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Oz Abstract
Arap giyinme tarzlarini benimsemek ve Adopting Arabic clothing styles and
baska bir ifade ile Suudi Arabistan in other ways mimicking Saudi
kultarel uygulamalarini taklit etmek, Arabian cultural practice is one of
Endonezya’daki Terbiye (Islami egitim) the defining characteristics of the
hareketinin, 198071 yillarin basindan Indonesian tarbiyah (Islamic edu-
itibaren Ulkede ortaya cikan Ortadogu cation) movement and the more
tarzindaki Selefiligin diger formlarinin general influence of Saudi Arabian
ve Suudi Arabistan Vehhabiliginin daha Wahhabism and other forms of
genel etkisinin belirleyici 6zelliklerinden Middle Eastern style Salafism that

* Makalenin Ingilizce asli, “Resisting Salafism and the Arabization of Indonesian
Islam: a Contemporary Indonesian Didactic Tale by Komaruddin Hidayat”
olup, Contemporary Islam, 2017, No:11, s.237-258 sayfalar1 arasinda
yayimlanmistir.
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biridir. Bu makale, bu egilime kars:
oldukca elestirel yaklasan Cakarta’daki
Serif Hidayetullah Devlet Islam Univer-
sitesinden Profes6r Kamaruddin Hida-
yet tarafindan yazilan kisa hikayenin
bir tercimesini ve genisletilmis acikla-
masii icermektedir. Hikaye, iki Endo-
nezyali milli kahramana atifta bulunan
muhalif bir anlatidir: Bunlar, tlkenin
en buyltk Musltiman teskilat: olan Neh-
datt’l-Ulema’nin kurucularindan Kiai
Hasim Esari (1875-1947) ve ilk cum-
hurbaskan:1 yardimcisi Muhammed
Hatta (1902-1980) adli kahramanlardair.
Profesér Hidayet, otantik (gercek) Is-
lam’in, Suudi Arabistanin kulttrel
uygulamalarini taklit etmeye dayanma-
sina gerek olmadigina ve Islamiyet’in
Endonezya kulturleri ve milliyetciligi ile
tamamen uyumlu olduguna dikkat
cekmek icin kisa bir hikaye kullanir.
Anahtar Kelimeler: Endonezya, Se-
lefilik, Gelenekcilik, Rivayet, Kamarud-
din Hidayet.

Giris
“Ben bir Cavali degilim ve ben

sadece Musliimanim”.

“Allah’a
Muhammed’in giysisi degildir”.!

stuktrler olsun

ki,

has emerged in Indonesia since the
early 1980s. This paper includes a
translation of and extended com-
mentary on a short story by Profes-
sor Komaruddin Hidayat of Syarif
Hidayatullah State Islamic Univer-
sity in Jakarta that is highly critical
of this trend. This is a counter nar-
rative that references two Indone-
sian national heroes: Kyai Hasyim
Asy’ari (1875-1947) one of the fo-
unders of Nahdatul Ulama, the
country’s largest Muslim organiza-
tion and Mohammad Hatta (1902-
1980), the first Vice President. Pro-
fessor Hidayat uses a short story to
make the point that Islamic aut-
henticity need not be based on the
emulation of Saudi Arabian cultural
practices and that Islam, Indone-
sian cultures, and nationalism are
entirely compatible.

Keywords: Indonesia, Salafism,
Traditionalism, Narrative, Kama-
ruddin Hidayet.

bir Endonezyali da degilim, ben

Vehhabilerin  giysisi Hz.

Bu ifadeler, Islam ve kulttir arasindaki iliskilere dair iki cok

farkli gortistt ve Ortadogu Selefilerinin, daha spesifik olarak Suudi
Arabistan Vehhabilerinin Endonezya’da ve Islam diinyasinin baska
bir yerinde kendi kiiltiirel uygulamalarini Islami Ortodoksi [Islam’in
Stnni yorumu] olarak yerlestirme girisimlerine kars:1 taban tabana
zit bir tepkiyi géstermektedir.2 Bu sézler Endonezya Musliman dini

1 Aksi belirtilmedigi muddetce, bu makalede yer alan veriler Endonezya’da
1998-2015 yillar1 arasinda yurtttlen etnografik alan arastirmasina
dayanmaktadir.

2 Selefilik, Stinni Islam icerisinde dini, sosyal ve cogu durumda siyasi realite
olarak Hz. Muhammed’in ve ashabinin Islam anlayisini tesis etmeye calisan
ihyact bir akimdir (Commins 2009; Meijer 2009). Bu, XIII. ytizyil Hanbeli
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birikiminin zit kutuplarina mensup gencler tarafindan sdylenmistir.
Ilki Endonezya’nin sekiiler tiniversitelerinin yerleskelerinde yaygin
olan Selefi-Vehhabi egilimli Terbiye (Islami egitim) hareketlerinden
biriyle baglantis1 bulunan Yogyakarta’daki Gadjah Madah

fakihi olan Ibn Teymiyye’nin (1263-1328) égretilerine dayanir. Vehhabilik ise,
Arap Hanbeli fakihi Muhammed b. Abdulvehhab’in (1703-92) 6gretilerine
dayali Selefiligin bir cesididir (Bkz., Algar, 2002; De Long-Bas, 2004). ibn
Teymiyye Kur’an ve Hadis’in (yani, Hz. Muhammed’in s6z ve fiilleriyle ilgili
rivayetlerin) literal okunmasini, seriatin cezai htikiimlerinin kendi déneminde
alisilmis olandan daha siki bir sekilde uygulanmasinmi ve dini dislayicilig
mesru gbéren (Allah’in  birligi) doktrinin alisilmadik bir yorumunu
savunmustur. Geleneksel Endonezyali Musliman alimlerin (ulema) cogu,
tevhidi basitce tek tanriciik olarak tamimlar. 2016 yilinda kendisiyle
konustugum bir alim soyle dedi: “Tevhid (yani Allah) hakkindaki sorulara
cevap olarak melekler yalnizca bir soru sorar. Bu, Munker ve Nekir
meleklerinin 6lmuis kimselere sorduklari “Rabbin kimdir?” “Peygamberin
kimdir?” ve “Dinin nedir?” sorulari igin bir referanstir. Bir kimse kabir
azabindan kurtulmak isterse bunlarin dogru cevaplari, “Allah”, “Muhammed”
ve “Islam”dir. Bu asgari tanim, ayni zamanda en kapsayici bir tanimdir;
cunkl “Allah’tan baska bir ilah olmadigina ve Hz. Muhammed’in Allah’in elgisi
oldugu” teklifini kabul eden kimseyi Musliman sayar. Bununla birlikte
monizmden tutun da monoteizmin detayli maddelerine varincaya kadar daha
karmasik pek cok tanmim vardir. Kelam (sistematik teoloji) geleneginde Allah’in
sifatlarinin ontolojik durumu ve bunlarnn ilahi zat ile iligkisine dair karmasik
tartismalar vardir. Bu tartigsmalar i¢in bakiniz: Martin ve Woodward (1997),
Van Ess (2006) ve Watt (1998). Ibni Arabi (1165-1240) de dahil bazi sufiler,
tevhidi Allah ile alem arasindaki varolussal ayrimi inkar eden “varligin birligi”
(vahdet-i viicud) olarak tamimlarlar; ctinkt, bltlin yaratimislarin yaratma
anindan 6nce Allah’in zihninde 6nceden var oldugu ileri strultr. Diger sufiler
yaratici ve yaratilmis arasinda metafiziksel bir ayrim oldugunu, fakat sufi
seyhlerin ilahi bilinci paylasmak icin geldiklerini savunurlar. Bu, “gértlenin
birligi” (vahdet-i stihud) (Schimmel, 1978) olarak adlandirilir. Selefiler bu
meseleleri reddederler. Onlarin tevhid yorumu da Kelime-i Sehddetin
“Allah’tan bagka ilah yoktur” seklindeki ilk ctimlesinin yalnizca ikrar etmekten
daha fazlasimi gerektirdigine dayanir. Ibn Teymiyye, tevhidi, Tevhid-i
Rububiyyet (Allah’in mutlak egemenligi), Tevhid-i Ulihiyyet (sadece Allah’a
ibadet edilmesi) ve Tevhid-i Esma ve Siyfat (Allahin isim ve sifatlarinin tasdik
edilmesi) seklinde tge ayirmistir (Cook, 2001). Kendi adini tasiyan Selefi
mezhebinin kurucusu Abdulvehhab (1703-1792) ise, bu tg¢lta tanimi oldukca
etkili olan Kitabu’t-Tevhid adl1 eserinde tekrarlamistir. Commins (2009: 12)
bunu “Seyh Muhammed’in 6gretisinin 6zti ve Vehhabi kanununun temeli”
olarak tarif eder. Memon'un goézlemledigi gibi o, ayni zamanda yerel kulttire
dayali dini uygulamalarin ve sufiligin titiz bir elestirmeniydi. Guintimuzde
Endonezya’da  terimler genellikle Selefi-Vehhabi seklinde  birbirine
baglanmistir ve bununla, ¢agdas Suudi Arabistan Islami’ni inan¢ ve pratik
icin model olarak kullanan; kadinlarin kamusal hayattaki rollerinin
kisitlanmasi ve giyim tarzi da dahil Suudi davranis bicimlerini taklit eden ve
Islam’in diger dini uygulama bicimlerini ve yerel kiiltiirleri, hatta Islam fikih
mezhebi Hanbeli mezhebine uymayanlari bile “inangsiz” olarak kinayan
Miuslimanlar kastedilir.
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Universitesinde okuyan bir ©6grenciyle yapilan milakattan
alinmistir.® Ikincisi bir Amerikan Universitesi'ndeki Orta Dogu
arastirmalar1 boélimuinde lisans Ustl egitim alan ve pesantren
(geleneksel Islami okul) kékenli bir &grenciyle online olarak
yapilmistir. Bu ikincisi, yerel kulttirlere sahip cikan gelenekci ve

