8lciide Avrupa Yahudileri icin gegerli olmak-
tadir. Gliniimiiz itibariyle Sefarad Yahudilerin cogunlugu, basta israil’dekiler olmak
Uzere, dini hikiimlerden ¢ok gelenege ya da 6rfe baghlik anlaminda geleneksel tarz
Yahudiligi benimserken kati bicimdeki sekiler-dindar ayrimi daha ziyade Askenaz
Yahudiler arasinda gortilmektedir.

Yukarida isaret edildigi lizere, modern sekiiler distincenin ortaya c¢ikisi rasyona-
list Aydinlanmaci disintrlerle (Spinoza, Voltaire, Locke vs.) iliskilendirilse de fikri
kokenleri Antik Yunan duslincesine, bilhassa Epikiir'e kadar goturilmekte, hatta bazi
arastirmacilar tarafindan, Orta Cag déneminde yasamis ibn Riisd gibi Miisliiman -ve
ibon Meymun gibi Yahudi- distniirlerin de bu siirece dnemli katkida bulundugu
kabul edilmektedir (ilgili degerlendirme icin bk. Biale, 2008, s. 341). Bu noktada Oliver
Leaman, ibn Risd'ln, felsefe ile dinin birbirine zit, aslinda zit olmaktan ziyade farkl
alanlara hitap eden birer hakikat oldugunu iddia eden bir distinir olarak Bati'da
kazandigi —-hem aleyhte hem de lehte- sohretin, onun sekdilarizmin gelisiminde
onemli rol oynadigi gorisini dogruladigini belirtmektedir (Leaman, 1988, s. xv;
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2007). Ote yandan, Amerikan sosyolog Peter Berger ve Fransiz tarih¢i Marcel Gauchet,
birbirinden bagimsiz olarak ortaya koyduklari tezlerinde, sekilerligin esasen pagan
cok tanriciligi ve putperestligine karsi Tanri'yi diinyadan soyutlayarak tek-askin varlk
haline getiren evrensel monoteist dinlerin dogusuyla ortaya ¢iktigini ileri stirmusler-
dir. Modern anlamda sekiilerligin Protestan gelenedi icinde ortaya ciktigina dikkat
ceken Berger, sekulerligi Katolik gelenekle iliskilendiren Gauchet gibi, bu sirecte
bilhassa Eski Ahit monoteizminin énemli rol oynadigini savunmustur (Biale, 2008, s.
341). Benzer sekilde David Biale, Yahudi sekiler distincesinin kdkenlerinin Orta Cag
Yahudi dislincesinde, hatta kismen de Rabbani ve daha ileri bir okumayla Eski Ahit
geleneklerinde aranmasi gerektigini ileri stirmektedir. Esasen Biale tarafindan temas
edildigi Gzere (2008, s. 344), Orta Cag Yahudi disiincesinin de 6zellikle bu diisiinceye
damgasini vuran Sefarad Yahudi alimler yoluyla, Antik Yunan dislincesinin tasiyicisi
ve yorumlayicisi olan dénemin islam felsefesinden ve islam kelamindan etkilendigini
belirtmek gerekir. Fakat monoteizm ile sekilerlik arasinda kurulan baglantiya ihtiyatla
yaklasan Biale, sekiilerligin sadece monoteist gelenekle sinirli olmadigi ve monoteist
dinler icindeki tezahiiriiniin de ayni olmadigina, buna karsilik farkl dini geleneklerde
de sekdilerlik anlayislarinin ortaya ¢iktigi ve bu manada her sekdler anlayisin kendi
ozel dinamiklerine sahip olduguna dikkat cekmektedir. Biale'in tezi, sekilerlik ile din
arasindaki iliskinin birbirini tamamen dislayan “zit kutupluk” yerine, birbirini besleyen
-ve donustiiren- “diyalektik karsilik” biciminde anlasilmasi gerektigi tespitinin altini
cizmesi (2008, s. 340) ve bu diyalektik yapinin, Yahudi sekdlerligi ile Yahudi gelenegi
arasindaki iliski icin de gecerli oldugunu g&stermesi bakimindan énemlidir. Bu tespit,
sanayilesme siirecini geciren toplumlarin hepsinde dinin ortadan kalkacagini 6ngé-
ren klasik sekiilerlesme teorisinin aksine, genel olarak dinin modernite ve sekilerlik
karsisinda farkh formlar (radikal, liberal vs.) gelistirerek ya da kendi icinde doniiserek
varligini stirdiirdiig, hatta dini bir canlanma yasandigi gercegiyle ve ayni sekilde israil
drneginde gorildigu tzere sekiiler Yahudilerin israil Yahudi nifusunun yarisindan
fazlasini olusturmasina ragmen belli Yahudi rittellerinin % 80-90 oranlarinda uygula-
ma alani buldugu gercediyle birebir 6rtlismektedir.

Biale'in, Yahudi sekiiler dusiincesinin kdkenlerine yonelik tezi, temel olarak Yahudi
sekularizminin Yahudi geleneginden dogdugdu, “Yahudi sekdlerleri[nin] felsefelerini”,
dolayli bicimde de olsa, “degistirmeyi planladiklari dini gelenegin [yani Yahudiligin]
Uizerine insa etti[kleri]” (Biale, 2008, s. 342) tespitine dayanmaktadir. Bu noktada Biale,
sosyalist Yahudi yazar Isaac Deutscher'in, “Yahudiligi asan bir Yahudi heretig[in]
Yahudi gelenegine ait” oldugu gorisiinden hareketle, Yahudi sekiilerligini gelenege
karsi olusturulan, ama daha az Yahudi olmayan bir “karsi-gelenek” (counter-tradition)
seklinde nitelemistir.!

1 Biale, counter-tradition ifadesine makalesinde yer vermese de ayni bashdi tasiyan konferansinda
(Not in the Heavens: The Premoden Roots of Jewish Secularism. 2008 Posen Conference, Berkeley,
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Biale’a gére modern Yahudi sekiler distinurleri veya ideologlari, bu sekiler Yahudi
—karsi- gelenegini olustururken hem Yahudi gelenegine ait temel kavramlar (Tanri,
Tevrat ve Israil) hem de geleneksel Yahudi distinirlerinin bir kisminin bu kavramlara
uyguladigi metotlar 6ding alip kullanmis, fakat geleneksel dustindrlerden farkli ola-
rak bunu dini hedefler yerine sekiiler hedefler dogrultusunda yapmiglardir. Diger bir
ifadeyle kullanilan metot ve kismen de kavramlar -bilincli olarak veya olmayarak- ayni
kalirken icerik ve hedef bilingli olarak degisime ugramistir. Tanri'nin yerini —kimi zaman
bizzat Tanr'yla 6zdeslestirilen ya da kendisine Tanrilik fonksiyonu yiiklenen- “tabiat”
almis; Tevrat, Yahudiligin dinf kodlari yerine “kiiltlrel ve tarihi” kodlarini olusturacak
sekilde yeniden yorumlanmis; israil ise kutsal ahit toplulugu yerine “siyasi ve etnik bir
millet” konumuna getirilmistir (Biale, 2008, s. 344).

Bu noktada ilging olan bir diger husus ise Yahudi sekiilerliginin onci isimlerini Askenaz
Yahudi dustindirlerin olusturmasina karsilik, Biale'in ifadesiyle, babalarinin temsil ettigi
gelenege karsi isyan bayragi acan bu sekiler Askenaz “ogullar”in sekiler baskaldi-
rlarini ve buna yonelik dénltsuimi gerceklestirirken blyiik “amcalan” olan Sefarad
Yahudileri'nin fikirlerinden istifade etmis olmalaridir (Biale, 2008, s. 344). S6z konusu
Sefarad Yahudilerinin basinda da Orta Cag Yahudi diistincesinin en énemli isimlerin-
den olan ve her ikisi de —Yahudi Altin Cagi'na taniklik eden- Endills Yahudi cemaati
icinde yetismis Musa ibn Meymun (6. 1204) ve Abraham ibn Ezra (6. 1164) gelmektedir.
Dolayisiyla Askenaz Yahudilik icinden ¢ikan Yahudi sekilerliginin ilk tohumlarmnin,
kendisi de bir Sefarad Yahudisi olan ve modern sekiiler dislince acisindan donim
noktasi olusturan Spinoza'yi da dnceleyecek sekilde, modern dénem 6ncesi Sefarad
distnce geleneginde atildigi iddia edilmektedir.

Spinoza’nin Fikri Onciileri: ibn Meymun ve ibn Ezra

Biale, modern Yahudi sekdler dislincesinin ve ayni zamanda Spinoza’'nin fikri dncileri
olarak ibn Meymun ve Ibn Ezra gibi Orta Cag Yahudi alimlerini adres gésterirken s6z
konusu alimlerin ortaya koyduklari fikirlerin “bilin¢li” olarak sekilerlige kapr aralama-
dig1 ya da bu amagla ortaya konmadigi gerceginin altini ¢cizmektedir ki zaten boyle bir
iddia kendinde anakronik bir iddia olacaktir (Biale, 2008, s. 343). Fakat bu fikirler seki-
lerlige dolayl olarak kapi aralarken kendi donemlerinde bile, karsi-gelenek olusturacak
derecede olmasa bile, radikal sayilabilecek ve tabii olarak modern dénemde cok daha
radikal yorumlari mimkiin kilacak unsurlar icermistir (Biale, 2008, s. 347).2

California) ve daha sonra basilan kitabinin (Not in the Heavens: The Tradition of Jewish Secular Tho-
ught, 2011) ilk tasarlanan alt bashiginda (The Counter-Tradition of Jewish Secular Thought) bu ifadeyi
kullanmistir; krs. Biale, 2008, s. 342. Biale'in daha sonra terk ettigi gorilen bu ifadeyi, Yahudi sekdler-
liginin Yahudi gelenegiyle iliskisini vurgulamasi agisindan burada bilhassa kullanmayi tercih ettim.

2 Bu noktada Yahudilik disi (Aristocu) gorusler icerdigi gerekgesiyle, bazi Orta Cag Yahudi cemaatle-
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Biale’a gore, bu unsurlardan en 6nemlileri Tann ve Tevrat anlayislanyla ilgili olup
ibn Meymun tarafindan seslendirilen “negatif teoloji” ile yine ibn Meymun’un ve ibn
Ezra'nin ortaya koydudu, sirasiyla, “tarihselci” ve “pedagojik” Tevrat okumalaridir. Bir

diger 6nemli unsur da cemaat olarak israil tizerinden olusturulan siyaset teorisidir.

Bu gorisleri temel noktalarindan hareketle ele almak gerekirse, ilk olarak ibn
Meymun'un Deldletii’l-hdirin'de (I, 51-59) Tanr'yl olumsuzlama yoluyla tanimlamasi
—ki bunda Tanri'ya sadece olumsuz sifatlar atfedilebilecegini ileri stiren Mutezile kela-
minin etkisi barizdir- Spinoza’nin savundugu Tanri fikrinin de temelini olusturmustur.
ibn Meymun’un, Tanah'in antropomorfik nitelikler tasiyan sahsi Tanrisinin tam aksine,
sadece “fiili sifatlari, yani [bu sifatlarin sonucu olan] tabii diinya” yoluyla bilinebilece-
gini ileri stirdiigl son derece soyut ve “askin Tann” fikri, bir diger zit radikal anlayisi,
yani Spinoza'nin bir 6ze ya da ilkeye indirgemek suretiyle tabiata ya da evrene esit-
ledigi tamamen “ickin Tann” fikrini dogurmustur —ki bu da esasen Kabala 6gretisine
ait panteist bir cikarimi cagristirmaktadir (Biale, 2008, s. 347; Spinoza’nin Tanri anlayisi
icin bk. Spinoza, 1954. Kabalaci panenteist Tanri anlayisi icin ayrica bk. Scholem, 1995,
s. 252-25; Jacobs, 1973, s. 43-44). Bir Fransiz aforizmasinda ifade edildigi gibi (Un
Dieu defini serait un Dieu fini), tanimlanan bir Tanri'nin sonlu bir Tanr oldugu -yani
ashinda Tanr olmadigi- dogrudur; buna karsilik, Biale tarafindan isaret edildigi Gizere,
tanimlanamayan bir Tanri da (ibn Meymun’un Tanrisi) gercekte var olmayan bir Tanri
(Spinoza’nin Tanrisi) sonucuna gotirmektedir (Biale, 2008, s. 348).3

Biale'in isaret ettigi ikinci husus, “kutsal metin tenkidini sekdilerlestirmede 6nemli rol
oynaldigini]” iddia ettigi, dénemi acisindan radikal ya da aykiri kabul edilebilecek
Tevrat okumalarina yoneliktir. Bu okumalardan ilki, Orta Cag'in en 6nemli Tevrat
miifessitlerinden ibn Ezra'ya aittir. ibn Ezra, Tevrat hiikiimlerinin akli olan her seye zit
oldugunu ve hicbir hakikat icermedigini ileri siiren 9. yiizyil iranh Yahudi alimi Hivi
el-Belhi'nin gorislerini tenkit etse de kendisi de Tevrat'la ilgili bazi radikal tespitlerde
bulunmaktan geri durmamistir. Her seyden 6nce, modern donemde ortaya konan
kutsal metin tenkidine malzeme olusturacak sekilde, Tevrat'in Hz. Musa'ya ait olmayan
baz pasajlar icerdigi géristini ilk defa seslendiren kisi ibn Ezra’dir. Ayrica, Saadya
Gaon’un baslatmis oldugu alegorik yorum teknigini kullanarak Tevrat’i bilim ve fel-
sefeyle uyusturma tavrini hem dini hem de ilmi alana haksizlik yaptigi gerekgesiyle
reddeden ibn Ezra, bunun yerine lafzi yorumlama bicimini esas alarak Tevrat'in felsefi
degil, glinliik ve siradan bir insan dili kullandigini, dolayisiyla higbir bilimsel bilgi icer-

ri tarafindan ibn Meymun'un felsefi yazilarinin okunmasinin yasaklandigini, buna karsilik ayni ibn
Meymun’un modern dénemde hem sekiiler hem dindar kesimlerde en 6nemli referans kaynagi ka-
bul edildigini belirtmek gerekir.

3 Spinoza'nin Tanrisi'ndan hareketle gelenek karsiti teoloji gelistiren modern Yahudi distinirlerinin
basinda Solomon Maimon, Hermann Cohen, Heinrich Heine ve Mordecai Kaplan gelmektedir (Biale,
2008, s. 350-351).
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meyip sadece pedagojik bilgi icerdigini ileri sirmustir. Diger bir deyisle, Tevrat ifade-
lerine hakikat atfetmekle birlikte, bunu glindelik alanla sinirlandirmistir. Bu sekilde bili-
mi ve vahyi birbirinden ayirmak suretiyle tabiati dinden bagimsiz bir alan héline getir-
mistir. Biale'in, metot itibariyle degilse bile sonuclar itibariyle ibn Ezra'nin pedagojik
Tevrat anlayisina paralel gérdiigi bir diger radikal Tevrat okumasi da ibn Meymun’un
felsefi-alegorik ve —fakat- tarihselci okumasidir. ibn Meymun’un Deldletii’l-hdirin’de
(I, 19), Tanr’'nin kurban uygulamasini israilogullari’ni putperestlikten uzaklastirmak
icin ve dolayisiyla fonksiyonunu gerceklestirdiginde kendi kendine ortadan kalkacak
sekilde tesis ettigini ima etmesi, bu tarihselci bakis agisinin modern dénemde sekdler
Yahudiler tarafindan biitlin bir Yahudi ibadetine ya da pratigine uygulanmasina kapi
aralamistir (Biale, 2008, s. 353).

Nitekim bu yorumlarin uzantilarini hem Spinoza’da hem de Aydinlanmaci Yahudi
distinirlerinde bulmak miimkiindiir. ibn Ezra'nin, bazi Tevrat pasajlarina yonelik tes-
pitini bir ileri noktaya tasiyarak Tevrat'in Musa'ya degil, Ezra'ya ait bir kitap oldugunu
savunan Spinoza, yine ibn Ezra’nin yorumuna benzer sekilde, Tevrat'in israilogullari'nin
siyasi tarihinden ibaret oldugunu, dolayisiyla dini ya da felsefi degil, tarihi bir metin
olarak deger tasidigini ileri stirmiistiir. Bu sekilde Spinoza, ibn Ezra ve ibn Meymun'un
baslattigi radikal yorumlari en u¢ noktasina tasiyarak tiim Tanah'i 6zellikle de Tevrat'i
bir vahiy ve kutsal metin konumundan cikarip tarihi ve siyasi bir metin konumuna
getirmis, boylece teoloji-disi bir dizi modern ve sekiler okumaya -sosyalizm, nasyona-
lism vs.— kapi aralamistir. Bunun sonucunda, Rabbani Tevrati'nin yerini alan “kilttrel
Tevrat, din yerine kiltire dayanan Yahudi kimligine yonelik yeni tanimlamalar[a]”
temel olusturmustur (Biale, 2008, s. 355-356; Spinoza’nin gorisleri icin bk. Spinoza,
1991, 8. bolim). Benzer sekilde Yahudi Aydinlanmasi’nin énciilerinden olan Moses
Mendelssohn da Tevrat'in ve dolayisiyla Yahudiligin evrensel hakikat degil, sadece
Yahudilere yonelik bir hukuk/seriat icerdigini, Yahudilerin 6zel hayatlarini ilgilendiren
bu ritiielin de uygulama noktasinda zorlamaya degil ferdi istege dayandigini ileri siire-
rek (Mendelssohn, 1983, s. 90-91, 126-130) kolayca sekiilerlige evrilebilecek ferdi ve
liberal bir Yahudilik anlayisi gelistirmistir.

Biale'n vurguladigi ticlincti husus ise topluluk olarak israil'e yiiklenen fonksiyonla
alakahdir. Bu noktada Biale, daha 6nce sadece Rabbani mahkemelerinin sahip oldugu
merkezi hukuki otoritenin Orta Cag teorisyenleri tarafindan -6zellikle kamuyu ilgilen-
diren konularda- tiim cemaati kapsayacak sekilde genisletildigi ve bunu yaparken
de “sosyal kontrat dili"nin kullanildigina; bunun sonucunda “Orta Cag Yahudi siyaset
teorisi[nin] Kitab-1 Mukaddes’e dayanan koklerinden uzaklasarak sekdler dile dayanan
cemaat idaresini miimkiin kil[digina]” isaret etmektedir (Biale, 2008, s. 356-357). ibn
Meymun'un bu teoriye katkisi baglaminda ise “zamanin gerekleri” kavrami dogrultu-
sunda (sekdler) krallarin/ydneticilerin yetkisini kabul etmesini ve bu sekilde ilahi hiikme
alternatif olarak sekiler siyasete zemin hazirlamis olmasini zikretmektedir. Modern
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sekuler siyasete gotiiren siirecte Biale'in zikrettigi diger isimler ise Nahmanides (Tevrat
hukuk sistemi disinda yurirlige konan yerel adetlerin ve cemaat kurallarinin mesru-
iyeti), Silomo ibn Adret (Tevrat'ta yasaklanmis olsa da toplumun muhafazasi icin gii¢
kullanilabilecegi) ve Nissim Gerondi'dir (toplumu korumaya yonelik kurallarin gegici
olmayip Tevrat’i tamamlayici bir hukuk sistemi olusturdugu) (Biale, 2008, s. 357).

Bu anlayislarin modern uzantisi olarak Biale, sirasiyla, Spinoza'ya ve Hess'e atif yap-
maktadir. Yahudilerin dini -veya etnik— dedil, siyasi bir cemaat olusturdugunu ileri
siiren Spinoza, israilogullarinin Hz. Musa déneminde, sosyal kontrat gérevi géren ahit
yoluyla, gercek iktidarin topluma ait oldugu, Tanri’'nin ise toplum adina sanal iktidari
temsil ettigi bir devlet modelini hayata gecirdigini ileri slirmis; buradan hareketle,
Eski Ahit'in, Tanri fikri aradan ¢ikarildigi takdirde, modern anlamda bir devlet modeli-
ne, yani “dinin sadece ahlaki yonlendirme gorevi gorecedi, devlet islerininse devlete
birakilacagr bir yonetim[e]” ilham kaynadi olusturacagini savunmustur (Biale, 2008,
s. 358; Spinoza’nin ilgili gorisleri icin bk. Spinoza, 1991, 17-19. béliimler). Ote yan-
dan, Spinoza'nin seslendirdigi, Yahudilerin siyasi bir topluluk oldugu ve devlet olma
ozelligini kaybetmeleriyle birlikte Yahudi kimliginin de zeminini kaybettigi seklindeki
gorus, Siyonizmin oncilerinden Hess'e ilham kaynadi olusturmustur. Hess ve diger
Siyonistler icin Yahudiler —-Spinoza’'nin gorisiiniin aksine- bir irka karsilik gelse de
Yahudilerin yeniden fakat bu sefer modern ve sekiiler anlamda bir millet olmasi icin
siyasi bagimsizliklarini elde etmeleri, yani bir devlete sahip olmalari fikri Spinoza’nin
goruslerine dayanmistir (Biale, 2008, s. 359-360).

Giinlimiiz Sekiiler Yahudiliginin Dinamikleri: Sekiilerlik-Din iligkisi

o

Biale'in tim bu agiklamalar dogrultusunda vardigi sonug, Yahudi sekilerligi “metafizik,
tarihi ve siyasi doktrinleri acisindan modern bir gelisme olsa da koklerinin kadim felsefi
ve dini topraga uzandi[gi]” (Biale, 2008, s. 360) ve farkinda olarak veya olmayarak bu
topraktan beslendigi seklindedir. Biale'in bu panoramik tespitini akilda tutarak bilhas-
sa glinimuz itibariyle sekiler Yahudiligin dinamiklerine bakmak gerekirse, her seyden
once tek bir Yahudi sekiler anlayisinin olmadigi ve bitiin sekdlerlik anlayislarinin
da din karsiti olmadigi tespitinin (Mendes-Flohr, 2012, s. 4) altini ¢cizmekte fayda var.
Bilhassa ABD’de kendini sekiler olarak tanimlayanlarin orani diger etnik/dini grup-
lara gore Yahudi kesim icinde daha fazla ve yine Tanr inancina sahip olmayanlarin
sekdiler Yahudi kesimdeki orani diger sekuler gruplara nispetle daha yiiksek olmasina
ragmen (sekilerlik orani Amerikan Yahudilerinde % 48, Britanyali Yahudilerde %
58, israil Yahudilerinde ise % 59), sekiiler Yahudilerin hepsi inancsiz degildir (Gordis,
2012, s. 36-40; Kosmin, 2012, s. 20-35). Dolayisiyla genel olarak Yahudi toplumundaki
—dindardan sekdlere uzanan- ¢esitlilik kismen Yahudi sekiler toplumu icin de gecerli
olmaktadir. Paul Mendes-Flohr (2012, s. 4) tarafindan isaret edildigi tizere, bu cesitli-
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lige karsihk Yahudi sekdilerliginin ortak noktasi, Yahudi 6z tanimlamasinin belirleyicisi
olarak gelenegin ya da dinin degil, alternatif (etnik, ideolojik veya kiilttrel) unsurlarin
esas alinmasidir (sosyalizm, hiimanizm, Siyonizm vs.). Zira sekulerlikle birlikte “Yahudi
Oz-tanimlamasi teolojiden sosyolojiye ve hatta psikolojiye kaymakta”, daha once
geleneksel Yahudiler tarafindan cevap aranan soru “Yahudi varliginin teolojik manasi
nedir?” iken bunun yerine modern Yahudiler tarafindan “Neden Yahudiyim?” sorusu
sorulmaktadir (Mendes-Flohr, 2012, s. 6). Yahudi kimligi, icerdigi etnik unsur, yani
Yahudilerin dinle birlikte ortaya ¢ikmis ve var olmus bir topluluk olmasi dolayisiyla,
modern donemde dinin devre disi birakilmasiyla birlikte, Yahudi olmanin manasina
yonelik boyle bir sorgulamayr miimkiin hatta gerekli kilmaktadir.

Fakat Biale'in 6nceki tespitine atifla, sekiler Yahudiler, Yahudi gelenegini asmakla veya
dislamakla Yahudi olmaktan ¢ikmadiklari gibi Yahudiligin disina da ¢tkmis olmamakta-
dir. Avi Sagi tarafindan isaret edildigi Uzere, dindar Yahudiler agisindan din icermeyen
bir Yahudi varligi hem anlamsiz hem de tehlikeli gorilse de* sekiiler Yahudiler icin
sekiler Yahudilik sadece negatif anlamda gelenegin reddine dayanmamakta, ayni
zamanda pozitif anlamda “Yahudi varliginin bir alternatifini onermektedir” (Sagi, 2006,
s. 119). Fakat bunu yaparken Yahudi dini, yani Yahudiligin dini gelenek boyutu yerine,
tarihi ve kiltirel boyutlar dikkate alinmaktadir (Sagi, 2006, s. 110). Dolayisiyla sekiiler
Yahudiler icin kendilerinin temsil ettigi sekiler Yahudilik “daha az” Yahudiligi degil,
bilakis “daha dogru, daha bilimsel ve daha tarihsel Yahudiligi” (Sagi, 2006, s. 116)
ifade etmektedir. Bu sebeple, sekiler Yahudiler genel olarak Yahudilige ya da Yahudi
kimligine karsi duyarsiz olmakla suglansa da giderek daha fazla sayida sekiler Yahudi,
kendilerine Yahudilik icinde sekiiler kimlikleriyle (mesru) bir alan agma amaciyla kendi-
lerini buiylk harfle Sekiler ya da Sekiler Himanist Yahudi biciminde tanimlamaktadir
(Goldfinger, 2012, s. 117).

Yine Amerikan Yahudileri Gizerine gerceklestirilen bir ankette, kendilerini kismen veya
tamamen sekdler olarak tanimlayan Yahudiler icinde Tanri ile ilgili sorulara (Tanri’'nin
varligi, dualari isitmesi, yardim etmesi, mucize gostermesi vs.) olumlu cevap verenlerin
orani, diger sekuler gruplara gore daha dusik olsa da sekiler Yahudilerin azinsan-
mayacak bir kisminin (ortalama % 50 civar), gelenekten ve kurumsal Yahudilikten
kopsalar bile maneviyattan -Tanri merkezli olmaktan ¢cok ben merkezli bir maneviyat-
tan— tamamen yoksun olmadiklarini gdstermektedir (ilgili istatistik ve degerlendirme
icin bk. Gordis, 2012, s. 36-40). Israil’deki sekiiler Yahudilerin nemli bir kisminin, kiil-
tlrel sebeplerle veya milliyetcilik adina da olsa belli Yahudi ritiiellerine istiraki de isin
diger bir boyutuna karsilik gelmektedir (genis bilgi icin bk. Yadgar, 2011). Sekdlerligin
en fazla oranda seyrettigi bu iki Yahudi toplumu arasindaki 6nemli bir fark ise cogul-

4 Sekiler Yahudiligin icerdigi dezavantajlar (verili muhteva ile dini-evrensel icerigin eksikliginden
kaynaklanan, sirasiyla, ‘kimlik ¢ézulmesi riski’ ve ‘etnik sovenizme diisme tehlikesi’) tzerine bir de-
gerlendirme icin bk. Mendes-Flohr, 2012,s5.7, 13.
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culugun bir norm olarak benimsendigi Amerikan Yahudiligi icin asil sorun, kurumsal
Yahudiligin ¢cogu Yahudiye hitap etmiyor olmasi iken ¢ogulculuk anlayisinin heniiz
tam olarak yerlesmedigi israil Yahudiligi acisindan en énemli sorunu ise sekiiler ve
dindar kesimler arasindaki kutuplagma olusturmaktadir.

Dolayisiyla, seklerlik Gizerine yapilan tartismalarda da dile getirildigi tizere, kompleks
bir sekulerlik-gelenek/din baglantisindan hareketle, genel olarak glinimiiz Yahudiligi
agisindan cevaplanmayi bekleyen soru, farkliigin gerilimli de olsa bir zenginlik mi
yoksa fiziki/manevi agidan bir tehdit mi olarak anlasilmasi gerektigine yonelik olmak-
tadir. Aslinda bu sorunun cevabi da buytk 6l¢lide Yahudiligin ne olarak anlagiimasi
gerektigi, yani bir din mi etnisite mi ya da dini-etnik bir kiiltlir mi oldugu sorusuyla
baglantili olmaktadir.
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A Comparison of Charles Taylor and Talal Asad
on the Issue of Secularity

Ayse Polat*

Talal Asad and Charles Taylor have been thinking and writing about secularism for at
least one decade. Their works are widely read, discussed, and admired. They, by and
large, constitute the contemporary framework of discussion for those interested in
issues revolving around secularization, secularism, and the secular, which although
are terms that refer to distinctive phenomena, are often misused as if they are either
the same or simply aspects of the same process. However, these two scholars still hold
significantly different, if not mutually contradictory, ideas about secularism. The aim
of this article is not to provide a summary of their thoughts on secularism, but rather,
to compare and contrast their critically different approaches to the issue of secular-
ism. In this regard, this article argues that an unbridgeable gap exists between Asad’s
and Taylor's approaches to and engagements with the secular. This article first covers
Taylor's and then Asad’s approach and method through a close reading of Taylor’s
A Secular Age, and Asad’s Genealogies of Religion, Formations of the Secular, and the
edited volume on him, Powers of the Secular Modern.

Taylor begins A Secular Age by turning an obvious, commonly agreed experience of
living in a secular age, into a question: “What does it mean to say that we live in a
secular age?” (Taylor, 2007, p. 1). From the outset, he seeks to challenge this familiarity
with the secular by underlining that it is not very clear as to what secularity consists
of. This is why he distinguishes three meanings of secularity and explains that it is
the third one that guides his inquiry on secularism in this book. The first meaning of
secularity concerns the institutional aspect - represented primarily by the state and
public spaces. Taylor asserts that, unlike all pre-modern societies in which the political
organization was dependent on adherence to God, in today’s secular societies, one can
engage fully in politics without ever encountering God; and it is not faith in God, but
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rationality intrinsic to each sphere of activity that governs public spaces (Taylor, 2007,
pp. 1-2). The second meaning of secularity that Taylor notes concerns the “falling off of
religious belief and practice,” i.e. people turning away from God and religious practice
as revealed through lower church attendance (Taylor, 2007, p. 2). Although Taylor’s
account of these two meanings of secularity resonates with the definition of seculari-
zation theory, such as the separation of state and religion and the decline of religion,
Taylor intentionally avoids stating it in this way. He disagrees with the linear seculariza-
tion theory, and “subtraction stories,” as will be expanded upon below (Taylor, 2007, p.
22). Instead, Taylor is primarily interested in the third meaning of secularity: the condi-
tions of belief. Although the three meanings of secularity are interrelated, Taylor notes
that the fundamental question shaping his inquiry is concerned with the conditions of
belief. He states that he wants to “define and trace” the change from “a society in which
it was virtually impossible not to believe in God, to one in which faith, even for the
staunchest believer, is one human possibility among others” (Taylor, 2007, p. 3). In brief,
for Taylor, in order to understand what it means to live in a secular age, one must first
and foremost analyze how belief has been an option, “and frequently not the easiest to
embrace” (Taylor, 2007, p. 3). Yet, it is also crucial to keep in mind that, for Taylor, this is
the case for those living in the North Atlantic world. He voices it at the very beginning
of his book that the “we” living in a secular age are those in the North Atlantic.

Taylor's voluminous book is driven by a historical and sociological approach. His
historical approach needs to be clarified as a partial historiographical narrative char-
acterized by a set of comparisons drawn between “then” and “now.” Taylor prepares
himself to answer the question of “why was it virtually impossible not to believe in God
in, say, 1500 in our Western society, while in 2000 many of us find this not only easy,
but even inescapable?” (Taylor, 2007, p. 25). He weaves the past, the pre-modern, the
1500s, or simply the “then,” as the “enchanted” world and contrasts it with the modern
age, the 2000s, or “now.” While Taylor emphasizes the changes that took place over
these centuries, indeed even emphasizing the differences between the nineteenth
and twentieth century, and variations across the decades within the twentieth cen-
tury, he creates the 1500s and the 2000s as the two markers of the large historical
shift to which he is drawing the reader’s attention. Yet, also at this point comes the
philosophical aspect of Taylor's approach as his analysis of the past is undertaken in
terms of shifts occurring in the conception and interpretation of various phenomena,
ranging from time, universe, and science to self. The “then,” according to Taylor, is the
world of the “porous” or vulnerable self, whereas the “now” is that of the “buffered”
or disengaged self. The former is the world of collectivity via parish and church, the
latter is that of individualism. Whereas the former distinguishes between ordinary and
“higher” times, the latter views time as homogenous and empty. As Taylor discusses
the factors creating the “now” across centuries from the scientific revolution, the rise
of the police state and disciplinary society to the Reformation, deism, and exclusive
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humanism, he also accounts for differences between today and recent centuries,
namely the nineteenth and twentieth centuries. In other words, he does not claim that
belief and unbelief have always remained same. Yet, he still holds that today, the age
of secularity in the West, is one in which belief turned out to be a difficult option as a
consequence of historical, sociological, and philosophical shifts.

Taylor offers a historiographical narrative constructed from our perception of the
particularity of the present moment, which is driven by an appreciation of overcom-
ing earlier ages. He explains the conditions of belief in a historical narrative because
he believes “our sense and understanding of ourselves as secular” emerges out of
this sense of “overcoming and rising out of earlier modes of belief” (Taylor, 2007, p.
268). Thus, for Taylor, living in a secular age is intrinsically viewed as an achievement,
as overcoming irrational belief and the enchanted world, and this is important to be
taken into account in an analysis of secularity. This is why he gives an illustration of
secularism through a historical narrative. However, Taylor’s account of historical and
sociological transformations as well as their accompanying philosophical shifts in the
conception of self, world, relationship to God, and so on, is not intended to recount a
comprehensive story of all causes leading to the present moment. On the contrary, as
he notes, “the story of what happened in the secularization of Western Christendom is
so broad, and so multi-faceted,” he tries to “give the barest bones of the story” (Taylor,
2007, p. 29). He seeks to convey a number of the major transitions as a story, since, he
believes, the fundamental aspect of “our present spiritual predicament” is “historical.”
That is, as also previously stated, it is “our understanding of ourselves and where we
stand is partly defined by our sense of having come to where we are, of having over-
come a previous condition” (Taylor, 2007, p. 28).

In this respect, Taylor is not interested in providing an all-inclusive theoretical account
of secularity for two reasons. First, he states that he is not concerned with belief and
unbelief as theories, but as how they are lived (Taylor, 2007, pp. 4-5, 325). That is to say,
for him, it is more important to depict how people live and perceive things instead of
how they theorize or reflect on them. In this regard, his assigned role is to highlight
this overarching perception that belief in this age is a difficult option, rather than,
accounting for the entirety of causes leading to the rise of the secular. Secondly, Taylor
rejects a strict causal analysis that seeks to uncover how particular causes inescapably
lead to specific outcomes, or how causes and effects are strictly tied. Instead, his goal
is to be attentive to unintended consequences, and thereby prefers to trace a “zig-zag
account” of the development of the secular age (Taylor, 2007, p. 95). It is a reflection of
his view that “all striking human achievements” resist being reduced to the conditions
that enabled them (Taylor, 2007, p. 258).!

1 He makes this point explicitly in his discussion on the rise of exclusive humanism, but it can be taken
as part of his general stance in this book.
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Although Taylor acknowledges that the historical narrative he offers is limited in the
sense that it touches on only a select number of the major transitions that have given
rise to different facets of secularity, | argue that his narrative is partial at a much deeper
level. It is not only a matter of what Taylor chooses to recount in this broad narrative, it
is more crucially how Taylor presents the range of phenomena discussed in the book.
Taylor tells the story of secularity with our particular sense of the historicity of our
contemporary world, which constructs itself in relation to earlier forms of belief and an
“enchanted world.” Yet, throughout his inquiry, he interweaves his narrative around
the axis of “the sense of fullness” (Taylor, 2007, p. 5). Taylor introduces this concept,
“the sense of fullness,” first in the introduction, where he quotes at length an example
from the autobiography of Bede Griffiths, in which Griffiths narrates his experience
of hearing the birds and the feeling of awe that occupied him, which made him feel
as if he “had never heard birds singing before.” It was as if he were standing “in the
presence of angels” underneath the sky, “a veil before the face of God” (Taylor, 2007,
p. 5). Taylor interprets Griffiths’ anecdote as one case of the sense of fullness which
“breaks through our ordinary sense of being in the world” (Taylor, 2007, p. 5). Taylor
continues by adding how we also experience absence, or loss of the place of fullness,
albeit even forgetting what fullness looks like (Taylor, 2007, p. 6). Indeed, he asserts,
there is also a middle condition between the two where we find “a way to escape the
forms of negation, exile, emptiness, without having reached fullness” (Taylor, 2007, p.
6). Yet, underneath Taylor's focus on the sense of fullness lies his primary concern, that
is, whether the source of fullness is immanent or transcendental, “within” or “without,”
and in what sense (Taylor, 2007, p. 10). Taylor then henceforth sets the framework of
his analysis of secularity along the lines of immanence versus transcendence. Taylor
notes that although all three senses of secularity refer to “religion,” he still asks what
religion really is. In this respect, Taylor links his story of “secularization”? in the modern
West with defining religion through immanent versus transcendental sources of the
power that bring the sense of fullness. Reminding us that analysis is specific to modern
West, or Latin Christendom, Taylor emphasizes that:

We have moved from a world in which the place of fullness was understood
as unproblematically outside of or “beyond” human life, to a conflicted age in
which this construal is challenged by others who place it (in a wide range of dif-
ferent ways) “within” human life. (Taylor, 2007, p. 15)

Taylor underlines the fact that he does not propose that this distinction between
transcendent and immanent serves as the criterion to define religion’s applicability for
all societies and ages, but rather only speaks of its validity for North Atlantic, Western
culture. In other words, those who criticize Taylor for his failure to refer to the non-

2 He himself calls his engagement with the question of secularity as such, i.e. as telling a story, in the
preface. See, Taylor, 2007, preface.
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Western world fail to note that Taylor is very aware of the particularity of the story he
narrates and, indeed, intentionally limits it to the “we” in the North Atlantic, or in the
“West.” That is to say, Taylor approaches secularity and analyzes it as a particular story
of those living in the West. He also uses this line of thought to explain the predomi-
nance of the transcendental frame in the past versus that of the immanent frame in
the modern world. Despite his acknowledgment of his partial story, one might still ask
Taylor to what extent the story of the West's achievements may be told irrespective
of its relationship with the rest. Furthermore, underneath his recognition of his story’s
validity for Latin Christendom, Taylor believes this is also a story of achievement, a
higher stage achieved by the modern West, to which the rest of human societies has
not yet arrived (not surprisingly, Muslim societies constitute a significant portion of his
examples in this regard).