3 Endonezya Selefiligi, sosyal ve politik olarak cesitlidir. Terbiye hareketi
hakkinda bkz. Machmudi (2008) ve Woodward ve dgr., (2013a, b). Boyle
hareketlerin cok fazla cesidi vardir. Adalet ve Refah Partisi (Partai Keadilan
Sejahtera - PKS) de dahil bazilarn siyasidir; digerleri telafi edilemeyecek kadar
glinaha batmis ve yozlasmis toplumdan uzak durmaya calisirlar. PKS
geleneksel Endonezya Muslimanlarinin dini uygulamasinin bircok yéntni
reddeder; fakat Endonezya kultirtintin reddine acik cek verilmesi cagrisinda
da bulunmaz; ¢tiinkti boyle davranmak onlarda oy kaybina neden olacaktir.
Parti, secimde daha fazla ilgi cekmek icin isteksiz bir bicimde yerel kultture
sarilmistir (Rahmat, 2008). Ayrica (hem kadinlar hem de erkekler icin)
muhafazakar Orta Dogu sitillerine dayanan kiyafet bicimini benimseyen
apolitik gruplar da vardir. Erkekler ya sevb (beyaz entari) ya da ayak
bileklerine ulasmayan ve GUney Asya Muslimanlan tarafindan giyilenlere
benzer tuniklerle takim yapilan beyaz pamuklu pantolon giyerler. Cogu sakal
birakir. Onlar daha ¢ok “uzun sakalli, kisa pantolonlular (celana pendek,
jenggot panjang)” olarak anilirlar. Bu uygulama “bir erkegin elbisesinin etegi
yere degerse o atestedir.” inanciyla da desteklenir. Kadinlar genellikle siyah
elbise (abaya) giyerler ve ylzlerine pece (nikab) takarlar. Cogu sadece kendi
camilerinde namaz kilar, arkadaslarnn ve aileleriyle baglari koparir ve kadfir
olarak gorduklerine karsi cikmak ya da onlari dogru yola doéndirmeye
calismak disinda kimseyle iletisim kurmazlar. Cogu toplu bir bicimde yasar,
genelde birlikte ayni tabaktan yemek yerler. Cok esli evlilikler yaygindir. Diger
Endonezyalilarin onlardan korkup ise almamalarindan dolayi, cogu sefalet ve
yokluk icinde yasar. Bazilari Orta Dogu ve Endonezya Musliman yardim
kuruluslart tarafindan dagitilan sadakalara bel baglamistir; digerleri ise
atistirmalik, kitap, kiyafet ve “Muslimanlara yonelik” baska urtnler satan
kticuk dukkanlar isletirler. Baskalarinin gecimlerinin ise, daha iyi oldugu
goruntiyor ve bunlar stpermarketlerde ve ltiks alisveris merkezlerinde alis
veris yaparken gorulebiliyor. Onlarin aileleri bu gruplara bagl baz tiniversite
ogrencilerini desteklerler. Burada bahsi gecen geng, Yogyakarta’daki Gadjah
Mada Universitesi’nde agirlikli olarak 6grencilerinden olusan bu gruplardan
biriyle baglantiliydi. Ayrica Selefi-Vehhabiligin tevhid 06gretisini savunan,
Suudi Arabistan’in kultirel uygulamalarina o6yktinmeyi ya da sosyal
izolasyonu uygun bulmayan Muhammediyye ve Persatuan Islam’ i da
kapsayan kitlesel orguitler de mevcuttur (Federspiel, 2009; Nakamura, 2012).
Bunlarin yaninda Terbiye hareketine bagh olmayan toplumdan soyutlanmayi
benimseyen Selefiler de vardir. Bircogu Suudi Arabistan’daki Islami
Universitelerden mezun olanlar tarafindan yonetilen pesantren (geleneksel
Islami yatili okul) ile iligkilidir (Smith ve Woodward, 2014). Kendi Islam
Ogretisini Endonezya’ya siddet yoluyla dayatmaya calisan baska Selefiler de
vardir. Cema‘at-i Islamiyye ve Cemaéa‘at-i Ensarit-Tevhid gibileri buna
ornektirler (Jones, 2002, Solahuddin, 2013).
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Sufi egilimli Nehdattil-Ulema ile baglantiidir.4 Onun beyanati,
uzun yillar Endonezya’nin disinda yasayan iki Gnli Endonezyali
Muslimani, yani Kiai Hasim Esari (1875-1897) ve Muhammed
Hatta (1902-1947) hakkinda Kamaruddin Hidayet tarafindan
yazilan “Kyai Hasyim Asy’ari and Bung Hatta” isimli kisa hikayenin
bir yorumuydu. Hikayenin notlandirilmis tercimesi, bu makalenin
6zUnU olusturmaktadir.s