Nevertheless, criticisms concerning Taylor's radical compartmentalization and sepa-
ration of the “we” from all pre-modern and contemporary non-Western and non-
Christian societies, might be left aside to comprehend what is really at stake in his
approach, namely, why he prioritizes defining religion and secularity, especially what
he terms conditions of belief, in terms of what the sense of fullness consists of. |
contend that the crux of Taylor's engagement in the question of secularity is this: For
Taylor, telling the story of secularity is not just telling a story or recounting a historical
narrative describing how secularity emerged and is lived in the modern West. Rather,
it is telling a story so that others may take a lesson from it. It emphasizes a theme
for both believers and unbelievers, or for both passionate adherents of transcend-
ent and immanent frames. This message becomes radically clearer towards the end
of A Secular Age, specifically in parts four and five, where Taylor describes how both
transcendence and immanence are “fragile,” how both positions are open to “desta-
bilization” by the other, or how they create “cross-pressures” for each other (See, for
example, Taylor, 2007, p. 435). Taylor underscores that there is an internal criticism of
the closed immanent frame, which draws attention to malaises of immanence, to the
sense of emptiness and dissatisfaction, to the modern denial of tragedy, pain, and suf-
fering, or offers an ecological criticism. Taylor notes that, in this regard, even though
solutions are still mostly sought within immanence, there is a wide range of options
between orthodoxy and unbelief.? It is no longer merely a single dichotomy of belief
or orthodox religion versus unbelief or secular humanism.

This also explains why Taylor poses his main question as belief becoming an option
among many other options, including various third ways among religious, non-
religious, as well as anti-religious. Although Taylor discusses the factors pushing for
the closure or openness of the immanent frame to transcendence, he is foremost

3 See for example his discussion of nova effect in chapter eight Taylor (2007, pp. 322-352).
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interested in demonstrating the other way around, namely, how religion (Christianity
more specifically) can recompose itself in spite of the enduring challenge or pressure.
This point also constitutes Taylor's main disagreement with the secularization theory.*
Taylor asserts that it is wrong to talk about secularization as a linear decline of religion
over centuries. Religion does not remain constant, and nor do the set of causes or
forces undermining it. He underscores that forms of religion have changed and con-
tinue to change. Yet, our contemporary situation “is different and unrecognizable to
any earlier epoch. It is marked by an unheard of pluralism of outlooks, religious and
non- and anti-religious, in which the number of possible positions seems to be increas-
ing without end” (Taylor, 2007, p. 437). It is also the era of a crucial mutual fragilization
between belief and unbelief. Thus, Taylor continues, “as a believer” himself he recog-
nizes this sense of ‘decline’ of religion, whereby “religious belief now exists in a field
of choices which include various forms of demurral and rejection; Christian faith exists
in a field where there is also a wide range of other spiritual options” (Taylor, 2007, p.
437). However, as he continues, he reveals the more crucial point that interests him:

But the interesting story is not simply one of decline, but also of a new
placement of the sacred or spiritual in relation to individual and social
life. This new placement is now the occasion for recompositions of spir-
itual life in new forms [emphasis added], and for new ways of existing
both in and out of relation to God (Taylor, 2007, p. 437).

The flipside of Taylor’s criticism of secularization theory, and his argument on mutual
fragilization with the rise of new configurations on the side of belief and unbelief
and the various options between the two, is his criticism of “subtraction stories.”
Throughout A Secular Age, Taylor challenges “subtraction stories” that explain moder-
nity or secularity emerging naturally once human beings liberate themselves from
earlier, confining conceptions, beliefs, horizons, or structures (or once these latter
fall away, secularity rises). Taylor underscores that these approaches fail to take into
account how Western modernity and secularity are indeed “fruits of new inventions,
newly constructed self-understandings and related practices” (Taylor, 2007, p. 22).°
Does he also intend to tell that just as we have been innovative in the rise of moder-
nity, we can be innovative to regenerate Christianity? The more Taylor unpacks his
historical account of secularization in the West, and underlines what it is like to live
as believers and unbelievers, the common and distinct dilemmas and cross-pressures

4 For details of Taylor's endorsement as well as criticism of secularization theory, see Taylor (2007, pp.
423-437).

5  Or, as Taylor puts elsewhere: “The subtraction story gives too little place to the cultural changes
wrought by Western modernity, the way in which it has developed new understandings of the self,
its place in society, in space and in time. It fails to see how innovative we have been; its tendency
is to see modernity as the liberating of a continuing core of belief and desire from an overlay of
metaphysical/religious illusion which distorted and inhibited it.” (Taylor, 2007, p. 573).
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shared by immanence and transcendence, the clearer the message he wants to give
to both sides becomes. And it seems, the answer to the above question is affirmative.
In other words, as already stated, the theme or point of Taylor story and of his long
detour in A Secular Age, is best revealed towards the end of the book in this quote:

As | have tried to show throughout this book, we [i.e. “Christians” and “secu-
lar humanists”] both emerge from the same long process of Reform in Latin
Christendom. We are brothers under the skin.

Both sides need a good dose of humility, that is realism [emphasis added]. If the
encounter between faith and humanism is carried through in this spirit, we find
that both sides are fragilized; and the issue is rather reshaped in a new form:
not who has the final decisive argument in its armory—must Christianity crush
human flourishing? Must unbelief degrade human life? Rather, it appears as a
matter of who can respond most profoundly and convincingly to what are ulti-
mately commonly felt dilemmas. (Taylor, 2007, p. 675)

Thus, | think, one can safely assert that behind all the rigorous philosophical, historical,
sociological bases of the secular age that Taylor traces in A Secular Age, is his pragmat-
ic, realistic and prescriptive approach to the issue of secularity when considering what
it means to live in a secular age. It tells both Christianity and exclusive humanism how
they should acknowledge their mutual fragile conditions and reconstruct themselves
to respond to their common dilemmas.

Talal Asad has contributed to serious thinking about secularism across many disci-
plines, even though his Formations of the Secular, Christianity, Islam, and Modernity
begins with a question that seems addressed foremost to anthropologists: “What
might an anthropology of secularism look like?” With the first essay in Formations of
the Secular, Asad reflects upon anthropologists’ negligence to pay closer attention
to the topic of secularism, despite their focus on the study of religion. Asad asks in
this essay, and in his other writings, whether one can really consider religion with-
out understanding its other, secularism, on which | will elaborate further in the rest
of this essay. | argue that although both Taylor and Asad have been very influential
scholars for multiple disciplines, Taylor's approach in a Secular Age is predominantly
intellectual; whereas, Asad’s is anthropological. That is, Asad grounds his inquiry
about religion and secular in space and time, instead of approaching the question as
a universal, philosophical one.® Furthermore, Asad considers the encounter with and
openness to the ‘other’ in past and in other societies crucial to disclose the particulari-
ties, contingencies, and powers of the “secular modern.” For him, anthropology as a

6  Asad states that conceptual analysis is as old as philosophy. What distinguished modern anthro-
pology in this regard from philosophy is “the comparison of embedded concepts (representations)
between societies differently located in time or space.” (Asad, 2003, p. 17).
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“serious study of different modes of being and thinking helps us conceptually” (Scott,
2006, p. 274). It enables us to think about assumptions behind “our most cherished
and taken-for-granted notions” (Scott, 2006, p. 274). In this respect, if Asad’s approach
is pragmatic in any sense close to that of Taylor’s, it is to disclose the contradictions
of secular liberalism “in order to preserve secularism'’s virtues without clinging to its
vices—in order, that is, to respond creatively and therefore undogmatically to the
diverse anti-secularist tendencies throughout the contemporary world” for which he
considers anthropologists’ openness a critical asset (Asad, 2001, p. 222). However, as
he underlines, in his response to Partha Chatterjee in Powers of the Secular Modern,
his ultimate political intention is not to discover “new paths toward secularism,” but
rather to problematize the category of “secular” and explore “what secularism means
historically—how certain practices, concepts, and sensibilities have helped to organ-
ize, in different places and at different time, political arrangements called secularism”
(Asad, 2006, p. 217).

Even though Taylor problematizes aspects of secularization theory that attribute an
essential definition to religion and presume its linear decline, and likewise, describe
secular as a natural outcome of this process; he still undertakes his inquiry into secular-
ity still mostly through the secularization theory. Taylor draws attention to the varieties
of options emerging between the religious and the non-religious, and underscores
the limits and potentials of these options between belief and unbelief. In this regard,
although Taylor distinguishes between the three forms of secularity and argues that
it is the conditions of belief that constitute his main inquiry into the nature of secular-
ity, his study of modern secular age still strongly goes along with the secularization
theory. Asad, however, is primarily occupied with examining the “secular” instead of
engaging with the secularization theory. His basic dissatisfaction with secularization
theory is not whether it is a story of linear decline, or a much more complex account
of the rise of secularity. Rather, he is absorbed by the fact that secularization theories
do not thoroughly explore what “secular” is (Asad, 2003, p. 183). Asad carefully distin-
guishes between secular, secularism, and secularization. Although he affirms that they
are related, his basic concern is not to explore the “secular” through secularization but
rather through its “Siamese twin:” religious (Asad, 2001, p. 221). According to Asad,
“the secular” is conceptually prior to the political doctrine of “secularism.” That is to
say, he engages with the question of how “over time a variety of concepts, practices,
and sensibilities have come together to form ‘the secular” (Asad, 2003, p. 16).”

7 Also, for his answer to the question posed to him about this in the interview conducted by David
Scott, published at the end of Powers of the Secular Modern, see Scott (2006, p. 302). Scott asks “what
is the relationship between the secular as an epistemic category, secularism as a political doctrine,
and secularization as a historical process?” Asad answers by explaining what he was trying to do in
this regard in the three sections of the Formations of the Secular, secular, secularism, and seculariza-
tion.
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In this regard, Asad also does not believe that secularism is “an intellectual answer”
dedicated to the promotion of “social peace and toleration” (Asad, 2003, p. 5). He
instead defines it as “an enactment by which a political medium (representation of
citizenship) redefines and transcends particular and differentiating practices of the self
that are articulated through class, gender, and religion” (Asad, 2003, p. 5). Thus, secu-
larism is one of the principles that modernity seeks to institutionalize. Asad highlights
that “modernity” is neither “a totally coherent object nor a clearly bounded one,” but
it is a “project” or “a series of interlinked projects” that has become “hegemonic as a
political goal” (Asad, 2003, p. 13). His interest in the question of secularism and moder-
nity lies in understanding “the attempt to construct categories of the secular and the
religious in terms of which modern living is required to take place, and non-modern
peoples are invited to assess their adequacy” (Asad, 2003, p. 14). Thus, unlike Taylor,
for Asad, the issue is not one of “multiple modernities,” or limiting the story of secular-
ity to the “we” in the North Atlantic and then expanding it. Rather, it is important from
the very beginning to grasp the salience of non-European and non-Western peoples’
histories for the construction of the project of modernity.2 Asad does not intend to
provide a historical account of secularization by uniting Western and non-Western
histories. He seeks to identify major historical shifts that came to shape secular sensi-
bilities, attitudes, practices in the West and elsewhere.

Unlike Taylor, Asad does not undertake a historical narrative of secularization. His
approach is genealogical in tracing the formations of modern religion and secularity.
Asad defines genealogy as “a way of working back from our present to the contin-
gencies that have come together to give us our certainties” (Asad, 2003, p. 16).° He
expands on his genealogical method in his response to José Casanova’s essay in
Powers of the Secular Modern, entitled “Secularization Revisited: A Reply to Talal Asad.”
In this essay, after quoting a passage from Formations of the Secular in which Asad
refers to humanism, the Enlightenment concept of nature, and Hegel’s philosophy of
history in tracing the concept of the secular, Casanova asserts that Asad fails to rec-
ognize the extent to which the formation of the secular is linked with the Protestant
Reformation (Casanova, 2006, p. 21). In his response to Casanova, Asad underlines that
he “tried not to describe historical development here in terms of a linear sequence of
ideas,” which identifies one factor as a cause and then secular modernity as its effect,
since “a genealogical investigation presupposes a more complicated web of connec-
tions and recursivities than the notion of a causal chain does” (Asad, 2006, p. 210). As

8  For Asad’s answer to the question “why does the conception of modernity become so crucial for
you, and what concept of modernity is important to you?” See Scott (2006, pp. 291-294).

9  For Asad’s response to David Scott’s point about the contradiction embedded in his work being
attached to both genealogy and tradition, i.e. to both Michael Foucault and Alasdair Macintyre, see
Asad (2006, pp. 233-235).
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revealed in his response to Casanova, Asad’s investigative method is also strikingly
different from Taylor’s. Taylor by no means claims to be exhaustive, and is attentive
to unintended consequences; however, he still pursues an investigation of causes
and factors leading to a secular age and society. Asad remains genealogical in both
Genealogies of Religion and Formations of the Secular in his study of religion and the
secular. Nevertheless, both Asad and Taylor seek to bring into attention the peculiari-
ties of the present moment, the distinctiveness of modern conceptions.

In addition to drawing a historical narrative of secularity versus pursuing a genea-
logical investigation of accidental processes and contingencies, one main difference
between Taylor and Asad’s approaches revolves around the question of working
through a definition of religion or not. Taylor grounds his study of the development
and transformation of Western secularity on a specific definition of religion. He index-
es religion in terms of “the sense of fullness” and focuses on the changing conditions
of belief and unbelief that render the former a difficult option. Asad, to the contrary,
especially in his earlier works, draws attention to the kinds of problems embedded
in offering universal, essentialist definitions of religion. In Formations of the Secular
and later works, he more extensively discusses the mutual dependence and tension
between religion and secular, and does not attribute an essence to either.

Asad acknowledges the “religious” and the “secular” to be unfixed categories. He
argues that “the secular is neither continuous with the religious that supposedly

"o

preceded it,” “nor a simple break from it” (Asad, 2003, p. 25). Likewise, he asserts “the
secular is neither singular in origin nor stable in its historical identity, although it works
through a series of particular oppositions” (Asad, 2003, p. 25). As he rejects essential-
ist definitions of both religion and the secular, Asad underlines that he considers it
crucial to analyze the two categories together. In responding to the question of how
he thinks his two books Genealogies of Religion and Formations of the Secular relate to
one another, he states that they follow one another. More than that, the latter also
undertakes a seemingly paradoxical endeavor. He states that Formations of the Secular
problematizes the clear-cut separation of “the religious” and “the secular” but also
looks for “the conditions in which they were clear-cut and were sustained as such”
(Scott, 2006, p. 298). In Genealogies of Religion, Asad examines how religion came to
be defined as a “transhistorical and transcultural phenomenon” as a consequence of
historical shifts that, among others, claimed that religion has an autonomous essence,
distinct from that of politics, common sense, or science, that can be analytically identi-
fied (Asad, 1993, p. 28). Through a critical engagement with Clifford Geertz's definition
of religion, Asad underscores that “there cannot be a universal definition of religion,
not only because its constituent elements and relationships are historically specific,
but because that definition is itself the historical product of discursive processes”
(Asad, 1993, p. 29). It is very important to grasp how Asad, through his engagement
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with Geertz, elucidates on the problems embedded in an essentialist definition of reli-
gion; whereby he also investigates how religion is constructed as an anthropological
category that prioritizes “belief.”

Asad’s reading of Wilfred Cantwell Smith’s book The Meaning and End of Religion, a
book that refutes essentialist approaches to religion, is strikingly very similar to his
criticism of Geertz. His engagement with these two different texts around one main
axis brings into light the significance of the notion of practice in Asad’s thinking and
approach. Asad defines practice in his essay on Smith’s book, as follows: “By prac-
tice, | refer here to activity that depends on the developed capacities, the cultivated
sensorium, of the living body and that, in its engagement with material objects and
social conditions, makes meaningful experience possible” (Asad, 2001, p. 209). In his
engagement with both Geertz and Smith, as well as, with Taylor, Asad disassociates
his approach from both essentialist, functionalist and interpretive approaches (Asad,
2006, p. 212). It is because for him practices, modes of living, and not just how peo-
ple think and interpret, but how they live and act are crucial for investigation. Even
though, in A Secular Age, Taylor emphasizes studying secularity in terms of how things
are lived, not just theorized, he undertakes a primarily intellectual, philosophical analy-
sis of identifying the shifts in the conceptions and interpretations of the self, nature,
time, agency etcetera, without questioning the body-mind distinction. However, Asad
not only unpacks the problems with this distinction, but also pointedly does not uni-
versalize body and mind.

This is because, for Asad, habitus, tradition, and authority are intrinsically related with
one another. For him, practices, as habitus and as predispositions of the body, are cru-
cial for any investigation of how things are lived. Furthermore, it is not “the body” and
“the mind” but bodies and minds as belonging to the traditions which discipline them
and which teach them about proper thinking and conduct. It is not the universal body-
and-mind but the salience of different traditions of embodiment for mediating the
human experience. Asad’s conception of tradition is significantly influenced by that
of Alasdair Macintyre, (as best seen first in his essay on “the Idea of an Anthropology
of Islam” where he discusses Islam as a discursive tradition) (Asad, 1986). However, in
distinction to Macintyre, Asad then articulates on tradition not merely as an extended
debate, and argumentation, but via embodiment, habitus, and discipline. Hence
Asad interconnects Marcel Mauss’ concept of habitus directly to his conception of
tradition.” He brings up the centrality of learning and teaching practices, their aims,
proper performances, and so on. As one identifies these key constitutive features of
Asad’s thinking, it becomes much easier to grasp several chapters of Genealogies of

10 David Scott’s interview with Asad provides one of the best and clearest accounts of underlying
themes, concepts, and questions of Asad’s thinking, including its contradictions. On habitus and the
embodied nature of tradition, see Scott (2006, pp. 288-289).
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Religion and Formations of Secular.”" It also becomes clearer to see how his former stu-
dents carry this approach further, as revealed through Asad’s own references to Saba
Mahmood'’s and Charles Hirschkind’s works, in his essay on Smith and elsewhere. In
short, for Asad, embodiment, body and its materialities, as well as the conditions that
enable them, are indispensable to his inquiry into religious and the secular.

All of this comes together in Asad’s critique of Geertz, not on an individual basis but
as an exemplary of interpretive approaches. What lies at the heart of Asad’s criticism

rou

is Geertz' “cognitivist orientation”’? driven by a sharp body-mind distinction that
assumes the autonomy of signs, (Asad, 2006, p. 211) disregards how the body is
“enmeshed in traditions of cultivation” and ignores the body and the subject as “teach-
able,” or having the capacity to be taught (Asad, 2006, p. 287). Thus, Asad does not
draw attention to Geertz's, and many other scholars,’ focus on belief at the center of
religion as a distinctively modern phenomenon, in order to advocate a call for studies
that emphasize both belief and practice. His main approach is, by presenting the prob-
lems inherent in the sharp body and mind distinction, to dismantle prioritizing belief
“as a state of mind, rather than constituting activity in the world” (Asad, 1993, p. 47).
In this regard, for him, tradition is not merely a cognitive framework, but “a practical
mode of living”. It is about “techniques for teaching body and mind how to cultivate
specific virtues and abilities that have been authorized, passed on, and reformulated
down the generations” (Asad, 2001, p. 216).

Ultimately, Asad is critical of interpretive approaches, including Taylor's, because for
him the question of embodiment and tradition is fundamental; that is, to take into
account how different traditions of embodiment mediate the interpretation of experi-
ence. Likewise, he is not primarily interested in how signs or concepts are interpreted,
but how they are lived, what these signs and concepts do, and how they are used.
That is why Taylor and Asad diverge in what they embrace from Ludwig Wittgenstein.
Taylor embraces Wittgenstein's “picture” and throughout A Secular Age seeks to dis-
close the shifts and disruptions in our background to explain an age and society in
which people can no longer “naively” believe (Taylor, 2007, pp. 13-14, 549). Asad, how-
ever, refers to Wittgenstein’s “grammar of concepts” to emphasize the significance
of the use of concepts, rather than their meanings and interpretations. As he states
in Formations of the Secular, his intention is not merely to show the contingencies of
the concepts “the religious” and “the secular,” but how these “contingencies relate to
changes in the grammar of concepts;” that is, how changes in concepts play out and
how they “articulate changes in practices” (Asad, 2003, p. 25). For Asad, the issues of
power and authority are both indispensable to the study of practice. He considers it
essential to examine the conditions of possibilities of symbols, acts, and practices.
He underlines the significance of the question of how interpretations of symbols are

11 For Asad’s own review of the chapters of Genealogies in this regard, see Asad (2006, p. 212).

12 This is how David Scott expresses it; see Scott (2006, p. 287).
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authorized; how proper, correct readings of symbols and acts are learned and repro-
duced (without assuming that they are static and unchanging).

Finally, Asad’s analysis remains rather weak and incomplete in illustrating how mod-
ern academic study of religion and secular, as well as how the variety of concepts,
practices, and sensibilities that have come together to form “the secular” relate to
the issue of politics and the modern state. In other words, as David Scott asks him,
“what is the relationship between the secular as an epistemic category, secularism as
a political doctrine, and secularization as a historical process?” (Scott, 2006, p. 302).
As Asad acknowledges, he has not satisfactorily demonstrated how the secular and
legal reform are related (Scott, 2006, p. 302), nor has he thoroughly addressed in
Genealogies of Religion and Formations of the Secular what consequences defining
religion in terms of belief create politically."

In this article, | have tried to portray the basic features and differences of Taylor and
Asad’s approaches to the issue of secularity. | think that Taylor's approach is ultimately
a pragmatic, goal oriented, philosophical inquiry; whereas Asad’s is an anthropologi-
cal one driven with critical reflections on Western liberalism. Taylor tells a historical
narrative of secularity because he believes our sense of overcoming earlier ages is
fundamental to our contemporary perceptions. In this narrative, he traces the shifts in
our background through the lens of the sense of fullness, which arrives at a multiplic-
ity of options concerning belief and unbelief. His story is central to his prescription.
Orthodox Christianity and exclusive humanism are both under pressure; yet, they
should refigure themselves, as they have already partly done. For Asad, secularity can-
not be considered independent of the powers of liberalism and the modern state. In
his approach however, it is crucial to distinguish the political doctrine of secularism
and the secular and to examine the secular together with religion without attributing
any essentialist or fixed definition to either. According to Asad, religion and secular
do not have an unchanging essence. However, his main concern is not to trace the
continuities and discontinuities, an approach closer to that of Taylor, but rather to
underscore how what constituted religion in the past had been part of a map of ele-
ments that is not only different today, but which is embodied, authorized, and played
out differently, and therefore constitutes different selves.

13 This last question is based on my reading of how Asad describes it in his recent article entitled
Thinking about Religious Belief and Politics. In this essay, Asad explicitly reviews and engages with
Taylor’s A Secular Age. This essay must be read by anyone who is interested in understanding how
Asad reflects on Taylor’s work as well as how he summarizes his own perspective and approach. See
Asad (2012). | worked on earlier versions of this paper before Asad’s article was published. Although
reading the article makes me feel much more confident about my treatment of his approach, | have
purposefully chosen to leave it to the reader to read and compare this article and Asad’s own article.
Furthermore, since | take it as an ongoing conversation, | prefer not to extensively cite Asad’s essay
on Taylor at this stage; that is, before Taylor formally expresses his own views and poses his questi-
ons in response to Asad.
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w [smail Kara, Cumhuriyet Tiirkiyesinde Bir Mesele Olarak fslam, 4. baski, Istanbul: Dergah Yaymlan, 2010,
3865s.
Degerlendiren: M. Esat Altintag®

“Bu kitapta, Cumhuriyet Tiirkiyesi'nin din/islam merkezli meselelerini, iilkemizin

kritik dénemlerinden birinde hayati meseleler olarak yeniden ele almaya ve tartis-

maya ¢alisiyorum. (Hemen belirteyim ki Tiirkiye'de uzaktan yakindan dinle irtibatl

olmayan hemen hicbir mesele yok gibidir.)” (s. 6)

Cumbhuriyet Turkiyesi'nde Bir Mesele Olarak islam, yazarin varolussal anlamda énem
atfettigi meselelere, yakin ve uzak tarihin kaynaklarini kullanmak suretiyle analitik
olarak baktigi, ¢co6zlimleyici bir calismadir. Yazar, calismasinda argtimanlarini din ve
devletin birbirlerinin tamamlayici ctizii oldugu ve modernlesme siirecinde degisti-
rilmek/dénistirilmek istenenin siyasal islam’dan ziyade islam/Miislimanlik oldugu
varsayimlari izerine insa etmektedir. Daha sonra yazar, din-siyaset iliskileri baglamin-
da modernlesmenin yansimalarini belirli sahislar, kurumlar ve metinler Gizerinden tahlil
etmek icin Diyanet Isleri Baskanhginin varligina, statiisiine, islevine; tarikat ve cema-
atlerin modernlesme stirecinde nasil bir tavir takindigina ve dénisiime ugradigina
ve en son olarak islamai sdylemin kaynaklarinda modernist cizgilerin nasil muhafaza
edildigine deginmektedir. Yazar, bu meseleyi yerli bir bakis acisiyla ele aldigini her
daim okuyucuya hissettirmektedir. Bunu hissettiren temel saik, yazarin bir kiltir orta-
minin icine dogmus olmasi ve bunun sonucu olarak i¢cinde dogdugu kultiirel ortamin
kodlariyla meseleye bakmasidir. Bir baska deyisle, Kara’in mesele edindigi konuyu ice-
riden bir bakisla, derin bir analizle ele alma imkanini saglayan en 6nemli neden, yazarin
bizzat kendisinin de icinden geldigi imam Hatip okullari ve ilahiyat fakiiltelerinin islam
anlayigi dahil, cemaat ve tarikatlari, Diyanet, vb. Cumhuriyet Tirkiye'sinin din/islam
merkezli meselelerini yakin tarihin imkanlarini kullanarak ¢6ziimleme istegidir.

Kara, meseleye kritik 6neme sahip bir soruyu sorarak baslamaktadir: “Cumhuriyet ide-
olojisinin ve aydinlarinin tehlike olarak gérdiikleri sey, islam ve halkin Mislimanhg
mi yoksa aktif ve ‘6rgiitli’ dini hareketler, moda deyimiyle ‘siyasal islam’ midir?”(s.
17) Daha sonra, tiim kitap boyunca onlarca soru isareti okuyucuyu karsilamaktadir.
Bu elestirel disiinmeye sevk edici yaklasim tarzi, Kara’nin okuyucuyu belli kabulleri
sorgusuz sualsiz kabul etmesinin 6nline ge¢me isteginin ve boylece meseleler lizerine
distindirmeye yonelik bir amacinin oldugunu gdstermektedir.

Yazar, ilgili meseleyi ele almak icin 6ncelikle tarihi arka plana yer vermektedir. Kara'ya
gore, Cumhuriyet modernlesmesi, aslinda Osmanli modernlesmesinin devamidir (s.
25). Yazar bununla birlikte Cumhuriyet Tiirkiye'sinde islam’i ele alirken tek bir tarihi
cizgi takip etmenin yanlishgina dismemek icin ic donemden bahsetmektedir.

* Ar. Gor., Erciyes Universitesi, ilkogretim Din Kiiltiirii ve Ahlak Bilgisi Egitimi Bolimil.
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Birinci donem, Milli Miicadele’nin de devam ettidi yillar olan 1919-1923 yillandir. Bu
yillar, hem dénemin medrese cikish alimleri, aydinlari, seyhleri hem de daha sonra
dislayicr laikligin kati savunucularn olan Cumhuriyet elitistlerinin panislamist ve hila-
fetci bir politikay takip ettikleri donemdir. Bu dénemdeki modernlesmeyi, Osmanli
modernlesmesinden ayirmak zordur. Bu donemde hem “Modernleselim” hem de
“Mislimanlasalim” anlayisi hakimdir. ikinci dénem ise 1924-1950 arasidir. Bu dénem,
Cumhuriyet modernlesmesinin Osmanli modernlesmesinden ayrildigi kirilmanin
yasandigi tarihlere tekabiil etmektedir. Bu dénemde, islam/Mdsliimanlik paranteze
alinarak bir modernlesme politikasi takip edilmistir. Dislayici laikligin benimsendigi
bu dénem, Cumhuriyet Tiirkiye'sinde islam/Misliimanlik icin en sikintili ve karanlik
dénemlerden biridir. Uclincii dénem olan 1950 sonrasi dénem, cok partili hayatla
birlikte dislayici laiklik anlaminda belirli politikalarin -tamamen olmasa da- kismen terk
edildigi, islamciligin yiikselise gectigi ve artik dinle ilgili meselelerde normallesmenin
basladigi yillardir.

Kitabin genelinde Kara'nin vurguladigi énemli bir husus Cumhuriyet Turkiye’sinin
din olmadan anlasilamayacadi, yani Tirkiye'deki her meselenin mutlaka bir sekilde
din/islam’la iliskili oldugudur. islam’in modernlesmenin &éniinde bir engel oldu-
gunun dustinen Cumbhuriyetci elitler, 1923 sonrasi modernlesmenin dinilesmeyle
birlikte ylrimeyecegini diisinmeye baslamislardir. Cumhuriyet modernlesmesinin,
Musliman kalarak modernlesmeyi savunan Osmanli modernlesmesinden ayrildigi en
dnemli nokta da burasidir. Bu sekilde, Cumhuriyet ideolojisi islami miiesseseleri tasfiye
ederek bir anlamda dislayici laikligi devletin genel felsefesi olarak egemen kilmistir.
Cumbhuriyetci elitlerin tepeden inmeci bir anlayisla yaptiklar inkilaplara bakildigi
zaman dogrudan veya dolayli olarak hepsinin dinle iliskili olmasi, yazarin arglimanini
desteklemektedir. Yazar, bu stirecler yasanirken i¢ dinamikler kadar uluslararasi gticle-
rin fonksiyonunun da yabana atilamayacagini iddia etmektedir.

Kara'nin, konulari gazete, dergi ve kitap alintilari, resim ve fotograflar esliginde daha
zengin bir sekilde okuyucuya sunmasi, meselelerin anlasilmasina biyuk katki sagla-
maktadir. Bu durum, kitabin hacmine ragmen, okuyucunun ilgisinin son sayfaya kadar
canli ve taze tutulmasina yardimci olmaktadir.

Kitabin birinci bélimiinde Diyanet isleri Baskanh@inin varligi, hukuki konumu,
Cumhuriyet Donemi modernlesme tarihinde aldigi pozisyonlar, ddnemin baskanlari,
yazil metinleri ve pratik uygulamalari tizerinden séylem analizine tabi tutulmaktadir. 3
Mart 1924 tarihi, modernlesme tarihimizde kiriima donemidir. Hilafetin ilgasiyla birlikte
islam/Mislimanhiga ragmen bircok inkilap gerceklestiriimeye calisilmistir. Bunlardan
biri de Seriyye ve Evkaf Vekaletinin yerine ihdas edilen Diyanet isleri Baskanh@idir. Bu
donemde gerceklestirilen uygulamalar, Cumhuriyet tarihinde din-siyaset iliskilerinin
nasil gideceginin ipuglarini vermesi agisindan anlamlidir. Ayni zamanda laik oldugunu
iddia eden bir devlette Diyanet isleri Bagkanliginin yer almasi, Batili bir anlayistaki laik-
likten ¢ok farkli oldugunu gostermesi agisindan énemlidir.
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Kara'ya gore, hem Diyanetin hem de ilahiyat fakiiltelerinin déniistirmek istedigi, ashn-
da halk Muslimanligidir. Kara, bu kurumlarin halkin yanhs bir din yasadigini séylemek
suretiyle dindarlarin Cumhuriyet elitistleriyle sdylem dizeyinde bulustugunu iddia
etmektedir. Bu durum, aslinda modernizmin felsefi temellerinde yer alan tek tipgi
bir anlayisin yansimalar olarak goziikmektedir. Bu felsefeye gore, din-devlet iliskileri
de tek din anlayisi Gizerine kurgulanmistir. Bu ise Tiirkiye’de Stinni islam yorumudur.
Cumhuriyet tarihi boyunca déndstiriilmek ve baski altina alinmak istenen hep islam’in
Stinni yorumu olmustur. Yazarin dindarlarin islerine degil, “devletin islerine bakan” bir
kurum olarak Diyanetin de icerisinde cok fazla anlayisi ve cesitliligi barindiran Halk
Mislimanligina karsi olmasi, tabii bir durumdur.

Yazar, Diyanetle ilgili temel meselelerde zaman zaman hakim yorumlama tarzlarina
aykin yorumlarda bulunmaktadir. Bu yorumlardan birisi, Diyanetin yetki ve sorumluluk
alanindaki daralmadir. Yazara gore hilafetin ilgasi, Tevhid-i Tedrisat Kanunu ve Ser'iye
ve Evkaf Vekaletini Diyanet isleri Baskanligina devreden kanun ve bu kanunlarda
ilgili kurumlara birakilan yetkiler tGzerinden, tartistigi meselelerin ortaya ¢ikardigi bazi
olumsuz neticeler bulunmaktadir. Bunlardan birisi, Diyanet isleri Baskanligina birakilan
din islerinin tedviri ile Millt Egitim Bakanligina birakilan din egitimi faaliyetlerinin bir-
birinden tamamen koparilmasi, digeri ise vakiflarin Diyanetten alinmasi ile kurumun
tabii kaynaklarindan mahrum birakilmasidir (s. 55-60, 71-76). Diyanetin yetki alaninda-
ki daralmanin hissedildigi bir diger olumsuz netice, tesri yetkisinin Diyanetten alinip
TBMM'ye verilmesi ile birlikte dinin itikat, ibadet, muamelat ve ahlak alanlar arasin-
daki biitlinligun parcalanmasidir. Bu sekilde, muamelat ve hukuk kisimlari, dinle ilgili
oldugu sdylenen bir kurumun yetki alanindan ¢ikariimistir. Yazara gore ahlak alaninin
hiktimetin kanun teklifinde yer almadigi halde komisyondaki tartismalarla birlikte
kanuna ilave edilmesi de dikkate deger bir durumdur (s. 65).

Yazara gore 6zellikle Diyanetle ilgili meselelerde iki mevzu hep tartisma konusu ola-
gelmistir. Bunlardan birincisi “Diyanetin cemaatlere devri” meselesidir. Bu tartismalar
yapilirken gozden kagirilan “cemaat” kavramin tasidigi hukuki anlami, Kara, su sekilde
izah etmektedir: “Cemaat, Turkiye'de sadece Lozan Antlasmasi'yla haklari uluslararasi
hukukun garantisi altina alinan gayrimuslim azinliklar, yani Hristiyanlar ve Yahudiler icin
kullanilir. Bunun digsinda hukuken hak ve yetkileri tarif edilebilecek bir ‘Misliman cema-
at’ yoktur.” (s. 96) Kara'ya gore bunu bilen siyasi irade, AB siireciyle birlikte gayrimislim
vakiflarin mallariyla ilgili diizenlemeyi devreye sokmasina karsin, bu topraklara ait
“cemaatlerin, vakiflarin” mallarini kendilerine geri vermeyerek bir taraftan hukuki olana
uygun davranmis, diger taraftan da onlar yabanci gérmedigini deklare etmis olmakta-
dir. ikinci mesele ise Alevilerin Diyanette temsilidir. Yazara gére Alevilik tartismalarinda
yapilan en biyik hata, konunun yanhs kavramlar tzerine insa edilerek, tekke ve zaviye-
leri kapatan kanun ekseninde tarikat ve cemaatler yerine, “cami-cemevi”, “imam-dede”
zitlasmasinda ele alinmasidir. Aleviligin, islam disinda bir mezhep oldugunu iddia
etmeyen biri icin kabul edilebilir olan budur. Yazara gore “Aleviligi bittintyle ayr bir
din, islam disinda / ondan bagimsiz ayri bir mezhep olarak miitalaa etme diisiincesinin
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yerli bir diisiince olmaktan ziyade Almanya ve Fransa merkezli bir siyasi baski unsuru
olarak Turkiye’nin 6niine gelmis olmasi kuvvetle muhtemeldir.” (s. 106)

Kara, Alevilik meselesinin diger tarikat ve cemaatlerle birlikte tartisiimasinin dnemli
oldugunun altini ¢cizmektedir. Yazara gére cemevi, tarikatlere ait bir tekke/dergahtir.
Yazar, bu konuyla ilgili ashinda herkesin meselenin tekke dergah oldugunun farkinda
oldugunu; ama konu diger tarikatlarin ve cemaatlerin mesruiyet sorununu giindeme
getirecedi icin bundan itinayla kacinildigini ifade etmektedir (s. 105).

ikinci béliimde toplumun en temel dini, kiiltiirel ve sosyolojik gerceklerinden olan
cemaatler ve tarikatlar, modernlesmeye muhalefet ve itaat bicimleri acisindan ele
alinmistir. Kara, tarikat ve cemaatlerin gelenedi muhafaza ve sirdiirme anlaminda
onemli fonksiyonlar oldugunu ifade etmektedir. Tarikatlar ve cemaatler devletin sert
uygulamalari karsisinda radikal muhalefet yolunu tercih etmemisler, sessizce tepkile-
rini belirtmislerdir. Yazar su sorular esliginde bu bolimdeki tartismalara yon vermistir:
“Toplumu tasiyan unsurlar olan tekke ve zaviyelerin kapatilmasiyla ilgili kanun, top-
lumda ne gibi bir etki yapmistir? Cokca soylendigi gibi bir infial olmus mudur? Resmi
tarihin tezlerinde gectigi gibi, bircok seyh isyan etmis, cevresindekileri de isyana tesvik
etmis midir?”