[lk konusmaci Suudi Arabistan kultiirel ve dini normlarn
acisindan  bireysel ve  toplumsal  kimlikleri, Peygamber
Muhammed’inkilerle o6zdeslestirerek tanimlamistir. Bu kavramlar
ltzerinde konusan kimseler, kendilerini Selefi-Vehhabi teolojik ve
ritiel egilimleriyle yabancilastirilmis (milli ve kulttrel vasiflarindan
uzaklastirilmis bir islam’a dayanan ve Roy’un (2004) “Yeni Ktiresel
Ummet (Musltiman Toplum)” olarak adlandirdigi toplumun tyesi
olarak gortirler. Ikincisi de Peygamber Muhammed’e atifta bulunur;
ancak onun mirasini tekeli altinda tutmak isteyen Suudi Vehhabi
iddialarini reddeder. Daha genis manada, bu makaledeki amacim,
gelenekci ve milliyetci Musliman seslerin Vehhabi egilimli ulus
otesi milliyetcilik iddialarinin evrensellestirilmesine karsi1 koyma ve
onlar1 gayri mesru sayma gayretlerindeki yollar1 arastirmaktir. Bu
tartismali soylemdeki s6z konusu meseleler, 6zellikle kulttra ve
milliyetciligi kucaklayan Muhammediyye gibi Selefi dini ydnelimli

4 Nehdatii’l-Ulema (NU), yaklasik 80 milyon takipgisiyle en bliylik Endonezya
Musliman teskilatidir. O, 1926°da kismen Mekke ve Medine’nin Vehhabi
isgaline karsilik olarak kuruldu. NU seriat odakli ulema ve sufi seyhlerin
sifatlarini birlestiren karizmatik sahsiyetler olan kiailer tarafindan yonetilir.
Cogu kiai, buyluk mistik glclere sahip olmakla s6hret bulmustur. NU ile
baglantili 15.000’den fazla pesantren (yatili okul) vardir; bunlarin cogu Sufi
tarikatlarla baglantihidir. NU dindarlign 6lmuts kimselere dua etmeye (tehlil),
kutsal mezarlara yapilan yolculuga (ziyarah) ve salavata (Hz. Peygamber’i
o6ven siir) 6nem verir. NU ve pesantren gelenegi hakkinda bkz.: Barton ve Fealy
(1996); Dhofier (1999) ve Woodward ve dgr. (2010).

5 Hikayenin orijinali ilk defa 14 Kasim 2008 tarihinde KMNU 2000 internet
sitesinin tartigsma listesinde yayimlanmis ve bundan sonra pek ¢ok Endonezya
blogunda da tekrarlanmistir. Web sitesi icin bkz.,
http://cakshon.com/2008/10/30/kiaihasyim-asyari-dan-bung-hatta/’dir. Bu
makalenin basinda alintilanan yorum, hikayenin yayimlanmasinin tizerinden
bir saat gecmeden hizla yayilmistir.
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gruplarin varlign gerceginden dolayr daha da karmasik bir
durumdadir.®

Bu makale dért béliimden olusmaktadir. Ilki Profesér Hidayet’in
metni ve bu metnin basindaki iki ifadesinin yerlestirilebilecegi dini
ve siyasi baglamlarla ilgilidir. Ikincisi, hikdyenin yazarinmi ve
hikayedeki ana karakterlerini tanitir. Uclinclisii, metnin
notlandirilmis bir cevirisidir. Sonuc¢ bolimUui ise metni daha
kapsaml karsilastirmali ve teorik baglamlara yerlestirmektedir.

Dini ve Siyasi Baglamlar: Cagdas Endonezya Islami’nda
Selefi-Vehhabilik ve Gelenekcilik

Endonezya’da “Vehhabilerin dini ve kulttirel uygulamalarinin”
savunucular1 ile Islam’n fazla kitabi olmayan yerel formu
arasindaki catisma, pek cok Musliman tarafindan en az Orta Dogu
ve Guney Asya’daki siddetli catismalar, hatta siddet yanlisi yerli
asir1 gruplarin karsisinda durma cabalari kadar 6nemli kabul
edilmektedir.” Bu kiiltiirel muicadeleler ve Islam diinyasinin baska
yerlerindeki benzerleri, genellikle Bati medyasinin ve cogu Batili
bilim dunyasinin géztinden kacmistir. Bunlar o6nemlidir; zira
bunlarin sonugclari, belirsiz gelecek icin Islam’n pratiklerini
sekillendirecektir. Vehhabiler, Endonezya Mfusliman nutfusun ve
tim dinyanin ¢ok kuictik bir kismini olustururlar. Arizona Eyalet
Universitesi Din ve Catisma Arastirmalari Merkezi tarafindan
yapilan bir arastirma, Endonezyalilarin % 7’sinden daha az bir
kesiminin temel Vehhabi o6gretilerini benimsedigini, 6zellikle
Peygamber Muhammed’in dogumunun kutlanmasmnin (Mevlid-i
Nebi) dini bakimdan kabul edilemez oldugu inancina sahip
oldugunu ortaya koymustur. Digerleri ise, Endonezyal
Muslimanlarin % 10'undan daha azinin bunu ve diger Selefi

6 Muhammediyye, Endonezya’nin ikinci bluytk Musliman teskilatidir. 1912

yilinda kurulmustur ve modernitenin, &zellikle de modern egitimin Islam
teolojisi ve ritlellerine dair Selefi bir anlayisla birlestirilmesi gerektigini
savunmaktadir (Nakamura, 2012).
7 Endonezya’daki siddet yanlis1 asiri gruplarin hepsinin Selefi teolojik
egilimlere sahip olmadigini kaydetmek gerekir. Mesela, Front Pempela Islam
(Islam Mudafileri Cephesi) geleneksel sufi egilimli ve siddet yanlis1 grubun bir
ornegidir (Woodward, 2014).
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ogretileri kabul ettiklerini teyit etmistir.® Vehhabiler, milli ve kiliresel
seviyedeki Musliman soOylemde iki sebeple Onemli o6lctide boy
gosterirler. Onlar kuilturel ve dini hakimiyet tesis etme gayretlerinde
elinde tutani destekleyecek iki sermaye cesidinin muazzam
haznelerine sahiptirler. Mekke ve Medine’deki kutsal yerlere gecis ve
Arabistan’daki Islami egitimin merkezlerini kontrol etmeleri onlara
Bourdieu’nin (1986) “sembolik sermaye” olarak isimlendirdigi seyi
saglamaktadir. Muazzam zenginlikleri onlara bu sembolik
sermayeyi kendi dini inanclarini dinya uzerinde tanitmak icin
kullanma imkani saglamaktadir.® Onlar ayni zamanda iyi organize
olmuslardir ve sosyal medya ve c¢evrimici alanlarda hayli
gorunurdurler.

Bazi Endonezyali gencler Selefi-Vehhabi 6gretileri cazip
buluyorlar; c¢linkii onlar, Islam’in ne oldugu konusunda acikca
tanimlanmig bir vizyon sunuyorlar. Bu ayni zamanda laik gecmisi
olan insanlar icin de nispeten uygulanmasi kolay olan Islam’in bir
cesit formudur. Bu kolaylik glicintin bir 6rnegi, Selefi-Vehhabi
pratigini benimsemenin, NU’nun Islam anlayisinin belirleyici bir
ozelligi olan Arapca metinleri ezberlemeyi gerektirmemesidir.

8 Jacobson, D., Olmsted, M., Deckard, N. ve Woodward, M., “Survey of Muslims
in Western Europe, West Africa and Malaysia: Sample Characteristics”,
Arizona State University, Center for the Study of Religion and Conflict, (2012).
Bkz., https://csrc.asu.edu/research/publications/articles/surveyl-sample.
2010 yilinda Lembaga Survey Indonesia (Endonezya Arastirma Kurumu)
tarafindan yapilan bir ankette, Endonezyalilarin % 40’1mnin tyesi oldugu ya da
sempati duydugu sufi egilimli Nehdatii’l-Ulema’ya karsilik sadece % 7’sinin
Selefi egilimli Muhammediyye’ye sempati duyduklart bildirilmistir. Bkz.,
http://sangpencerah. com/2016/02/muhammadiyah-ormas-islam-yang-
mampubertahan-lebih-100-tahun.html. NUnin destegiyle yaptirilan baska bir
ankete goOre, Selefilerin en yaygin olduklarn yerlerde bile oranlari,
Endonezya’daki Musliman nufusun % 10,1'ini asmamaktadir. Bkz.,
https://www.google.com/search?client=safari&
rls=en&q=www.nu.or.id /post/read /52495 /hasil-survei-588-muslim-
kotamengaku-nu&ie=UTF-8&oe =UTF-8.

9 Diinya Islam Birligi (Rabitatiil-‘Alemi’l-islami) Suudi Arabistann Vehhabi
o6gretileri yaymak icin kullandigl en 6nemli aracglar arasindadir. Bu kurum,
tim dunyadaki Vehhabi okullarini ve teblig faaliyetlerini destekler. O,
Endonezya’da egitim faaliyetlerini destekleyen ve Endonezyali 6grencilere
Suudi Arabistan Islam tiniversitelerinde okumak icin burs temin eden
Lembaga Ilmu Pengetahuan Islam dan Arab (LIPIA) Arapca ve Islami Ilimler
Enstittisu ile yakin bir sekilde calismaktadir. Ayni zamanda Vehhabi yonelimli
okullara ve Islami merkezlere maddi destek saglamaktadir.



https://csrc.asu.edu/research/publications/articles/survey1-sample
https://www.google.com/search?client=safari&
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Selefiligin kolayligi, mihtedilere veya muhafazar Muslimanlardan
daha az dindar bir sekilde (eski dinlerine) geri dénenlere, NU’ya tam
olarak katilim icin gerekli olan devasa cabaya gerek kalmadan,
glclt bir Mtsliman kimligi hissi edinmelerini temin eder. Hizbu’t-
Tahrir Endonezya (HTT) tarafindan desteklenen dini
konusmalardaki (pengajian) temalar buna 6rnektir. Selefilige katilan
kimselerden, HTI'nin sapkinlik olarak gérdugt kabir ziyaretleri gibi
geleneksel rittelleri terk etmeleri, inancin bes sartindan (kelime-i
sehadet, gtinlik bes vakit namaz, Ramazan orucu, Mekke’ye hac)
biraz daha fazlasindan olusan saf Islami (murni) uygulamalari,
ktiresel bir hilafetin kurulmasi ve kadinlarin uzun ve genis bir
etekle birlikte bellerine kadar cilbab (bas Ortisl) giymeleri igin
muicadele etmeleri tesvik edilir. Selefi davet (propaganda c¢abalari),
siklikla metne yabanci olanlarin ikna edici buldugu kisa deliller
(Kur’an’dan iktibaslar) kullanir. Daha derin Kur’an bilgisi olanlar
ise oldukc¢a stUipheli davranmaya meyillidirler; zira onlar geleneksel
bakis acilarini  destekleyen  alternatif delil metinlerinin
farkindadirlar. Eger mesaj Mekke’den geliyorsa, onun dogru olmasi
gerektigine inanmaya meyilli kimseler de vardir. Selefiler ayrica,
kendilerine o6grenci kitlesine ayricalikli erisim hakki saglayan
Endonezya’nin sektler tiniversitelerin cogundaki kamptis camilerini
de kontrol etmektedirler. Universite yerleskelerinde konustugum
bazi Selefi miihtediler, “daha Islami” olmak icin Selefi olduklarini,
Selefi hocalarin kolaylikla wulasilabilir olduklarini ve onlarin
mesajinin daha acik ve takip edilmesi daha kolay oldugunu ifade
ettiler. Digerlerine nazaran Fen Bilimleri ve Mtithendislik 6grencileri
Selefilige cekilmeye daha meyillidirler ve onlar siklikla
“rasyonalite”yi bu cazibenin bir parcasi olarak gortrler. Digerleri,
alkol alma, uyusturucu kullanma ve cinsel iligki kurma gibi
glinahlarinin bagislanmas: i¢in zahidane nitelikli inzivaci Selefiligin
cekiciligine kapilirlar. Muhammediyye ailelerinden gelen gencler,
teolojik benzerlikler sebebiyle NU gecmisi olanlara nazaran Suudi
merkezli Selefi hareketlerin cazibesine daha fazla kapilmaktadirlar.

Vehhabi Islam anlayisi, tabiati geregi dini cesitlilige karsi
hosgortistizdiir ve Islam’in diger buitiin farkli bicimlerini, eger
bunlar kufur degilse, “sapkin” olarak tamimlayan tekfirl retorigi
kullanmaya meyillidirler (Abu Khalil, 1994; Firro, 2013). Onlar,
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bid’at (mesru olmayan dini yenilik) ve sirk (cok tanricilik) olarak
dustundukleri, ancak Muslimanlarin bircogunun, belki
ekseriyetinin Islam ritiiellerinin merkezinde olduguna inandiklar
6lmus kimseler icin dua etmeyi (tehlil) ve kutsal mezarlar1 ziyaret
etmeyi ihtiva eden ritliel cesitlerine cok kati bir sekilde karsi
cikarlar. Bu ritieller geleneksel Endonezyali Mtuslimanlar ve
ozellikle de NU ile ilintili olanlarin dindar yasamlarinin ana
unsurudur. Bunlar ayni zamanda sosyal hayatin énemli parcasidir.
Haftalik tehlil ve periyodik hac yolculuklari, NU mensuplar:1 ve
gelenekci gecmisi olan diger Endonezyalilar icin dini oldugu kadar
sosyal aktivitelerdir.

Bircok Vehhabi, diger insanlarin da onlarin akidelerini ve dini
uygulama wusullerini benimsemesi gerektigini, aksi takdirde
cehennem atesinde yanacaklarini iddia eder.!® Endonezyal
Mtuslimanlar arasinda boyle goruslere sahip bircok firka/grup
vardir; cogu ibadete dair ayrintilarin ufak noktalarina
yogunlasmistir. Onlar, Islam’in dini rittieller ve bazi durumlarda
yeme, giyinme ve cinsiyet iligkileri de dahil sosyal yasami
diizenleyen tek ve kesin davranis yasasi sagladigi dustincesine
katilirlar. Vehhabi Islam anlayisi ile radikal siyasi gortsler, cok
esliligin ve kadinin dévilmesinin savunulmasi arasinda guglt bir
iligki vardir (Bkz., Woodward ve Rohmaniyah, 2014). Ayrica bu
zUmre Iicerisinde, kuftr tUzere bulunan veya her ne kadar
Musliman olduklarini iddia etseler bile, kafirlerin hakim oldugu bir
toplumda gercek bir Musliman hayati yasamanin muUmkin
olmadigi hususunda bir uzlast s6z konusudur. Bu durumda iki
secenek vardir: Birincisi, bliytik dunyayla iliskiyi keserek takva
adasinda inzivaya c¢ekilmektir. Bu, genellikle hicret olarak