Bircok 6nde gelen tarikat liderinin, tekke ve zaviyelerin kapatilmasina tekkelerin layik
oldugunu ve Atatlrk'tin ¢cok hayirli bir ise imza attigini ifade ederek dénemin siyasi
iradesiyle ayni dili konugsma yolunu tercih etmeleri, bilinen ezberlerin aksine bir hakikat
olmasi hasebiyle miihimdir. Yazara gore bu durum, cagdas Tirk-islam diistincesinde
yer alan din-devletin birbirini tamamlayici oldugu iddiasini destekleyen bir durumdur.
Asil problemin devletin bizzat kendisinde degil, devletin idaresinde bulunan kisilerden
kaynaklandigi inanci, tekke mensuplarinin varliklarina yonelik bu siddetli saldirida pasif
mubhalefete yonelmelerine neden olmustur. Kitapta, ¢cok radikal ve seriat¢i gdziiken
islami hareketlerin, derin bir séylem analizine tabi tutuldugu zaman, laik ve sekiiler
bir muhtevaya sahip oldugu cesitli érnekler vasitasiyla gésterilmektedir. Ozellikle
1950'den sonra, cemaatlerin uluslararasi baglantilarla olan iliskilerini diizenlemek
icin devlet, cemaatlerin sistem icerisinde kalmasini saglamaya calismis, onlara cesitli
makamlar tevdi etmistir. Onlar ise bu talebe canla bagsla olumlu cevap vermek suretiyle
siyasete, iktisadi hayata girmeleriyle birlikte modern ve sekdiler bir yola dogru siirtiklen-
meye baslamislardir. Bu durumun gittigi istikameti ise onlar, i¢ yapilarinin elestiri kiiltu-
riind barindirmamasindan dolayi fark etme imkanindan mahrum kalmislardir. Bu egi-
lim, 6zellikle son donemde Avrupa Birligi siireciyle birlikte daha da bir hiz kazanmistir.

Yazar, cemaatleri modernlesme ve siyasetle iliskileri baglaminda iki yoénden incele-
mektedir. Ona gore, Turkiye'deki Misliiman halk agisindan hukuki bir dayanagr ve
karsiligi olmayan, daha ¢cok Cumhuriyet déneminin bir Urlinii gibi gdziiken cemaat-
lerle modernlesme arasindaki iliski, cift tarafli etkilesim seklinde gerceklesmektedir.
Cemaatler modernlesmenin etkisiyle daha sekiiler bir hale gelirken modernlesme
slireci de cemaatlerin etkisiyle bir tiir dindarlasma seklinde goziikmektedir (s. 312-320).
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Uctincii bélimde ise islamci sdylemin kaynaklari ve gerceklik degeri lizerine tespitler
yer almaktadir. Kara’ya gore islamcilik, islam diinyasindaki modernlesme hareketle-
rinin bir parcasidir. Yazar, islamciigin modernlesme karsiti bir hareket olarak géziik-
mesine ragmen, modernist bir proje oldugunu iddia eden entelektieller icerisinde
yer almaktadir. Bundan cikan anlam sudur ki islamcilik akimi icerisinde modernlesme
stireclerine olumlu bakilmaktadir. Tarihi siirecte geri kalmishgin sebebinin islamcihgin
ana temayiilti de olan, islam’in kendisinden daha ziyade “Misliimanlik” oldugu ifade
edilmektedir. C6zlim olarak ise bir taraftan modernlesmeye bir baska ifadeyle kelami
anlamda olmasa da kdlturel anlamda “Batililasmaya veya gavurlasmaya”, diger yan-
dan ise islamlasmaya dogru yol almak sunulmaktadir. islamcilara gére bir anlamda
modernlesme ve dinilesmenin birlikte gotirilecedine dair kuvvetli bir inang vardir.
Ama yazarin burada vurguladigi en 6nemli husus, bu anlayista feda edilmek istenenin
gelenegin, yani bir baska deyise islam’in tarihi tecriibesi, tarih icerisindeki anlama ve
yorumlama bicimi oldugudur. Bu gelenege gére, islam’i yasayan halkin Mislimanhg:
da problem olarak géziikmektedir. Clinkii modern proje, tabiati icabi tek tipgidir.
Sonugcta gercekligi bu tek tipci anlayisin yonlendirdigi bir ideolojide, dinlerin farkh
yorumlarinin ortaya konulmasindan ziyade, tek tiplestirilmis bir anlayisin topluluklara
hakim olmasi, onlarin daha kolay yonlendirilebilmesine yardimci olur.

Yazar, Tirkiye’deki islamci hareketlerin dayanaginin Miisliimanlik olmasina ragmen
zamanla ondan uzaklasilmasinin, manidar bir durum oldugunu vurgulamaktadir.
islamcilarin séylemlerine bakildigi zaman ne kadar liberal ve modernist cizgilerin
oldugunu gérmek miimkiinddir. Yazar, “islam akil ve mantik dinidir.” veya “Anayasamiz
Kur'an'dir.” ifadelerinin buna verilebilecek bariz 6érnekler oldugunu ifade etmektedir.
Yazar, bu ifadelerin laik, sekiler unsurlar tasimalarina ragmen icerdikleri dinf unsur-
lardan dolayi insanlarin bunlan dini ifadeler olarak algilamakta olduklarini belirtmek-
tedir. Kara'nin modern-sekiiler fikirlerin ve uygulamalarin islam diinyasindaki kitlelere
benimsetilebilmesi icin dini muhteva veya 6rtii ile savunuldugu iddiasi 5nemlidir.

Kara, modernist Islamci séylemin, kendisini oryantalistlerin islam’a iliskin tespit ve
tanimlamalarini temel alarak tarif ettigini ve konuslandirdigini 6zellikle vurgula-
maktadir. Yazara gére modernist islamci sdylem, her seyden énce, oryantalistlerden
kopyaladigi tespit ve iddialari tekrar ederek kendi aidiyetlerini sorgulamaya yonelmesi
sebebiyle arizalidir. Kara’nin ifadesiyle, “islamci séylemin bir yénii Batili iddialari ve
islam’a yénelik tenkitleri su veya bu 6lciide cevaplandirmaya, reddetmeye, tadil ve tas-
hih etmeye déniik islerken diger bir ydnii de dogrudan Miisliimanlara, islam’in mevcut
algilanis bicimine yoneliktir” (s. 381).

Kitabin 6nemli yanlarindan biri, yaygin olarak kabul edilen yanlis kanaatleri ortaya
koymasi ve dogrusunun neligi konusunda etrafli aciklamalar ve yorumlamalarda
bulunmasidir. Onlardan biri, Cumhuriyet elitlerinin, dini paranteze alarak modernles-
me c¢izgisinde ilerlemesine karsin, muhafazakar camiada tek tip bir tavrin oldugu, yani
mubhalefetin ve baskaldirisin tek tip oldugu iddiasidir. Kara; bunun, dénemin kisilerine,
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metinlere ve sdylemlere bakildi§i zaman gercegi yansitmadigini, Cumhuriyete karsi
tarikat cevrelerinde, Misliman aydinlarda, cemaatlerde, medrese cikigh alimlerde ve
bazi siyasetcilerde farkli Misliman duruslari oldugunun gézden kagirilmamasi gerek-
tigini ortaya koymak suretiyle mevcut yanhs kanaati tashih yoluna gitmistir.

Yazarin, Turkiye'deki din-devlet iliskisinin boyutlarini gdstermek adina ortaya attigi,
“Onun icin 6zel Universiteler, ilahiyat fakiltesi acamazlar” iddiasi, din-siyaset iliski-
lerinin kesin ¢izgilerle ele alinip yorumlanmasina sebep olabilir. Bu ise mevcut din-
devlet iliskilerini yeknesak bir anlayis ve siirec olarak ele alma problemini dogurabilir.
Nihayetinde su anda &zel Universitelere bagl olarak ilahiyat fakilteleri acilmistir ve
yazarin bu ¢ok gugli bir sekilde savundugu iddianin aksi gerceklesmistir. Bir sonraki
baskilarda yazarin bu durumu nasil ele alip yorumlayacagi merak konusudur.

Kara, eserinde ortaya attigi iddialari zaman zaman ¢ok genellemeci bir dille ortaya
koymay tercih etmektedir. Ornegin yazar, “ilahiyat fakiilteleri biitiin tarihleri boyunca
dinle pozitivizm - bilimcilik arasindaki derin zithgi felsefi bir problem olarak hissetmis
ve lizerine yogunlasmis degildir. Bu ylizden bilimperestlik ve rasyonalizm, hem de dini
ve dindarhgi savunmak gibi esasinda olmayacak bir fonksiyonla birleserek hiikiimran-
hgini stirdirmektedir.” (s. 79) seklinde iddiali bir fikir ortaya atmistir. Burada yazarin,
ilahiyatlarin ¢ok farkl distince diinyasina sahip mensuplarini ayni kefeye koyup oyle
olduklarini iddia etmek, yazarin kendisinin de karsi cikti§i modernlesmenin tek tipgi
anlayisiyla benzerlik tasimasi bakimindan dikkate degerdir.

Sonug olarak Kara'nin sahip oldugu tarih formasyonu, dini terminolojiye hakimiyeti,
bilgi ve birikimi, olay ve olgulara sogukkanli yaklasimi; islamcilik, Diyanet ve cemaatler
meselesine icerden bakmayi basaran yazarin tespitlerini iceren bu ¢alismanin gigli
yanini olusturmaktadir. Yazarin Tirkce ye olan hakimiyeti ve akici Gslubu da dikkat
cekmektedir. S6z konusu calisma, belirli isim, kurum, kurulus ve olusumlar hakkinda
kritik sorularin sorulmasi ve sorgulayici bir yaklagimla konulara yaklasiimis olmasi agi-
sindan 6nem arz etmektedir.
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® Saba Mahmood, Politics of Piety: The Islamic Revival and the Feminist Subject, Princeton and Oxford:
Princeton University Press, 2005, 233 s.
Degerlendiren: Aysen Baylak*

Saba Mahmood, bashgini “Takva Siyaseti: islami Uyanis ve Feminist Ozne” seklinde
Tiirkceye terciime edebilecegimiz kitabinda, “Misir'daki islami uyanis hareketinin bir
parcasi olan kentli kadinlarin cami hareketinin etnografik hikayesi tizerinden kadin-
larin, islami hareketlere dahil olmasinin dzelde feminist teoriye, genelde ise sekiiler
liberal teoriye yonelik ortaya koydugu kavramsal meydan okumalan” (s. 2) inceliyor.
Mahmood'un calismasi, Kahire’de 1995-1997 vyillari arasinda gerceklestirdigi saha
calismasinin bir Urlintdur ve antropoloji literatiirl icerisinde yer almasina ragmen
alisilageldik bir etnografi olmanin 6tesinde kalmaktadir. Kitap, okuyucuya benzer saha
calismalarindan asina oldugumuz “yogun tasvir” (thick description) seklinde yazilmis
bir hikdye sunmuyor. Yine diger etnografilerde oldugu gibi yazar, sadece saha bulgu-
larini izah igin teorik tartisma ve cercevelere basvurmuyor; fakat bunun yerine kitap
boyunca ilerleyen kapsamli ve derinlikli teorik tartisma ve agilimlarina saha bulgularini
fon olarak sunuyor diyebiliriz. Tam da bu nedenle kitabi okumak, okuyucu acisindan
hem pek ¢ok teorik tartismaya asinalik hem de zihinsel ve entelektiel bir yogunlasma
ve titizlik talep ediyor.

Mahmood, kitabin amacinin, 6zellikle feminist ve liberal-sol entelektiellerde aras-
tirmaya konu olan hareketlere benzer durum ve olgularin sebep oldugu “duygusal
deger bigme hallerini” irdeleyerek eylem ve tecessiim, faillik ve direnis, benlik ve oto-
rite arasindaki kurucu iliskiye dair “bu varsayimlarin dar kafaliigini gostermek” (s. 38)
oldugunu ifade ediyor. Kadinlarin neden islami hareketler icerisinde yer aldiklarini ve
ataerkil bir biitiinlin icerisinde bile isteye kalmalarini sorgulamaya tesne siyasi ve ente-
lektliel durusu ve sekiler-liberal ve feminist paradigma icinde temel olarak varsayilan
oznelik, faillik, 6zgurliik ve direnis gibi parametreleri de sorguluyor. Mahmood, her ne
kadar Janice Boddy ve Lila Abu Lughod gibi feminist yazarlarin, kadinlarin 6znelliginin
var oldugunu, bazi kiltiirel uygulamalarda bu pratiklerin nasil da baski ve hegemonik
alana direnmenin veya onu atlatmanin bir araci haline geldigini ispat etmis olsalar da;
kadinlar icin bizzat “itaat iliskilerinden ve erkek egemenliginin yapilarindan kurtulma
arzusunun evrenselligine” dair varsayimlarini sorgulamayarak yetersiz kaldiklarinin
altini ciziyor. Ayrica Mahmood, yazdiklarinin Arap ve Musliman kadinlari dogululas-
tirmaya (orientalizing) yonelik bir meydan okuma olduguna dair konumunu da acikca
ortaya koyuyor. Yazarin ifadesiyle onun “arzunun ¢esitli formlarini ve ahlaki davranisin
kapasitelerini yerlestirmek icin kadinlarin icinde bulunduklar sdylemsel ve eylemsel
durumlari incelemesi”, tarih disi bir kiltlrel 6ze ickin bir itaat arzusunu yerlestiren
dodululastirici bir caismadan ciddi bir bicimde ayrilan bir projedir” (s. 15).

*Doktora Ogrencisi, Bogazici Universitesi, Modern Tiirkiye Tarihi.
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Mahmood'un kitabi, biri sonug bélimi olmak tzere alti bolimden olusuyor. Yukarida
kitabin ve calismanin hedef ve konumunu ortaya koyan ifadeleri alintiladigimiz,
Ozgiirliigiin Oznesi bashgini verdigi giris bélimiinin devaminda Mahmood, post-
yapisalci feminist teorinin faillik yaklagimina ve temel varsayimlarina itirazlarini etik ve
siyaset iliskisini de sorgulayarak genisletiyor. Post-yapisalci ve feminist yaklagimlarin
failligi (agency), kadinlarin kendilerine ait olarak degil de yerlestirildikleri tarihsel
olarak, anzi séylemsel geleneklerin bir Griini olarak gérmesine iki itiraz gelistiriyor:
Bunlardan ilki, birey olmanin kisinin hayata gecirdigi ahlaki geleneklerin sdylemsel
mantigi ile arizi olarak (contingently) mimkiin kilindigina ve digeri de ahlakli bir
ben(lik) insasi olarak failligin siyaset alaninin disinda kaldigina yonelik vurgulardir. Bu
anlayisa gore etik olan 6zel, politik olan ise kamusal olani kapsar ki bu ayrim sorunlu-
dur. Oznelik ve faillik taniminin nereden neset ettigine bakmak lazimdir. Faillik, bazen
baskici iktidar uygulamalarina direnisle ortaya cikiyor olabilir; ama bununla sinirh
olarak diistintilmemelidir.

Takva Hareketinin Topografyasi baslikli ikinci bélimde Saba Mahmood, saha calisma-
sini ylrlttigu Kahire'nin g farkl mahallesindeki Gi¢ camide haftanin belli glinlerinde
verilen (dini icerikli ) derslere devam eden kadinlar tizerinden kadinlarin sekiilerlesme
dedikleri seyle ne kastettikleri ve kendi eylemleriyle nasil bir dindarlik olusturma-
ya calistiklarini okumaya calistyor. Ayni zamanda “cami hareketi” adini verdigi bu
olgunun, Misir tarihinde dini aktivizmin neresine tekabdil ettigini de sorguluyor.
Mahmood’'a gdre cami hareketi, Misir'daki daha genis 30 yillik “dindarlik hareketinin”
(piety movement- takva hareketi de denebilir) bir parcasidir. Hem genel hareketi hem
de kadinlarin bu davet veya ihya hareketine dahil olmalarini da miimkin kilan, modern
donemde “nesnellesen dindarlik” olgusunun —din lizerine diisiinme, akil yiiritme ve
yorum yapmanin din adamlarina/ulemaya has olmaktan c¢ikip popilerlesmesi- yani
sira Misir'in sosyal ve siyasi tarihiyle de ilintili olusudur.

Ikna Pedagojileri baslikli licincii bdlimde, dini bilginin, degisen ve déniisen kaynaklari
ve bu bilginin ileticileri (izerinden olusan yeni otorite ve pratikleri sorguluyor. Yeni bilgi
kaynaklari ve ahlaki materyallerin dolasimiyla yaratilan pedagojik alanda “nasil bir otori-
tenin harekete gectigini ve bunun hangi kosullarda ve hangi amaclarla isledigini” inceli-
yor. Kendi tabiriyle bir dizi “etnografik siislemelerle” tic konuyu agikliga kavusturuyor. a)
kadinlarin islami literatiiriin klasik ve popiiler malzemelerini farkl pratik konulara nasil
uyguladiklarini b) secilen malzemeleri sinif, cinsiyet, yas vb. faktorlerin nasil etkiledigini
ve ¢) son olarak kadin cinselliginin ataerkil yorumlarinin farkl yas ve sosyoekonomik
kdkenleri olan cami midavimlerince nasil yorumlanip, tartisilip uyarlandigini (s. 82).

.y

Bu bélimde Mahmood'un “Geleneksel Pratiklerin Modernligi” alt bélimiyle yaptigi
tartisma da oldukga zihin aglyor. Ona gore cami hareketi, belli bir gelenek anlayisinin
kilit yonlerinde saliniyor ve kadinlar da kendi eylemlerini 6rnek bir ge¢miste veya
islami dindarliga dair klasik anlayista temellendirilmis bir dizi pratigin yeniden canlan-
dirilmasi seklinde anliyorlar. Bu nedenle gelenek, “su anki pratikleri gerekgelendiren

238



Degerlendirme / Review

bir semboller ve deyimler dizisi veya degisen, cagdas veya modern olana zit olarak
duran degismez kulturel receteler dizisi de degildir. Tarihsel olarak sabitlenmis bir sos-
yal yapi da degildir. Aksine, ge¢mis bir gelenegin baghlarinin ben algisi ve 6znelliginin
insa edildigi temeldir.” (s. 115). Dolayisiyla “klasik islami kavramlarin modern uyarla-
malari da onlarin tarihsel onctllerini yansitmaz. Fakat bunlar, bugilinki toplumsal ve
tarihsel kosullarla tadil edilip degistirilirler.” (s. 117).

Pozitif Etik ve Ritiiel Kaideleri boliminde Mahmood, hem kimlik politikasi merkezli
analizlere hem etik ve siyaset arasindaki felsefi iliskiye hem de ritiiel teorisine karsi
argumanlar gelistiriyor. Kitabin en can alici agiklamalarinin yer aldigi bu bélimle ilgili
degerlendirmemi bu nedenle biraz uzun tutacagim. Mahmood’a gére, “Cagdas islam
konusunda dretilen zengin literatiiriin genis bir kisminda islami hareketler, kimlik
politikalari merceginden analiz edildiler.” (s. 118). islamailik ile milliyetcilik arasindaki
strreklilik, cinsiyet meselesinde de tezahir etti ve iki ideoloji de kadinlar gelenek
ve kultirin tastyicilari, bedenlerini de kolektif kimligin potansiyel sembolleri olarak
gordii. Davet hareketinin icinde olan genis bir kesim ise islam’in bu sekilde ulusalci,
kimlik¢i anlagilmasini ciddi bir sekilde elestiriyor. Elestirileri bu anlayisin, islami ritii-
elleri ve uygulamalari kiltiirel gelenek ve bir tiir islami folklor statiisiine indirgedigi
yonilinde oluyor ve ritiiellerin takvali bir hayatin gerceklestirilmesi hususunda oynadigi
roli dénistirdiglind savunuyorlar.

Bu zamana kadar 6rtinme, namaz, orug gibi pratikler, daha profan kiilttrel anlamlarin
kendilerinde ifade buldugu yuizeysel 6zellikler olarak ele alindi. Ya da bazi siyasi amag
ve hedefler icin grup menfaatlerini ve siyasi farkhliklari temsilde kullanilan semboller
olarak anlasildilar. Mahmood'a gore, “Bu durum, etik ve ahlaki eylem morfolojisini bir
kenara koyan liberal politik anlayistan kaynaklaniyor.” (s. 119). Bu yaklasimda, “Bir insa-
nin benligi (beden, akil, his, irade vs.) ile belirli bir norm arasinda hangi iliskilerin kurul-
duguna” bakiliyor. Hatta “kisinin ahlaki kodla iliskisini karakterize eden belli bir jest,
eylem, stil, ifade anizi degildir; ben ile toplumsal otoritenin yapilar arasindaki iliskiyi
anlamak icin gereklidir. Kisinin kim oldugu, ne istedigi ve belli bir olus ve kisilik seklini
gerceklestirmek icin neler yaptigini anlamak icin gereklidir” diye distndliyor. (s. 120).

Mahmood, bu noktada antropolojinin klasik benlik anlayisina ve algisina karsi bir
durus gelistiriyor ve kendi incelemesinin “belli bir kiilttrel 6zellik edinmek lizere degil
de 6znenin Uzerinde kurulacadi bedensel pratikleri incelemeye” dayandigini ifade
ediyor. Yani pratiklerin “sembolik ve hermdnetik” degerine degil “nasil” gerceklestiril-
digine bakiyor. Bu durumda “Cami hareketinde ritiiel neye tekabil ediyor?” sorusunun
cevabi, klasik rittel teorilerinde tanimlanan bir yerde olmadigi yéniinde sekilleniyor.
Bu teorilerde niyet edilen (kasti) davranisla alisilageldik davranis arasindaki skalada for-
mellesmis ritlel ikinci uca yaklasiyor. Fakat Mahmood'un saha calismasindaki ¢ikarimi
tam tersi bir yere isaret ediyor.

Yazara gore ibadet ve ritlielin strekli yerine getirilmesi, takvali bir benin insasi icin
gerekli olan araci sagliyor. Bu nedenle ibadet sembolik degil, disipliner bir pratik ola-
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rak tezahur ediyor. Camideki kadinlar icin namaz ritlieli, takvali davranisa ulasmak icin
hem bir ama¢ hem de bir ara¢ hizmeti goriiyor. Namaz hem Allah Mislimanlardan
bunu istedigi icin bir ama¢ hem de giindelik eylemi donistiirmek ve ideal takva nok-
tasina ulagmak icin bir aractir. Bu eylemler olmadan takvali olmak gibi bir secenek de
mimkiin degil. “Bu bedensel eylemler (6rtli veya namaz gibi) iki anlamda vazgecile-
mezler; bir, benlik ancak bu pratiklerle olmasi gereken hale getirilebilir ve ikinci olarak
da kazanilan bu bedensel form da benlik icin gerekli 6zelliklerdendir.” (s. 133) Namaz
gibi dissal edimsel eylemler, buna karsilik i¢sel karakterler (melekeler) yaratirlar.

Saba Mahmood, burada Aristocu ahlaki pedagoji modelinin gecerli oldugunu savunu-
yor. Aristo’'nun kullandigi anlamda Habitus, Bourdieu'nun kullanimindan farkli olarak
ahlaki bir 6zelligin kazanilmasini saglayan belirli bir pedagojik stire¢ olarak anlasil-
malidir. Ahlaki erdemler disarlikli davranisla, bu belirli erdemleri kazanmaya yarayan
eylemlerin tekrar eden icrasi ile kazanilan i¢sel mizaclarin koordinasyonuyla elde edilir.
Mahmood, Aristo’nun bu anlayisinin Gazali, Miskeveyh, ibni Riisd ve ibni Haldun'u da
etkiledigini iddia ediyor ve bu nedenle temel sorunun “nasil takvali olunabilecegi”
oldugunu hatirlatarak sadece ahlaki davranisin degil, dini hassasiyetlerin, duygularin
yaratilmasinin da bu pedagojik siirece insanin benligini tabi tutmasiyla kazanildigi-
nin altini giziyor. Dolayisiyla bu pedagojik strecleri ¢coziimlemedeki amaci da 6zneyi
belli bir sosyal baglamin parcasi veya insasi olarak gormek yerine, “Takva hareketinin
siyasi tahayyulu icin gerekli oldugu varsayilan 6znenin ve bu 6znenin Uretildigi cesitli
miicessem (embodied) pratiklerin konturlerini ¢izmek” seklinde ortaya koyuyor. (s.
152).

Yazarin ifadesiyle, bu bélimde kisaca “cami hareketinin etik pratikleri nasil sekillendir-
digi ve Misir sekdlerliginin toplumsal alani tarafindan ve onu beklenmedik sekillerde
nasil donustlrdigu ortaya koyulurken”; Faillik, Toplumsal Cinsiyet ve Viicut Bulma
baslikli besinci béliimde cevap aranan soru; “bu etik pratikleri, cinsiyet esitsizligi ilis-
kileri baglaminda nasil diisiinebiliriz?” oluyor. Cami miidavimlerinin Ortodoks islami
gelenegin - bu gelenegin tstesinden gelmek icin- talepleriyle miizakere icin kullan-
diklan terimler nelerdir? Bu mizakerelerde is basinda olan farkli faillik kipleri nelerdir?
Bu terimler post-yapisalci feminist gelenekte varsayilan direnis kavramina ve faillik,
edimsellik (performativity) gibi mefhumlara ne tir, nasil meydan okumalar ortaya
koyuyor?” (s. 153) gibi sorular da ilk soruyu acan ve destekleyen sorular oluyor.

Mahmood, bu boliimde cami hareketinin pratiklerinde farkli faillik hallerinin nasil insa
edildigine bakarken, “cami mudavimleri tarafindan takva sahibi olmak icin gerekli
gorulen erdemlerden biri olan ve “en kadinsi erdemlerden” biri telakki edilen “haya”
kavramina odaklaniyor ve analizinde de iki temel feminist yaklasimdan ayrildigini ifade
ediyor. Bunlardan biri, ataerkil ideolojilerin kadinin bedenini nesnelestirerek onu eril
temsil sistemine ram ettigini ve bdylece kadinin cismani ve 6znel tecriibesini ters yiiz
ettigini savunan, digeri de “kadinlarin tecriibesinin” yeniden elde edilmesinin imkansiz

oldugunu savunan yaklasimlardir. Oysa cami hareketindeki kadinlar igin liberal sekler
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muhayyilede degerini kaybetmis olan bu erdemler, benlik insasinin ve bu beni olus-
turma miicadelesinin bir parcasi durumundadirlar. Dolayisiyla edepli bir beden formu
(veya ortull beden), sadece ben’'in 6ziinli ve maneviyatini ifade etmemekte, bu ben-
ligin ve maneviyatin elde edildigi bir ara¢c olmaktadirlar. Cami mudavimleri, bedeni,
benligin maneviyati/6zi olarak degil, benligin potansiyelini gelistirmenin araci olarak
anlamaktadirlar (s. 165). Bu anlamda cami hareketi kimlikgi, milliyet¢i yorumlardan da
ayrilmaktadir. Clinkli o yaklasimda beden dogrudan benligi imleyen bir seydir; benli-
gin bicimlenmesinin bir araci degildir.

Kitabin Sonu¢ kisminda Saba Mahmood, ilk bolimde ortaya attigi bazi sorulari yineli-
yor ve islam (izerine calisan bir akademisyen icin Misliimanlara dair bilgi ve 6zellikle
kadinlara dair yanhs okumalar dizeltiimeden bu sorularin tam olarak cevap bulama-
yacagini vurguluyor. “Kerhen” basladigini itiraf ettigi calismasinin sonunda Mahmood,
Oteki'ni terciime edilebilir bir dile yerlestirmeye calisan hegemonik séyleme hassas
post-kolonyal yazarlarin stratejisinden de kagindigini ifade ediyor. Yazara gore, boyle
bir strateji, asina olunmayan yasam dinyalarini anlasilabilir bir icerige dokerken
baskin olan algilanabilirlik protokollerini evcillestirmis oluyor. Ayrica, “kendisinin de
daha 6nce menfur buldugu bir gelenekte yaygin olan akletme hallerinde yasayarak
ve kendisini bu dinin hassasiyetlerinin ve baglliklarinin kalin dokusuna sararak, kendi
beklentilerinin kesinliginden uzaklasip insanlarin hayatinda neden islamcihigin -en
azindan bir 6rneginin- gl¢ sahibi oldugunu anlamaya basladigini” (s. 199) soyleyerek
kitabr noktaliyor.

Takva Siyaseti, sadece Misir 6zelinde kadinlarin cami hareketinin ince noktalarini degil,
sekiler liberal teorinin faillik, 6zne, otorite gibi kavramsallastirmalarina karsi zihin
acial tartismalariyla genelde siyaset, sosyoloji ve antropoloji literatlriine dnemli bir
katki saglarken 6zelde de islam, dindarlik ve kadin calismalarinin handikaplarini da
incelikle isaret ediyor. Kitap ebat olarak hacimli gériinmese de icindeki teorik tartis-
malarin derinligi ve yogunlugu, ayrica etnografik malzemenin zenginligi ve karmasik-
g ile emek isteyen bir okuma talep ediyor. Tirkiye'ye yonelik calismalarin ¢cogunun
kimlik siyaseti dar kalibindan ¢ikamadigi g6z énilinde bulunduruldugunda da Saba
Mahmood’un kitabi, gelecekteki calismalara ilham kaynad teskil etmesi bakimindan
da akademik 6nemini koruyor.
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® Arie Molendijk, Justin Beaumont, & Christoph Jedan (Eds.), Exploring the Postsecular: The Religious, the
Political and the Urban, Leiden: Brill Academic Publishers, 2010, 426 p.

Reviewer: Clineyt Din¢*

Religion is back in the academic agenda. It was Jirgen Habermas who first introduced
the term postsecular in a German Peace Prize lecture in 2001, which he further elabo-
rated in his later writings (Habermas 2001, 2008a, 2008b). For Habermas, we live in a
postsecular society where the classical assumption of secularization thesis, whereby
religion would disappear from public life has been shown to be wrong. Two important
elements — within the societal context of Germany and Western Europe - refuted the
former theory: first, the appearance of public normative debates, like abortion, steam
cell research, which also involved the churches as legitimated public actors. Second,
the visibility of Islam in Europe and its claim for Muslims’ rights within the frame of
citizenship based rights (Habermas 2008b). While other authors also have dealt with
the return of religion into the public sphere, namely Peter L. Berger (1999), Klaus Eder
(2002), Jose Casanova (1994), and Charles Taylor (2007), and authors who have criti-
cized the term postsecular, such as Lilly Kong (2010), it was Jirgen Habermas who was
able to name this new religious phenomenon.

Like all newly introduced terms, there has been, nonetheless, a need for a period of
academic adaption, after which other academics started to further substantiate this
term. Arie Molendijk's, Justin Beaumont's and Christoph Jedan's (2010) omnibus
volume “Exploring the Postsecular: The Religious, the Political and the Urban” is the first
interdisciplinary attempt to specify the term postsecular, and is supplemented with
case studies. Steaming from a joint conference of the Faculties of Spatial Sciences
and of Theology and Religious Studies, held in November 2008 at the University of
Groningen, The Netherlands, the articles in the book try to display the interrelation of
religion, politics, and urban societies in a postsecular age (ix). Furthermore, through
their central thesis, “that within the secularized social structures of late modern capi-
talism religions are very much present and will not disappear” and that “the label of
the postsecular refers to the limits of the secularization thesis and the continuing
realization of radically plural societies in terms of religions, faiths and beliefs within
and between diverse urban societies” (x), the authors also state that it is the urban
environment where societal change and the emergence of the postsecular can be
best observed (ibd).

The anthology consists of four parts, which will be described briefly here. In the first
part, the two articles of Justine Beaumont and Kim Knott attempt to analyze the con-
cepts of postsecular and the urban sphere or urban politics from two different points

*Yrd. Doc. Dr., Siileyman Sah Universitesi, Sosyoloji Boliimil.
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of view. Justin Beaumont tries to enlarge the term of “postsecular city” from an urban
religious scientific perspective by presenting a distinct operational definition (pp.
3-17). Kim Knott illustrates the spatial interrelation between the religious, the secular,
and the postsecular within an urban context (pp. 19-39). The second part of the book
attempts to test the term of the postsecular from various perspectives. For instance,
while Michiel Leezenberg (pp. 91-111) asks just “how ethnocentric the concept of
the postsecular is,” Willhelm Grab (pp. 113-129) analyses the transformation from
secular to the postsecular from the perspective of religious change. The third part of
this book focuses on the urban environment and its relationship to religious groups
and practices, with special focus on religious groups, like Pentecostal churches, their
importance in an urban area and/or the social politics and the influence of neo-liberal
globalization, as well as new governmental arrangements based on this relationship.
The final part deals with the public role of religion and focuses on the question of
moral restraints and political justifications of the political role of religion in the public.
It is supplemented by two cases from Ankara by Nihan Ozdemir Sénmez (pp. 243-267)
and Brazil by Martjin Oosterbaan (pp. 281-309).

While all of these articles are very important, | will pick - in my humble opinion - the
two most important articles of this book and try to discuss them in detail within the
given spatial limits given to me. Both give valuable inputs for future discussions and
application in diverging contexts. The first article is the leading article of Justine
Beaumont in the first part of the book. Beaumont provides his readers with an opera-
tional definition for the relationship of the postsecular and urban (politics): Beaumont
states that the sacred has re-emerged in the urban space, as the locus where the
dynamics of religious secular change have evolved and have been expressed.
Moreover, he recognizes the return of a language of virtue in respect to public life,
accompanied with a re-emergence of faith and politics in the areas of public service
and administration. Finally, he sees a relationship between the growth of Pentecostal
Christianity and neo-liberal globalization (pp. 9-11). While Beaumont gives a good
definition about his understanding of the postsecular and detects the most visible
areas of it — urban politics - there is still a question of reliability. On examination of
Beaumont's definition, it can be said that his definition fits very well in the neo-liberal
Anglo-Saxon context of the USA or UK, where non-governmental organizations tradi-
tionally take up public tasks. Nonetheless, one must ask if Beaumont's thesis is not too
much ethnocentric and how much it can be applied to states with strong secularist
state traditions, such as Turkey.

The second article of importance is Michiel Leezenberg’s theoretical considerations
regarding the ethnocentric nature of the concept of the postsecular in terms of
Habermas. Despite the importance of the term, Leezenberg states that Habermas's
understanding of the postsecular is not neutral but a normative notion with deeply
secularist and modernist assumptions, in which the Western Liberal nation state is
used as a framework (pp. 95-96). Leezenberg promotes an empirically more sophis-
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ticated understanding of the postsecular. For rescuing it from its Habermasian eth-
nocentric point of view, he pleas for a heuristic approach which traces the history,
genealogy, the meta-discursive regimes, and the constitution of the spheres between
religion, politics, the secular, and moral for various other non-western contexts (p.
111). Leezenberg's article can be seen as the most valuable contribution in this book.
It places in front of us the problem of applying the postsecular onto other contexts,
like the Muslim world, where the Public, the Secular, Moral, etc. have different con-
notations than in the Christian Occident. In addition, historical developments in these
diverging contexts must be taken into consideration. Nihan Ozdemir Sénmez’s con-
tribution regarding the postsecular transformation of Ankara can be seen as way to
analyze the postsecular in a non-European context. Nonetheless, Ozdemir- Sénmez's
article is lacking due to her Kemalist secularist - modernist tone, claiming that this
westernized modernization process in Turkey has never been completed and is in
danger by “Islamist” urban policies (p. 246). While the article provides a good overview
as to how the urban shape in the frame of Islamist / Post-Islamist political power has
changed, it concludes in mourning the end of the Kemalist ideology.

How can we finally evaluate the book? First of all, it presents valuable theoretical
considerations and implications about the relationship between the postsecular and
the urban setting. Thus, it not only provides valuable points on how to apply the
term postsecular but also tries to present an operational term for further research.
Moreover, it presents examples for applying the term in a concrete area, i.e. urban
development policy. This makes the term itself, which was more of an abstract term in
the area of social philosophy, much more concrete and visible.

Nonetheless, the book has some flaws. First of all, the presented theories and exam-
ples are too ethnocentric. Despite Leezenberg’s discussion about the problem of
ethnocentricity, all articles focus more or less on cases from western societies, with
the exception of Ozdemir-Sémez’s article. More non-western cases would enrich the
applicability of the term postsecular. Second, while the authors are correct that the
transformation from the secular to the postsecular is most visible in the urban context,
it is doubtful as to whether the area of urban policy is the best choice for demonstrat-
ing this transformation. Two points feed my doubts. In my humble opinion, we must
first discuss the prefix “post” in postsecular. A scholar of the postsecular must analyze
the characteristics of the preexisting secular and the discursive change of the meta-
narratives within a given society. For example, it is obvious that the public display of
secularism in Turkey has changed, and one must therefore ask what has changed in
Turkey that enables us to speak of a postsecular Turkish society. The fact the women
may now enter university wearing headscarves has become accepted more or less
within the Kemalist ideological sphere? Is this enough to speak about a postsecular
change in Turkey? This shows us that we must also understand the historical political
frame of power relations in which the secular element of a given society evolves and
what changes occur within it. Second, | doubt that the field of public policy is the only
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field for detecting the emergence of the postsecular. The secular, and in the Turkish
case, secularism have had an important influence on shaping people’s everyday lives.
As such, to discover the postsecular and its influence, we must enter into the realm
of the everyday life of people and must understand the changes which have occurred
therein. For instance, is the emergence of Islamic cafés in Turkey, where religious con-
servatives can organize their public leisure activities, an expression of the postsecular?
If yes, how does this affect, for example, the relationship of men and women in public,
the way of everyday consumption, etc? The authors in this book have not completely
succeeded in presenting such an everyday life perspective, which can be regarded as
its main weakness.

To sum up, Molendijk, Beaumont, and Jedan’s work makes a very significant contribu-
tion to the new emerging phenomena of the postsecular. With their attempt to apply
it onto a concrete policy field, they are successful in putting it into concrete terms and
to ‘free’ it from the hands of social philosophy. Nonetheless, the focus of the authors
solely on the field of urban (policy) is too narrow for substantiating the term postsecu-
lar. A focus more on everyday life situations would be more helpful. Yet, the authors
have opened a new path within the research of the postsecular, a new research topic
in the field of religious studies. This makes the book very important, despite its flaws,
and it is hoped that it will initiate new research within this area.
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Northwestern Universitesi'nde Siyaset Bilimi dogenti olan Elizabeth Shakman Hurd,
temel olarak sekularizm, uluslarasi siyaset, Amerika ve Avrupa dis politikasi, hukuk-din
iliskisi ve Orta Dogu ve Kuzey Afrika siyaseti ¢calismalari yapmaktadir. Yazar, ilk kitabi
olan bu calismasi ile 2011 senesinde APSA (American Political Science Association)
tarafindan verilen “Din ve Siyaset Alaninda En lyi Yayin Odili’ni almistir.,

Yazarin kitapta ele aldigi temel argliman, sekilarizmin, siyasi otoritenin sosyal olarak
insa edilmis bir formu oldugudur. Dinin taniminin ve siyasetten ayriminin Avro-
Amerikan gelenegindeki seklini cikis noktasi olarak kabul eden ¢agdas uluslararasi
iliskiler disiplininden farkli olarak yazar, baska bir baslangi¢ noktasi olarak din ve
siyasetin sekdiler ayrimini sosyal ve tarihsel olarak insa edilmis olarak kabul etmistir.
Din ve siyasetin, kutsal ve sekiler ayrimi gibi stabil ve degismez kategoriler oldugu
fikrini reddeden yazar, dini ve siyasi olanin tayininin bizzat siyasi bir davranis oldugu-
nu savunmustur. Yazara gore, sekilarizmin siyasi otoritenin bir sosyal insasi olarak bu
sekilde kabulii, yazarin kitabinda degindigi ABD-iran arasindaki catismanin kiilttirel
temelleri, Avrupa Birligi'nin Turkiye'nin Gyeligine karsi olusunun dini ve sosyal zemini,
siyasal islam ve dinin yiikselisi gibi uluslararasi iliskilerin teorik ve ampirik sorunlarinin
daha iyi anlasilmasini saglayacaktir. Bunun yani sira yazar, uluslararasi iliskilerde son
yillarda dis politika ve glivenlik politikalari ile beraber uluslararasi anlagmazliklarda 6ne
¢ikan koktendincilik gibi din kaynakli sorunlarin temel nedeninin din ve siyaset arasin-
daki sekuler ayrimin sorgusuzca kabulii oldugunu savunur. Yazar sekilarizmin bash
basina bir siyasi otorite sekli olarak ele alinmasinin ve uluslararasi iliskiler agisindan
dogurdugu sonuglarin degerlendirilmesinin gerektigini sdyler. Sekilarizmin bir sosyal
insa oldugunun anlasilamamasi, uluslararasi iliskiler teorisyenlerinin diinya siyasetinde
dinin yerini anlamak ve agiklamakta zorlanmalarina neden olmaktadir.

Giris ve sonug bollimleri ile birlikte dokuz bélimden olusan eserin birinci bolima,
yazarin temel arglimanini, kitabinda yaptigi tartismanin uluslararasi iliskilere katkisini,
sekularizm kavraminin tarihi arka planini ve izledigi yontemi acikladigi giris bolimu-
diir. ikinci bélimde yazar, birazdan ayrintisi ile deginecegimiz, kitabinin omurgasini
ve yazarin tartismalarinin ana eksenini olusturan sekdlarizmin iki tarind agiklamistir:
Laiklik ve Yahudi-Hristiyan sekularizmi. Yazar, bundan sonraki bolimlerde ele aldigi
konulari sekiilarizmin bu iki tiirii zemininde incelemistir. Uctincii bélimde sekdilariz-
min islam ile iliskisini inceleyen yazar, dérdiincti bélimde iran ve Tirkiye {izerinden
sekularizm tartismasini genisletmis, bes ve altinci bélimlerde, sirasiyla Avrupa Birligi-

* Ar. Gor., Erciyes Universitesi, Uluslararasi lligkiler Bglimii.
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Tiirkiye ve ABD-iran iliskisini irdelemistir. Yedinci ve sekizinci béliimde ise siyasal islam
ve dinin yUkselisi konularini yine sekdlarizmin iki tiiri etrafinda tartismistir.

Yazar, ikinci bolimde (s. 23-45) uluslararasi iliskilerde sekilarizmin iki farkli ve gicli
gelenegdi oldugunu sdyler. Bunlardan ilki, dinin modern siyasete bir rakip, hasim ve
engel olarak goruldugi laiklik; digeri ise dinin modern uluslararasi iliskilerde catisma
meydana getiren bir birlik ve kimligin kaynadi olarak gorildigiu Yahudi-Hristiyan
sekularizmidir. Yazar, modern siyasi dislincenin kurucu prensiplerinden birisi olan
sekularizmin laiklik formunun dinin aydinlanmaci elestirisinden dogdugunu, kilise ve
devlet ayriminin temel sttunlarindan oldugunu belirtmistir. Laiklik, dini tanimlayarak
ve siyasetin disinda birakarak diinyevi alanin sinirlarini gcizmek suretiyle insa edilmistir.
Yazar kendi argiimanina uygun olarak laikligin, dinin bireysellestirilmesine, kiliselere
mensubiyetin azalmasina ve bireysel dini inanislarin azalmasina sebep olmasi gibi bir-
cok boyutunun disinda, yapisal bir farklilasma olarak dinin modern gii¢ ve otorite dai-
resinden ayrilmasi boyutu lizerinde durmustur. Yazara gore, uluslararasi iliskiler teorisi
su kabulde bulunur: Din, modern devletin olusma stirecinde bireysel alana indirgenmis
ve modern toplumlarda gli¢ ve otorite alaninin disinda birakilmistir. Laiklik, dinf inang,
pratik ve kurumlarinin siyasi anlami ve énemini kaybettigi tarafsiz bir kamusal alan
yaratma cabasidir. Yazar, laikligin her ne kadar kendini din savaslarina bir ¢6ziim olarak
sunulan Vestfalya diizeninden dogan evrensellestirilebilir bir séylem olarak sunsa da
aslinda Hristiyanhgin evrilmis bir bicimi oldugunu sdyler. Laiklik kendisini evrensel ola-
rak konumlandirarak kamusal alanda, din olarak tanimlanan seye karsi koruyucu hale
gelmis, dini varlik ise dogal olmayan, demokratik olamayan seklinde tanimlanmistir.
Bunun sonucu olarak din ve siyasetin birlikteligi ise zorunlu olarak anormal, akil disi,
tehlikeli ve asiri hale gelmistir. Bu yondyle laiklik, uluslararasi iliskilerde modern siyaset
ve pratigi sorgulayan alternatif sekllarizm tartismalarini da disarda birakmaya calisir.

Yahudi-Hristiyan sekilarizmi ise dini, siyasetten ve kamusal alandan tamamen ayir-
maya c¢alismaz. Bunun yerine Yahudi-Hristiyanligin essiz bir Bati basarisi olan kilise
ve devlet ayrimi ile doruga ulastigini ve bu basariya katkida bulundugunu savunur.
Sekularizmin bu iki glicli gelenedi, dinin anlami ve siyaset ile iliskisi ile ilgili modern
hassasiyetleri, aliskanliklari ve inancglari belirlemektedir. Yahudi-Hristiyan sekulariz-
mi, sekdileri Avro-Amerikan tarihi, medeniyeti ve kiltlrinin 6zlnu agiklayan essiz
bir Bati basarisi olarak pekistiren ve tanimlayan girisimlerle ilgilidir ve din ve siyaset
arasinda modern bir iliski kuran sdylem gelenegidir. Yazar bu sdylem tiriiniin agik bir
ornegi olarak ABD baskani George W. Bush’un 11 Eylil sonrasinda yaptigi sekiler ve
Hristiyan sOylemin bir arada kullanildigr aciklamalarina yer verir. Laiklik, dini, kamu-
sal alanin disinda tanimlarken Yahudi-Hristiyan sekilarizmi glinimiz sekiler Bati
olusumunu, Batili degerler, kilturel ve dini inanglar, tarihi pratikler ve kimlik formlar
mirasi ile birlestirir. Yahudi-Hristiyan sektlarizmi, Bati medeniyetinin temel degerleri
arasindadir. Laikligin aksine sektlarizmin bu tlrl, Aydinlanma ve Protestan reformu
ile Hristiyanligin Batili siyaset ve kamu formlarinin baginin kesilmedigine inanr. Kilise
ve devlet ayni kutsal otoritenin farkl yuzini temsil etmektedir (s. 38-39). Yazara
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gore, cagdas ulusal ve uluslararasi siyasetin kaynagi ve arka planini olusturdugunu
savundugu Yahudi-Hristiyan sekilarizminin uluslararasi iliskilerde en belirgin yansi-
masl, Bernard Lewis'in islam ve Orta Dogu toplumlari hakkindaki gériisleri ve Samuel
Huntington'in Medeniyetler Catismasi tezidir. Tanri-Sezar, kilise-devlet, ruhani-diin-
yevi otorite diializminin Bati'da 6zgurligiin gelisimine katki sagladigini savunan bu
gorisler, Hurd'a gore, diinyayi Yahudi-Hristiyan zemini paylasanlar ve paylasmayanlar
olarak iki kategoriye boler ve bu bdliinme de bir hiyerarsi yaratir. Yahudi-Hristiyan
sekularizmi, Batt medeniyetinin bu zemininin, diismanlarina karsi savunulmasi gerekti-
gini savunur. Bu dustince Bati ve Yahudi-Hristiyan gelenegine bagl olmayanlarin dine
ve siyasete bakis agisini marjinallestirmektedir. Yahudi-Hristiyan sekilarizminin din
ve siyaset arasindaki diializmin essiz nitelikte Batili ve Hristiyan oldugu iddiasi, Batih
olmayan ve demokratiklesmek isteyenlere Bati tarzi sekilarizmin kabull disinda sece-
nek birakmazken ayni zamanda alternatif sekilarizm olusumlarinin da mesruiyetini
reddeder. (s. 44). Yahudi-Hristiyan sekularizmi, sekiilarizmin evrensel ya da en azindan
evrensellestirilebilir kabul edildigi laikligin aksine, sekilarizmin modern aliskanliklarini
kilturel olarak yerlesik, diizenlenmis ve biiyiik oranda problemsiz bir alan olarak gordr.
Yahudi-Hristiyan sekiilarizmi, Batili olmayan toplumlarin din ve siyaset ayrimi tecriibe-
lerinin, bu ayrimin essiz bir Bati basarisi olmasi nedeniyle ya miimkiin olmayacagini ya
da problemli ve Bat sekiilarizminin zayif bir taklidi olacagini savunmaktadir. Bu bag-
lamda sekularizmin bu formunun, modern sekilarizmin yerlesikliginin ve problemden
uzak olusunun, yalnizca Bati toplumlari icin gecerli oldugunu ima ettigi sdylenebilir.

Uclincii bélimde (s. 46-65) yazar, sekiilarizm-islam arasindaki iliskiyi, sekilarizmin
modern Avro-Amerikan formlari tGzerinden inceler. Sekdilarizmin iki tirliniin de anti-
modern, Hristiyan karsiti ve teokratik olarak tasvir edilen islam’in karsisinda sosyal ve
tarihi olarak insa edildigini savunur. islam, Avrupa ve Amerikan sekiilarist disiince
ve pratiginde diger dini ve siyasi geleneklerden ¢ok daha fazla sekiler olmayani
(nonsecular) temsil eder. Hurd'a gére, sekiilarizm ve islam iliskisi acisindan laik var-
sayim, toplumlarin rasyonellesme ve demokratiklesmesinin 6ntinde urkitiict bir
engel seklindeki islam tasvirlerine katkida bulunmustur. Yahudi-Hristiyan sekdilarizmi
ise islam’t Bati medeniyetinin kiiltirel, ahlaki ve dini kurumlarina karsi etkisiz hale
getirilmesi gereken bir tehdit olarak tasvir ederek daha kaygi verici sonuglara yol
acmistir. Hurd, sekiilarizm ve Islam iliskisini laik, demokratik, modern Fransiz ulusal
kimligi ve Yahudi-Hristiyan sekuler, demokratik Amerikan ulusal kimliginin olusumu
baglaminda inceler. 18. ylizyildan itibaren olusturulan islam tasvirlerinin, sekiilarizmin
iki gelenegine yaslanan bu iki farkl ulusal kimligin olusmasinda rol oynadigini belirtir.
Yazar, bu bolimdeki gorusleri ile Avrupa ve Amerikan ulusal kimlikleri arasinda bir
ayrnim yapmaktadir. Her iki kimlik de sekiiler nitelik tasisa da sekdlarizmin iki farkh
gelenegi Gizerine insa edilmistir. Yazarin cogunlukla Bati olarak yekpare bir sekilde
tanimlanan ve kullanilan Avrupa ve Amerikan kimlikleri arasinda bir ayrima gitmesinin
bir anlamda uluslararasi iliskilerde Avrupali ve Amerikan yaklasimlarinin farkhihgina da
bir aciklama getirdigi sdylenebilir.
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Hurd, sekilerin bir sosyal ve tarihiinsa oldugu argiimanini ve “sekiiler”in nasil yeniden
tanimlandigini iran ve Tirkiye érnekleri Gizerinden acikladigi dérdiincii bélimde (s.
65-83), iran ve Tiirkiye drneklerinin ne laik ne de Yahudi-Hristiyan sekdlarizm tiirleri-
ne uydugunu, bu iki tilkede goriilen kamusal alani yeniden sekillendirme ¢abalarinin
modern siyaset esaslarina bir tehdit olmak zorunda olmadigini gdsterdigini savunur.
Tiirkiye 6rneginde Kemalizm'i ve islami partiler olarak tanimladigi partileri inceleyen
Hurd, bir sekiilerlesme cabasi olarak Kemalizm'in, genel kaninin aksine islam’in ku-
rumsalligini sona erdirmedigini, ancak, farkh bir sekilde konumlandirdigini savunur.
Tirkiye'nin siyasi gecmisinde var olan ve 6zellikle Erbakan énciiliginde kurulan Is-
lami partilerden kisaca bahsettikten sonra Adalet ve Kalkinma Partisi (AKP) 6rnegine
gecen yazar, AKP iktidarinin, islamlastirma amacinda olduguna dair ¢ekincelerin ak-
sine, farkh bir yol izledigini belirtir. Yazara gére AKP, dini ahlakin 6nemsendigi, ancak,
kamusal veya siyasi bir kimlik olarak benimsenmedigi bir yol izlemistir. Yazar, AKP ve
diger islami aktérlerin sistemin sekiiler dogasini kabul yerine giiniimiiz Tirrkiye siyase-
tinde sekiiler olmanin ne demek oldugunu yeniden tanimlamaya katkida bulundugu-
nu savunur. iran érnegdinde ise yazar, Riza Sah dénemini ve iran devriminin sekiilarizm
agisindan anlamini inceler. Hurd, iran devriminin anlatildigi gibi sekiiler modernizm-
den basit bir dinf geri donis olmadigini, tipki Kemalizm ve AKP iliskisinde oldugu gibi
dini ve sekiler ayrimi pratiginin yeniden sekillendirilmesi oldugunu belirtir. Hurd, bu
noktada Humeyni rejimini elestirerek devrim sonrasi iran'in emperyal nitelikteki se-
kiler modernlikten emperyal bir dini modernlige donilstiginl soyler ve daha cok
Jalal Al Ahmad, Mehdi Bazargan ve Ali Seriati gibi figlrlerin temsil ettigini soyledigi
Humeyni muhalifleri izerinde durur. Humeyni'nin iktidarinin Bati tarafindan islam ve
islami Cumhuriyet'in laikligin ihlali ile es anlamli olarak algilanmasina neden oldugu-
nu belirten yazar, alternatif bir yol olarak Bati'nin, devrimcilere toptan karsi ¢cikmak
yerine hem sekiler hem de dini kimlik sahibi olarak tanimladigi bu muhalif grubu
desteklemesi gerektigini diistindir. Yazar bu goriisiinii yeterince agikhga kavusturma-
mistir ve bu ifadesiyle kendisinin tanimladigi sekilarizm formlarinin varsayimlarina
paralel dlstligu soylenebilir. Zira devrim sonrasi iktidara gelenler, yazarin arglimanina
uyan ve bir nevi destekledigi muhalif gruplar degil, Humeyni ve onu destekleyen din
sinifidir. Sayet yazar tarafindan Ali Seriati'nin temsil ettigi séylenen muhalif grup ikti-
dara gelmis olsa idi yazarin savundugu din-siyaset birlikteliginin her zaman modernlik
karsiti olmak zorunda olmadigi yoniindeki tezinin daha saglam bir zemine oturacagdi
séylenebilir. En azindan iran érnegi icin bdyle bir sey séylemek miimkiindiir. Yazar, bu
iki 6rnekte Sah Riza rejimi ile Kemalizm'i ve AKP ile iran devriminin reformist gruplarini
ayni cephede gorir. Bu benzestirme de agiklamaya muhtag ve tartismaya agik bir ben-
zetmedir. Yazarin bu bélimde savundugu temel argiimanini iran devriminin ve son-
rasinin muhalif gruplari Gizerinden degerlendirmesi kanimizca yetersiz kalmistir. iran
devrimindeki muhalif gruplarin gerceklestiremedikleri, sekiler olandan kurtulmak ye-
rine onu bicimlendirmeye yonelik amaclarina vurgu yapan yazar, daha cok Batililarin,
iran devrimini yanlis degerlendirdigini ve sekiilarizme karsi muhalif gruplarin farkl
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yaklasimlarini gérmezden gelerek devrim surecini kdktendincilik olarak yorumladikla-
rini belirtmistir. Avro-Amerikan sekiiler gelenegi, iran devriminin ihmh dini gruplarini
gormek noktasinda basarisiz olmustur.

Besinci ve altinci bolimlerde (s. 84-115) yazar, kitabinda tanimladigi sekularizmin iki
geleneginin Avrupa Birligi-Tiirkiye ve ABD-iran iliskilerine nasil etki ettigini inceler.
AB-Tirkiye iliskilerinde temel meselenin Turkiye'nin tyeligi oldugunu kabul eden
yazar, Turkiye'nin Uyeligi meselesinin dneminin Avrupa icin Hristiyan kimligine bir
tehdit olmanin Otesinde daha derin ve tarihi bir celiskiye dikkat ¢cekmesi oldugunu
savunur. Bu celiski, Avrupa’nin kendi icinde yasadidi din ve siyasetin nasil bir iliski igin-
de olacag celiskisidir. Yazara gore Tirkiye'nin Uyeligi mevzusu, Avrupa’nin buglinde
var olan bu celiskisine dokunarak sosyal tahayylini (social imaginary) sarsmaktadir.
Hurd, Turkiye'nin AB'ye Uyelik ihtimalinin, Avrupa’nin kendi kimliginin dini ve kalttrel
kurumlarini yeniden tanimlamasi ile miimkin olacagini savunur. Yazar, AB-Turkiye
iliskisini sektlarizmin iki gelenegi zemininde incelemeye devam eder. Yahudi-Hristiyan
sekilarizmi agisindan Tirkiye'nin Gyeligine engel olusturan husus, tam anlamiyla seki-
ler demokrasi saglayabilmenin yalnizca Yahudi-Hristiyan mirasi tasiyan toplumlarda
mimkiin olmasi ve Tirkiye'nin bu anlamda Avrupa’dan tamamen farkli olmasidir. Bu
varsayima gore Turkiye, Avrupa sekilarizminin ve demokrasisinin dayanak noktasi
olan ortak kiiltiirel ve dini temelleri paylasmamaktadir. Yahudi-Hristiyan sekilarizmi,
sekdilarizmin Islam ile tam anlamiyla uyumsuz ve Tiirkiye veya herhangi bir islam (lke-
since de anlasilamayacak oldugunu savunur. Laiklik cercevesinden ise durum daha
farkhdir. Laiklik, Tirkiye'nin kilturel ve dini nedenlerle disarda birakilmasini haksiz
bulur. Laiklige gore sorun, Turkiye'nin anayasal ve kultiirel olarak Avrupa standartlarini
yakalama kapasitesi degil, “heniiz” tatmin edici bir siyasi ve ekonomik gelisme goste-
rememis olmasidir. Tiirkiye'de islam’in siyasetteki varhigindan kaynaklanan noksanlik,
telafi edilemez ve caresiz degildir. Fakat Bati tarzi demokrasinin ithali ve toplumun
sekulerlesmesinin saglanmasi ile Ustesinden gelinebilir. Yazar, Turkiye'nin Gyeligine
AB icinde karsi ¢ikan arglimanlan analitik bir bicimde siniflandirmis ve onlara bir
aciklama getirmistir. Turkiye cephesinde var olan AB’nin bir Hristiyan kullibi oldugu
ve Turkiye'nin Misliman bir Glke olarak asla AB’ye alinmayacadi seklindeki gorusleri
de anlasilir bir zemine oturtmustur. ABD-iran iliskileri acisindan ise yazara gére iran
devrimi, bu iliskilerde kirilma noktasidir. iki sekiiler gelenek icin de iran devrimi, “mede-
niyet” bakimindan bir gerilemedir. Laik gortise goére devrim, eskiden reddedilen “din”i,
dogrudan modernlesen kamu hayatina sokmustur ve dolayisiyla evrensel degerler
ve medeniyet ilerleyisi icin bir maglubiyettir. Yahudi-Hristiyan sekilarizimine gore
ise “din”i degil, “islam”1, modernlesen kamusal alana dahil ettigi icin “Batili” degerler
ve medeniyet yolunda bir gerilemedir. Yahudi-Hristiyan gelenek, devrimi, islam ve
modernligin bir sonucu olarak demokrasi ile uyumsuzlugunun bir kaniti olarak gordr.
Bu gelenege gore Misliman toplumlardaki din ve siyaset ayrimi, yalnizca tarihsel ola-
rak yok degil, ayni zamanda islam’in dogasi nedeniyle de anlasilamazdir. Laiklik, siyasal
islamcilari hem ekonomik hem siyasi olarak yapiya dahil etmeye ve dénistirmeye
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calisirken Yahudi-Hristiyan sekiilarizmi islami hareketleri ve aktérleri diplomatik ve
ekonomik kisitlama ve baskilarla elimine etmeye calisir.

Hurd yedinci béliimde (s. 116-133) siyasal islam meselesini ele alir ve sekiilarizmin siya-
sal islam’a bakisini inceler. Siyasal islam’a yaklagimlari acisindan sekdilarizmin iki gori-
sU arasinda fark vardir. Laikler, Misliman toplumlarin -Tirkiye gibi- sekiler Avrupa
ve Amerikan modellerini rol model olarak almalari ve dini siyasetin disina itebilmeleri
halinde modernlesebilecegine inanir. Yahudi Hristiyan sekdlaristleri ise bu doniisiime
daha karamsar bakarlar. islam toplumlari icin modern sekiiler siyasete gecisin imkansiz
oldugunu ve bu yiizden islami siyasal hareketlerin bastirilmasinin zorunlu oldugunu
savunurlar. Bu gorasin fiili bir sonucu olarak yazar, Bush Doktrini'ni 6rnek verir. Yazar
tanimladigi sekiler geleneklere bir karsi argiiman olarak sekuler otoritenin siyasal
islam diye nitelendirdiklerinin biitiin formlarinin tehdit icermedigini savunur. Yazara
gére siyasal islam, Bati sekiilarizmine yekpare bir tehdit degildir. Aksine sekiiler gele-
nekler gibi mantiga dayanan, farkli yollar izleyen ve farkl sonuglara ulasan bir gelenek-
tir. Yazar, ayrica dnemli bir nokta olarak Bati demokrasilerinde Hristiyanligin kabuli ile
siyasal islam’in kabuliiniin farkl olusuna ve siyasal Hristiyanlik teriminin Hristiyanligin
Avrupa ve Amerikan siyaseti ve dis politikasinda 6nemli yeri olmasina ragmen Bati
demokrasileri icin cok nadiren kullanildigina deginir. Yazarin bu tespiti, Bat’'nin islam
toplumlarini degerlendirirken ve bu toplumlar ile ilgili kavramlari kullanirken benimse-
digi yaklasimi vurgulamasi agisindan 6nemlidir. Yazarin bu tespitine paralel olarak ayni
yaklasim, “islamofobi (islamophobia)” ve “antisemitizm” kavramlarinin kullaniminda
da goriilmektedir. Korku ve 6tekilestirme ile iliskili ve basitce islam korkusu olarak
tanimlanabilecek islamofobi kavrami, Batili Gilkeler tarafindan Misliiman topluluklara
karsi gosterilen diismanca tavri bir mesrulastirma ve masumlastirma araci olarak kul-
laniimaktadir. islam’a ve Musliimanlara karsi gésterilen sert tepkiler, “anti-islamizm”
olarak nitelendirilmezken Yahudilere karsi gosterilen tepkiler “anti-semitizm” terimiyle
ifade edilmektedir. Bat'da “anti-semitizm” kavrami, hicbir yerde “semitofobya” olarak
kullanilmamaktadir. Yazar, bu tespitten hareketle gliniimiiz uluslararasi iliskiler teorisi
ve pratiginde sekilarizmin Avro-Amerikan formlarinin 6ncii ve standart olarak kabul
edildigini ve bazi durumlarda bu epistemolojik ve siyasi sinirlara muhalefetin cabu-
cak uluslararasi iliskilerdeki Bati hegemonyasina meydan okuma olarak algilandigini
belirtir. Ozellikle Mislimanlar, kamu ve 6zel alan aynimina despotik bir tehdit olarak
nitelendirilir.

Hurd, sekizinci bolimde (s. 134-146) uluslararasi iliskilerde dinin yeniden canlanigini
(religious resurgence) yine Laiklik ve Yahudi-Hristiyan sekularizmi baglaminda ele alir.
Yazara gore, laiklik, toplumlar modernlestik¢e dinin kaybolacagini savunur ve dini
canlanmayi derin ekonomik ve siyasi magduriyetlerin su ytzline ¢cikmasi olarak gorir.
Sadece Yahudi-Hristiyanhigin modern sekiiler demokrasiye temel olacagini savunan
Yahudi-Hristiyan sekdilarizmi ise bu canlanmayi farkli dinler ve bu dinlerden etkilenen
medeniyetler arasindaki sabit, degismez farkhliklarin kaniti olarak gordr. Laiklik ve
Yahudi-Hristiyan sekilarizmine meydan okuyan gelismeler, laiklik tarafindan otomatik
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olarak irrasyonel ve modernlik karsiti olarak bertaraf edilirken Yahudi-Hristiyan seku-
larizmi tarafindan ise gelenege geri donus ve kiltirel ve medeniyetsel farkhliklarin
sabitligi ve degismezliginin kabull ve ispati olarak gordllr. Son olarak yazar, dini
canlanmanin daha iyi ve dogru anlasiimasi icin, dini ve siyasi olanin Avro-Amerikan
siniflandirmasi tizerinden tartisiilmamasi gerektigini savunur.

Sonug olarak kitap, sekilarizm alaninda faydalanilabilecek temel eserleri de gézden
kacirmayarak analitik bir diizen icerisinde, anlasilir bir dille yazilmistir. Charles Taylor,
William Connolly ve Talal Asad gibi, sekilarizm calismalarinda otorite kabul edilebile-
cek yazarlarin eserlerini ve goruslerini disarida birakmamistir. Sekilarizmin farkli bir
boyutunu temsil ettigini savundugu ornekler yeterince gii¢lu aciklamalarla desteklen-
memis ve yetersiz kalmis olsa da yazar, kitabin genelinde sekdlarizmin bir sosyal insa
oldugu yoniindeki temel arglimanini aciklamakta ve 6rneklemekte basarili olmustur.
Eser, Sekiilarizm kavrami basta olmak (izere, siyasal islam ve dinin kiiresel arenada
yeniden canlanisi gibi kavramlara getirdigi tanimlamalar ve sekiler gelenegin farkli
boyutlarini géz 6niline sermesi ile uluslararasi iliskiler alaninda sekdilarizm konusuna
yeni ve 6nemli bir katki saglamaktadir.
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Sekularizm, analistlerden ziyade teorisyenlerce tartisilmis ve cahsiimis bir konudur.
Sekularizme aydinlanmaci bir temaydlle yaklasan teorisyenler, kavramin evrensel
capta belirleyici oldugu duslncesini ilke kabul etmis ve onu, yedeklerinde olan
demokrasi ve liberalizm gibi ana ideolojik yapilarin bir 6n sarti olarak disiinmslerdir.

Sekiilarizm caligmalarinin ve tartismalarinin digimlendigi yer de burasidir.

Sekularizm, distnurleri, Avrupa’da da Hindistan 6zelinde de “onu savunanlar ya
da ona derinlemesine karsi olanlar” seklinde siniflandirmistir (Bhargava, 1998, s.2).
“Visualizing Secularism and Religion: Egypt, Lebanon, Turkey, India” adli kitabin ihtiva
ettigi makaleler, sekilarizmin, siyaset filozoflarinca yaygin bir politik kategori gibi
okundugunu ve sosyal bilimciler tarafindan ise genellikle siyaset kurumlarinin, aygitla-
rinin kurucu temel ideolojik prensibi olarak goruldigini gostermektedir.

Editorliglini Maha Yahya, Alev Cinar ve Srirupa Roy'un yaptigi kitap hentiz Tirkce'ye
cevrilmemis ve fakat diinyada sekilarizmle ilgili dnemli 6zgil agirhgr olan derleme
bir eserdir. Buinyesindeki tiim yazarlar, sekilarizmin icinde barinan ideolojinin devlet
eliyle donustirilerek guinlik yasamin diizenlenmesinde hiikiimferma eden bir kamu
soylemi olusturma adina normlastirildiginin ve bu baglamda sosyal bilimin basat bir
unsuru haline getirildiginin altini ¢cizmektedir.

Sekiilarizm konusunun énemli ismi Talal Asad, sekiilarizm okumasini yerel mieyyide-
ler ve dini kodlardan kaynaklanan farklilik etrafinda degil, kamu séylemini ve pratigini
sekillendiren politik kimligi ve ideolojiyi merkeze alarak strdlirmek gerektigini sdyler.
Asad’in vurguladigi alan yasanilan, deneyimlenen bir sekiilarizm olmaktadir. Boylelikle
sekularizmin dinle kutuplastirilarak ele alinmasinin bir yanilsamaya yol acabilecegini
hatirlatan Asad, bunun aksine iki olgunun tarihsel acidan i¢ ice ge¢misligini vurgular.
Asad, kavramin kdkenini arastirirken onu “Sekdler ne dinin ardindan gelen bir surrekli-
liktir (ayrica) ne de ondan bir kopustur; kdkeni itibariyle sekiilarizm ne biriciktir ne de
tarihi agidan sireklidir.” seklinde betimler (Asad, 2007, s. 25).

Son yillarda diinyada reel olarak hakim erk yapilarinin uyguladigr sekuler politikalar
varliklarini devam ettirebilmek icin ulus milliyetciligi iceren din temelli “Siyasal Islam”
ve “Hindu Milliyetciligi” gibi alternatif paradigmalar tiretmistir. Bu tiir hareketlerin arti-
sl, sekilarizmin normatif degeri, anlami ve etkinligi gibi mefhumlari yeniden dusiin-
diirmeye baslamistir.

* Doktora Ogrencisi, Marmara Universitesi, Sinema Anabilimdall.
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Kitap, bu yeni tartismayla beraber sekilarizmi; farkl tarihsel, politik, kiltiirel baglamda
yer alan Hindistan, Libnan, Tirkiye ve Misir 6rnekleri izerinden inceliyor. Bu baglam-
da benzer tarihsel sureclerden ge¢mis dort farklh cografyayi inceleyen makaleler, dinin
hayatin her alaninda etkin olarak yer almasi karsisinda, muktedir elitin sekularizmi
gerek Ustyapi olarak insa eden gerekse bir alt metin olarak icerimleyen miicadelesini
konu aliyor.

Kitapta yer alan on iki makale, “Performances, Mediations, Politics of Spaces and
Symbols” adli (i¢ ana bashigin altinda yer almaktadir. ilk sirada yer alan “Performance”
bolimd, toplumun resminin ve temsilinin dini/sekuler normlari, pratiklerin yaratimi,

Uretimi ve yeniden kesfi tizerine kuruludur.

Bu bélimiim ilk makalesi, “Subversion and Subjugation in the Public Sphere”de Cinar,
Tirkiye'de Kemalist paradigmanin urettigi sekller cok boyutlulugun —ki bu; toplumsal,
bilimsel, siyasi vb. alanlara hakim olarak giindelik yasami da belirleyen bir uygulama
seklinde degerlendirilir- yarattigi krizi, Mislimanlarin da bu krize tepkilerini ve karsi
taleplerini 90'l yillarda patlak veren basortiisi meselesi lizerinden inceliyor. Jirgen
Habermas'in burjuva merkezli “kamusal alan”inda nasil ki diger toplumsal yasam talep-
lerine dikkat edilmiyorsa, benzer sekilde Cinar da Turkiye'deki “belirlenen” kamusal
alanda karsl, direngen tonlar tasiyan seslerin ve toplumsal tabanlarin varliklarinin tem-
sil edilmedigini vurguluyor. Cinar, kurdugu denklemin bir tarafina Tiirkiye’deki devlet
elitini ve hakim paradigmasini diger tarafina ise yeraltindan yer Ustiine bir temsil seyri
izleyen Musliman tebaayi koyuyor ve basorti meselesi Gizerinden Turkiye gercedini
olusturan iki glictin karsi karsiya gelislerini irdeliyor.

Cinar, Turkiye'de kilik kiyafet devriminin en sembolik uygulamasi sapkadan bu yana
Cumbhuriyet’in tebaasi lzerinde bir beden politikasi gelistirmesinin karsisina, Refah
Partisi'nin de kadinlar tzerinden ylrtttigu basorti miicadelesini koyarak iki zit yak-
lasimin benzer yontemleri paylastigini dile getiriyor. Bunu yaparken Refah Partisi'nin
basini cektigi bu miicadelenin egitim hayatinda Musliman kadinin temsilinin yasak-
lanmasiyla baslamasinin tizerinde durmayan Cinar, kadin tGzerinde tecessiim eden bir
uygulamanin yine o kadarlik bir alanda buldugu karsi tepkiyi genelleyerek bu sonuca
variyor. Yazida zimnen iki tarafin da gelistirdigi “beden politikasi”nin varliginda kay-
beden tarafin kadinlar oldugu, kadinlarin da imajinatif varliklar oldugu vurgusunu
yapiyor. Cerceveyi devleti ydneten sekiler erk ve karsi talepte bulunan Musliman
tebaanin benzerliklerini gosterecek sekilde ayarlayan Cinar, Miusliman kadinlarin
baslarini 6rtme taleplerini sadece karsi kamunun muhalif bir ¢cikisi seklinde degerlen-
direrek beden imaji séyleminden besleniyor ve ontolojik olarak dayandiklari temeli
g6rmezden geliyor.

Buket Turkmen, “Islamic Visibilities, Intimacies and Counter Publics in the Secular
Public Sphere” baslikli yazisinda, Tiirkiye'de Islamci tebaanin devletle yiizlesme alan-
larinda yasadigi tikaniklik neticesinde devleti diisleyen dikey bir hareketlilikten ziyade
yatay bir hareketlilik cabasinda olan Milli Genglik Vakfi (MGV) ve Ensar Vakfi karsilas-
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tirmasi yapiyor. Tirkmen, MGV'nin siyasal taleplerle kendine yer edinmesine, Ensar
Vakfi'nin ise entelektiiel alanda Uretimi hedef almasina deginerek her iki kurumun
kendi kamularini farkli donanimlarla olusturdugunun altini cizse de karsilastirmanin
zorlugu burada bitmiyor. Zira mezkr iki kurum, ne esit ne de birbirine yakin 6lceklerde
(toplumsal, hareketlilik vs) bulunmuyor.

Usha Zacharias'in “Mirrors of Emancipation” makalesinde, 6zellikle 1980’lerde yiik-
selen Hint milliyetciliginin yapici rollerinden birini Gstlenen tarihsel destanlardan
Ramayana’nin, tlkedeki dengeleri Hindu-Milliyetci kanada evriltmesi serliveni incele-
niyor. 2500 yillik Hinduizm’de 6nemli destanlardan biri olan Ramayana, 1980li yillarin
sonlarinda bir TV dizisi olarak gosterilmeye baslandi. Bu makalede, TV dizisinin sadece
bir dizi olmadiginin alti cizilerek Ramayana’nin gosterilen hikdyede 6nemli ideolojik
midahalelere maruz kaldigini goérliyoruz. Zacharias, TV dizisinin yikselen Hint mil-
liyetciliginin de etkisiyle dinle sekiler zeminde yeniden iliski kurarak farkli tonda bir
milliyetcilik yakaladigini vurguluyor.

Ramayana dizisindeki en 6nemli midahale, destanin orijinalinde yer alan Uttara
Ramayana kisminin cikartilmis olmasi. Bu kisimda, tlkede yer alan kast sistemi-
nin alt katmanlarinda bulunan Balmiki toplumunun egemen olacagina iliskin bir
hikaye bulunmaktadir. Uttara Ramayana’nin dizinin ¢ekim senaryosundan ¢ikartiimasi,
Hindistan'in kuzeyinde yasayan toplulugu harekete gecirdi. Ama Balmiki’'nin temsili-
nin devlet ve sinema eliti nezdinde karsiligi olmamasi, Balmikilerin, dizinin ¢ikartilan
kismi Uttara Ramayana'yi kendi oyunculariyla icra etmelerine neden oldu. Makalede
zikredilen bu olay, Sekiilarizmin bir tlkede yerlesik hale gelebilmesi icin dinle temasta
bulunmasi ve dinin de diger okuma bicimlerine “daha yumusak gecislerle” deginmesi
gerekliligini bir kez daha somut sekilde gdsteriyor.

Gizem Zencirci, “Secularism, Islam, and the National Public Sphere” adli makalesinde
28 Subat dncesi yasanan islamci ve Neo-Kemalist topluluklarin anma toplantilari tize-
rinden Sekiilarizm-islam catismasinin nasil giin yiiziine ¢iktigini anlatiyor. Tiirkiye'de
Sekilarizmin alanini genisleten en 6nemli distnsel kirnlmanin, laikligin idari olarak
etkin bir mekanizma olarak devsirilmesi oldugunu soyleyebiliriz. Laiklik, Tirkiye'de
kendini, dini nasil kontrol ettigi ve onunla ne tir iliski kurdugu tizerinden tanimla-
maktadir. Zencirci'ye gére hegemonik laiklik; dini bilgi, eylem, duyus ve kimlikleri
baskilamaktadir.