10 Cagdas Islam’in cogu Batili anlatimlari, ahiret hakkindaki konulardan hig
bahsetmiyor degilse de, bu konularin merkeziligini fark etmede basarisizdirlar.
Vehhabi Islam anlayisinin milli ve yerel geleneklere saldirilarina karsi
cikanlardan bazilar: da ayni sekilde “cehennem atesi” séylemine basvururlar.
2009 yilinda Surakarta’da saygin bir alimin/velinin vefat yildontimtnt anma
merasiminde, merhum dostlart icin dua eden bir grup seyhi resmeden
pankartlarda Endonezya dilinde ve Arapca olarak “Bir alimin 6limutne yas
tutmayan kimseler munafiktir.” slogani vardi. Munafiklar, kendilerini
Musliman olarak sunan, fakat gercekte dyle olmayan ikiytzltlerdir. Onlar da
cehennemde yanacaklardir. Gértismus oldugum bircok Muhammediye ve NU
alimi, bu dislayic1 gortist kabul etmemislerdir.
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adlandirilir. Bu sembolik génderme, Peygamber Muhammed’in
baskidan kurtulmak icin M. 622 yilinda Mekke’den Medine’ye
gocudur. Ikincisi ise ya bariscil yollarla ya da siddet yoluyla cihad
(Allah yolunda mucadele) ederek toplumu kokltd bir sekilde
dontistirmeye calismaktir.!! Cogu vaaz ederek, egitim vererek ve
ekonomik cazibeler olusturarak (camiler, hastaneler, okullar insa
ederek ve Suudi Arabistan ve diger Orta Dogu tulkelerinde egitim
icin burs saglayarak) toplumu dontistirmeye ve/veya siyasi etkinlik
yoluyla devleti dontsttirmeye calisma egilimindedir. Gerekli her
tarlti yola basvurarak muhaliflerini yenilgiye ugratmanin dini bir
zorunluluk olduguna inananlar da vardir. Tim bu dénUsttrict
stratejiler “cihad” (Allah yolunda mtcadele) olarak anlasilabilir.
Farklarin hedefler degil yontemler hakkinda olduguna dikkat
cekmek 6nemlidir. Inzivaci ve eylemci topluluklar arasindaki sinir
gecirgendir. Bu, sosyal ve dini dontstimu gerceklestirmek icin
bariscil veya siddete dayali stratejiler savunan gruplar arasinda da
boyledir. Siddet yanlis1 Lesker Cihadin (Laskar Jihad) eski tyeleri,
Yogyakarta’nin disinda Merapi Dagi’nin yamaclarinda baskalariyla
etkilesimden kacinarak, gecimlerini mobilyacilik ve Endonezyanin
diger bolgelerinden gelen egitim turlarina ev sahipligi yaparak
sagladiklar1 sakin bir hayat yasarlar.!2 Onlar o kadar dislayicilardir
ki, eger baska Muslimanlar onlarin camisine girseler, tekrar
ibadete uygun hale getirmek icin arindirmak amaciyla zemini yedi
kez yikarlar. Onlar bunu genelde egitim turu ziyaretlerinden sonra
yaparlar; ctinkd onlar katilimcilarin tamaminin gercek Musliiman
olduklarindan emin degillerdir.

Suudi Arabistan hukUmeti, siddeti en azindan kismen
desteklemez. CuUnkti Amerika Birlesik Devletleri ile olan yakin
baglari nedeniyle ve yine Suudi seckin siifi mensuplarinin
neredeyse hepsinin dindar gériinmelerine ragmen, Krallik sinirlar
disindayken kumar, icki, fuhus ve diger ahlaksizliklar1 yaptiklari
yonundeki yaygin algi gibi sebeplerle siddet yanlis1 asir1 gruplarin

11 2002 yiindaki bombali Bali saldirisini diizenleyen Cemaat-i Islamiyye (JI)
grubu buna bir 6rnektir. Bkz. Abuza (2003), Barton (2005) ve Woodward ve
dgr. (2013a, b). Hizbu’t-Tahrir Endonezya/HIT ise, benzer hedeflere sahip
olan, fakat siddete bagvurmayan asir1 gruplarin bir 6érnegidir (Ward, 2009).

12 Lesker-i Cihad icin bkz. Hasan (2006).
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ana hedefleri arasindadirar.!’3 Bununla birlikte Suudi Devleti,
siddeti o6zendiren ve en azindan onu mesrulastiran Islam
yorumlarini bilfiil destekler (Bkz., Gold, 2003; Hegghammer, 2010).
Suudi Arabistan Devleti, ona baglh sivil toplum orgutleri ve 6zel
bagiscilar, kendi Islam anlayisini1 Endonezya’da yaymak amaciyla
bizzat kendileri faaliyet goOstererek ve Terbiye hareketlerinin
kurulmasinda énemli rol oynayan - Endonezya Islam Teblig Konseyi
(Dewan Dakwah Islam Indonesia) dahil olmak Uzere benzeri dini
gortslere sahip -yerel kuruluslari destekleyerek aciklanmayan
milyon dolarlar harcamaktadirlar.14

Son 10 yii askindir yapilan goértsmeler, kafir nefreti ve kendi
gortslerine katilmayan Mduslimanlarin kafir olarak itham
edilmesinin, bu gruplar tarafindan kurulan veya desteklenen
okullarin ve dini teskilatlarin temel 6gretileri arasinda oldugunu
ortaya koymustur. Endonezya’nin siddet yanls: radikallerinin ¢ogu
bu gortslere katilir.!5 Ebubekir Besir (dogumu 1938) buna bir
érnektir. Cemaat-i Islamiyye’nin meshur manevi lideri, Cemaatu
Ensari’t-Tevhid’in (diger bir siddet yanlis1 asir1i grup) kurucusu ve
bir yer alt1 6rgtiti olmayan Endonezya Miucahitler Konseyi'nin

13 Suudi seckin sinifi mensuplarinin gayr-i ahlaki davraniglar1 Endonezya’da iyi
bilinir. Bati Cava’daki Puncak, Suudi Arabistanli ve diger Orta Dogulu
turistlerin gecici/sureli evlilik yaptig1 turistik bir bélge olarak dile dismustur.
Isin garip tarafi bu Sia’ya gére caiz, fakat Stinni Seriat modellerine gére ise
caiz degildir. Bu hareketlerin teshir ve ifsasi, Selefi-Vehhabi sOyleme kars:
cikmanin bir seklidir; ¢iinkti bu, Vehhabiligi Mtsliman olma erdeminin bir
paradigmasi oldugunu iddia eden kimselerin itibarini sarsmaktadir.

14 Endonezyali Musliiman sOyleminin giderek artan kuresel karakteri ve Suudi
Arabistan Universitelerinin Endonezyali mezunlarinin stre¢ icerisindeki rolt
icin bkz. Azra (2002). Dewan Dakwah, Muhammed Natsir (1908-1993)
tarafindan kurulmustur. Natsir de, Muhammed Hatta gibi Bati Sumatra’dan
Hollanda egitimli bir Minankabaulu’dur. Ancak o, ayni zamanda kati bir
Endonezya milliyetcisi ve kendini adamis bir Selefi Muslimandi. O Selefi bir
kurulus olan Persatuan Islam (Islam Birligi) ve Islamci bir siyasi parti olan
Masyumi [Masumi| ile baglantiliydi. 1950 ve 1951°de Endonezyanin
basbakanligini yapmisti. Etnik-dini bir isyana katildig1 gerekcesiyle 1962’den
1966’ya kadar hapis yatti. Endonezya huktmeti Mayumi’yi yasakladig 1960
kararini geri cekmedigi icin daha sonra Dewan Dakwah teskilatini kurdu.
Terbiye (Tarbiyah) hareketinin kurulmasinda da bitiylik rol oynadi. Daha fazla
bilgi icin bkz. Federspiel (2009), Liddle (1996), Kahin (2012) ve Woodward ve
dgr. (2013a, b).