Yazar, makalesinde Cumhuriyet, Zafer ve Cocuk Bayramlar’'nda kendini yeniden kuran
bir devlet Sekiilarizmi karsisinda, karsi kamusal alanin mukimleri olan islamcilarin
ya da islamci partiye oy atanlarin yad ettikleri Kudiis Giindi, Sehitler Gecesi gibi &zel
glinlerin, muhalif bir gindemi merkeze koyuslarini ele aliyor. Bu baglamda 28 Subat
postmodern darbesinin siddetiyle ters yliz edilen muhalefet cizgisi, melezlenerek yeni
bir dizge olusturuyor. Zencirli'nin, bu dizgeyi anlamli kilmak icin AK Parti Hikiimeti'nin
eski Egitim Bakani Hiiseyin Celik'ten yaptigi 19 Mayis anmalarina iliskin alinti, oldukca
aciklayici: “Ulusal anmalarin ilgasi icin bir cabayi kastetmedim, kutlamalar statlarla
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mahdut olmamali.” Postmodern darbe 6ncesi sekiiler ve Misliman tebaalar muhalif
bir bayram algisini yasatirken hegemonik laik bayram giindemini durdurma girisimin-
de bulunan AK Parti iktidari, aldigi tepkiler sonucunda geri adim atmistir. Bu olay, uzla-
silmaz kimlikten sekuler iradenin farkindaligiyla yeni bir kimligin olusturulma sirecini
betimleyen iyi bir drnek-olaydir. Zencirci, bunun yani sira sekiiler kanadin kendi icinde
askeri hegemonik yapidan popililer sivil bir yapiya doniisimiine de deginmekte ve bu
slireci, yine bayram kutlamalari Gzerinden ifade etmektedir. Zencirci'ye gore askeri
selamlasmalarla gegen resmi bayramlardan konserli, eglenceli kutlamalara yonelme
hali, kamusal alanda etkinlesen ve popiilerlesen islami séylemin etkisine karsi bir tepki
neticesinde ortaya cikmistir.

Kitabin ikinci bolimi olan “Mediations”, Amit S. Rai'nin “Mediating Secularism” maka-
lesiyle basliyor. Rai'nin makalesinde Hindistan’in Mumbai kentinde yasanan ve faili
mechul addedilen; ama medya tarafindan fail olarak apagik Mislimanlarin gosteril-
digi saldinlari ve bu olaylarda daha da keskinlesen sekiiler bir diizenlemeden yana
olan bir imaj rejimini tesrih ediyor. “Gorevimiz Kesmir” filmi tizerinden problematik
Uretilen makalede, filmin bir yandan Muslimanlari “terorist” kimlik parantezine aldigi
diger yandan ise Hindistan tarafini tutan Masliman kimlikleri yticelttigi ifade ediliyor.
Yazar, benzer sekilde Hint sekilarizminin Muasliiman duyarliliklarina yénelik dnleyici
imaj calismasini ve devletin rezervine yavas yavas eklenme gibi bir retorigi ifsa ediyor.

ikinci bélimuin ikinci makalesi “The New Kid on the Block”ta Samia Mehrez, Misir sine-
masinin son dénem konusulan filmlerinden “Bahibb Cinema (Sinema'y Seviyorum)”ys,
lkedeki Kipti toplumun sekilerlikle imtihani seklinde yorumluyor. Cogunlugu olus-
turan Mislimanlar da denklemin icine katarak din-sekiilerlik miicadelelerini boyut-
landirnyor. Makalede, Miibarek dénemine denk gelen filmin Misir'da Kipti dindarlari
ofkelendiren; ama “metafizik” olanin da elestiriye dahil edilmesiyle kapsami genisleyen
bir imaj rejimi oldugu vurgulaniyor. Makalede ayrica, bu filmin aralarinda bir iletisim
payinin pek bulunmadigr Misliiman-Hristiyan toplumlarinin birbiriyle ortak tepki ver-
mesinin de 6nlinG actigini séylenmesi, ilging bir anekdot.

Bolimiin Gclincli makalesi, Ayse Onci'niin “Talk Television”l, Ayse Ozgiin'iin Yasar
Nuri Oztiirk'le yaptiklar talk show programi (izerinden 28 Subat siirecinden sonra
yaratilan laik Misliman melez kimligini irdeliyor. Yazar, sekiilarizmle melezlestirilen
ve “metni” eksene alarak “cagcil” yorumlamalari salik veren formattaki bu yeni “islami”
kimlik yaratimini, “neo-libera
cesinde, devlet sekilarizmi lehine okumalar yapilabilecek bir sekilar-dini melez kimlik
yaratiminda bulunulmaktadir.

|u

bir anlayisla iliskilendiriyor. Bu “cagdas” perspektif neti-

ikinci bslimiin son makalesi ise “The Visual/Textual Marginalisation of ‘Muslim
Women’ in Secular Democratic India”. Sabina Kidwai'ye ait makalede, Hindistan yazil
basininda 1980-90 yillarinda yer alan Misliiman kadinlarin ¢esitli ama daha ¢ok, dinin
merkeze ve hedefe alinmasiyla kritik edilen kimlikleri ve bu kimliklerin “list” bir refe-
rans alani olan Sekilarizmle sinanmalarini konu edinen haberlere odaklanihyor.
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Kitapta yer alan “Politics of Spaces and Symbols” baslikli bolim, dordiincli ve son
bolim. Bu bélimde Sekilarizmin mekan icerisinde kendi farkindaligini nasil olus-
turdugu, imgeler tzerinden kendini hakim paradigma olarak nasil konumlandirdig
inceleniyor.

Dordinct bolimin “Building Cities and Nations” adini tasiyan ilk makalesi, Maha
Yahya'ya ait. Makalede; Hindistan, Turrkiye ve Libnan 6rneklerinden hareketle devlet-
lerin, 6zellikle bagimsizlik miicadelelerinden sonra, din ile mesafeli ya da dine rol bicen
otoriter ideolojilerini, anma torenleri ve insa ettikleri kamu-devlet binalari tizerinden
gergeklestirdiklerinin alti ¢iziliyor.

Bolimiin ikinci makalesi olan ve Gliven Arif Sargin’in yazdigi “Sincan, A Town on the
Verge of Civic Breakdown”, Cumhuriyet'ten sonra devlet tarafindan yeniden yapilan-
dirilan Ankara’'nin, “Tasra sekiilarizm icin kilittir.” Siariyla, yiikselen islami harekete karsi
Sincan’'da yurittugi tanklarn konu ediniyor. Yazar, mesruiyetini ilcede dizenlenen
“Dilinya Kudiis GUnl"nden alan darbeyi mekan ve anmalar ¢ercevesinde inceliyor.

Bolimdeki ticiincli makale “The Secular Icon”da Karin Zitzewitz, kadim Hint uygarli-
ginda yer alan tanri-kral Ram imgesinin nasil bagimsizlik sonrasi lilkede sekiiler-Hint
milliyetcisi bir yere evrildigini, Subramanyan adli ressamin pratiklerinden yola cikarak
anlatiyor.

Bolimiin ve kitabin son makalesi “Spatial Representation of Sectarian National
Identity in Residential Beirut"da ise Sune Haugbolle, uzun zaman Ulkedeki i¢ savasin
en goriinen mekani ve kimlik temsili olarak en fazla cesitliligin bulundugu yer olan
baskent Beyrut'taki duvar yazilari ve afisler tizerinden Maruni, Sii, Stinni ve Hristiyan
toplumlarinin dindar-sekiler ayrimini gésteren disavurumlarina egiliyor.

Sonug olarak kitap, sekularizm ¢alismalarinda Bati tecriibesinin yani sira bir zamanlar
kolonize edilmis eski merkezlerin de deneyimlemelerini dikkate alarak hem alan igi
hem de arazi calismalarini 6nemsemektedir. Kitabin tamamindaki hakim dusiin-
ce, sekilarizmin, devletsiz ve dinsiz olamayacagi seklindedir. Calisilan 5 Ulkede de
bagimsizligin kazanildigi andan itibaren dine ve dinin Urettigi kavramlara, vaat ettigi
yasam bicimine karsi sekilarizm yanlisi devletlerin ihtiyath, mesafeli ve baskilayan bir
profil Urettikleri gorilmektedir. Kitapta, bagimsizligini kazanan Ulkelerin, daha sonrali
sorunlu bir iliski dlizeyi tutturduklari din ile kendilerine yeni bir taban kazandiran bir
mesruiyet dlizeni yakaladiklar da gorilmektedir. Burada laikligin matematiginin ve
dinin kimyasinin “zorla” ya da “riza Uretilerek” birlestiriimesiyle neo-sekiiler boyutlar
yakalanmistir. Kitap bu arka plan ve farkli okumalarla sekiilarizm ¢alismalarinda 6nem-
li bir boslugu dolduracaktir.

Kaynakca

Asad, T. (2007). Sekiilerligin bicimleri - Hristiyanlik, Islamiyet ve modernlik. istanbul: Metis.
Bhargava, R. (Ed.). (1998). Secularism and its critics. New York: Oxford University Press.
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m Robert Fisk, Bilyiik Medeniyet Savasi: Orta Dogunun Fethi, Murat Uyurkulak (cev.), Istanbul: Ithaki
Yayinlari, 2011, 936s.

Degerlendiren: Stlleyman Guder*

Bilgi edinmede insanlarin birka¢ farkli yol izledikleri goralur. Kimi okuyarak kimi
duyarak kimisi de gorerek, gozlemleyerek ve hissederek bilgi edinir ve yazar. Elbette
bunlardan, insani etkileyen ve (izerinde en fazla tesiri olani sonuncusudur. Ornegin
“Savas nicin olmamali?” veya “Savas hali nasildir?” diye sordugumuzda herkes, farkl
bir aciklama tarziyla yaklasir. Aslinda hepsi de ¢ogunlukla kitabi ve/veya nazari ve
ahlaki saiklere dayanir. Durum bdyleyken diinyanin karmasik cografyalarindan biri
olan Orta Dogu icin bilgi kaynaklarimizin yukarida bahsettiklerimizden hangisine
denk geldigini bir an distinelim. Bizlerin, Tlrkiye'nin sakinleri olarak uzunca bir siire
“bataklik bolgesi’nden (Orta Dogu) uzak kaldigi bir gercek. Ayrica yakin bir zamana
kadar bu bdlgeye dair bilgilerimiz ¢ok sinirli ve “islenmis” bir kaynaktan gelmekteydi.
En ilgili olanimiz yahut Orta Dogu uzmanlarimiz bile ingilizce literatiir izerinden takip
ederdi bolgeyi. Hal boyle olmakla beraber, son zamanlarda bu alginin, yeterli olmasa

da kismen degistigi goriilmektedir.

Bolgeye olan ilginin artmasi, yayimlanan kitap sayisindan anlasilabilir. Robert Fisk'in
Bliyiik Medeniyet Savasi: Orta Dogu’nun Fethi bashkli otobiyografik calismasi, son
zamanlarda ¢evrilmis nitelikli ¢alismalardan biridir. Bunun bdyle olmasinin nedeni,
yazarin, olaylari birinci elden anlatmasidir. Robert Fisk, genis hacimli bu kitabinda,
hayatin icinden kan, 6liim, ayrilik, ihanet ve kallesliklerin hikayelerini ve savasin yikici
etkisini gozler 6niline seriyor. Devasa eser, Fisk'in 30 yillik gazetecilik deneyiminden
damitilmis bilgi ve yorumlarin hasilasi olarak ortaya ¢ikmistir. Yazar, bir gazeteci olarak
kendini birinci elden tarihe taniklik eden biri olarak tanimlar ve bu nedenle tarafsiz
davranmak zorunda oldugunu belirtir (s.21). Ancak, yazarin, kitap boyunca meslektas-
larina gore daha “insafli” oldugu sdylenebilirse de tarafsiz oldugu séylenemez.

Yazar, basarili bir gazeteci olabilmenin yolunu, kendi tecriibesinden yola ¢ikarak séyle
aciklar: yaptigi isin takipcisi olmak ve arastirdigi konunun, sonucunu alincaya kadar
heyecan ve kararlilikla pesini birakmamak. Mesela kitabinda belirttiine gére Giiney
Liibnan’da failinin israil oldugu disiiniilen 4 cocukla 2 kadini éldiiren bir fiize saldiri-
sinin arka planini uzun arastirmalar ve israrli takip sonucunda aydinlatmis, failin ABD
deniz piyade birlikleri oldugunu ortaya cikarmistir (s. 683). Yaptigi gazeteciligin hakkini
teslim etmekle birlikte Fisk’in, calismanin tamamina niifuz etmis bir sekilde strekli ola-
rak okuyucuya nasil basarili bir gazeteci oldugu ve olaylari desifre etmede nasil muhalif
bir tavir takindigini ispatlamaya calismasi ve bunu okuyucuya, “gazeteci dediginiz,
benim gibi olmal” seklinde ima etmesi, Gslup olarak okuyucuyu rahatsiz etmektedir.

*Doktora Ogrendisi, Yildiz Teknik Universitesi, Siyaset Bilimi ve Uluslararasi iliskiler Bolimil.
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Fisk, otobiyografi niteligindeki calismasinda, 6zellikle son otuz yilda Orta Dogu’da ger-
ceklesen 6nemli savas ve catismalari elestirel bir bakisla ele aliyor. Kitapta bahsedilen
olaylarin arka planinda, biyulk giiclerin Orta Dogu'yu “fethetme” hikayesi yatmaktadir.
Degerlendirmemizde, bu catisma ve savaslarin son otuz kisur yildir diinya siyasetine
etkileri ve kitabi temsil etmesi acisindan bunlardan birkaci kisaca degerlendirilecektir.

Yazar, kitaba SSCB'nin Afganistan’i isgaliyle (1979) giris yapar. Bu, yazarin The Times
Orta Dogu muhabiri olarak taniklik ettigi ve deneyim olarak kronolojide en geriye
gotirdigu olaydir. Ayrica szt edilen isgal, Soguk Savas sonlarina dogru diinya
siyasetini etkileyen 6nemli de bir olaydir. Bu bdlimde, son on yilda glindeme sikca
gelen Usame bin Ladin ile gerceklestirdigi gortismelerden (li¢ defa) uzunca bahseden
yazar, blyik glgclerin bu bolgeyi kontrol etme saplantilarinin kendileri icin nasil bir
makds talihe doniistuglind, gecmisten 6rnekler vererek agiklar. Calismanin bu bolu-
miinde yazar, blyuk devletlerin ¢ikar ve tehdit algilarini nasil kurguladigini, el-Kaide
lideri sahsinda incelemistir. Ayni sekilde bu devletlerin “her seyi” kendi ¢ikarlar dogrul-
tusunda nasil dondstirdiguini ve tanimladigini metinde ustaca islemistir. Fisk'in altini
¢izdigi husus, blyuk guglerin (imparatorluklar) bu tir durumlarda hep ayni dili kullan-
diklaridir (s. 84). Ornegin Batili ilkelerin, Sovyet isgali sirasinda/sonrasinda komiinizme
karsi destekledigi, hatta sirtini sivazladigi Usame bin Ladin’in 11 Eyltil 2001 sonrasi yeni
konjonktilire uygun olarak “terorist” ilan edilmesi, bunun gostergesidir. Yaptigi isin
mabhiyetinin ne oldugu tartismaya acik bir konu olsa da 6zl itibariyla Usame bin Ladin,
1979'da ne yaptiysa (Arap mufrezesiyle Sovyetlere karsi savasg), 2001 sonrasi da ayni
seyi (“kafirlere” karsi Allah yolunda cihat) yapmaya devam etmistir. ilging bir sekilde
Fisk, yaptigi isin dogruluguna inanmalari agisindan Usame bin Ladin ile George W.
Bush ve Tony Blair arasinda pek fark gérmemektedir. Her iki bakis acisinin da insanhk
icin tehlikeli olacagini belirtir (s.39).

Calismada 6nemli yer tutan konulardan bir tanesi de Irak-iran catismasidir. Fisk, iran
islam Devrimi (1979) ve sonrasinda Batili giiclerin Irak-iran Savasi'na giden siirecte
taraflardan birini destekleyerek savasta katalizor etkide bulundugunun hikayesini,
dramatik neticeleriyle birlikte, tamamen kendi gozlemlerine dayanarak etraflica
ele almistir. Bolimde islenen ana fikir, Bati'nin ikiyuzluliguddr. Fisk'in kendisini de
dahil ettigi Bati, Kuveyt'i isgaline kadar Irak devlet baskani Saddam Huseyin'in, Hitler
Almanya’sinda oldugu gibi fiitursuz hareketlerinde sirtini sivazlayip iran’a karsi savas
agmasinda onu kiskirtmis ve Saddam’in yaptigi katliamlar (6rnegin Halepce) gérmez-
likten gelmistir. Saddam’in iran’a saldiracag, giin gibi asikar olmasina ragmen hicbir
girisimde bulunulmamis ve Birlesmis Milletler Glivenlik Konseyi, bu konuda Saddam’in
iran’i isgal edisine kadar hicbir somut adim atmamustir. isgal sonrasinda Konsey'den
cikan kararda (479 sayili karar), Irak’in isgal ettigi topraklardan geri ¢cekilmesini istemek
yerine, sadece ateskes dngorilmekteydi (s.167). Batil tlkeler, daha 6nceleri sorunlu bir
iliski yurittiikleri Saddam’la, iran Sahi Pehlevi'nin devrilmesi ve iilke yénetimine islami
rejimin gelmesiyle yakinlasmis, boylece adeta onun Batililarin nezdindeki tim “glinah-
lar” yok sayillmistir. Yazar, basta ABD olmak Uzere Batili devletleri, ¢ikarlar ugruna
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ikiyizli davranmakla sucladigi bu béliimde, iran islam Devrimi'ne karsi Irak’a yiiksek
meblagda bor¢ para saglanmasinin yani sira, Saddam’in iran’a karsi biyolojik ve kimya-
sal silahlar kullanmasina g6z yumuldugundan bahseder. (s. 203, 204, 209). Aslinda bu
savasta, savasan taraflar (Irak, iran) disinda baska giiclerin de oldugu bircok defa kanit-
lanmistir. Bu durum kitapta, “ABD, savasin [Irak-iran] daha ilk glinlerinden beri Irak’a,
iran cephe hatlarinin uydu fotograflarini veriyor, gayriresmi Amerikali ‘danismanlar’
Bagdat'ta cirit atiyordu.” ve “iran siperleri ve topcu mevzileri, tank barikatlar haritasi
Irak’a verildi.” seklinde yer almistir (s.198, 665).

Irak-iran Savasi disinda, Irak’in Kuveyt'i ve ABD'nin Irak’ isgallerine tiim dramatik yén-
leriyle temas etmis ve okuyucuya énemli kesitler sunmustur. Bu bdélimin en ilging
yani, yazarin, 2003'teki Irak isgalinin ayak seslerini Irak’in Kuveyt'i isgalinde aramasidir.
Kisacasi 2003'teki isgalin provasi, daha 1990’larda yapilmistir (s.549). Iran’a karsi Irak’i
kosulsuz destekleyen Bati, ayni sekilde Kuveyt'e midahalesinde Irak’in sirtini sivazla-
mis, en azindan saldiri yapacadi giin gibi belirgin olmasina ragmen sesini ¢cikarmamis-
tir. Yani 2 Agustos 1990 tarihinde saldir emrini vermesinden dort giin 6nce Saddam’in,
ABD Bagdat biytukelcisi April Glaspie ile olan gdriismesinin ardindan Glaspie, bas
gosteren ihtilafin “Irak ve Kuveyt arasinda bir mesele” oldugunu fiitursuzca agiklamistir
(s.519). Yazarin, ilgili kismi ele alirken dem vurdugu nokta, Bati'nin ikiyGzluliginin
yani sira Irak’a BM tarafindan uygulanan ekonomik ambargo sonucunda yiz binlerce
insanin, ozellikle cocuklarin yeterli beslenememe ve ilag¢ sikintisi gibi nedenlerden
dolayi hayatini yitirmesidir. Savasi dnleme konusunda agdir davranan Birlesmis Milletler
Guvenlik Konseyi tyeleri, 661 sayili karari 6 Agustos 1990'da Kuveyt'in Irak tarafindan
isgalinden hemen sonra kabul etmis ve devaminda agir yaptinmlar hayata gegiril-
mistir (s. 614). Miellifin haykirisi, su ifadesinde sdze dokllmdistir: “Biz (kelimenin en
kesin anlamiyla biz) Batililar, biitiin bunlardan [kanser vakalarindaki artis, hastane
sisteminin ¢okusu, ilag sikintisi vb.] sorumluyduk; biz, yani Irak’a karsi BM yaptirimlarini
kabul edenler. O yaptirimlar ki bu cocuklari alenen éldirlyor ve ayni derecede alenen
Saddam Huseyin'e zarar falan vermiyordu...” (s. 643-44).

Fisk, eserin normal akisi icerisinde anlasiimasi glic, keskin bir kronolojik ve metodolojik
sapma gostermistir. Kitabin tamamina hakim olan arastirma ve g6zleme dayali vaka
analizini yazar, |. Dlinya Savasi ve biraz 6ncesinde gerceklesen olaylara deginirken terk
etmistir. Bu kisimlar, yazarin ¢ok fazla agiklama yapmadigi ve dogrudan meseleye taraf
oldugu kisimlari olusturur. ilki, I. Diinya Savasi yillarinda babasinin katildigi savasla -ki
kitaba ismini de veren madalyanin alindigi savastir- ilgili olan kismdir. Bu kisim, toplam
18 sayfalik bir anlatiyi olugturur. Calismanin otobiyografik bir eser oldugu diistindiliirse,
buna referans vermesi anlasilabilir. ikincisi, Fisk'in, calismanin bir yerinde kronolojik
sirayl da bozan bir sekilde Ermeni Meselesi'ne temas etmis olmasidir. Ermeni olayla-
rindaki analizlerde kendine ihtiyat kaydi koymadan aksiyom olarak kabul ettigi sey,
Tirklerin (ittihat ve Terakki Cemiyeti) “Ermeni irkinin topyekn ve sistematik imhasi”ni
gerceklestirdigidir (s.293). Kitabin diger kisimlarinda oldugu gibi yazarin elestirel tavri-
nin bu kisimda yeterince korunmadigi gorilmektedir. Mevcut konjonktiirde Turklerin
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“soykinm” yapip yapmadigi meselesi, basli basina siyasi bir mesele halini almisken ve
meseleye taraf olanlarin bile baska tirli bakmak istemedikleri (en iyi kanit: arsivlerin
yeterince acilmamis olmasi) bir ortamda, kitabin konusuyla ¢ok da alakali olmayan
bir baglami tartismaya acmasi, anlasiimakta gii¢lige neden olmaktadir. Fisk, buna,
calismasinda su sekilde yer verir: “Mttefiklere karsi Canakkale’de kazandiklari zaferle
cesaretlenen Turkler [ittihat ve Terakki Cemiyetil, tipki Nazilerin yirmi yil sonra Avrupa
Yahudilerine yapacagi gibi, [KUrtlerle birlikte] hiddetle Ermenilerin Gizerine gullandilar”
(s. 293). Bunlara ek olarak calismasinda alinti olarak Amerika'nin istanbul biytikelcisi
Henry Morgenthau’nun, ABD Disisleri Bakanligi'na yazdigi (siyasi icerikli) mektuplari
kullanmis olmasi ve argtimanini olustururken iddiasini tartismali bir isim olan Taner
Akcam’a dayandirmasi, okuyucu tarafindan ihtiyatla karsilanmasini gerektiren husus-
lardir. Elbette ki Orta Dogu’'dan bahsedildiginde Filistin-israil sorununa deginmek
kacinilmaz olmaktadir. Bircok yazarin, hatta arastirmacinin bile Filistin-israil sorununun
kokenlerine dair ylizeysel gectigi unsurlar, calismada yeri geldikge ayrintili olarak ince-
lenmistir. Oslo’ya giden yol ve Filistin-israil sorunun ¢éziil(e)memesi yaninda karamsar
bir sekilde bu sorunun ¢6ziilemeyecegini belirtirken yazar, ciddi analizler yapmaktadir.
iki Gilke tarafindan etkili olmus temel aktorler ile ikili gérismelere sikca yer verilen
bu bolimde denilebilir ki yazar, meseleyi yargilamaktan 6te anlamaya, yani tarafla-
rin ¢6ziime yanasmayisi ve belki de yanasamayislarinin kiltirel ve dini sebeplerini
anlamaya calismistir. Ornegin Filistin tarafindan gerceklestirilen “intifada” olgusunu,
meslektaslarinin aksine “teroristce” bir eylem olarak yaftalamak yerine, ilgili kisilerin
nasil bir diinya algisina/tahayydliine sahip olduklarini ve onlari motive eden fikirlerin
neler oldugunu sorgulama yoluna gitmistir. Yazar, arastirma boyunca korumaya calis-
tig1 elestirel tavrinin, kendisi agisindan “anti-Semitizm, irk¢ilik” yakistirmalarina neden
olabilecegini 6ngérmiis olmasina ragmen Filistin’de israil'in gerceklestirdigi “vahset”i
glindeme getirmeye “cliret” edebilmistir (s. 392). Bu bolimde dikkat ¢ceken noktalar-
dan biri de sorunun bir tiirlii ¢éziime kavusturulamamasinda Batr'nin, Filistin-israil
sorununda israil lehine ikiylizlii davranmasindan (6zellikle ABD) kaynaklandigini iddia
etmesidir (s.368-69).

Bununla birlikte yazar, Soguk Savas sonrasi ddonemde dnemli kilometre tasi olan 11
Eyliil 2001 New York ikiz Kuleleri ve Pentagon’a diizenlenen saldirilar ve onlarin sonuc-
larini (Afganistan ve Irak Savaslari) etraflica incelemistir. Calismanin tamamina yansi-
yan kuskucu ve arastirmaci ruhun, saldirilarin kim tarafindan tertip edildigi konusunda
cok fazla yasatilmadigi/surdirilmedigi goriilmektedir. Buna ragmen Fisk, saldirilarin
“Araplar/Muslimanlar” tarafindan organize edildigi var sayilsa da bunun asil (tahrik
eden) misebbibinin Bati oldugunu belirtmistir. Yazarin, tarihten benzerlikler kurarak
Bati refleksini (buylk devlet/imparatorluk) iyi 5ngoriip 11 Eylil'iin hemen sonrasinda
kaleminden dokilen kelimeler manidardir: “Amerika savasta ve umarim yanilirim, ama
su an Orta Dogu’da binlerce insanin 6limu kapida, belki de Amerika’da da. Bazilari
‘yvaklasan patlamaya’ dair uyarilarda bulunmustu. Fakat bu kabusu asla tasavvur
etmiyorduk.” Yani bu durum, “Filistinliler'in evlerini [israil tarafindan] yikan Amerika
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fuzeleriyle Libnan’a atilan flizelerin ABD tarafindan yapilmasiyla alakal”dir (s.726).
Afganistan ve Irak savaslarinin gerceklesmesinin tzerinden yaklasik 10 yil gectikten
sonra, Fisk'in kehanetinin gerceklestigi gorilmektedir. Ayni sekilde Fisk, ABD'nin, 11
Eyltl'iin sonuglarini kendi cikarlart dogrultusunda sonuna kadar kullanacagini 6ngor-
mustir. Yazar, bunu soyle aciklar: “11 Eylil'in her tirlG tartismayi bitirmek, her tirli
kuskuyu ortadan kaldirmak, her (lkeyi isgal etmek icin kullanilacak bir hukuk, bir yasa
maddesi haline gelecegini tahmin ediyordum. Muhalefet mi? Kimin umurundayd: ki;
Manhattan sokaklarinda savrulan o cesetleri bir kez daha gostermek yeterdi”(s. 729).

Fisk'in bu bolimde siklikla dile getirdigi husus, ABD otoriteleri tarafindan, insanlik
adina islenen uluslararasi boyutta bir sucun sonrasinda misaade edilmeyen tek seyin
saldirinin saiklerinin aranmasidir. Bu saldiryr kimin yaptigi hemen saldiri sonrasi (iyi
arastirlmamis olsa bile) bildirilmis olsa da nicin gerceklestirildigine dair saglikli pek
bir sey bulunamamaktadir. Daha dogrusu ABD ydnetimi tarafindan bu konu tizerinde
cok fazla diisiiniilmemistir (s. 730). Yazarin, ikiz Kuleler ve Pentagon saldirilari sonu-
cu tekrar isgale ugrayan Afganistan’a dair notlari, daha 6nce ¢izmis oldugu cerceve
dahilinde ele alinmistir. Fisk, olaylari empati kurarak, yani o (savas magduru) insan-
larin diinyasindan bakmaya calismistir. Haddizatinda calismayi benzerlerinden farkli
kilan da bu &zelligidir. Ornegin, yazarin su ciimleleri, bu gibi hususlarda onun nerede
durdugunu belirtmesi agisindan 6nemlidir. Bu alinti, onun bir grup Afganl’dan dayak
yedigi zaman bunu hak ettigini, en azindan onu dévenlerin nasil bir ruh hali icinde
oldugunu cok iyi 6zetler: “Sunu fark ettim, bana saldiran bitin o Afgan erkek ve
¢ocuklar, normalde bunu asla yapmazlardi. Onlarin acimasizligi, tiimiyle baskalarinin,
bizim Grlinimizdd.” “KilaAbdullah’da [dayak atilan yer] bir Afgan miulteci olsaydim,
tam da yaptiklarini yapardim. Robert Fisk’e saldirirdim. Ya da bulabildigim herhangi
bir Batili'ya” (s. 759-60).

Yazarin belirttigi gibi, ABD baskani olarak Bush’un uluslararasi kamuoyundaileri stird G-
gl bahanesini (Irak’in kitle imha silahi bulundurmasi), géziine kuzuyu kestiren kurdun
ileri stirdligii mazeretten kesinlikle daha inandirict olmadigini uzun uzun anlatmakta-
dir (s. 782, 786, 789, 790). Bununla beraber petrol icin savasa giren ABD'nin, bu savasin
temellerini daha 6nceki miidahalelerinde attigini ifade eder. Irak’ta kontroll ele gegir-
dikten sonra llkenin tim servetinin, tarihinin ve kurumsal hafizasinin yagmalanmasina
g6z yuman ABD'nin, sadece petrol ve i isleri bakanliklarini nasil koruma altina aldigini
gozlemlemesi, bunu destekler mahiyettedir (s. 863). Yine bu bdlimde dikkate sayan
noktalardan biri, ABD askerlerinin, Saddam zulmiine maruz kalan Iraklilar tarafindan
nicin hos karsilanmadigini ve Bush’un bu konudaki yanilsamalari olusturmaktadir. Bu
baglamda Bush’un yanildigi noktayi ve yanilsamasinin nedenlerini yetkin bir bicimde
aciklamustir.

Kitabin bugiin hala giincelligini korumasi, yazarin bélgenin havasini ¢ok iyi kokla-
masindan ve tarihteki tekerrirlerin yasasina dair birtakim tespitlerinden kaynaklani-
yor. Calismanin bu son boélimde, Suriye Baskani Besar Esad’in basa gelmesiyle ilgili
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stireci kisaca ele aldiktan sonra yazar, kimsenin daha 6nce sormadig, fakat bugin
icin cok anlamli bir soruyu yillar dnce sormus olmasi, bunun en iyi kanitidir. Fisk, su
soruyu sorar: “Bir rejim, ge¢cmisindeki glinahlari bir sekilde kabul etmeden Baasciligin
mirascilarinin yani sira cinayetler isleyen Musliiman Kardesler'in sag kalanlari icin bir
gercek muhasebesi olmaksizin ayakta kalabilir mi? Besar Esad'in parti adina korkung
seyler yapildigini séyleyebildigi (sdyleyecegi) bir zaman gelir mi?” Ardindan, “Besar'in
Hama’dan sorumlu ayni karanlik gliclerin destegine ihtiya¢ duydugu g6z ontine alin-
diginda, bundan siipheliyim. Gercekler ve uzlasma, Giiney Afrika ve Kuzey irlanda’da
isleyebilir, fakat Orta Dogu’da tarih cok derinlere gémiludir.” der (s. 715). Bence bu
tespit, bugiin Suriye’de yasanan vahsetle birlikte distinilirse nemini hala korumak-
tadir.

Biiyiik Medeniyet Savasi: Orta Dogu’nun Fethi isimli bu kitabin, Orta Dogu’da bugiin
yasanan hareketliligin ve catismalarin dogasina dair en kapsamli ve derin analizlere
sahip bir eser oldugu soylenebilir. Boyle hacimli bir kitabin kendini okutmasi, sanirim
yazarin maharetine dair okuyucuya bir fikir verir. Yazarin bu maharetine ragmen kimi
konularda gereginden fazla detaya girmesi (neredeyse tim bélimlerde bu durumun
tekrarlanmasi), okuyucuda usanmaya neden olabilmektedir. Kitapta dikkat edilmesi
gereken bir husus da yazarin kimi yerlerde gerek Orta Dogu'nun kiiltlr ve gelenekle-
rine dair gerekse bélgenin hakim dini (islam) inancina dair birtakim temel konularda
yaptigi maddi hatalarin varligidir. Kitabin anlagiimasinda ciddi bir sorun teskil etmemis
olmasina ragmen Fisk'in bazi temel konularda -bir kismi mitercim tarafindan tashih
edilen- yanlis bilgilere sahip oldugu gériilebilmektedir (s. 542). Son kertede, Orta Dogu
Uzerine calisanlar ve bakislarini buraya yogunlastirmak isteyenler icin okunmasinda
fayda olan bir calisma denebilir.
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m Serif Mardin, Tiirkive, fslam ve Sekiilarizm, Istanbul: lletisim Yayinlar, 2011, 288 s.
Degerlendiren: Faruk Karaarslan*

Serif Mardin, Modern Tiirkiye'de islam, ideoloji, Said Nursi Olayi, Jén Tiirkler'in Siyasi
Fikirleri gibi netameli konularda yaptigi ¢alismalarla 6ne ¢ikmis ve alaninda diinya
capinda {ine kavusmus bir sosyal bilimcidir. Ozellikle merkez-cevre teorisi lizerinden
Tirkiye siyasetini okumaya calismasi, bircok sosyal bilimciye ilham olmus ve bu 6zgiin
yani onun, Turkiye'de sosyal bilim alaninda bir otorite olarak kabul edilmesini sagla-
mistir. Akademik calismalarinin yani sira kokla bir aileye mensup olmasi ve bir ddnem
Tirkiye siyasi hayatinda aktif rol almasi, Mardin'in Tirkiye diisiince hayatinda taninir-
iginin artmasini saglamistir.

Serif Mardin'nin gerek muhtelif yerlerde yazdigi makaleleri gerekse de telif eserleri
1983 yilindan bu yana Biitiin Eserleri serisi halinde iletisim Yayinlar’'ndan yayimlan-
maktadir. Bu serinin son kitabi Tiirkiye, islam ve Sekiilarizm adini tasimaktadir. Biitiin
Eserleri serisinin onuncusu olan eser, Serif Mardin’nin makalelerinin derlenmesi yolu
ile olusturulan besinci kitaptir. Ozellikle 19. ve 20. ylzyilda Tirkiye'de islam’in konu-
munu, politik alan ile olan iliskisini ve dontisimin sekilerlesme perspektifinden oku-
may!1 hedefleyen eser, sekiz makale ve iki séylesiden olusmaktadir. Orjinali ingilizce ve
Fransizca yazilan makaleleri Tiirkge'ye cevirme gorevini Elgin Gen ve Murat Bozluolcay
Ustlenmistir.

Eserin ilk makalesi, 19. Yiizylda Osmanli'da Kamusal Kimlik insasi Uzerine Bazi
Degerlendirmeler bashgini tasimaktadir. Baslktan da anlasilabilecegi lizere Mardin
bu makalesinde, 19. yiizyilda Osmanl kamusal kimliginin nasil dontstirildiginia ve
hangi araclarla politik bir kamu insasina girisildigini konu edinmektedir. Ona goére bu
insa cabasi, padisahin birlestiriciliginin yerine ikame edilecek yeni bir olgu arayisindan
kaynaklanmaktadir. Bu olgu, Bati Avrupa’nin yiikselen degeri olan “vatan” kavrami
ekseninde sekillenmistir ve Osmanli'da kamusal kimlik insasi, bu eksen tzerinden ger-
ceklestirilmeye calisiimistir. lll. Selim ile birlikte baslayan kamusal kimlik insasinin en
somut goériinimu dilde sadelesme cabalaridir. Ozellikle Il. Mahmud ile zirveye ulasan
bu caba, temelde islam-Osmanli kiiltiiri séylemini konusma dili ile uyumlu hale getir-
meyi kapsamaktadir. Mardin’e gére Osmanli‘da yeni bir kamu olusturma cabasinin
resmi belgesi Tanzimat fermanidir (s. 16). Clinkii Tanzimat Fermani ile birlikte yeni bir
kamu olusturma cabasi, kurumsal diizeyde ve aleni bir sekilde ilan edilmistir. Elbette
bu yeni kamu insasinda en énemli aktorler aydinlardir. Ona gore Ziya Pasa, Namik
Kemal, Ahmet Mithat ve ibrahim Sinasi gibi dénemin popiiler isimleri, yaptiklar nesri-
yatlarla 19. yiizyil Osmanh kamu insasinin aydinlari roliini Gstlenmislerdir.

* (gretim Gorevlisi, Erciyes Universitesi, Sosyoloji Boliimi.
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Eserin ikinci makalesi, Jon Tiirklerin Yabancilasmasi: “Devrimci Suur”a Dair Kismi Bir
Aciklama Cabasi bashgini tagimaktadir. Birinci makalenin devami niteliginde okuna-
bilecek olan bu makale, donemin Osmanli elitinin ¢ neslinden (Tanzimat'in kuru-
culari, Gen¢ Osmanlilar ve Jon Turkler) sonuncusu olan Jon Tirkler'in kendi sosyal
dinamiklerine ve icinden geldikleri islahat¢i gelenege yabancilasarak “devrimci suur”a
sahip olma surecini konu edinmektedir. Mardin’e gore bu ti¢ Osmanli nesli de dev-
letin bekasi ideolojisini benimsemistir. Fakat Jon Turkler, kendinden 6nceki diger iki
nesilden farkhlasarak hizl bir sekilde Bati Avrupa’da popiiler olan pozitivizm anlayisini
siyasi doktrin olarak kabul etmistir. Mardin, bu siireci, Jon Tirkler'in entelektlel derin-
liklerinin Tanzimat'in kurucu aydinlarina ve Gen¢ Osmanlilar’a nispeten cok daha az
olmasina baglamaktadir. Analizini bir ileri noktaya tasiyarak Jon Turkler'in padisaha
karsi ctkmasinin arkasinda fikri bir temellendirmenin olmadigini ve ayaklanmalari-
nin, yasadiklari siyasal sistemde kendilerine yer bulamamalarindan kaynaklandigini
belirtmektedir (s. 27). Bu baglamda Mardin, Jon Tirkler'in devrimci suura sahip olma
stireclerini tic diizeyde islemektedir; i) kabul gérmus yasam stratejilerindeki degisim, ii)
toplumu bir biitlin olarak gdrme mecburiyeti, iii) yeni egitim sisteminin ortaya ¢ikmasi
(s. 27). Bu Ug dizey icinden egitim sisteminde yasanan dénlsim tzerinde 6zellikle
durmakta ve Comtecu fikri temellere dayanarak yeniden organize edilen egitim siste-
minin yabancilasmaya sebep oldugunu belirtmektedir.

Eserin en hacimli makalesi, 9. ve 20. Yiizyillarda Osmanli'da ve Tiirkiye'de islam bashgi-
ni tagimaktadir. Mardin, bu makalesinde 19. ve 20. ylizyillarda yasanan sekdlerlesme
stirecinde islam’in nasil bir konumda yer aldigini degerlendirmeyi amaclamaktadir. Bu
stirec zarfinda islam’in konumuna dair bilindik tezlerin eksik yénlerine dikkat cekerek
makalesine baslayan Mardin, 19 ve 20. yiizyillarda islam’in geriledigine ve sekiilarizmin
zafer kazandigina yénelik gérislerin, islam’in bugiinkii konumunu aciklamada yetersiz
kaldigini belirtmektedir. Ona gére, islam’in sekiilerlesmesini sadece devlet politikala-
rinda gérmek mimkiindiir (s. 43). Bundan dolayi sosyal bilimciler, Ttirkiye'de islam’in
konumunu degerlendirirken devlet politikalarindan bagimsiz olarak sekillenen 6rtik
stirecleri g6z 6niinde bulundurmalidirlar. Bu értiik siirecler, modern diinyada islam’in
taslyicilan olarak nitelendirilebilecek unsurlar sayesinde sekillenmistir ve bu unsurlari
iki ana tema Uzerinden analiz etmek mimkindr. Birincisi toplumsal hayatta goru-
nirliglinu yitirmek zorunda kalan tarikat ve cemaatlerdir. Modernlesme surecinde
yeraltina cekilmek zorunda kalan tarikat ve cemaatler ~Mardin’in deyimi ile islami
sebekeler- sekiilerlesme siirecine karsilik islami degerlerin nesilden nesil aktariimasi
stirecinde aktif bir rol Gistlenmistir (s. 59). islam’in tasiyicisi konumunda olan bir diger
unsur, islami alandaki entelektiiellesmedir. Misliimanlar acisindan bircok olumlu ve
olumsuz gelismelere sebep olan bu entelektiiellesme, Modern Tiirkiye'de islam’in
buglinkii konumunu anlayabilmek icin g6z ardi edilmemesi gereken bir stirectir (s. 58).
En temelde bu iki kanal tizerinden aktarilan ve sekillenen islam’a, modernlesme siire-
cinde bircok siyasi ve fikri akim eklemlenmistir ve bu sebeple cagdas islam’t muglak
ve degisken bir dizi tavir olarak incelemek gereklidir. Ozellikle islam’in milliyetcilik ve
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modern kurumlarla iliskisi, stirekli degisken, ¢ok yonli ve kendi icinde pek ¢ok celis-
kileri barindiran bir zeminde yer almasina sebep olmustur. Bu sebeple Mardin’e gore
islam’in yasadigi déniisimii ve bugiinki konumunu, bu karmasik ve eklektik siireci
g6z 6niinde tutarak okumak gereklidir.

Serif Mardin, eserin son l¢ makalesinde bir dayanisma modeli olarak ortaya konan
Tirk milliyetciligi ile islam’in karsilasmasi sonrasinda ortaya nasil bir sentezin ciktigini
ve bu sentezin toplumsal alanda nasil temsil edildigini incelemektedir. Sirasiyla Ttirk
Milliyetciligi: Siniflandirma Sisteminden Dayanisma Sistemine, Kitle Toplumunda islam:
Uyumla Kutuplasma Karsi Karsiya ve Operasyonel Kodlarda Stireklilik, Kirilma ve Yeniden
Insa: Diin ve Bugiin Tiirk Islami istisnaciligi bashklarini tastyan bu makaleler, en genel
manada toplumun giindelik hayatinda milliyetcilik ideolojisi ile islam’in nasil biitiinles-
tigine ve islam’in kiiltiirde paylasilan, fakat gériiniirliigii olmayan anlamlar tizerinden
nasil yasadigina dikkat ¢cekmektedir. Mardin, 6zellikle son makalesinde operasyonel
kod kavrami (izeriden islam’in bugiinkii durumunu analiz etmekte ve islam’in siyasal
alana tasinma surecini incelemektedir. Bu yonu ile son yillarda yogunlukla tartisilan
islam ve siyaset arasindaki iliski konusuna dair kismi aciklamalar getirmenin yani sira
operasyonel kod kavrami ile Modern Turkiye'nin resmi tarihinin karmasik, bir o kadar da
ic ice ge¢mis bir tarihinin oldugunu vurgulamaktadir. Ona gore “Modern Turkiye'nin
tarihi, ne cumhuriyetcilik ve saltanat arasinda bir catismanin ne de islam ve sekiilarizm
ile cercevelenen bir kavganin tarihidir. Modern Tirkiye'nin tarihi, birbiri icine niifuz
eden ve yakinliklari icinde donustirilen ‘geleneksel’ glgler ve modernlik arasinda
karmasik, cok katmanl bir karsilasmadir. Modern Tirkiye'nin tarihi, ayni zamanda bu

gliclerin bulustugu ve degistigi yeni alanlarin yaratilisinin dykusudir” (s. 198).

Eserin son iki metni, Serif Mardin ile yapilan soylesilerden olusmaktadir. Bu sdylesilerin
ilkini Gokhan Cetinsaya, Coskun Cakir, Ahmet Okumus ve Alim Arli, digerini ise Ahmet
Cigdem, Fethi Acikel, Necmi Erdogan ve Tanil Bora gerceklestirmistir. Serif Mardin ile
Tiirk Siyaset Diisiincesi Uzerine adini tasiyan ilk séylesi, (ic tema ekseninde gercekles-
mistir. Bunlardan ilki, Serif Mardin’in sahsi dykustini ve Tirkiye sosyal bilimindeki
konumunu; ikincisi, Tiirkiye ve diinyadaki siyaset bilimi calismalarina dair gézlemlerini;
Uclinclist ise Turkiye'nin buglinki siyasi atmosferine ve toplumsal yapisina dair gorus-
lerini kapsamaktadir. Serif Mardin ile Merkez Cevre Analizi Uzerine bashgini tasiyan diger
soylesi ise Mardin’in Tiirkiye Siyasi Hayati'ni anlayabilmek icin gelistirdigi merkez cevre
teorisi Gzerine odaklanmaktadir.

Metnin bu kismina kadar, eserde icinde yer alan makale ve soylesilerin muhtevasina
dair cerceveler cizerek bu metinlerin hangi konulari ele aldigini belirtmeye calstik.
Eseri bir biitiin olarak degerlendirip hiilasa edecek olursak Serif Mardin, Osmanli'nin
son déneminde baslayarak giiniimiize kadar déniisimii devam eden islam’in sekii-
lerlesmesini ve kendisine eklemlenen gorislerle birlikte nasil yeniden sekillendigini
ve tim bu siirecin toplumsal ve politik alanda nasil tezahir ettigini incelemistir. Bu
incelemeyi yaparken bugtiniin Turkiye'sini anlamayi hedeflemis ve bu baglamda seki-
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lerlesmenin islam’a karsi zafer kazandigi tezine karsi cikarak siirecin zannedildiginden
cok daha karmasik gelistigine dikkat cekmistir.

islam’in Modern Tirkiye'de nasil bir seyir izledigi ve sekilarizm ile iliskisinin nasil
sekillendigi konusu, Turkiye'nin sosyal bilim geleneginde en fazla tartisilan konular
arasindadir. Bugiine kadar bu konuya dair bir¢ok ideolojik veya arglimantatif yaklagim
getirilmistir. Bunun yani sira konunun bir¢ok boyutu ve baglami oldugu asikardir.
Boylesine koklesmis bir konuyu ele almanin her seyden 6nce teknik sikintilari vardir. Bu
sebeple Mardin’in bazi goruslerini yeterince agcamamasini, bu teknik sikintilara bagla-
mak mimkiindir. Fakat Turkiye'de islam’in seyrini incelerken iktisadi faktérlere dikkat
cekmemek, konunun genel cercevesini ¢cizmeyi amaclayan bir metinde dahi eksiklik
olarak degerlendirilebilir. Her seyden énce islamciligin 20. yiizyilda Osmanli'nin yasa-
digi iktisadi ve siyasi bunalimlara ¢6ziim bulmayi amaclayan bir arayis ideolojisi olarak
ortaya ciktigini kaydetmek gereklidir. Bunun yani sira bugiiniin Tirkiye'sinde islam’i
anlayabilmek icin, 6zellikle Mislimanlarin 1980 sonrasinda ve gliiniimiizde ekonomik
alan ile iliskilerinin hangi diizlemlerde gelistiginin tespiti yapiimalidir. Nitekim politik
alanin el degistirmesi strecini iktisadi siireclerden bagimsiz okumak miimkiin degildir.
Eserin muhtevasina yoneltilebilecek bir diger elestiri, 19. ve 20. ylizyll Osmanli’sinda ve
Tiirkiye Cumhuriyeti'nde islam’in incelenmesi yapilirken immet nosyonu (izerinden
bir okuma yapilmamis olmasidir. islam ile iimmet nosyonu arasinda ontolojik bir bag
olarak kabul edebilecegimiz metinsel baga, hatta tiim diinyadaki Mislimanlar icin
son derece 6nemli olan ve immet nosyonu lzerine sekillenen halife figliriine ragmen
bdyle bir degiskeni hesaba katmadan Tiirkiye'deki islam’i anlamak zor gériinmekte-
dir. Misirda kurulan ihvan hareketinin, Pakistan’da Mevdudi'nin énderligini yaptigi
Cemaat-i islamiyye anlayisinin, iran Devrimi'nin, Afganistan islami direnisinin vb.
Tarkiye'de hem entelektliel hem de toplumsal alanda derin akintilara sebep oldugunu
disindigimiizde ya da bu duruma karsit olarak kurgulayabilecegimiz Tirkiye'deki
cemaatlerin ve sivil toplum kuruluslarinin yurt disindaki Maslimanlara yonelik faaliyet-
lerini (6zellikle egitim faaliyetleri) hesaba kattigimizda, immet nosyonunu gz oniin-
de bulundurma zorunlulugu daha da netlesmektedir. Bu eksiklige karsin Mardin’in,
milliyetcilik nosyonu tizerinden islam’in seyrini okuma denemesine bircok yerde rast-
lamak miimkiindiir. Esasinda Tiirkiye'de islam’a dair kalem oynatan bircok diisiiniirde
milliyetciligi merkeze alan, fakat immetciligi yok sayan bir islam okumasi mevcuttur.
Avrupa sosyal bilim geleneginde, toplumsal hareketlerin milliyetcilik Gizerinden okun-
masini iceren ¢ok glicli bir literatiiriin var oldugunu distindigimuizde bu durumun
epistomolojimizin ve metodolojimizin Avrupa sosyal bilim anlayisinin 6n gérdiguniin
Otesine gecememesinden kaynakladigini belirtebiliriz.

Belirttigimiz Uzere eser, makale ve sdylesilerin derlenmesi yolu ile olusturulmustur. Bu
sebeple derleme eserlerin karsi karsiya kaldigi en énemli yapisal problemin, ele aldigi
konuyu buttinlikli ve sistematik bir sekilde inceleyememesi oldugunu g6z 6niinde
bulundurarak esere yonelmek gerekmektedir. Bu durum, her ne kadar eserin bashgi
Tiirkiye, [slam ve Sekiilarizm olsa da eseri Serif Mardin’in Tirkiye, islam ve Sekiilarizm’e
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dair yazdigi makale ve soylesilerinin derlemesi olarak adlandiriimasi gerektigi anlamina
gelmektedir. Yani esere Tiirkiye'de islam ve sekiilarizmin seyrini okuma niyetinden
cok, bu konularda Serif Mardin’in ne soylediklerini anlayabilmek niyeti ile yaklasmak
gereklidir. Nitekim eser ne hacimsel ne de muhteva olarak Tiirkiye'de islam ve sekiila-
rizm konusunu kapsamaktan uzaktir. Derleme eserlerde cogunlukla karsilasilan ve bir
handikap olarak degerlendirilebilecek olan bir diger husus, bazi tezlerin ve gorislerin
farkli makalelerde tekrar ediliyor olmasidir. Bu tekrarlar, konunun pekismesi agisindan
gerekli olan ve bagka bir baglam ortaya koyan tekrarlardan ziyade farkli zamanlarda
yazilan makalelerde 6nceden ortaya konmus goruslere tekrar yer verilmesinden kay-
naklanmaktadir. Ornegin Mardin’in eserinde, Naksibendiligin islam’in rtiik bir siirec
olarak aktarilmasindaki roliine hem 19. ve 20. Yiizyillarda Osmanli'da ve Tiirkiyer'de Islam
hem de Operasyonel Kodlarda Siireklilik, Kinlma ve Yeniden Insa: Diin ve Bugiin Tiirk Islami
Istisnaciligi adli makalelerde yer verilmistir. Hatta bu sebeple bu iki farkli makalede iki alt
baslik olarak Naksibendilik yer almistir. Yine dile yapilan politik miidahalenin bir hafiza
kopusuna sebep oldugu tespiti, muhtelif yerlerde tekrarlanmistir. Orneklerini cogalta-
bilecegimiz bu husus, yazarin daha iyi anlasilmasi agisindan islevsel olarak goriinse de
okuyucuyu tekrara zorlamasi sebebiyle eseri sikici hale getirebilmektedir.

Mardin'in eserinde dikkat ceken en 6nemli hususlardan birisi, kaynak¢a kisminda ¢ok
fazla eserin yer almasidir. Bu, Mardin’in, calismalarini titizlikle yirttiginin isareti
olmasi acisindan olduk¢a dnemlidir. Fakat eserde, 6zellikle islami cemaatlerden bahse-
dilirken akademik cevrelerce oldukga ytizeysel bulunan Rusen Cakir'in eserlerine ¢cokgca
atif yapilmasi oldukca sasirticidir. Ozellikle Cakir'in Ayet ve Slogan adli eserinde yer alan
bazi tespitler, Mardin’in bazi analizlerinde bir argiman olarak degerlendirilmistir (s.
77). Cakir'in yani sira ismail Kara, Halil inalcik, O. Lutfi Barkan, Niyazi Berkes, Diicane
Ciindioglu ve Fahri iz gibi diistinirler, Mardin’in cokca atif yaptig isimler arasinda yer
almaktadir.

Sonug olarak eser, Tirkiye'de sosyal bilim alaninda bir otorite olarak kabul edilen
Serif Mardin'in, Tiirkiye, islam ve sekiilarizm konularina dair gérislerinin anlasilmasi
ve islam’in modernlesme seriivenini incelemesi acisindan oldukca dnemlidir. Bunun
yani sira Serif Mardin’in, akademik hayatini anlattigi ve Tirkiye'de sosyal bilim yapma
anlayisina degindigi soylesisi, geng sosyal bilimciler acisindan tecriibe aktarimi olarak
degerlendirilebilir.
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w Ahmet Dad, Oliimciil Siddet. Baudrillardn Dilsiincesi, Istanbul: Kiilliyat Yayinlan, 2011, 239s.
Degerlendiren: Ebru Kayaalp*

Jean Baudrillard, gunimizde fikirleri en ¢ok tartisilan ve ayni zamanda elesti-
rilen dusindrlerinden biridir. ingilizce ve Fransizca yazilmis bircok arastirmada
Baudrillard'in fikirlerinin genis kapsamli bir sekilde incelendigini ve bu arastirmalarin
cesitli akademik calismalara da ilham kaynagi oldugunu goériiyoruz. Tiirkce yayinlarda
ve makalelerde Baudrillard'in fikir ve kuramlarina yer yer deginilmistir. Ancak, onun
felsefesini kapsamli bir sekilde inceleyen ¢ok az sayida kitap mevcuttur. Ahmet Dag’in
2011 yihinda Killiyat Yayinlari tarafindan yayimlanan kitabi, bahsedilen bu boslugu
doldurmaya aday bir calisma olarak dikkat cekiyor. Kitap, Fransiz diistintri bilme-
yenler icin giris niteliginde temel bilgiler icerirken Baudrillard'in fikirlerine asina olan
okurlar icinse yeni okuma bigimleri &neriyor.

Oliimciil Siddet, genel hatlariyla Baudrillard'in felsefesini ve similasyon kavramini
incelemeyi amacliyor. Yazar, Baudrillard’in diistincelerini Tiirkceye cevrilmis kitaplari
Uzerinden inceliyor ve dislnirin neredeyse son otuz yillik akademik ¢alismalarinin
izlegini cikariyor. Kitap {ic ana bélime ayriimakta: ilk béliimde modernlik ve modern-
ligin elestirisi olarak postmodernlik kavramlari tartisiliyor. ikinci bélimde genel olarak
Baudrillard felsefesi, dlstintriin ¢alismalar tizerinden inceleniyor ve son boliimde ise
similasyon kavrami detayl bir sekilde ele aliniyor.

Yazar, ilk bélimde modernlik, modernite, modernlesme ve modernizm gibi cogunluk-
la birbirileriyle karistirilan ve yanhs kullanilan kavramlar arasindaki anlam farkliliklarini
tarihsel baglamlan cercevesinde acikliyor. Buradaki amag, Baudrillard’'in moderniteyi
niye ve nasil elestirdiginin arka planini okuyucuya sunmak. Bu bélimun ikinci kismin-
da, modern Fransiz felsefesine deginildikten sonra modernizme tepki olarak ortaya
¢tkan postmodernizmin ne anlama geldigi konusu ele alinyor. Ancak, bu kisimda
oldukga uzun tutulan modernite kavraminin elestirisi icerisinde, sosyal bilimlerde son
yillarda yogunlukla tartisilan -her ne kadar sorunsuz kavramsallastirmalar olmasalar
da- “alternatif”, “coklu” modernite yaklasimlarina yer verilmiyor. Modernite kavraminin
elestirisinin sadece postmodernizm tartismalari cercevesinde yapildigini séyleyeme-
yiz elbette. Yazarin, Baudrillard'in diisiincesini merkeze aldigi icin boyle bir tercihte
bulunmasi anlagsilir goriinebilir; ancak, yine de modernite kavramini bu kadar detayli
tartisirken en azindan dipnotlarda bu farkli yaklasimlari birkag¢ climleyle 6zetlemesi
daha kapsayici olabilirdi. Yazar, bdyle bir detaylandirma sayesinde, Baudrillard'in
¢oziimlemelerinin sadece Bati toplumlarini hedef aldigina yonelik elestirilere de
kitabinda cevap vermenin yolunu acabilirdi. Bir baska deyisle, Baudrillard'in daha Bati

*Yrd. Do, Dr., istanbul Sehir Universitesi, Sinema ve Televizyon Bolimii.
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merkezli bir modernite anlayisini kendisine elestiri noktasi olarak almasindan dolays,
Bati disi toplumlar konusunda bu elestirilerin ne kadar gecerli olup olmadigi sorusu
daha detayli olarak tartigilabilirdi.

Yazar, kitabin ikinci bolimiini esas olarak Baudrillard felsefesine ayirmis. Bu kisimda,
ozellikle Baudrillard'in Tirkgede yayimlanmis kitaplarinin teker teker 6zeti yapilmis
ve kaynakcada yer almasina ragmen duistnuriin Tirkceye cevrilen eserleri kitabin
ortasinda (s. 96-97) kronolojik olarak bir kez daha belirtilmis. Yazar, bu bélimde esas
olarak Marksist dlstince ve Nietzsche'nin Baudrillard'in felsefesi tizerindeki etkilerine
deginiyor. Baudrillard'in erken donem yazilarinda Marksist disiinceden yararlanarak
kapitalizm elestirisi yaptidi, ancak daha sonraki dénemlerde bu durumun degistigi
ve Nietzsche'den daha cok etkilendigi 6ne suriliyor. Baudrillard icin alt yapi-tst yapi
ayrimi ve sinifsal kategoriler bir siire sonra anlamsizlagiyor ve 1970’'lerde stirdtrdugi
Marksist bakis agisini tiimuyle terk ederek Nietzsche’'nin diisiincelerini yazilarinda daha
sik kullanmaya bagsliyor. Yazar, Baudrillard'in 6zellikle son yazilarinin Nietzsche'nin orta
ve son donem metinlerine benzedigini iddia ediyor.

Bu bolimdeki en 6nemli noktalardan biri de daha sonra simulakra kavramiyla agik-
layacadi lizere Baudrillard’in toplumsal olani alasadi ederek yerine simgesel olani
koymasidir. Baudrillard, bu konuda li¢ varsayim ortaya koyar: 1) Toplumsal aslinda hig
var olmamistir, onun yerine ancak toplumsal iliski denilen seyin simulasyonlarindan
soz edilebilir. 2) Toplumsal eskiden de vardir ve giderek daha da gelismektedir. 3)
Toplumsal bir zamanlar vardir; ama artik 6yle bir sey kalmamistir. Geg kapitalizm done-
minde toplumsal, artik simgesel olana hakim olamamaktadir. Tam da bu argiimanla
Baudrillard -yani aslinda her seyi toplumsal yerine simgesel diizlemde agiklamasiyla-
bircok elestirinin hedefi haline gelir. Bu argiimanin ucu, Baudrillard'i nihilizmle elesti-
ren yazilara kadar gider. Yazar, Baudrillard'a yoneltilen bircok farkli elestiriye katilmiyor
olabilir. Ancak, kitapta bu elestirilere yer verilmesi hem okuyucuyu daha fazla aydinla-
tabilir hem de itiraz noktalar tzerinden yapilan Baudrillard degerlendirmesiyle daha
farkh okumalarin yolunu acabilirdi.

Uclincii ve son bélimiin, Baudrillard diisiincesi hakkinda en bilgilendirici kisim oldu-
gunu soyleyebiliriz. Yazar, 6zellikle simiilasyon kavrami (izerinde durarak Baudrillard'in
kullandigi sanal, sahte, model, gercek, hipergerceklik, similakr, ayartma gibi kavram-
lari acikhyor. Olimin diglandigi, insanlarin aynilastigi, tiiketimin var olma nedeni
olarak gorildiglu giinimiz dinyasinda Baudrillard, gercekligin yerine sanalin insa
edildigini soyler. Bir baska deyisle, gerceklik ile kurgu arasindaki ¢izgi artik ortadan
kalkmistir. Similasyon kavrami ile modern diinyayi ¢éziimlemeye calisan Baudrillard,
referans verdigimiz anlamlar ve degerlerin artik gercekliginin kalmadigindan bah-
seder. Televizyon, sinema, reklam ve eglence sektorleri bizi strekli bir enformasyon
bombardimanina tutar ve gergekligin olmadigi kurgusal bir dlinya stirekli olarak yeni-
den kurulur. Bu anlamda Baudrillard’in elestirileri hem modern hem de postmodern
topluma yoneliktir. Yazar, Baudrillard'in ¢cagdaslan olan Foucault, Derrida ve Deleuze
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gibi dustinlrlerin argiimanlarinin simiilasyon duzeni icinde kaldigini séylemektedir.
Mesela Foucault'nun politika, cinsellik, iktidar konusundaki sdylemleri simulakrdir.
Ancak Baudrillard’in, kendi ¢agdaslar icin similasyon diinyasinda kaybolduklarini
iddia etmesi, tam da onlara gercekler diinyasinin kapilarini kapatirken, gercekligi sade-
ce kendi tekeline almasini ima etmez mi?

Oliimciil Siddet, Baudrillard'in diisiincesine bircok konuda i1sik tutmakla birlikte, redak-
siyondaki hatalarla, bitmemis climlelerle (s. 72), indekste belirtilen sayfa numaralarinin
dogru olmamasiyla okuyucuyu ara sira yolda birakmakta. Ayni zamanda akademik ola-
rak desteklenmemis bazi 6znel yorumlar da kitabin akiciligini sekteye ugratan konular-
dan biri. Mesela Marx'tan daha ileri bir dlslinlr olarak nitelendirilen Nietzsche (s. 83)
tam da modernitenin elestirildigi bir kitapta neye istinaden daha “ileri” olarak tanim-
laniyor, bilemiyoruz. Bir baska elestiri konusu da yazarin Ust Uste siraladigr kavramlari
tam anlamiyla okuyucuya agiklamamasidir. Baudrillard'in; fizige, biyolojiye, tibba ve
matematide ait kavramlari (viral, metastaz, hologram, anamorfoz, metamorfoz, fraktal
gibi) toplumsal olani anlamak icin kullandigini biliyoruz. Ancak, Baudrillard’in diistin-
cesi Uizerine giris seklinde ele alinabilecek bir kitapta, bu kavramlarin tam olarak agik-
lanmamasi okuyucular nezdinde sikintili olabilir.

Yazar, Baudrillard'in yasanilan diizeni ve durumu postmodern olarak ifade etmekten
ziyade simulatif olarak izah ettigini ve bu ylizden onun modern diinyaya yonelik eles-
tirisinin postmodern olarak adlandirlamayacagini savunur. Zaten tam da bu yiizden
Baudrillard, kendisine postmodern denilmesinden ve hatta postmodernizm kavramin-
dan hoslanmaz. Yazar da Baudrillard’a yakistirilan “postmodernligin basrahibi” sifatini
hak etmedigini diistiniir (s. 199). Ancak, sunu da son bir not olarak eklememiz gerekir
ki Baudrillard, her ne kadar postmodern olanla kendi diisiincesi arasinda bir ayrim
koysa da ironik bir sekilde postmodern kavraminin dolayli olarak yayilmasinda Lyotard
ile birlikte en etkin distintirlerden biri olmustur.
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w Selma Sevkli, Bir Ulusalcr Nasil Distiniir: Sekiiler Milliyetgiligin Zihin Haritasi, Istanbul: Ufuk Yaymlan,
2011, 184s.

Degerlendiren: Ahmet Ayhan Koyuncu*

“Bir Ulusalci Nasil Distnr” adli kitap, geng bir yazar olan Selma Sevkli tarafindan yapil-
mis bir alan arastirmasinin Grntdir. 1981 Almanya dogumlu Sevkli, Psikoloji lisansi
yaptiktan sonra Amerika'da sosyal bilimler egitimi almis ve daha sonra Tirkiye'ye
gelerek kultirel incelemeler alaninda yiiksek lisans yapmistir. Bu kitabi, ylksek lisans
calismasina dayanmaktadir. Yazarin ikinci kitabi olan bu eserde, derinlemesine gozlem
teknigi kullanilarak veriler elde edilmis, arastirma, goriisme stirecinde bazi degisiklik-
lerin yapilmasina da imkan veren yari-yapilandiriimis gértisme seklinde gergeklesti-
rilmistir. Sosyal medya araciligiyla tespit edilen 12 kisi ve kisisel iliskilerle bulunan 5
kisinin dahil oldugu, toplam 17 kisiyle gériisme sonucu ortaya ¢ikmistir. Ufuk Yayinlari
tarafindan basilan kitap, 184 sayfadan olusmaktadir. Kitabin ismi yayinevi tarafindan
konulmus ve bunun izahi icin ayri bir 5ns6z yazilmistir. Bunun sebebi, kitapta ulusalci-
lik kavramindan ziyade sekdiler milliyetcilik kavraminin kullaniimasidir. Ancak yayinevi,
yerinde bir tercihle, kitabin kullaniminda ulusalcilik kavramini tercih etmistir; ¢tinki
tilkemizde kavramin tam karsiligi budur.

Ulusalci kavrami, son dénemlerde popiiler olan bir kavramdir. Editoriin 6nsozlinde
belirtildigi gibi bu kavramin Bati dillerinde tam karsiligi yoktur (s. 7). 1980 sonrasi ciddi
bir glic haline gelen islami hareketlerin 90’larda ve 2000'lerde Tiirk siyasal hayatina
damgasini vurmasi sonrasinda ulusalci kavrami daha genis bir kullanim alani bulmus-
tur. ingilizcede nationalist kavrami ile ifade edilen milliyetcilik ile ulusalcilik arasin-
daki fark, Turkiye'nin kendine has kosullar ¢ercevesinde ortaya ¢ikmistir. Tiirkiye'de
milliyetcilik Tirk-Islam sentezi cercevesinde gelismistir. Oysa bugiin ulusalc olarak
ifade edilen taraf daha sekuler bir anlayisa sahiptir. Bu baglamda yazar, ulusalciligi
sektiler milliyetcilik olarak tanimlamaktadir (s. 17). Bu calisma da bir anlamda sekiiler
milliyetciligin zihinsel haritasini ortaya ¢ikarmayi hedeflemektedir. Kendilerini sekiiler
milliyetci olarak tanimlayan vatandaslarin devlet, medya ve kisisel deneyimler yoluyla
olusturduklari kilturel kimlikleri ele almayr amaglamaktadir. Calisma, sekdiler milliyet-
ciligin gorinurliginin arttigi 2007 baharindaki Cumhuriyet mitinglerinden hareketle
olusturulmus ve Aralik 2007-Mart 2008 tarihleri arasinda gerceklestirilmistir.

Kitap, oncelikle arastirmanin metodolojisine iliskin bilgiler vermektedir. Saha ¢alisma-
sinin safhalari anlatiimakta ve daha sonra kavramsal cerceve ile ilgili bilgiler verilmek-
tedir. Milliyetgilik, sekilarizm ve laiklik, sekiler milliyetcilik, kutsallik gibi kavramlari
aciklayarak konunun teorik kismini tartismaktadir. Daha sonra Tirkiye’'de sekiler milli-
yetciligin gelisimi, bir baslk halinde 6zet olarak verilmektedir. Sonraki dort bolim ise

* Ar. Gor., Afyon Kocatepe Universitesi, Sosyoloji Boliimii.
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her birisi kendi icinde farkl sayida alt baslikla, arastirmanin yorumlarini icermektedir.
Sonug bdliminde arastirmaci, elde ettigi bulgularin bir hiilasasini yapmaktadir.

Milliyetcilik kavraminin analiz edildigi kisimda yazar, Tirkiye'de milliyetcilik anlayisinda,
donemsel farklilasmalar s6z konusu olmasina ragmen irk vurgusunun adir bastigini
ifade etmektedir. Turkiye’de milliyetci akimlarin cogunda yaygin olan inang, tek bir
kokenden gelmis olma ve simdiye kadar saf olarak kalmis olma temeli Gzerindedir (s. 37).

Yazarin milliyetcilikten sonra tizerinde durdugu kavramlardan birisi de sekularizmdir.
Laiklik ve sekilerlesme kavramlari arasindaki farklari inceleyen yazar, Turkiye'de laiklik
ve sekiilerlesmenin birlikte yerlestirilmeye calisildigini, ancak, Tirkiye'de gercek bir
sekiler bilincin yerlestigini sdylemenin zor oldugunu iddia etmektedir. (s. 38).

Sekiler milliyetcilik ve kutsallik, yazarin diger iki anahtar kavramlarini olusturmaktadir.
Yazara gore sekiller milliyetcilik, dinin yerini almasi icin 6ne sirilen bir ideolojidir.
Dinin soylemlerini reddettigi halde dinin strekliligini saglayan en énemli faktord,
glicli bir inanci gerektirmektedir (s. 41). Bu baglamda da kutsallikla i¢ icedir. Yani
kendi kutsallarini yaratir veya dini kurum ve kavramlarn sekdilerlestirerek onlara
kutsallik atfeder. Yazar, Cumhuriyet devrimlerinin bu olguyu ¢ok sik kullandigini ve
“devrimlerin ironik olarak Kurani bir didaktikle kitlelere ulastinldigini” ifade eder (s. 44).
Calismasinda sekiler milliyetciligin, dini modelleri, araglan ve kavramlar kullanarak
devleti, orduyu, Atatlirk' ve milli degerleri nasil kutsallastirildigini 6rneklerle aciklar.

Calisma teorik cerceveyi cok fazla uzatmadan ve teoriye bogmadan ana konuya gecer.
Yazar, calismasina kendisini sekdiler milliyetci, yani ulusalc olarak tanimlayan insan-
lari, siyasi yonelimleri, takip ettikleri gazete ve yazarlar, Turklugi nasil tanimladiklari,
atalarinin kimler olduklari ve Tiirkliik icinde islamiyet’in yerinin ne oldugu seklindeki
sorularla tanimaya calisarak baslar.

Galismanin verilerinin analizi kisminda en ¢arpici noktalardan birisi, daha dnce de degi-
nildigi gibi sekiler milliyet¢i jargonun nasil dini bir jargon araciligiyla kendisini sun-
dugudur. Bircok dini kavram, icerigi bosaltilarak sekiilerlestirilmistir. Ornegin sehitlik
dini bir kavramdir, ancak, cogu ulus devlette oldugu gibi Tiirkiye'de de bu kavram kul-
lanilmaktadir. Yine millet kavrami etimolojik olarak dinsel bir icerik tasir. Osmanli'nin
millet sistemi ifadesi ile anlatiimak istenen Osmanli'da dinsel temele dayali bir ¢esitlilik
oldugudur. Yahudi milleti, Hristiyan milleti, islam milleti gibi... Bu kavramin da icerigi
bosaltilarak nation kelimesinin karsihigi olarak kullanilmistir.

Dinin yerine konmak istenen bir ideoloji olarak milliyetcilik, sekilerlesme iddiasina
ragmen, en az din kadar ciddi bir inan¢ beslenmesi gereken bir olgudur. Sekiler mil-
liyetcilik, ancak bu sekilde din ve onun etkileriyle yarisabilmektedir ve bu sebeplerle
kendisini bir din haline getirmek zorunda kalmistir (s. 41).

Gorlisme notlarindan aktarilan bilgilere bakildiginda, gercekten de sekiler milliyetgi-
ligin bir inanc oldugu belirgin bir sekilde gortilmektedir. Bircok konuda goriismeciler,
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resmi ideolojinin tezlerini sorgulamadan kabul etmekte ve yaratilan kutsallarina itaat
etmektedirler. Gortismecilerden alintilanan su ifadeler, bu kaniyi dogrulamaktadir:

Devlet tabii ki kutsaldir. (...) Devlet olmasa anarsi olurdu. Atatiirk de kutsaldir.
Modern Tirkiye Cumhuriyeti'nin kurucusu oldugu icin kutsaldir. (...) Aile de kut-
saldir, bayrak, milli mag kutsaldir. (...) istiklal Marsi da kutsaldir (Oguz, 23, Bos-
tanci, s.44).

(...) Benim yanimda Atatiirk’e laf edemez, elestiremez. Allah'l elestiremiyorsa
Atatiirk’l de elestiremez. Yani o kutsal. Atatiirk kutsal. Ama dinf olarak degil. Dini
olmayan kutsallar da var. Devlet de kutsaldir. Tirklik de kutsaldir. Sehitler kutsal-
dir. Gaziler de kutsaldir (Umut, 25, Bostanci, s. 45).

Turklik, herkesin ulasamayacagi bir sey. Bunlari kelimelerle ifade etmek benim
icin imkansiz. Diinyada Allah, Peygamber, Turklik. Siralama bu sekilde. (Umut,
25, Bostancy, s. 71).

Sekuler milliyetciligin bir inan¢ olmasinin 6nemli gdstergelerinden birisi de resmi
sOylemin ileri stirdigu tezlerin sorgulamaya ihtiya¢ duyulmadan kabul edilmesidir.
Bu kabullerin en 6nde gelenleri, glincel olarak da Tuirk kamuoyunu mesgul eden Kiirt
sorunu ve Ermeni sorunudur. Kirt sorunu konusunda resmi ideoloji Kiirtleri yok saydi-
gindan bu konuya iliskin degerlendirmeler de o ¢ercevede yapilmaktadir.

Calismanin ilgi gekici sonuclarindan birisi de Turklik konusunda resmi ideolojinin
yasadigi kafa karigikhiginin sekuler milliyetci kesimde de aynen yasandiginin gozler
oniine serilmesidir. “Turklik nedir?” seklinde sorulan soruya verilen cevaplar, hemen
her gérismecide farkh bicimde tanimlanmistir.

Calismanin bir diger 6nemli boyutu ise bugiine kadar egemen kesim olan sekdler
milliyetcilerin ilk kez bir ¢alismaya konu olmasidir. Kentel'in 6nsoézde belirttigi gibi,
Sevkli'nin ¢alismasi, Tiirkiye’de ideolojik hegemonyanin ters yiiz olusuna dair cok daha
fazla bir anlam tasiyor (s. 12). Yani bugline kadar normal olarak kabul edilen bir kiiltur
incelemeye tabi tutuluyor. Kentel’e gore bu calismadan, s6z konusu kdlttrin bir kimli-
Je, hatta bir cemaate tekabiil ettigini ve Cumhuriyet'in kurulusunda “yeni” ve “normal”
olarak insa edilenin zaman icinde nasil hegemonyasini kaybettigini, “eskidigini” ve
“anormallestigini” anhyoruz. Bu aciklamalardan anlasilacagi tizere Turkiye'de kokli bir
degisim (elit degisimi) yasanmaktadir ve Sevkli’'nin bu calismasi, Turkiye'nin gecirdigi
degisim surecinin dnemli bir kaniti olarak kendisini gostermektedir.
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islamcilik, son zamanlarda Tiirkiye'de sikca konusulan ancak bir o kadar da belirsizligini
koruyan konulardan bir tanesidir. Gerek diinyada gerekse Tirkiye'de islamcilik Gizerine
gérece genis bir literatiir olusmasina ragmen islamcihigin heniiz tanimindaki kavram-
sal kaos, bu belirsizligi en iyi gésteren durumlardan bir tanesidir. islamcilik meselesini
ele almanin zorlugu, hem degismez bir sabite olarak din olan islam’la irtibati hem de
degisen ve Uretilen ideoloji ile iliskisinden kaynaklanmaktadir. Nitekim bu ikili yapi
islamcilik meselesi ile ilgili tartismalarda kendini géstermekte; onu sadece rasyonel
bir sekilde arastirma konusu yapanlarin ¢alismalari, ylizeysel ve eksik kalmakta; onu
daha ¢ok degismez, kutsal sabitelerle temellendirenlerin ise elestirel bir bakisa ihtiyaci
olmaktadir. Tim bunlar, islamcilik’la ilgili calismalara genel olarak ihtiyatli yaklasmay:
da beraberinde getirmektedir.