15 Endonezya’daki bu dini egilimler ve siddet arasindaki iligkiler icin bkz. Ahnaf
(2006), Jones (2002) ve Turmudi (2006).
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(Majelis Mujahideen Indonesia) kurucularindan biri olan Besir, eski
bir Dewan Dakwah aktivistidir. O, 2014’te ISID lideri Ebubekir el-
Bagdadi'ye baglhilik yemini etmisti. Onunla gortistigiim zaman,
Besir doénemin Endonezya Cumhurbaskani Susilo Bambang
Yudhoyono’yu (2004-2014) “kafir, Yahudi ve bir yilan” olarak
tanimlamisti. Yine, Amerika baskanlar1 olan “birinci ve ikinci
Bush’lar1 buttn kafirlerin en buyutkleri” olduklarini ifade etmisti. O,
kendi deyimiyle bir Islam tlkesi’ oldugu icin Endonezya’da siddet
yanlis1 cihada cagri yapmaktan kacindi; fakat Amerika ve Israil’e
karsi cihadin dini bir zorunluluk oldugunu belirtti. Selefi-Vehhabi
egilimli bircok Endonezyali Musliman, bu goérusleri paylasir,
bununla birlikte onlarin cok azi eyleme gecerler.16

Kendi ktltirel ve milli kimligini reddeden gen¢ adam, o dénemde
Yogyakarta’da Gadjah Mada Universitesinde Fen Bilimleri
O6grencisiydi. Terbiye hareketine kapilan pek cok Endonezyali
Ogrenci gibi o da sektiler bir sosyal cevreden geliyordu ve
Universiteye girinceye kadar dinin gereklerini yerine getiren bir
Musliman degildi.!” O, Terbiye aktivistleri tarafindan uye
yapildiktan sonra, genel Islamci durusun asir1 bir yorumu olan
“Islam’in hayatin timtint kusattig1” seklindeki gériisii benimsedi. 18

16 Bu bir nefret soylemidir. Nefret s6ylemi ve siddet arasindaki iliskinin daha
kapsaml bir degerlendirmesi icin bkz. Woodward (2014). Bircok Endonezyali
Selefinin siddet yanlis1 olmadigini, Front Pembela Islam (FPI/ Islam Mudafileri
Cephesi) da dahil asirn1 siddet yanlis1 bazi gruplarin da Selefi olmadigini
belirtmek 6nemlidir. (Woodward ve dgr., 2013a, b)

17 Buradaki sekuler kavrami, tamamen gayri-dini (din disi) olmak seklindeki
Batili anlamiyla sekulerligi degil, dini pratikleri tam olarak yerine getirmeyen
Miusltimanlar: ifade etmektedir.

18 Gadjah Mada, Endonezya’nin seckin sekuler universitelerinden biridir.
Islamci Ogrenci hareketleri, sektiler Universitelerde Islami
tiniversitelerdekinden daha giicliidiir. Bunun sebebi, Islami tiniversitelerdeki
o6grencilerin daha sektler akranlarina gore dinin ¢ok daha derin
anlayislarina/bilgilerine sahip olmalari ve basit Islami &gretilerden onlar
kadar kolayca etkilenmemeleridir. Hizbu’t-Tahrir Endonezya gibi siddete
basvurmayan asiri gruplar ve siddet yanlis1 Endonezya Islam Devleti (Negara
Islam Indonesia - NII) hareketi de, her ikisinin de uye kazandiricilari,
enerjilerini sektller veya dinin gereklerini tam olarak uygulamayan bir
cevreden gelen genc¢ insanlar Uzerinde yogunlastirirlar. Eski bir NII tye
kazandiricisi, pesantren cevresinden gelen insanlari veya Islami
Universitelerin Ogrencilerini etkilemenin imkansiz degilse de zor oldugunu,
sektiler genclerin, kendi mesajinin ‘Islam’ olduguna ikna edilmeye daha uygun
oldugunu ifade etti. Bununla birlikte JI gibi siddet yanlist asir1 gruplarin tye
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O, Hz. Muhammed’in de giyindigine inandig1 sekilde, yani Suudi
erkeklerin giydigi beyaz renkte pamuklu kumastan bir entari
giyiyordu. Ona, kiyafet secimi hakkinda sordugumda, Hz.
Muhammed’i mumktn olan her durumda takip etmenin
Muslimanlar icin  bir zorunluluk oldugunu ve bunu
gerceklestirmenin en iyi yolunun da gunimutz Suudi
Arabistanlilarin uygulamalarini takip etmekten gectigi seklinde
karsilik verdi. O ayrica, kafirlerden ve onlari destekleyen veya
onlarla iliski kuran herkesten nefret ettigini belirtti. Onun ve onun
gibi dustnen digerleri icin kiyafet, bireysel ve toplumsal kimligin
6nemli bir sembolidlir. Burada terciime edilen hikayenin
vurgularindan biri, kiyafetin ayni zamanda milli kimligin bir
sembolti oldugu ve milli kimlikteki onurun Musliman kimligi ile
catismadigidir. Suudi Arabistan anlatimlari, kulttirel olarak
Araplara 6zgl sembolleri kulttirler 6tesi dini kavramlarina eklemeye
calisir. Kiyafet, cok gortintir oldugu icin bilhassa 6nemlidir (Jones,
2007). Terbiye hareketiyle baglantili pek cok Endonezyali icin, bir
Suudi Arabistanli gibi gértinmek Musliman olmaktir. Karsit
anlatilar ise, yerel kiyafet tarzlarinin Islam'in cok kuiltiirlii dogasini
ve yerel kulttrlerin Muslimanhigini  yansitan Musliman
dindarhigiyla ya da kiyafetlere karsi dinin tarafsizhigi ile iliskili
oldugunu savunur.

Aktivist Selefiler, Endonezya’y1i seriat kanunlarina dayali
yonetilen bir tilke olarak insa etme cabalar acisindan Islamcidirlar.
Onlarin sdylemi genel olarak ulusal sinir1 asan ve kuresel kaygilara
hitap eder ve mesruiyetini de onlardan kazanir. Genel olarak bu
séylem, Islam toplumunu diger bir kiiresel diisman tarafindan
tehdit edilen ktiresel bir topluluk olarak tanimlar. Yerel catismalar,
Muslimanlari, Hach ittifaki, Yahudiler ve bugltin o6zellikle Sia ve
Ahmediyye olmak TtUzere farkli teolojik egilimli Muslimanlarla
catistiran kuresel miulcadelenin unsurlari olarak tanimlanir
(Lukens-Bull ve Woodward, 2010). Halverson ve dgr. (2011),
Musliman asiriligi tahrik eden kuiresel Uist anlatilarin varligindan
bahseder. Bunun aksine Lyotard (1989: 60) ise, bircok durumda

kazandiricilar1 da Selefi ¢cevreden gelen 6grencileri hedef alir. Bu insanlarin
gruba kazandirilmasi, dini degil siyasi egilimin degismesini gerektirir.
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ortak kimliklerin bdyle Gist anlatilardan degil, daha ziyade zaman ve
mekanda mevcut olan anlatilar ve uygulamalardan kaynaklandigini
ileri stirer. Islamci anlatilar ve hareketler ile onlara karsi cikanlar
s6z konusu oldugunda, her iki bakis acis1 da 6nemli gértisler sunar.
Islamci hareketler kendilerini, Miisliiman toplumlara hakim olan
kimseler de dahil inancgsizlara karsi direnenler olarak gorurler.
Onlar, timuyle tarih dis1 olan ve kultiirel olmayan bir Islam’in
(islam kaffah) kavramlariyla tanimlanan alternatifler sunarlar. Yine
onlar, tam olarak Islami, Selefi-Vehhabi anlayisa dayali sosyal ve
siyasi sistemlerin kurulmasini bir kurtulus olarak gortrler. Prof.
Hidayet’in hikayesini de iceren karsit anlatilar ise, direnis
anlatilaridir. Onlar, Selefi-Vehhabi anlayisin Endonezya toplumunu
yeniden sekillendirme ve yeniden yapilandirma girisimlerine kars:
koyarlar. Onlar temel Islami metinlere basvurmalari yaninda cogu
zaman yerel tarihi anlatilara ve kulttirel sembollere dayanirlar.19
Endonezya’da su anda Dbirbirleriyle rekabet eden direnis
anlatilarinin séylemsel bir sistemi vardir.20