Elisabeth Ozdalga'nin kitabini elime aldigimda da ilk diistincelerim bunlard. islamcilik
gibi bir konuda Tirkiye temel alinacak ve sosyolojik olarak bir perspektif cizilecekti. Ne
kadar zor ve titiz bir calisma gerektigi konusunda hi¢ siiphe gétiirmeyen bir iddaya
sahipti kitap aslinda. Kitabin yazar Elisabeth Ozdalga, ézellikle din, modernlesme,
sekularizm ve Turkiye Uzerine yaptigi calismalarla belirli bir sayginliga ulasmis bir
akademisyendir. Isvec asilli olan ve yiiksek 6gretimini isvec Géteborg Universitesi'nde
tamamlayan Ozdalga, uzun yillardir Tirkiye'de ODTU'de akademik calismalarina
devam etmektedir. bir dénem isve¢ Arastirma Enstitiisiiniin de direktérligiini yiri-
ten Ozdalga, Tiirkiye'de din, laiklik, islami hareketler vb. alaninda bircogu yurt disinda
farkli akademik yayinlarda yer alan cok sayida calisma kaleme almistir. Bu calismalarin
éne cikanlarindan bazilari ise sunlardir: “Sivil Toplum, Demokrasi ve islam Diinyasi”
(Tarih Vakfi Yurt Yayinlar), “Alevi Kimligi” (Tarih Vakfi Yurt Yayinlan), “Turkiye ve Orta
Dogu’da Sufilik, Mizik ve Toplum” (Routledge), “Son Dénem Osmanh Toplumunun
Entellektiiel Mirasi” (Routledge) ve “Modern Tirkiye'nin Basortiisi Sorunu” (Ufuk
Kitaplar). Ozdalga’nin bizim burada degerlendirecegimiz ilgili oldugu alanlarda
Tirkiye lzerine yazdigi makalelerin bir araya getirilmesinden derlenen islamciligin
Tiirkiye Seyri: Sosyolojik Bir Perspektif adli kitabi ise 2006 yilinda Gamze Tirkoglu'nun
cevirisi ile lletisim Yayinlari'ndan ¢ikmistir.

Yazarin farkli zamanlarda kaleme aldigi 14 makalenin bir araya getirilmesiyle ortaya
¢ikan kitap, dort bolimden olusmaktadir. “Din ve Sosyal Teori” bashkl birinci bélimde
yazar, iki makalesine yer vermis ve bu makalelerin ilkinde sosyolojik bir mesele olarak
din olgusunu tartismis, digerinde ise dine -6zellikle islam dinine karsi indirgemeci

*Ar. Gor., Kirklareli Universitesi, Uluslararasi iliskiler Bolimii.
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yaklasimlarin nasil yetersiz sonuglar verdigini Montgomery Watt 6rnegi lzerinden
aciklamaya calismistir. Bu bélim, ashinda biraz da islamcilik gibi bir meseleyi tartis-
mak icin din, toplumsallik ve din-toplum iliskileri baglaminda kavramsal bir tartisma
imkani sunmus ve diger bolimlere teorik alt yapi saglama gibi bir isleve sahip olmus-
tur. Ancak, din ile ilgili bu kavramsal tartisma, sadece iki farkli perspektifli makalenin
konusu olamayacagi icin biraz zayif da kalmistir. “islam, islamcilik ve Siyaset” baghkl
ikinci bolim ise kitabin en genis bolimini olusturmaktadir. Alti tane makalenin yer
aldigi bu béliim, aslinda kitaba adini veren Tiirkiye'de islamciligin seyri konusunun da
en baglantili oldugu kisimdir. Bu béliimde; Tirkiye'de Islami uyanis, liberalizm, sivil
toplum, demokrasi ve islamcilik baglaminda karsilikli gelismeler gibi daha tarihsel ve
dustinsel konularin yaninda Necip Fazil Kisakiirek ve Necmettin Erbakan gibi Tirkiye
islamciliginda farkl konumlarda énemli yer tutan iki isim izerinden de birtakim tar-
tismalar yuritilmastir. Kitabin, “islam: Ozel, Kamusal” baslikli ticlincii bélimii ise
islamcilik meselesinde egitim, értiinme ve kadin meseleleri (izerine tartismalar ele
alan (¢ makaleden olusmaktadir. Ozellikle belli gruplarla yapilan gériismeler netice-
sinde kaleme alinan bu yazilar, yazar agisindan dnemli tespitleri icermektedir. Kitabin
son boéliimii ise “Fethullah Giilen Hareketi Uzerine” olmustur. Yazarin islamci bir hare-
ket olarak niteledigi Fethullah Guilen Hareketi ile ilgili calismalar birka¢ okul ve bazi
isimler Gizerinden genelleyerek aktarmasi ise yetersiz gibi durmaktadir. Bltimlerle ala-
kali olarak séylenmesi gereken son bir husus, bolimlerin kendi arasindaki makalelerde
bile bazen irtibat kurulamazken boéliimlerin kendi arasinda bu irtibat sorunu daha ¢ok
belirebilmektedir. Yazar, boltiimlerle alakali birbirlerine baglayici bazi st yazilar kale-
me alsaydi kitaptaki konu butlnligu belki daha iyi saglanabilirdi.

Elisabeth Ozdalga, Tiirkiye meseleleri iizerine konusurken genelde diisiilen hatalara
bilyik oranda diismeyen bir isimdir. Batili bir arastirmaci olmakla beraber, uzun yil-
lardir Turkiye'de yasiyor olmasi, onun bu konudaki en biyik avantajlarindan birini
olusturmaktadir. Ozellikle Tiirkiye'deki din meselelerini ele alan Batili yazarlarin indir-
gemeci yaklasimlari, Ozdalga’da mevcut degildir. Tam tersine o, din konusunda genel-
likle diistilen hatalardan biri olan indirgemecilige, pesin hiikiimlere ve mevzulari tam
anlamadan anlatmaya calisma gibi hatalara karsi ¢cikmaktadir. Kabaca séylemek istedi-
gi sey ise dinin ve dinsel olgularin, salt 2+2=4 sonucu gibi rasyonel akil yurttmelerle
¢oziilemeyecegidir. Nitekim kitaptaki ilk makalelerde, bu konulari ¢cok derinlemesine
ol(a)masa da tartismistir. Feurbach ve Marx gibi, materyalizmi dine tercih eden ve dini
materyalizm dniinde bir engel olarak géren felsefecileri olumsuzlayan Ozdalga, 6zel-
likle Turkiye'de din algisi bakimindan 6nemli bir etkiye sahip Durkheim’i da elestirmek-
tedir. Clinkli ona gore Durkheim da dini pratikleri fazlasiyla rasyonalize etmekte ve bu
da bazi olgulari anlamakta gtigluikler ¢cikarmaktadir. Halbuki Durkheim, Tirkiye'de din
ve dinin tanimi konusunda bilingli veya bilingsiz strekli referans gosterilen bir isimdir.
Bu referans gosterme belki de onun, toplumun anlasilmasinda dine verdigi nemden
kaynaklanmaktadir; ancak, dinin bu kadar aragsallastirilmasi tam da bu konuda birta-
kim sikintilara yol agmaktadir. Durkheim’e karsin Ozdalga, Weber'in diisiince ve meto-
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dunu daha az rasyonellestirici bulmakta ve bu agidan Weber'in din sosyolojisine daha
yakin durmaktadir. Tim bu tartismalardan hareketle Ozdalga, aslinda biraz da dinin
anlasiimasi konusunda kendi durdugu noktayi, Kalakowski'nin, “dinin kabul edilebilir
degisik tanimlari vardir; ancak dinin diinyevi(secular)-toplumsal ve psikolojik- ihtiyaglarin
bir aracindan baska bir sey olmadigini (yani dinin anlaminin toplumsal biitiinlesmedeki
islevine indirgenebilir oldugunu) kastedenler kabul edilebilir degildir; bunlar ampirik ifade-
lerdir ve pesinen bir tanimin parcalani olarak kabul edilmezler.” ve Carl-Gustav Jung’un,
“elbette dinin asla bilimsel olarak a¢iklanamayacak olmasi bir sorundur. Bilimin dinsel
yasamin tiim gizlerini kavrayamayacak olmasi, kavramlarin tanimlarin dogasinda vardir.
Din ézii itibariyla bilimsel olarak incelenemez. Sadece, dinin etkilerine bilimsel veya rasyo-
nel yaksilabilir.” satirlanyla bizlere bildirmektedir (s. 20-22).

Ozdalga, disiincelerini bu sekilde temellendirdikten sonra Montgomery Watt'l
“modern bir hac¢h” olmakla su¢lamakta ve din olgusuna bu sekilde bir indirgemeci
yaklasimin nasil yetersizliklere yol acabilecegini makalesi boyunca g&stermektedir.
Ozdalga'nin elestirdigi nokta, Montgomery Watt'in, Islamic Fundamentalism and
Modernity adl kitabinda, islam’in “bugiiniin gercek sorun ve ugrasilariyla basa ¢ikmak
ve bunlari anlamakta” basarisiz olacagini ileri siirmesi ve islam’ tarihsel anlayis olarak
eksik gérmesidir (s.26). Kitapta yazar, Montgomery Watt'in iddialarina -ki bu iddialarin
bir kismi gercekten derin bir bilgi sahibi olmamaktan kaynaklanana basit iddialardir-
karsi cikmakta ve sonug olarak Watt'i, “Iislami simgeler ve uygulamalara Batili tarihsicili-
gin kavramsal araclariyla saldirmaktan kaginsaydi, muhtemelen daha derin bir anlayisa
ulasirdl.” cimleleriyle itham etmektedir (s. 41).

Okuyucu icin, kitabin daha hemen basinda yer alan bu tartismalar, Tirkiye baglami-
na bakilarak soyut kalsa da dini ve toplumsal meselelere bir bakis kazandirabilme
agisindan ve bu konularda yazarin perspektifini gostermesi bakimindan ziyadesiyle
ufuk acicidir. Din ve dini uyanis, islamciligin yiikselisi gibi konularda her ne kadar bu
tartismalar Turkiye icin soyut kalsa da daha sonraki tartismalarda, genel olarak modern
toplumlarda ve 6zelde de Tiirkiye'de islamcihigin yiikselisi meselesi de modern top-
lumlarin kendine 6zgi kiiltlr ve yapi ikilemi lzerinden tartisilmaktadir. Bu tartisma-
larda modernlesme siireci ve modernlesme siirecinde toplumsal degisim, yapi ve
kaltur unsurlan tGzerinden ele alinir. Bircok alanda gorislerini 6nemsedigi bir yazar
olan Ernst Gellner, burada da Ozdalga'ya yardimci olacaktir. Ozdalga, eski toplumlar-
da yapilarin ¢cok 6nemli oldugunu ve bu yapilarin kolay kolay degismez sabitelerinin
oldugundan bahseder. Aile ve devlet biirokrasisi bunun érnekleridir. Bununla beraber
yapinin karsisina sanayilesme ile beraber modern toplumlarda daha 6nem kazanacak
kaltdrel hususlar cikmistir. Gellner, bu asamada kdiltiirl, insanlarin diistinme, konusma,
giyinme ve calisma sekilleriyle ilgili ve baglantili gérir. Modernite 6ncesi toplumlarda
genel olarak yapi blylk oranda klttiri belirleyen bir unsur olarak gorilmis ve ara-
daki bu baghlik siki bir bicimde vurgulanmistir. Ancak, bu iliski bicimi, modern sanayi
toplumlarinda farklilik arz etmeye baslamistir. Bunun énemli nedenlerinden biri olarak
ise modern toplumun statik degil, dinamik olmasidir. Gellner'e gére bu hareketli top-
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lumlarda artik dnemli olan, yapidan 6te kiiltlrdir. Gellner buradan hareketle, temel
tezi olan milliyetciligin modern toplumlarda bir cevap olarak ortaya ¢cikmasini ele alir.

Ozdalga ise bunun bir adim daha &tesine gider ve bu cevabin sadece milliyetgilik
olmadigini, ayni zamanda dini degerlere geri déniislin ve dini uyanisin da bu sartlar-
da ¢ok iyi bir cevap olarak ortaya cikabilecegini belirtir. Tlrkiye'deki dini uyanisi bir
taraftan bu sekilde temellendirmis olan Ozdalga, bdylece 6zellikle 1950 sonrasinda
sanayilesen Tirkiye'de dini uyanisin altinda yatan sartlari su sekilde aciklamaktadir:

“Aile ve akrabalik iliskilerinin deger kaybettigi ve insanlarin sosyal kimliklerini
klturel terimler icinde telaffuz etmeye basladigi bir dénemde, dinin artan ya
da yenilenen bir 5nem kazanmasi dogaldir. Bu ylizden, modernlesme ilerledikce
dinin ayni dl¢lide gerileyecegi vasayimi tamamen yanls olmasa bile, ciddi bigim-
de sorgulanmali ve tartisilmalidir. Bu nedenle, Tiirkiye gibi bir tilkedeki dini uya-
nis, gliclenen gerici hedeflerin (yenilenme) bir belirtisi olarak ele alinmali, daha
ziyade, modernlesme stirecinin kendisi tarafindan dayatilan varolus sorunlarina
yanit bulmaya yonelik bir girisim olarak degerlendirilmelidir”(s. 61).

Ozdalga, ayrica Tirkiye'de islamciligin ortaya cikis sartlarini Hristiyan Demokratlarin
ortaya cikisi ile iliskilendirerek farkli bir perspektiften agiklamaktadir. Ona gore
Tirkiye'de islamciligi ortaya cikaran sartlar, 1920’li yillarda Avusturya'da ortaya cikan
ve din temelli bir tepkisellik olarak okunabilecek Hristiyan Demokratlarin ortaya cikisi
ile aynidir. Yazar bu tespitlerle, aslinda bir sekilde islamciligi anlamak icin bir caba gos-
termekte ve onu anlamayip itham edenlerin yanlishigini vurgulamaya calismaktadir.
Ona gére demokrasinin ve laikligin hakim oldugu bir tilkede islamciligin yiikselisini
patolojik olarak okumaktansa onu anlamak ve anlamlandirmaya ¢alismak daha 6nemli
ve yerinde bir girisim olacaktir. Ozdalga'ya gére, bu tir yiikselislerin nedenlerini top-
lumsal yapida aramak gerekir:

Burada yapilan aslinda biraz da demokrasilerde dini tandansh partilerin de olabilecegi
veya demokrasi sisteminin bu tlr ¢ikislara misait olacagr vurgusudur. Ancak, burada
distindiiriicii olan sey ve belki de Ozdalga icin dikkat cekilmesi gereken nokta, onun,
siyasi sistemde demokrasiyi merkeze alarak farkliliklari ona yakinligi ve uzakligi ile
okumasidir. Yani demokratik bir siyasi sistemde islamcilik bir diisiince olarak olabilir
ve olmalidir, ancak énemli olan, bu islamci diisiincenin demokrasilerle uyumu ve is
birliginin nasil olacagidir. Bdyle olunca ister istemez gerek islamcilik gerek sol gerek
farkh bir dustince, hep demokrasi merkeze alinarak okunabilecek ve bu da bazen yanls
okumalara yol acabilecek bir durum dogurabilecektir.

Nitekim yazar, israrla Tirkiye'nin Orta Dogu’da laikligi en iyi koruyan ulke oldugunu
ve Turkiye'deki bu laiklik ilkesinin sadece devlet icin degil, toplum icin de gecerli ve
isler oldugunu dile getirmektedir. Yazara gore, Tiirkiye'deki islamcilik ise siyasetin
bu yapisina zarar veremez veya bu yapiyla ters diisemez. Bu yorum, aslinda iki tarafl
olarak elestirilmeye aciktir. Bir taraftan islamciligi siyasi sistemde bir tehlike olarak
gérmeyip onu demokrasiyle uzlastirdigi icin ve islamcihigin demokrasi eliyle merkeze
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cekilebilecegini 6ngérdiigi icin Ozdalga'yi elestirebilecek olanlar; diger taraftan ise
Ozdalga'nin, islamciligi demokrasiye ters gérmedigi ve bilakis demokrasilerde olabi-
lecek bir cikti olarak gériip islamciligi dogru okuyamadigini veya hafife aldigini diisi-
nlip onun bu iyimserligini elestirenler. Aslinda her iki elestiri icin de taraflarin kendini
savunabilecekleri yeteri kadar argiman vardir. Nitekim bu ikilem, yazarin Necmettin
Erbakan ile ilgili kaleme aldigi makalesinde kendini gosterir. Bir taraftan Necmettin
Erbakan ve islamci hareketi Tiirkiye demokrasisi icinde oyunun kurallarini 6grenen ve
bilen bir kisi ve yapi olarak goriirken diger taraftan ise aslinda pek de dyle olmadigi,
Erbakan ve islamci hareketinin aslinda demokrasiyi 6ziimsemedikleri, ancak, demok-
rasiyi kendi cikarlari icin bir ara¢ olarak kullandiklarini 6ngoriilebilmektedir. Yazar
kendini bu ikinci goriise biraz daha yakin konumlandirmis gibi durmaktadir. Ona gére
Erbakan, bir biitlin olarak “evet benim ve partimin ¢ikarlarini korudugu siirece demokra-
si, degilse farketmez” hesabina gore hareket etmis gibidir (s. 128). Necmettin Erbakan
ornegindeki bu ikilem, aslinda farkli bazi durumlarda da karsimiza ¢ikmaktadir.

Ozdalga her ne kadar Tiirkiye’de islami uyanisi makul gerekgelerle anlamaya calissa da
anlayamadigi kisimlar da olmustur. Mesela 6rtiinme konusu bunlarin basinda gelmek-
tedir. Ozdalga, 1srarla Tiirkiye'de siyasi islam’in demokratik kurumlarla uzlasabildigini
vurgulayip ancak, basortlst konusundaki bu “inat¢iligin” devam etmesini anlayama-
digini ifade etmektedir. Clinkii ona gére siyasi islam, mevcut demokratik laik sistemle
bircok anlamda is birligine gitmis, fakat basortlisi konusunda bir ¢6ziim tGretememis-
tir. Aslinda yazar, bunu beklenmedik bir durum olarak tanimlayarak elestirdigi tutum-
larin bir benzerini géstermektedir. Nitekim bu inadi anlamlandirmak icin de aslinda
yine elestirdigi bir hususu devreye sokar ve belli sayida ortiili kisi ile goruserek ortiin-
me israri ve saikleri Gizerine bir hiikim ¢ikarmaya calisir. Yani belli sayida kiz 6grenci ile
goruslip Turkiye'de ortilllerin kapanma siirecleri hakkinda belli ¢ikarimlarda bulunma
ve bunun uzerinden genellemeler yapmak zorunda kalan yazar, ulastigi sonuclar ile
Tirkiye'de ortlinmenin sebeplerine dair yuriitilen genel kaninin disinda bazi sonugla-
ra ulasir: “arastirmada ortaya ¢ikan genel manzara, kaliplasmis 6rneklerden cok farklidir.
ve ekonomik durumu iyi gruplarin yénlendirmesiyle islam’a dsnmeye ve islami kiyafet giy-
meye ikna edilen masum, yoksul kizi temsil eder. Diger imaj, Islami devlete sempati duyan,
militan eylemciyi tasvir eder. Her iki imaj da ilgili kadinlarin sagduyu ve tutarliligini goz
ardi eder. Bu tiir temsillerin iddiasinin aksine, 6rtiinmeye baslama kararinin, cogu zaman,
dini ve varolussal sorgulamalarin baskin oldugu uzun bir miitalaa dénemini izlediginin
altini ¢izmek gerekir”(s. 229).

Tirkiye'de laiklik yanlilarinin endise ile yaklastigi ve siyasi islam’in énemli giindemle-
rinden biri olan imam Hatip Okullari meselesinde de bu ikircikli tutum karsimiza cik-
maktadir. Ozdalga, bu okullari genel kaninin tersine bir tehlike olarak degil, modernles-
menin bir yuritlictist olarak goériir. Bu, bir manada bu okullarin Tiirkiye'nin demokratik
egitim sistemi icinde olumlu konumunu ve islevini ortaya c¢ikarma cabasidir. Boylece
ortaya cikan bu savunma refleksi ile belki de imam Hatip okullarina yiiklenen misyon
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veya onun farkli islevleri g6z ardi edilerek onun demokratik egitim sistemine sundugu
imkanlar ele alinir. Bu da kendini kirsal bolgedeki egitime katilimda ve kiz cocuklarinin
egitim sistemine dahil edilmesinde en iyi gosterir: “Oncelikle bu egitim kurumlari saye-
sinde, kirsal bélgelerdeki bir cok aile, kizlarini okula géndermeye cesaret eder. imam Hatip
liselerinin sundugu program olmasaydi, bircok kiz cocugu bes yillik zorunlu ilkégretimin
disinda diger herhangi bir egitimden mahrum kalirdi...”(s. 186)

Bu savunmaci ve anlamaya calisan yaklasimin ortaya c¢ikardigi bakis agisi, Fethullah
Giilen hareketi {izerine ele aldigi makalelerde de kendini géstermektedir. U¢ maka-
lesinde de yazar, Fethullah Gulen hareketine mensup kisileri anlamaya calisir ve
onlari motive eden unsurlarin neler oldugunun pesine diser. Yine sinirli sayida yaptigi
gorusmelerle belli kanaatlere varir. Genel olarak tavri, hareketi anlamaya ve anlam-
landirmaya yonelik ve pesin hikimlerden uzaktir. Fethullah Giilen hareketi, aslinda
biraz da yazarin kitabin genelinde hakim olan ve Tiirkiye’de islamciligi gérmek istedigi
noktaya yardimci olmaktadir. Modern laik ve demokratik ve hepsinden dnemlisi Orta
Dogulu, Mislimanlarin yasadigi bir tilkede islami degerlere sahip bir hareketin, tiim
bu unsurlarn destekleyecek ve tim bu unsurlari yansitacak bir yere sahip olmasi, belki
de islamciligin Tirkiye seyrinde geldigi noktayi gdstermesi acisindan énemli bir isleve
sahiptir.

Sonuc olarak kitap, Tiirkiye'de islamcilik meselesine dair temel bazi tartisma konula-
rini gindeme getirmesi agisindan dnemlidir. Burada bir miktar tarihsel stirecin eksik
kalmasi ise kitabin biraz da farkli makalelerden bir araya gelmesi ve bunun imkan
vermedigi butlnlik eksikliginden kaynaklamaktadir. Bununla beraber tartigilan farkli
temalarin her ne kadar zaman zaman aralarinda irtibat kurulmasi gliclesse de toplam
olarak bakildigi zaman Tiirkiye'de islamcilik alaninda tartisilan énemli konulari icerdigi
gérilmektedir. Ozellikle de konulari ele almadaki yaklasim ve varilan sonuclar acisin-
dan literatire farkl bir yonden énemli bir katki sunan bu kitap, siphesiz yeni tartisma-
lari da beraberinde getirmeye adaydir.
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® Winnifred Fallers Sullivan, Robert A. Yelle, & Mateo Taussig-Rubbo (Eds.), After Secular Law (The Cultural
Lives of Law), Stanford, California: Stanford University Press, 2011, XIIl + 381 s.
Degerlendiren: Abdurrahman Yazicr*

After Secular Law, biyik olctide eserin editorleri Winnifred Fallers Sullivan, Robert A.
Yelle, Mateo Taussig-Rubbo tarafindan 2009 yilinda organize edilen ve 2008 yilindaki
calistayin devami niteligindeki konferansta sunulan tebliglerden derlenmistir. Kitap,
giris bolimi disinda editorlerden Robet A. Yelle ve Mateo Taussig-Rubbo da dahil 17
muellifin makalesinden olusmaktadir.

Kitapta, hukuk ve sekiilarizm arasindaki iliski ile hukukun sekilerlesme stirecinin, seki-
ler hukukun bireysel ve toplumsal tecriibesiyle birlikte tarih, antropoloji, hukuk, teoloji,
siyaset ve felsefe gibi sosyal bilimler agisindan ele alinmasi hedeflenmistir. Eserin ilk
bélimiinde, hukukun sekilerlesme siireci daha cok tarihi ve teorik yoniyle ele alinir-
ken (s. 1-160) ikinci bolimde, kiltirel ve pratik yoniyle ele alinmaktadir (s. 181-365).
Kitaptaki makalelerin bir biitlin olarak asagidaki sorulari tartistiklari gortilmektedir:

1. Sekuler hukuktan maksat nedir?

2. Din-devlet ayriminin mahiyeti nedir?

3. Din-devlet ayriminin sinirlari nereye kadardir?
4. Hukuk, dinden hangi yonlerde ayrilmaktadir?
5. Sekiler hukuk, Avrupa kaynakli midir?

6. “Avrupa’daki sekiilerlesme sireci” benzeri gelismeler, farkli tarihi dénem ve kaltir
cografyalarinda gerceklesmis midir?

7. Sekiler hukuk hangi siirecte ortaya cikti? Sekiiler hukukun ortaya cikis dénemleri,
cikis sebepleri ve sonuglar nelerdir?

8. Hristiyan teolojisinin, sekiiler hukukun olusum ve donisimundeki rolii nedir?

9. Modernitenin hukuki ve politik yapisini anlamak icin Hristiyan teolojisini bilmek
gerekli midir? Eger gerekliyse hukukcu, ilahiyatgi ve sekiler din bilimciler arasindaki
disiplin farkhhgi nasildir?

Kitabin ilk makalesinde Robert A. Yelle, sekiilarizmin kaynadi ve tanimina iliskin tartis-
malara girmeksizin sekiler hukukun olusumu ve dinden ayrilisinin izlerini, Hristiyanhk
tarihinde aramaktadir. Yelle, “Moses’ Veil: Secularization as Christian Myth” (s. 23-43)
baslikl makalesinde “isa’nin kurtariciiginin”, Hristiyanhigin merhameti ile Yahudi huku-

Dr., Siileymaniye Vakfi, Din ve Fitrat Arastirmalar Merkezi

1 Re-Describing the Sacred / Secular Divide: The Legal Story (2008, March 27-29); Re-Describing the
Sacred / Secular Divide: The Legal Story Il (2009, May 1-3, Friday-Sunday), The Baldy Center for Law
& Social Policy, University at Buffalo Law School, Buffalo, NY.
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ku arasinda ayrismaya neden oldugunu, “Musa’nin pecesi” (Mose’s Veil) olarak nitelen-
dirdigi “On Emir'deki ritel hukukun karanliginin”, Hristiyanligin Yahudilikle iliski ve
farklihigini sembolize ettigini séylemektedir. Yelle'nin argliman olarak ileri strdigu
Pavlus'un mektubundaki, “incil'in, Musa'nin pecesi olan Yahudiligi tamamlayarak
kaldirdigi” (Korintoslular'a ikinci Mektup, 3/12-17) pasajiyla Isa’nin carmiha gerilmesi
iddiasiyla ilgili yer alan “kurtulusun Kudus'teki tapinagin pecesinin yirtilip kaldirlarak
isa’nin kurbanhgiyla basladigi” (Matta 27/51) pasajlar dikkat cekicidir. Hristiyanlarin,
Musa’nin seriatini dogal, sivil ve ritliel hukuk olarak ayirdiktan sonra, onlarin “rittel
hukuku” (ceremonial/ritual/religious) da kaldirmaya calistiklarini ifade eden Yelle, sekii-
ler hukukun giinimiizde dine karsi takindigi tavri, Hiristiyanhgin Yahudiligi marjinalize
ederek ikinci sinifa koyma stratejisinden aldigini” belirtmektedir (s. 33). Sekiilarizmin
modern dénemdeki slrecine iliskin de degerlendirmelerde bulunan yazar, “sekiiler
hukukun doéntisimi” ve “hukukun dinden uzaklasmasinin” Protestanlik inanci esasla-
rindan “sadece imanin” (faith alone / sola fide) (Luther, 1984, s. 13 vd.) yeterli oldugu
akidesiyle devam ettigini kaydetmektedir (s. 26). Yelle, Hristiyanligin Yahudilikle iliski-
siyle antisemitizm arasinda oldugu gibi, “Musa’nin pecesi” kavramiyla da glinimiizde
zaman zaman sekilarizm, kamusal alan ve din ekseninde tartisilan Misliman kadin-
larin basortlist arasinda da iliski kurmaktadir (s. 27). Sekiler hukukun Hristiyan diin-
yadaki, 6zellikle de Bati Avrupa’daki seyrini ele alan makale, farkli hukuk sistemlerinin
cesitli kulttr ve medeniyet havzalarindaki sekilerlesme siireclerine deginmemesiyle
eksiklik olusturdugu soéylenebilir. Fakat gerek makalenin ¢alismalari gerekse Yelle'nin
farkl kiltir havzalarindaki sekiilerlesme siirecini ele alan ¢alismasinin (Yelle, 20009, s.
141-71) da bulunmasi, bu eksikligi anlasir hale getirmektedir. Benzer sekilde gerek
makalelerin sinirlari gerekse Bati Avrupa’nin modernitenin kaynagi ve zirvesi olmasi
hasebiyle ilgili birikimin de bu bdlgede olmasi, kitaptaki diger calismalara da benzer
tenkitler ydoneltmeyi engellemektedir.

Jakob de Roover de “Secular Law and the Realm of False Religion” (s. 43-62) baslikh
makalesinde, sekiiler hukukun, dini tanimlamasina ve dinin alaninin sinirlarini ¢izerek
belirlemesine yogunlagmaktadir. Bu durumu da Bati Hristiyanhidinin genislemesi ve
ingiliz sémiirgesi altindaki Hindistan’da sekiiler hukukun ortaya cikisi érnekliginde
incelemektedir. Roover, “devlet ve hukukun farkli inanclara tarafsiz olmasinda” ve
“dinin alaninin belirlenerek sinirinin cizilmesinde” sekiler kistas bulunmadigindan
sekller hukukun / otoritelerinin bir dinin teolojik tasavvuruna ait din dilini, evrenselles-
tirerek din Uzerinde tahakkim kurmasina dikkat cekmektedir (s. 43-45). GUnlimuzde
de ornekleri gorildigu lizere yazar, sekiiler hukuk sistemlerinin, “bazi din pratiklerin
diniligini tespitleri” ile “cesitli dinlerin ‘sapkin pratikleri’ iddiasiyla yasaklamalarini”
modern sekiiler hukukun bir agmazi olarak nitelendirmektedir (s. 44-45).

Bu cercevede, Tim Jensen’in “When is Religion, Religion, and a Knife, a Knife —and Who
Decides?: The Case of Denmark” (s. 341-362) baslikli makalesinde, Roover'in de yukari-
daki makalesiyle ilgili bahsettigimiz sekiler hukukun, dinilige karar verme ve dini olani
sinirlandirma celiskisine iliskin veriler sunmaktadir. Jensin, Jyllands Posten’de 2005'de
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yayimlanan Muhammed (sav)’e hakaret icerikli karikattrlere iliskin Danimarka’da basta
savcl olmak tizere yetkililerin tavrini (s. 348-352), resmi kiliseye 6denen zorunlu vergile-
rin ve dogan ¢ocuklarin resmi kiliseye kaydinin zorunlulugunu (s. 345), pasaportlardaki
carmiha gerilmis isa figiiriinti, bu acidan ele almaktadir (s. 346). Yazarin sekiiler huku-
kun agmazini gosteren bir 6rnegi de Sih inancina mensup bir kisinin, Kopenhag'da
ABD buyukelciligine vize basvurusu icin gittiginde, dini inancindan dolayr tasimak
mecburiyetinde oldugu “kirpan=kama" ile biyikelcilige Danimarka polisi tarafindan
alinmamasidir (s. 352-356).

Kitapta, din ile sekularizm - hukuk iliskisini “politik teoloji”, “kurban” ve “kutsal” cer-
cevesinde inceleyen dort makale bulunmaktadir. Sekiilerlesme sirecini anlama ve
anlamlandirmada ilk modern donemin bilinmesinin, glinim{z sekdler otoriteleri lize-
rindeki tartismalardan 6nemli oldugunu belirten Jonathan Sheehan, “Assenting to the
Law: Sacrifice and Punishment at the Dawn of Secularism” (s. 62-79) bagslikli makalesin-
de, bu ilk modern dénemdeki din ve politika arasindaki iliskiyi tartismaktadir. Sekuler-
lesme siirecini ortaya koyma amaciyla, 17. ylzyil Avrupa’sindaki siyasi ortami, 6zellikle
de ingiltere’yi déneme ait iki metinden? hareketle yeniden okumaktadir. Sheehan,
sekuler politik diizendeki dinf motiflerin dinden bagimsiz politik gli¢ olarak bulunma-
larinin, dinin sekilarizme karsi basarisi olmadigini, bunun politik diizene baghhk ve
gerekliliginin zaferi oldugunu séylemektedir. Bu cercevede sekiiler devletin, “kurban
= sacrifica” yoluyla kutsallastirmasini ortaya koymasi agisindan Banu Bargu’nun, “Sta-
siology: Political Theology and the Figure of the Sacrifical Enemy” (s. 140-159) baslkli
makalesi dikkat cekmektedir. Bargu, Carl Schmitt’e ait politik teoloji teriminin kullanim
ve anlamindaki degisim siireci cercevesinde dinf ve siyasi olanin tasidigi koken, lafiz
ve kurumsal ortaklik acisindan konuyu ele almaktadir. Bruca Rosentstock da “Against
Sovereign Impunity: The Political Theology of the International Criminal Court” (s.
160-181) bashkli makalesinde Uluslararasi Ceza Mahkemesi (ICC)'nin kaynak, hedef
ve isleyisini, politik teoloji agisindan incelemektedir. Bu konudaki son makale, kitabin
editorlerinden Mateo Taussig — Rubbo'ya aittir. Rubbo, “Sacred Property: Searching
for Value in the Rubblle of 9/11" (s. 322-341) adli makalesinde, politik olanin kutsala
yer vermemesine karsin, Amerika’daki 11 Eylil hadisesinden sonra devletin ya da
sekdlerin, amacina uygun sekilde ici bosaltilan nesneleri istedigi degerlerle doldurarak
kutsallastirmasina vurgu yapmaktadir.

Sekilarizm - hukuk iliskisi, kitaptaki bazi makalelerde, ABD ve Avrupa'daki cesitli
Hristiyan mezhepler arasindaki cekisme ve ihtilaflarla, din-devlet etkilesimi cerceve-

2 Bumetinler sunlardir: Charles |, King of England. (1648/1649 ). Eikon basilike: The pourtraicture of his
sacred majestie in his solitudes and sufferings. London; Milton, J. (1649). Eikonoklastes, in answer to a
book intitl'd eikon basilike. London.

3 Bumakaleyle Winnifred Fallers Sullivan, Kathryn Lofton, Kristen Tobey, Jeremy Biles'in ayri ayri de-
gerlendirmeleri icin bkz. Response to Mateo Taussig-Rubbo, “Sacred Property: Searching for Value
in the 9/11” (June, 2009). Marty Center, University of Chicago Divinity School Web Forum. http://
divinity.uchicago.edu/ martycenter/publications/ webforum/archive.shtml, (12.09.2012)
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sinde islenmektedir. Rachel Weil, “National Security and Secularization in the English
Revolution of 1968” (s. 80-100) adli makalesinde “muhtesem” ve “kansiz” olarak da
isimlendirilen 1688 ingiliz devrimi sonrasi ve éncesini mukayese ederek, ingiltere’de
kraliyete ve duruma gore Katoliklige veya Protestanliga bagliligi 6lcme amach “din
testlerini” (“Test acts”, 1979) ele almaktadir. Weil, devrim 6ncesi durumla sonrasini Pro-
testanlarla Katolikler arasindaki catisma ve iliskileri mukayese ederek bu dénemdeki
yasananlarla glinimuzde yasanan cesitli hadiseler arasinda benzerlikler kurmaktadir.
Yazar, ingiltere’de ilgili devrim &ncesi ve sonrasinda iktidarin muhalefete yaptigi baski
ve suclamayla 1950'lerde Amerika'da ateistlere karsi yapilan “kominist” suclamasini
ve modern sekiler Batl diinyasinda Muslimanlarin potansiyel suglu goérilmelerini
ayni sekilde degerlendirmektedir (s. 82-83, 96-97). Konuyla ilgili ikinci makale, ABD'de
Uniteryanlar ve Kalvinistler arasindaki ihtilafi ele alan Stephanie L. Phillips'e aittir.
Phillips bu makalesinde, isa'nin sahsiyeti tizerindeki teolojik farklilik temelinde ayrilan
Uniteryanlarla Kalvinistlerin 19. ylzyilin baslarindaki kilise mlkleri ve dini cemaatlerin
yonetimdeki etkileri konusundaki ¢ekismeye yer vermektedir (s. 101-118). Phillips,
makalesinde devlet destekli kiliselerin yapisina iliskin bilgi verdikten sonra 19. ylizyilin
baslarinda ABD Massachusetts eyaletindeki Uniteryan-Kalvinist ihtilafini din ile hukuk
ve sekilerlesme iliskisi cercevesinde ele almaktadir. Yazar, bu ¢atismaya iliskin cesitli
tespitlerde bulunduktan sonra, 21. ylizyilda halen devam eden kilise mallari tizerindeki
tartismalarin teolojik temellerine de vurgu yapmaktadir (s. 112-113). Amerika'daki
hukuk ve sekdlarizm iliskisini dinf grup ve mezheplerin ¢ekismeleriyle, din-devlet iliski-
lerinden hareketle ele alan bir makale de Mary Anne Case'ye aittir. Case, makalesinde
escinsel evliliklere iliskin farkli Protestan mezheplerinin, Roma Katolikleriyle Yahudile-
rin tavrini ele almaktadir (s. 302-321).

Kitapta sukelerlesme siireci, akademik boyutuyla incelenmektedir. Amerika’'daki
akademik sekiilarizm (izerine ¢alismasi (Masuzwa, 2011) bulunan Tomosko Masuzwa,
“The University and the Advent of the Academic Secular: The State’s Management
of Public Instruction” (s. 119-139) adli makalesinde, akademik sekdlarizmin izlerini
takip etmektedir. Bu ¢cercevede Masuzwa, degisim stirecinden gecerek modern uni-
versitelerin glinimuzdeki sekillerini almasini kilise temelinde, 6zellikle de 18. yizyil
Prusya’sindaki Michigan Universitesi'nin 19. ylizyilin ortalarina kadarki degisim érnek-
liginde ele almaktadir. Yazarin da isaret ettigi, sekiiler devletin kamusal egitim alanini
diizenlemesi ve akademinin her tlrli yeni formlarini dizayni, sekilerlesme surecinin
glinlimizdeki durumunu ve ulastigi merhaleyi gostermesi agisindan dikkat cekicidir.