Anlatildign tizere toplum, farkli anlatilabilir; tasvir edilen
gecmisler ve ayni Olctide tasavvur edilen gelecekler hakkindaki
anlatilar, alternatif tasavvur ve anlatilara karsi koymak icin
kullanilabilir. Genellikle onlar, Giddens’in (1984: 93) “hafiza izleri”
dedigi seye atifta bulunurlar. Terbiye hareketi, 6zellikle hadis olmak
lizere temel metinlerde muhafaza edilen Islam’n ilk glnlerinin
idealize edilmis tasavvuruna atifta bulunurlar. Profesér Hidayet ve
onun gibi distnen diger kimseler ise, Endonezya gecmisinin ayni
6lctide idealize edilmis tasvirine atifta bulunurlar. Alternatif hafiza
izleri, bugliniin ve gelecegin ¢ok farklh tasavvurlarina géturur.

Islamci ve Islamcilik karsiti séylemlerin ayni anda hem dini hem
siyasi oldugu gercegini akilda tutmak gerekir. Onlar, dinin dogru
anlasilmas: ile Musliman toplumlarin maddi refahi1 ve siyasi
statisti arasinda dogrudan bir iliski oldugu varsayimina katilirlar.
Her iki yaklasim da, Allahin insani hadiselere aktif olarak

19 Bu genellestirmenin istisnalari vardir. Kiiresel Ba Aleviyye ve Naksibendi sufi
tarikatlar1 buna birer Ornektir. Manidar bir sekilde her ikisi de
Endonezya’daki Nehdattil-Ulema (NU) da dahil olmak tizere mabhalli
geleneklerle i¢ icedir. (Woodward ve dgr., 2013a, b).

20 Direnis anlatilarinin belirleyici nitelikleri icin bkz. Myrsiades (1993).
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mudahale ettigi, 6blir dlinyanin yani sira bu dliinyada da takva ve
ahlakliligi o6dullendirdigi, gtnah ve ahlaksizligi cezalandirdig:
diistincesini benimserler. Bu varsayim, hemen hemen tim modern
Batili siyasi dlistinceye tamamen aykiridir; ancak bircok Musltiman
toplum icin izahtan varestedir. Cogu kez, etkili muhalif asir1 séylem,
zorunlu olarak sektiler degerleri destekleyen bir sdylem degildir.
Cady ve Fessenden’in (2013) ileri strdtgt gibi, sektilerlesmenin
insan gelisiminin anahtari oldugu varsayimi, etnik merkezcidir ve
buna bagli olarak da son derece kusurludur. Siddet yanlisi asiri
ideolojilerin etkili alternatifleri cogu zaman yerel kosullara karsi
elestireldir; fakat mahalli ktlttrel ve dini kavramlarda tanimlanan
coztimlere isaret eder (Fisher-Onar ve dgr., 2014; Woodward ve dgr.,
2013a, b). Profesoér Hidayet’in hikayesi buna bir érnektir.

“Kyai Hasim Es’ari ve Bung Hatta”, egitici ahlaki bir hikayedir.
Hikaye, Endonezya toplumunun ve kultirintin kimi zaman
Islamcilar tarafindan ortaya konulan seklinin kapsayici bir
ayiplamasi degildir. Aksine o, sosyal ve dini problemleri teshis
etmek ve coziimlerine isaret etmek icin Endonezya milliyetciliginin
dev isimlerinden ikisinin hikayesinden ve onlarin yurtdisi
tecriibelerinden yararlanir. Bu hikaye, bircok seyi dile getirmez ve
okuyucunun yerel ve kuresel sartlara asina oldugunu varsayar.
Endonezya dilinde orijinal halinde hikaye gayet gtizel bir sekilde
anlatilmistir. O, oOzellikle mevcut sartlarin elestirisinde tarihi
sahsiyetlerin 6rnek tutumuna basvurmasi yoéntyle koklti edebi
geleneklerle doludur. Hem bugtinu elestirme hem de gecmisi degerli
gormenin abartildigi gercegi o6nemli degildir. Bunlar edebi
geleneklerdir. Hikayenin diger bir 6énemli 6zelligi ise, ciddi 6l¢tide
dolayli anlatima dayanmasidir. Bu, Endonezyaca ve Ozellikle de
Cavaca anlatimin tipik bir 6zelligidir (Errington, 2007). Bu dillerde,
bir seyin “mutikemmelden biraz daha az” oldugunu séylemenin, o
seyin ciddi 6lctide yetersiz oldugunu nazikce ima ettigi anlamina
gelir.

Prof. Hidayet’in hikayesi, Musliman asirilar kadar dini yap: ve
Endonezyali siyasetcilerin de elestirisidir. Hikaye, tstd kapali bir
sekilde siddet yanlis1 asiriciigin  yukselisinin  sucunu, siyasi
meselelere muidahil olmalar1 sebebiyle geleneksel dini liderlerin