Kitapta sekilerlesme sireci, teorik olarak Hristiyanlik ve Bati diinyasi cercevesinde
incelenmekle birlikte islam diinyasi ile Asya-Uzak Dogu gibi farkl cografya ve kiiltiir
havzalarindaki hukuk-sekulerlesme iliskisini kilturel ve pratik olarak inceleyen makale-
ler de vardir. Hussein Ali Agram, “Sovereign Power and Secular Indeterminacy: Is Egypt
a Secular or a Religious State?” (s. 181-200) baslikli makalesinde, sekiilarizm-hukuk
iliskisini Misir 6rnekliginde inceleyerek Misir'in sekiler olup olmamasini tartismaktadir.
Agrama, tim dinlere esit sekller Misirda amme menfaatini, kamu diizenini / public
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order / al-nizam al-‘aam, dini inanglar ve kisisel haklari korumak icin kanuni halde
olmayan hisbe* gibi islami prensiplerin davalarda kullanilmasiyla liberal sekiilarizmin
asildigini iddia etmektedir (s. 181-185). Misir'daki din-devlet iliskileriyle sektlarizm
Uzerine baska calismalari da bulunan yazar (Agrama, 2012a, 2012b), bu durumun
sadece Misir'a 6zgi olmadigini, modern sekilarizmin dinf yasantiyr belirleme, mida-
hale etme ve yonetme seklindeki devletin egemenlik glicliniin, ge¢miste oldugu gibi
giiniimiizde de Fransa, Almanya ve ingiltere gibi cesitli Glkelerde de bulundugunu
belirtmektedir. Noah Salomon da, “The Ruse of Law: Legal Equality and the Problem of
Citizenship in a Multireligious Sudan” (s. 200-221) baslhkl makalesinde, i¢ savas sonrasi
cok kiltiir ve dinli Sudan’da kulttrel/dini kimligi ve vatandashk sorununu incelemek-
tedir. Salamon, sdmiirgecilik sonrasi toplumlarda vatandaslik sorununa ¢6ziim olarak
ileri stirilen rule of law / hukukun stiinliigi ilkesini tenkit ederek bu sayede Sudan gibi
somdirge sonrasi toplumlarda tlkedeki hakim hukuk ve yénetimin, azinliklarin dini -
kiiltiirel haklarina baskin geldigini séylemektedir. islam diinyasiyla ilgili ticiincii maka-
le de Markus Dressler tarafindan kaleme alinmis olup “The Religio-Secular Continuum:
Reflections on the Religious Dimensions of Turkish Secularism” (s. 221-242) bashgini
tasimaktadir. Dressler, Turk laiklik politikasina yogunlastigi calismasini, dini kurumlar
yoneten devletin roll (s. 223-228), Alevilerin hukuki acidan Siinnilerden ayrilmasi (s.
228-232), basortiisli tartismalari ve partilerin yapisal olusumu 6rnekliginde ele almak-
tadir (s. 233-238). Markus, dinin, modern siyasetin parcasi olduktan sonra ekonomi ve
egitim gibi sistemlerde belirleyici olmaya baslayarak tartisma konusu olmakla birlikte,
sekuler hukukun da etkisini artirip kuvvetlendirerek dinin alanini sinirlayici ve tanimla-
yici roliine vurgu yapmaktadir. Islam diinyasiyla ilgili bu (i makalenin de islam’in sekdi-
larizme bakisini veya sekiilarizmin islam diinyasindaki seyrini incelemekten ziyade,
cesitli pratik sonuglardan hareketle giinliik yasantidaki din-devlet iliskileri boyutunda
kalmalari sebebiyle yetersiz ve ylizeysel oldugunu séylemek mumkiindir. Dolayisiyla
sekularizmin Hristiyanlik kaynakli olarak Avrupa’daki Ronesans, Sanayi Devrimi, Refor-
masyon siireclerinden bagimsiz olmamasi ve basta islamiyet, Yahudilik ve Hinduizm
gibi dinlerin sekilerizme farkli tavirlari nedeniyle sekiilarizm - hukuk iliskisinin sadece
Bati disi diinyada da ele alinmis olmasi, ¢calismanin butinligini bozdugu gibi seki-
lerlesme suirecinin anlasilmasini da zorlastirmaktadir.

Sekiilerlesme stireci ve hukuk iliskisine iliskin kitapta, Asya ve Uzak Dogu’dan farkli din
ve kilturlere iliskin pratik 6rneklere yer veren makaleler de bulunmaktadir. Bu baglam-
da David M. Engel, “The Spirits Were Always Watching: Buddhism, Secular Law, and
Social Change in Thailand” (s. 242-260) bashkl makalesinde, yirminci ytzyilin baslarin-
dan itibaren Tayland'daki kanunlastirmalarda, dini pratiklerle 6rfi hukukun etkililigine
karsin 1935’de Tayland Medeni ve Ticaret Kodu'nun kabullyle Budizm'in etkisinin
azalmasiyla devlet-yerel, kanuni - dini ve orfi - hukuki arasindaki degisim lzerinde

4 Hisbe, islam hukukunda terim olarak, “emir bi'l-ma’r(if nehiy ani’l-minker”, yani“iyiligi emretmek,
kotulukten nehyetmek” prensibi uyarinca genel ahlaki ve kamu diizenini koruma faaliyetlerini ve
ozellikle bununla gorevli miiesseseyi ifade etmektedir.
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yogunlasmaktadir. Thomas Blom Hansen de “Secular Speech and Popular Passions:
The Antinomies of Indian Secularism” (s. 261-282) baslikli makalesinde, Hindistan’daki
kendine 6zgu sekularizmin, 6zellikle Pakistan ile 1947'de ayrilmasindan sonraki yer-
lesme ve evrimlesme sirecini kiltlr -politika sinirlari ¢ercevesinde farkl sekilarizm
politikalari baglaminda ele almaktadir.
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A Dinc Alada, lktisadin Kayp Felsefesi — Arayislar, Denemeler, Istanbul: Baglam Yaymlan, 2012, 3355.

Degerlendiren: Feridun Yilmaz*

iktisat ile felsefe arasindaki iliskiye dair calismalarin son yillarda arttigi goriilmektedir.
iktisatcilar biitiin bir yirminci ylizyili felsefe ile olan mesafelerini acmak icin kullanmis
olsalar da 1990l yillarin ortalarindan bu yana iktisat ve felsefe kavramlarini yan yana
kullanan kitap, dergi ve makale sayisinda gézle gorunir bir artis s6z konusudur.

iktisadin yirminci ylizyil boyunca felsefe ile mesafesini agma cabasinin kaynagdi bir
yoniyle tarihsel bir dykiye dayanir. iktisat ondokuzuncu yiizyili kateden bir caba ile
dogda bilimleri benzeri bir bilim olma gayreti sergilemistir. Bu da onu felsefeden olabil-
digince uzaklasma gayretine gotlirmustir. Bu gayrete ragmen ondokuzuncu yiizyilin
onemli iktisat¢i dustinirlerinin onemlice bir kisminin hala felsefi bir sosyal bilim kav-
ramlastirmasi insastyla ugrastiklari séylenebilir.

iktisadin felsefeyle mesafesini acma cabasinin ikinci kaynagi yirminci yiizyildaki pozi-
tivist bilimsellik kriterine, bu kriter ylzyilin ortalarinda yogun elestiriye ugramaya bas-
lamasina ragmen, iktisadin siki sikiya sarilmasinda yatmaktadir. Disiplinin giderek bir
matematige donlsmesi biiyik ol¢lide bu bahsedilen egilimle ilgilidir.

Butiin bunlara ragmen icinde iktisat ve felsefe kavramlarini birlikte kullanan ¢alismala-
rin artigl, yukarida da deginildigi gibi bir vakiadir. Hatta uzun yillar 1srarla uzak durulan
iktisat felsefesi kavrami bile yayginlik kazanmaya baslamistir. iktisat ve felsefe kavram-
larinin literatlirde yeniden birlikte goriilmeye baslamasinin iki sebebinden s6z edile-
bilir. Bunlardan ilki iktisat biliminin doga bilimlerini taklit yolunda ¢iktigi yolculugun
olgunlasmasi ve disiplinin kendine bu konuda giiveninin artmasi ile ilgilidir. iktisadin
dili yirminci ylzyilin ikinci yarisi ile birlikte hizla matematiksellesmis, rasyonel se¢im
teorisi cercevesinde i¢sel olarak tutarli ve homojen bir teorik ortodoksi ortaya ¢ikmistir.
Bu teorik yapi komsu disiplinlerin séylemlerini de belirleyebilecek bir vasata varmistir.
iktisat felsefesi kavraminin yayginlasma gerekgelerinden birisi budur. iktisat felsefesi
kavramini kullananlar, 6zellikle analitik felsefenin kavramlarini iktisadin ortodoksisinin
anlatisini daha kuvvetli vurgulamak tizere kullanmaya baslamistir. Bu durum séylemsel
olarak ortodoksinin zenginlesmesine yol agsa da teorik temel olarak rasyonel se¢im
teorisine baglihgini teyit eder ve giiclendirir. Iktisatta ve etik iliskisi cercevesindeki
bircok calismaiile iktisatta yontem tartismalarinin bircogu bu karakterde katkilar olarak
degerlendirilebilir.

Felsefenin iktisat dilinde yeniden goriilmeye baslamasinin ikinci sebebi ortodoksiye
yonelik daha koklu elestiri gelistirme cabasidir. Bu yondeki cabalar heterodoks iktisat
okullari cercevesinde yogunlassa da bireysel elestirilerin de bu literatiirde 6nemlice

* Prof. Dr., Uludag Universitesi, Sosyoloji Boliimii.
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payinin oldugunu eklemek gerekir. ilgili cabalar iktisadin felsefi diisiinceden uzaklas-
masinin ona neler kaybettirdigini vurgulamanin yaninda, bu iliskiyi yeniden kurarak
disiplinin séyleminin nasil zenginlesebilecegini éne cikarmaktadirlar. iktisat ve herme-
neutik, iktisat ve realizm, iktisat ve retorik gibi alanlar bunlar arasinda sayilabilir.

Ding Alada’nin iktisadin Kayip Felsefesi kitabi bu alandaki &nemli cabalardan birisi ola-
rak karsimiza ¢cikmaktadir. Kitap iktisadin felsefeden uzaklagmasinin bedellerine dikkat
cektigi gibi, felsefi olanin muhtemel katkilarina ve iktisadin ondokuzuncu ytizyil diin-
yasinin heniz felsefi olandan uzaklagsmamis halinin verimlerine de vurgu yapmaktadir.

Kitap bes kisimdan olusmaktadir. ilk kisim iktisadi diisiincede felsefi tavrin énemi-
ne odaklanmaktadir. Sonraki bélimlerdeki ana izlegi de ortaya koyan bu bélimde
Alada, iktisatta 1946 sonrasi yerlesiklesen neoklasik iktisadin formel yaklasimina karsi,
“tumdengelim-timevarim dengesini benimseyen, gelecedin tahmin edilebilir ancak
onceden bilinemez karakterini 6ne ¢ikararak, iktisadi diistince tarihinin erken kazanim-
larina sahip ¢ikmak” (s.14) gerektigini vurgulamaktadir. Bu bolimde Alada’nin iktisat
felsefesi literatiiriine diger énemli katkisi olan Iktisat Felsefesi ve Belirsizlik (Baglam
Yay., 2000) kitabindaki temayi stirdlirdigu soylenebilir. Yazara gore iktisadi karar alma
stirecleri, akilcilik, denge gibi temel kavramlari kesinlik sorunsali yerine dogruyu arama
sorunsali cercevesinde degerlendirmek gerekir. Alada’nin bu bolim dahil olmak tizere
kitap boyunca pesinden kostugu meseledir bu; kesinlik yerine dogruyu arama cabasi
icerisinde olmak. Kesinlik, matematiksel bir belirlenimcilige iktisadi mahkum ederken
dogruyu arama cabasi felsefi olani ve disilinsel olarak daha zengin bir cabayi temsil
eder. Alada,iktisadi felsefeye agma cabasini yer yer Kant'a geri gotiirse de asil etki-
lenme kaynadi olarak Popper karsimiza cikar. Popper'den etkilenme yirminci ylzyilin
iktisat metodolojisinin daha dar sdylemli etkilenmesi seklinde degil de belirlenimcilige
karsi tavri dolayisiyladir. Bu ylizden felsefi tutum belirginlesmeden yéntem tartismala-
rinin sorunlu bir ugras ortaya cikaracagini vurgular.

Bu kismin ikinci yazisi iktisat dlslincesinin evrimi ile bunun Tirkiye'deki algilanma
biciminin elestirisine dayaniyor. Yazar iktisat biliminin 1946 sonrasi formellesmesinin
Tirkiye'deki literatlirde pek algilanmadigini hakli olarak dile getiriyor. Yerlesik iktisada
itiraz edenlerin de onun formelligine degil de Marx ya da Sraffa Gizerinden yeniden o
formelligi Ureterek itiraz ettiklerini gosteriyor. Turkiye'de genel olarak Bati diistince-
sinin, 6zelde de iktisat distincesinin ¢ok temel bir sorununa isaret eden bu kisa yazi,
Tirkiye'nin dustinsel temelde Batililasma macerasina yonelik daha vukufiyetli diistin-
meyi ima eden isaretler barindiriyor.

Bu kismin en dikkat cekici yazilarindan birisi de “idris Kiiciikémer ve Adam Smith” yazi-
sidir. Tlirkcede nadir rastladigimiz denemelerden birisidir bu. Yazi, Kligiikdmer'in kendi
icinde donuisiim gegiren dislince sertivenini Smith'in iktisat felsefesinin bazi unsurlan
ile kesistirme cabasi gostermektedir. Kiicikdmer'in politik olandan bagimsiz bir ikti-
sadin olamayacadi vurgusu ile kritik akla yaptigi vurgunun izlerinin Smith’in 6zellikle
Ahlaki Duygular Kurami kitabinda izlerinin varoldugu dile getiriliyor. Kliciikémer'in
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diistincesinin, farkinda olmadan da olsa isko¢ Aydinlanmasi diisiiniirlerinin felsefesine
yaklastigi 6ne surtlmektedir. Kiiglikdmer'in, yazarin kitap boyunca elestirdigi ders
kitabi iktisatcihginin disinda bir isim olmasi ve yine yazarin kitap boyunca vurguladigi
“dogrunun pesinde olma” ¢abasi bu paralelligin kurulmasina imkan tanimaktadir.

ikinci kisim, iktisadin Kayip Felsefesinin pesine diismektedir. Bu kismin ilk yazisi kay-
bolan halkanin pesinden iktisat diisiincesi ve etik arasindaki iliskiyi anlamaya calis-
maktadir. Yazi, Adam Smith 6zelinde felsefi olanin iktisat s6ylemini terkedisinin izle-
rini stirmektedir. Bu kismin diger iki yazisi ise iktisat felsefesine insaci bir katki cabasi
sergilemektedir. Ozellikle Popper'in isildak bilgi ve akil kurami hakkindaki yazi yazarin
kitap boyunca dillendirdigi iddialarini bir ¢esit sinamaya tabi tuttugu bir yazidir. Yazida
Popper’in bilim felsefesinin Smith ile birlikte anlamlandiriima cabasi 6ne ¢ikmaktadir.

Uctincii kisimda bir yazi ve o yaziya yénelik elestiriye verilen cevap mevcut. Yazi, éncii
iktisat distintrlerinin neoliberalizmle iliskilendirilmelerini sorguluyor. Bu makalede
yaygin kanaatin aksine, 6nci iktisat dislntrlerinin neoliberal sdylem ve politikalardan
farklilastiklari 6ne sariilmektedir. Alada,“6ncu iktisat distinirlerinin devletin rolline
ayirdiklari alanin sadece ekonomi icinden belirlenmedigini, ayrica ekonomik éncelikler
yaninda siyasal, toplumsal, ahlaki 6nceliklerin de en azindan ayni diizeyde 6nerilen
politikalara temel” (s.116) olusturduklarini gostermektedir. Yazi, bu iddiasini William
Petty, George Berkeley, Adam Smith ve J.S.Mill'in calismalarina egilerek desteklemek-
tedir.

Kitabin dérdiinct kismi iktisadi dislince Ulizerine yazarin gesitli donemlerde yaptigi
konusmalardan olugmaktadir. Bu konusmalarin bir kismi Smith, Ricardo ve Mill gibi
iktisatcilar hakkindayken bir kismi da iktisadin belirsizlik, felsefe ve etik gibi kavramlarla
iliskileri hakkindadir. Yazarin bu konusmalarda da felsefi olani dogruyu aramak olarak
tanimlayip kesinlige yonelen yerlesik iktisadi elestirdigini belirtmek gerekir.

Kitabin besinci ve son kismi ise yukarida da deginilen “idris Kiiciikémer ve Adam
Smith” yazisi etrafinda yazarin da dahil oldugu dokuz kisilik bir grubun tartismalarinin
kaydindan olusuyor. Bir kismi kitap degerlendirme yazisi olan digerlerinde ise Elias,
Amartya Sen, Avusturya iktisat okulu gibi isim ve konular ele aliniyor.

Din¢ Alada’nin kitabi Tlrkge iktisat literattirlinde son yillarda belirgin bir artis gos-
termeye baslayan iktisat felsefesine dair calismalara 6nemli bir katki niteligindedir.
Kitabin en belirgin katkilarindan birisi, yazilarda da yer yer vurgulanan genel egilim-
lerden ziyade iktisatci duistiniirlerin kendilerine yénelmesidir. iktisadi ekollerin genel-
lestirici ve dustinceyi siglastinp sinirlandiran tanimlari yerine, bizatihi distindrlerin
kendilerine ve metinlerine donerek yeniden diisinme cabasi sergilenmektedir. En cok
kendisine miiracaat edilenler de basta Adam Smith olmak lizere elbette dncdllerdir. Bu
yol, yayginlasmis bilginin tekrari yerine yeni diisiince ufuklari ima eden daha felsefi bir
cabadir. Bu sayede kitap, iktisat felsefesi hakkindaki yazilarinin bir kismini bizzat iktisat
felsefesi icrasinin kendisine donlsttirmastdr.
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Kitabin bir baska katkisi iktisat felsefesinin iktisadi dustince tarihi ile birlikte ele alinma-
si geregini gosteriyor olmasidir. Kitaptaki metinler, iktisadi dustince tarihi ameliyesini
bir cesit felsefi faaliyet olarak algilama egilimindedir ki bu da kitabin en 6zgiin yanla-
rindan birisini olusturmaktadir.

Uclincii bir 6zellik de yazarin diisiince temellerine iliskindir. Yazar acik bir bicimde
Popper'den etkilenmektedir. Bu etkilenme iktisat metodolojisi literatliriinden asina
olunan yontem tercihi ¢cabasindan ibaret bir etkilenme degildir. Bir felsefi tavir etki-
lenmesidir. Yazilarda hissedilen ve yer yer de kendini acik eden bir baska ton da iskoc
Aydinlanma dustinirlerinin esintisidir. Turkge iktisat literatliriiniin pek asina olmadigi
bir tondur bu. Clinkl klasik liberalizmi kendisine éncii kabul etmis Tirkiye'deki ikti-
satcilarin isko¢ Aydinlanmasi vurgular Hayek iizerinden ve fazlasiyla neoliberalizm
cagnisimli bir yorum igerir. Alada’'ninki ise bu yoruma mesafeli, elestirel akli 6ne alan
daha 6zgiin bir isko¢ Aydinlanmasi yorumudur.

Ote yandan Alada’nin bu &ézgiin isko¢ Aydinlanmasi tercihi, onu Bati diisiincesinin
daha koklu elestirel gelenekleri ile temastan alikoymustur. Kritik akil vurgusuna rag-
men elestirel teorinin Alada’nin dislince izleginde pek karsiligi gérilmemekte, siyasal
olanin, toplumsal olanin ve tarihsel olanin énemine sik¢a vurgu yapmasina ragmen
Kita Avrupasi distincesinin, 6zelde de Alman dislincesinin karsiligi bulunmamaktadir.
Bu yaklagimlarin varligi felsefi olan lizerinden bizzat iktisat dlslincesinin daha temelli
sorgulanmasina yol acacaktir. Alada ise daha yikici elestiri yerine iktisadin geldigi nok-
tadan insaci bir cabayla daha zengin bir yonelime cevrilebilecegini umut etmektedir.
iktisadin formellesmesini 1946 gibi geg bir tarihle iliskilendirmesi de bununla ilgilidir.
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m Enver Glsen, Sinemanin Hakikati, Istanbul: Kiilliyat Yayinlan, 2011, 379s.
Degerlendiren: Hasan Ramazan Yilmaz*

Sinemanin Hakikati, sunus ve prolog bélimleri ile bunlari takip eden t¢ kissmdan mey-
dana geliyor. Bu kisimlar “Hakikatin Hakikati”, “Hakikatin Goriinimleri: Edebiyatta ve
Sanatta Hakikat Sorunu” ve “Sinemanin Hakikatinden Hakikatin Sinemasinda Yolculuk”
basliklarindan olusmaktadirlar. Birbirinden ayr zamanlarda yazilmis olan metinler,
sinemanin edebiyat, felsefe, din ve tasavvuf ile olan iliskilerini sorusturmaktadir. Bu
alanlarin tamaminin insanin varolusuna iliskin cesitli iddialar sunabilecekleri distinil-
diiginden yapilan sorusturmalarin merkezindeki iki 6nemli nokta dikkat cekmektedir.
Bunlardan ilki, varlik tasavvurunun farkli caglarda ve medeniyetlerde degisen yapisidir.
Digeri ise buna bagli olarak sanat anlayislarinin, insanin hakikat arayisina veya hakikat-
ten uzaklasmasina vesile olma niteligidir.

Sanat, insanin dolaysiz haliyle idrak etmekte zorlanacag, agirligini tistlenemeyecedi
bilgi ve anlamlari idrak etme ¢abasidir (s. 75). Kitabin sunus bdlimini yazan Yusuf
Kaplan, sinemanin bu tiir bir bakisla okunabilmesine zemin hazirlamaktadir. Kaplan'a
gore sinema, yapisal olarak filmi ¢ceken yénetmenin icinde bulundugu entitenin sinir-
larini agmasina ve bir medeniyet sahasina vukuf etmesine olanak verir. Sinemanin bu
niteligi, cagin zaaflarini ve imkanlarini agiga ¢ikarmasindan ve ¢agin zeitgeist'i olmasin-
dan kaynaklanir. Bu bakimdan, insan aklinin ve arzularinin hakikat mertebesine yuksel-
tildigi bir medeniyet cografyasinda, sinemanin, ancak sekiler bir ikonografi Ureterek
cagin zaaflarini olusturup teshir edecegi anlasilmaktadir (s. 16-17). Sinema, hakikatin
kesbi icin mevcut olan bir sanat cihetinden icra edildiginde ise biyik bir sanat formu
olarak icinde gelistigi medeniyetin zaaflarini asma olanaklari sunan bir vasita vazifesi
gormektedir (s. 20).

insan ve alemdeki ilahi tabiatin kesfi izerinden kemale eren bir sanat eseri, birden
fazla katmandan tesekkiil etmektedir. Enver Gllsen, bir sanat eserinde viicut bulan bu
katmanlari, kitabin prolog bolimiinde bir tasavvuf eseri ile bir sinema eserini muka-
yese ederek acikliyor. Mutasavvif Feridiiddin Attar'in Mantiku’t Tayr adl eseri ve Rus
yénetmen Tarkovksy'nin Stalker (iz Siiricti) filmi, yapilan mukayesenin paydaslarini
olusturmaktadirlar.

Eserlerin sahip olduklari katmanlardan ilki, gériintir gerceklik boyutu, yani anlatilan
hikayedir. Mantiku't Tayr ve Stalker'da gozle goriilir ilk unsur olan hikaye, bu eserlerle
irtibata gecen en dustiik algi dlizeylerinin tek muhatabidir. Gortintir gergeklik, kendisin-
den sonraki katmanlarin olusumunu destekler ve sonraki katmanlara ulasan okurlara,
eserdeki hikmetleri sunan bir kaynak vazifesi gorir.

* Akademik Uzman, Istanbul Ticaret Universitesi, Gorsel iletisim Tasanmi Bolimii.
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Eserlerdeki ikinci katman, gosterge vazifesi géren gercek nesnelerin ifade ettikleri
alegorik anlam katmanidir. Bu ikinci katman, hem rasyonel yéntemlerle hem de biling
Uisti diizeyden insa edilebilir ve ilk bakista sanatc¢inin 6rtik niyetlerini barindiran
sembollerden olustugu dustnilebilir. Uctini katman, sanat eserinin, miellifin ruhsal
deneyimine déniismesi ile sahsiyet kazanir. Bu durum s6z konusu oldugunda alegorik
katman, sanatcinin gizledigi anlamlardan bagimsizlasir ve ruhsal katmanla butinlesir.
Eserlerdeki hikayeler, bu asamada gorinir gerceklik katmani vasfindan uzaklasarak
hakikatin iz disiimlerine déniismektedir (s. 58). Uciincii katmanin da sirrina eren bir
sanatgl, eserinde marifet katmanini insa edecektir. Boyle bir sanat eseri ruhsalligin
mahiyetine acilir (s. 58). Hakikatin temasa edildigi katmandir marifet katmani.

Kitabin birinci kisminda, insanin Tanri ve alemle olan iliskilerini kendi varolussal konu-
munda siirdiiren aydinlik yénd, islam metafizigi ve tasavvuf cercevesindeki miilaha-
zalarla ele alinmaktadir. Tasavvufun sanata ve 6zellikle de sanatin formuna yapacagi
distnilen mihim katkilar, tasavvufun Tanr tasavvuruna iliskin ilk aciklanmalarla
belirmeye baslar. “Kelamin ve felsefenin insanla iliskisini kestigi, alem ve insandan
uzaklastirdigi ve mutlak bir askinlik olarak kurdugu Tanri tasavvuruna karsilk tasavvuf,
insanla iliskisi ontolojik olan bir Tanri tasavvuru ortaya koyar (s. 87)". Allah'in batin ve
zahir yonlerinden fenomenler diinyasinin metafizik kaynagi olan zahiri yoniinin, gesit-
li tecellileri ile insan ve alemle olan iliskisi detaylandirlmaktadir (s. 101-106).

insanin ayrica, Tanri'yi varlik zincirinin disinda tutarak alemle olan iliskilerini de kendi
hazlan dogrultusunda aragsallastirdigi bir karanlik yénii bulunmaktadir. Bu yon, kitap-
ta modern Bati duslincesi ile ifade edilir. G6riinen gerceklik katmanina sikisarak cagin
zaaflarini icra ve teshir eden bir sanat anlayisi, modern Bati diistincesinin gelisimi ile
kendini gostermektedir. Goriinen gercekligin taklit edilmesi seklinde 6zetlenebilecek
olan mimesis yaklasimi, bu tur bir sanat anlayisinin en énemli 6rnegi olan Hollywood
sinemasinin kodlarini olusturmaktadir.

islam metafizigi ve modern Bati diisiincesi hakkindaki béliimlerinin ve bu béliimlerde
aciklanan dustiincenin degisen mabhiyeti ile farkl varlik tasavvurlarinin idrak edilmesi,
bu konulara iliskin bir bakis acisinin olusmasini gerektirmektedir. Ozellikle bu b&lim-
lerde tartisilan konularin 6zgtin bir film diliyle olan irtibatinin kurulmasi, tek bir alanda
uzmanlik mantigi ile sinema Uzerinde calisan kisiler icin zor olabilir.

Kitabin énemli tezlerinden biri, sanat eserinin insanin esfel-i safilin ve ahsen-i takvim
hallerinden yalnizca birine odaklanmak zorunda olmadigidir. Hakikat arayisindaki
blytk sanat eserleri, 6zellikle de modern dénemde icra edilmis olanlar, insanin esfel-i
safilin hallerini ifsa ederek vicdanindaki biy(k aci ile ahsen-i takvime ulagma cabalarini
yansitabilirler. Kitabin ikinci kismi, ¢esitli edebiyat eserlerine yer verip ele alinan eser-
lerdeki insan ve hakikat problematigini ¢c6ziimlemeye ayrilmistir. Enver Gulsen’in bu
eserler Gizerine yaptigi milahazalar zaman zaman bir sanat eseri formunda su yiziine
ctkmaktadir. Alegorik katmanda gerceklestigi fark edilen anlatimlar, 6zellikle kitabin
epilog bolimiinde okuyucunun da dahil olabilecedi ruhsal bir deneyime dénustyorlar.
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ikinci kissimda incelenen sanatcilardan Dostoyevski, klasik roman biciminin tersine,
“farkhiliklari ¢ogaltarak bitiin celiskileri ve catismalariyla ‘tamamlanmamis insan’
Uzerine” odaklanir (s. 159). Dostoyevski'de goriilen roman formunun vicdani ¢okis
ile ylikselis arasinda bir “yolculuk”a ve “seyr-i siiluk”a déntsebilecek bir yapiya sahip
olmasi, tasavvufun katkilariyla olusabilecek film bicimi vizyonu bakimindan oldukca
onemli. Zira kitabin Gc¢iincl kisminda, “hakikatin sinemasina yolculuk” cercevesinden
irdelenen bazi filmlerin riya aracihigiyla yasattigi ruhsal deneyim ve ontolojik yuksel-
meye paralel olarak Dostoyevski romanlarinda kesfedilecek sinematografik 6gelerin

basinda da ruyalar bulunmaktadir (s. 154).

Sinematografik bir eserin Dostoyevski romanlarindan kesbedecegi en mihim
nokta, sanattaki ontolojik yiikselme bicimleridir. Ancak, Tirkiye'de ve diinyada
Dostoyevski'nin diistinsel birikiminden beslenerek ya da romanlarindan bizzat uyarla-
narak cekilmis filmlerden bircogu, yalnizca nefsin asagi mertebelerinin kesfi ile sinirli
kalarak Dostoyevski'yi, “insanin kotiiligunin derinligini kesfeden biyiik bir psikolog
olarak” (s. 158) anlama becerisini gosterebilmiglerdir.

Kitabin edebiyat eserleri lzerindeki ¢éziimlemeleri, sinemanin edebiyatla kuracagi
iliskinin filmin nevi sahsina miinhasir formunu yok edebilecegini de akillara getirmek-
tedir. Ozellikle mimetik sinema geleneginin takipcisi olan, dramatik anlati gramerini
o6zumseyen filmler, sinemayl roman tiriinden dilsel anlatilarin etkisi altina sokmak-
tadirlar. Kelimeyi ve dilsel anlatiyr 6nceleyen bu egilime karsi ¢ikan, resim ve gorsel
kompozisyonu Onceleyen sinema yaklagimi, sinema tarihinin ilk yillarindan itibaren
kendini gostermektedir (Sentiirk, 2012, s. 173). Nitekim bicimsel 6zelliklere hikdyeden
bagimsiz bir sekilde ciddi bir estetik 6nem atfederek yeni formel yaratimlar treten
avangart filmler, hakim sinema anlayisinin ilk mesruiyet sorunsalini olusturmuslardir
(bkz. Sentirk, 2012).

Kitabin Giciincl kisminda, sinemanin varolusuna yonelik 6nemli bir iddia serdedilmek-
tedir. Cagimizda sinema olmadan disiincenin eksik kalacagi ifade edilmektedir. Bu
tez, Tarkovsky ve 20. ytizyil filozoflarindan Gilles Deleuze'tin gérisleri ile destekleniyor.
Disuincede bir irrasyonel yoniin bulundugunu séyleyen Deleuze, sanatin disiincenin
irrasyonel yoniine olan ihtiyactan hasil oldugunu séylemektedir. Bununla birlikte fel-
sefenin kavram yaratmak, sanatin ise duyum yaratmak suretiyle diistinceye yol actigini
aciklamaktadir. 20. ylzyilin distince kosullarina bakildiginda ise gorsel ve isitsel olanin
yogunlugu goze carpmaktadir. Bu bakimdan diislince tiretiminin ve ifadesinin dnceki
caglardan farkh formlarda gerceklestiriimesine olan ihtiyag, Tarkovsky'nin dedigi gibi,
sinemay!1 “20. ylizyilin kendine 6zgii diistince kosullarinda zorunlu olarak ortaya ¢ikmis
bir sanat” haline getirmektedir (s. 264-265).

Deleuze'e gore sinemanin duyum yaratma bicimlerinden ilki olan hareket imgesi
(Movement Image), sinemay! estetige degil, retorige dayali bir diisiince araci olarak
kodlar. Sinemanin bir diger dustince Uretim bicimi ise zaman imgesi (Time Image)
dir. Boyle bir bicimle islendiginde, sinema goriintiist tek bir anda ortaya c¢ikabilen

293



insan & Toplum

bir sonsuzluk gibidir. Gortnti dili ile sergilenecek kiiglk bir vicdani yukselis, filmin
hikayesindeki egsiz retorikten ya da muazzam bir edebiyat eserinin kiraatinden daha
degerlidir. Zaman imgesinde 6nemli olan, hayatin dolaysiz ve yalin hali Gzerinde olus-
turulan 6znel zamanin, izleyicinin kendi i¢sel 6znelliginde agimlanabilmesidir.

Din ile sanat eseri arasinda yalnizca epistemolojik bir irtibat kurulmasi, sanatin dini bir
perspektiften icrasinda yasanan en biiyiik eksikliklerden biri olarak kitaptaki 6nemli
vurgular arasinda kendini gésteriyor. Dinin, eserdeki icerik/hikaye kismina tekabdl
eder mahiyette yer almasi, dinin ve 6zellikle de tasavvufun sanat eserinin formuna
yapacadi katkilarin dniine gegmektedir (s. 276).

Tasavvuf, insanin hakikat yolculugundaki tek bir ana ait nitelikleri agiga cikarabilen
dolaysiz hal dili vasitasiyla, film sanatina 6zgiin bir bicim kazandirabilir. Bu bakimdan
islam estetigi perspektifinden isletilecek bir sinemanin formel istikametinde hayal ve
riiyanin énemli bir yeri bulunmaktadir (s. 298). Hayal, islam diisiincesinde maddi ve
metafizik dlem arasinda bir terciimandir. insanin maddi diinyada gérdiikleri ile meta-
fizik diinyadan mana olarak algiladiklari, riiya vasitasiyla her ikisinden farkl formlarda
yeniden Uretilir (s. 283).

Ruyanin icsel mantigini ve zamanini filmlerine tasiyabilen sayili yonetmenlerden ilki
Tarkovsky'dir. Ulkemizde ise Semih Kaplanoglu'nun, riyayi icine dahil edebilen bir
film dili olusturmayi amacladigi séylenmelidir. Benzer bir sekilde Reha Erdem de lirik
denilebilecek bir bicim olusturarak filmlerinde riiya atmosferinin miiphemligini yaka-
layabilmistir (Sasa, 2010, s. 25). Bu tlr yonetmenlerin, gercekligin temsili ile gercek
disinin sembolizasyonu arasindaki/6tesindeki filmleri, riiya acayipliginin olusmasina
imkan verir. Riya, insan bilincinin 6tesindeki hakikatlere uzanabiliyorsa film, riiyay
fenomenlerin diliyle degil, riiyanin kendi diliyle aktarmaldir.

Ruyanin kendine has ritmi ve mantigi baglaminda, film icinde tek sekanslik bir riiya-
ya yer vermek dogru degildir. Filmin kendisini bir rliya olarak diisinmek gerekir. Bu
sekilde film, izleyicinin kendi riiyasi haline gelerek tasavvufi bir tecriibeye donisebilir.
O ana kadar suretleri algilayabilen insani biling ise riiyanin ontolojik dlzeyine ¢ikarak
suretlerin ardindaki manalari idrak eder (s. 304-305). Filmin riiyaya doniismesi netice-
sinde sinemanin hakikatle kurdugu irtibat, onu ontolojik bir form yapmaktadir.

Turk sinemasinin geneline bakildiginda, filmin zanaat olmaktan cikarak tam anlamiyla
bir sanat olarak anlasilmasi ve formu énemsenerek icra edilmeye baslanmasi, 1950'lere
rastlamaktadir. Sinemamizda 1950’lere kadar Anadolu halk kiltirlerinden beslenerek
anlatim bicimlerini olusturmus olan masalsi semantik yapi, Hollywood sinemasindaki
romansi anlati ve Avrupa sinemasindaki toplumsal gercekci sinema yaklagiminin
etkisiyle tam da bu tarihlerde son bulmustur (Oskay, 1996, s. 105). Tirk sinemasinin
1960'tan itibaren roman turliniin anlati yapisina gegmeye baslamasiyla, geleneksel
kilturlerden beslenen masalsi yapi kullanilarak olusabilecek 6zglin denemelerin ufuk-
lari sinirflanmistir.
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Enver Gilsen; Tarkovsky ve Semih Kaplanoglu filmleri Gzerinde yaptigi okumalarla,
riiya goren ve gordiigl riyalarla bu diinyanin seylerinde hayal aleminin ontolojik
gergeklerini tasvir eden sanatgilarin ruhsal deneyimlerini anlatmaktadir. Ancak, bu
okumalarin neticesinde, “film bu yollarla riiyaya donusebilir”, “izleyici bu sekilde sanat-
¢inin ruhsal deneyimine intikal edebilir” gibi bir rehber olusmamistir. Film yapimina
yonelik yontemsel nerilerin gelistirilmesini, kitabin bir felsefi metin olarak altina girdi-
gi yikumlultkler arasinda gostermek miimkiin olmayabilir. Clinki nihai tanimlamada
her bir cekim, olusun bir daha kopyalanamayacak dolaysiz bir zaman-mekén durumu
olarak ifade edilmektedir. Her riiya, kendi sanatgisinin ontolojik gercekligini tasimakta-
dir. Bunlardan birini anlamak bir yenisini Gretmek anlamina gelmemektedir. Giilsen'in
bu tespitlerine karsilik, filmin icrasina iliskin yontemsel tartismalara girmek ve 6zgiin
film formlar gelistirmeye yonelik dlstinsel ¢cabalarin uygulama alanlarina aktariimala-
rina doniik stratejiler Gretmek, Turkiye'de sinema literatiirinlin agikta kalan dnemli bir
kismi olarak kendini gésteriyor.

Sinemada goruntlyld kadrajlamanin, aclyr planlamanin, karakterleri olusturmanin,
odak degistirmenin gelmis ge¢mis butln filmlerden farkl olarak yapilabilecegini ve
daha 6nce séylenmemis bir anlamin olusturulabilecegini bilmek, bizi muazzam bir
0zgunlik alani ile karsi karsiya getirmektedir. Bu vesileyle, film teorisinde ve icrasinda
sinemay! yalnizca siyasal/toplumsal bir vizyon lretimine endeksleyenler ya da filmi
psisik bir form olmaya itenler, sinemanin varlik tasavvurunun bir tasviri oldugu yonin-
deki yaklasim ile bu kitap vesilesiyle tanisabilirler.
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