330 Ismail Hakki GOKSOY-Kamile UNLUSOY
N.Sultan CELIKKAYA-Mehmet Hilmi GULER

omuzlarina ytkler. Bu, ihyaci olmasi1 bakimindan Islamci séyleme
benzer. Islamci sdylem, Suudi Arabistan Vehhabiliginin gercek
Islam oldugu varsayimi temelinde diinyay: yeniden insa etmeye
calisir. Prof. Hidayet’in metni ise, cogunlugun iyiligine yo6nelik
dindarane bir kayg:t halinin Hollanda sémurgeciligine karsi
mucadele surecindeki Endonezya milliyetciliginin karakteristigi
oldugu varsayimi temelinde Endonezya'yl yeniden insa etmeye ve
saflastirmaya calisir. Her ikisi de buytk o6lctide, Eliadenin (1954)
“ebedi doénuis miti” olarak isimlendirdigi, saflik ve mukemmelligin
zamanin baslangicinda oldugu ve sosyal hastaliklarin ancak o
zamana atifta bulunmak veya doénmekle iyilestirilebilecegi
diistincesine dayanir. Burada 6nemli soru, hangi gecmis oldugudur.
Endonezyali ve diger Islamcilar, Ahmed’in (2016: 529) de ileri
stirduga gibi, gecmisin sadelestirilmesi ve buglnin arindirilmasi
yoluyla Islam’n ilk asir tasavvurlarina atifta bulunurlar. Prof.
Hidayet dahil Endonezyali Misliman milliyetciler ise, Endonezya
devrimi doénemine ve Musliman milliyet¢ci kahramanlara atif
yaparlar. Her ikisi de Wallace’nin (1956) “bir grubun tuyeleri
tarafindan yeni bir kulttr yaratmak icin gosterilen kasitl, teskilath
ve bilin¢li caba” olarak tanmimladigi, ihya hareketleri seklinde
isimlendirilen érnekler olarak anlasilabilir. Thya hareketleri zamanla
genis bir sekilde cografi, kulttirel ve dini alana yayilmistir. Bu tar
ornekler, Avro-Amerikan hakimiyetine son vermeye ve neredeyse
nesli tikeninceye kadar avlanilan Bufalo strulerini geri getirmeye
calisan Amerikan Kizilderili Hayalet Dans Hareketi'ni (La Barre,
1990), tanrisizlign yok etmeye ve Protestan bir Utopya kurmaya
calisan XVI. ytizyil Alman Kéyliiler Savasr’ni (Wunderli, 1992), Adil
Kral'n (Ratu Adil) gelisinin cok yakin oldugunu o6ngéren Cavali
hareketleri (Kartodirdjo, 1966) ve giiniimtizdeki Islamci hareketleri
kapsar. Thyaci hareketler ekonomik, kuiltiirel veya dini krizler
zamaninda oldukca yaygindir ve somurgecilige karsit gosterilen
genel tepkiler arasindadir (Burridge, 1969). Onlar ya siddet yanlisi
ya da bariscil olabilirler. Anabaptist Hristiyanlik ve Islamiyet de
dahil olmak tUzere bazi dini gelenekler, her iki tirde de ortaya
cikmis hareketlere sahiptirler.2!

21 Anabaptist ihyaci hareketler, Kuzey Amerika’daki barigcil Amisler (Amish) ile
XVI. yuzyilda Almanya’da kendisini “Tanrisizlarin Avcisi” ilan eden Thomas
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Hikayedeki Karakterler

S6z konusu hikaye, Prof. Dr. Kamaruddin Hidayet (dogumu
1953) tarafindan yazilmistir. Hidayet, Orta Cava’daki Muntilan’da
fakir bir ailede dogdu. Ilk egitimini, Islam’n ilerici anlayis
bicimlerini ve dinler arasi diyalogu tesvik etmesiyle taninan
Magelang’daki Pabelan Pesantreninde aldi. Mukayeseli Dinler
Tarihi tizerine yazilan ders kitaplari, Budizm, Hiristiyanlik ve diger
dinlerin objektif tanimlarini icerir. O, egitimine daha sonra
Cakarta’daki Serif Hidayetullah Devlet islam Universitesi’nde devam
etti. Ardindan Turkiye’de Ankara Universitesinin [dogrusu: Orta
Dogu Teknik Universitesi] Felsefe Béltiimii'nde yiiksek lisans ve
doktora egitimini tamamladi ve Amerika Birlesik Devletleri'ndeki
Hartford Seminary Okulu'ndan doktora sonrasi (post-doktora)
bursu kazandi. 1990°da Cakarta’da 6grenim goérdigl Universitenin
Lisanststti Egitim Fakultesi'nde géreve basladi ve 2006°’dan 2010
yilina kadar bu Universitenin rektérti olarak hizmet etti. Profesér
Hidayet, Ginlti bir bilim insani ve postmodernizm konusunda 6nde
gelen Endonezyali otoriteler arasindadir. Bircok diger ileri gortisla
Endonezyali Musliman aydin gibi o da sosyal ve kulttrel hayatta
glicli bir Musliman varligini savunur; fakat Endonezya’da bir
Islam devletinin kurulmasini desteklemez. Ayrica o, dini ve kiiltiirel
cogulculugun gicld bir savunucusudur. Ayni zamanda tasavvufi
gorusleriyle de bilinir.

Kiyai Hasim Es’ari, XX. yuzyilin en taninmis Endonezyali
alimlerinden birisi idi.?2 O, Cavali seckin bir ulema ailesinde dogdu
ve Dogu Cava’da Jombang’daki bir pesantrende egitim aldi. 1892
yilinda Mekke'ye gitti ve orada tahsilini fikih, hadis, tasavvuf,
matematik ve astronomi Uzerinde yogunlastirarak doénemin en
taninmis Musliman alimlerinin bazilarindan dersler aldi.28 O,

Munster tarafindan yerlesik dini ve siyasi otoriteye karsi yurtttlen siddet
yanlis1t muicadeleler arasinda degismektedir.

22 Daha fazla bilgi i¢in bkz. Mazharuddin (2010).

23 XIX. Yuzyilin son déneminde Mekke’deki Musliman egitimi hakkinda bkz.
Snouck Hurgronje (2007 /1899).
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“Hazreti Seyh” veya “Buiytik Ustad” olarak bilinir. Mekke’den 1899
yilinda déndta ve Jombang’da Tebu Ireng Pesantrenini kurdu; bu
pesantren, hizli bir sekilde Gilineydogu Asya’nin en etkili Islami
egitim merkezlerinden biri haline geldi. O, (neredeyse tamami
Arapca olan) cok sayida kitabin yazariydi ve bu kitaplarin cogu
geleneksel Muslimanlarin ibadetle ilgili uygulamalarina yoénelik
Selefi saldirilara kars:t cevaplar niteligindeydi. O, Endonezya
Musliman toplumunun birligini stirdirmeye calisti ve yenilikci
Muhammediyye hareketi ile diyaloga girdi. 1926 yilindan 6limune
kadar liderlik ettigi Nehdattil-Ulema’nin (NU) kurucular:
arasindaydi. Saglam bir Endonezya milliyetciydi ve Endonezya
devrimini (1945-1949) cihat olarak ilan etti. NU cevrelerinde ona
buyuk sayg: gosterilmektedir.

Muhammed Hatta, aslen Bati Sumatra’dan gelen bir
Minankabaulu idi. Onun dedesi ve babasi, tasavvufi egilimli
muhafazakar alimlerdi. Hatta ise, dini bir lider degil, siyasi bir
sahsiyetti. O, Muhammediyye hareketi dahil Mdusliman
modernistlere sempati duydu; fakat tasavvufa yonelik geleneksel
bagliligini da sUrdirdt. Endonezya’da Hollanda okullarinda ve
daha sonra (1921-1932) Hollanda’daki Rotterdam Ticaret
Okulu’nda (bugliinki Erasmus Universitesi) egitim gérdii. O da
saglam bir Endonezya milliyetcisi idi ve 6nce Hollanda’da, daha
sonra da Endonezya’da olmak tizere iki kez vatan hainliginden
yargilandi. Hollanda siyasetinde aktifti ve sosyalist bir aday olarak
parlamento secimlerine adayligini koymay:r dutstndd. [Somurge
donemindeki adi] Hollanda Hindistan1 olan memleketine
[Endonezya’ya] doéndiginde milliyet¢i siyasette aktif rol aldi ve
Sukarno ile birlikte Endonezya Milliyet¢i Parti'nin (Partai Nasional
Indonesia - PNI) kurucularn arasinda yer aldi. 1934’te Hollandali
yetkililer tarafindan tutuklandi ve 1942’deki Japon isgaline kadar
hapiste veya surgtinde kaldi. Serbest birakildiktan sonra siyasi
faaliyetlerine kaldigi yerden devam etti ve 17 Agustos 1945’te
Sukarno ile birlikte Endonezya’nin bagimsizligini ilan etti. Sukarno
cumhurbaskani, Hatta da cumhurbaskani yardimcisi oldu ve o bu
gorevini 1956 yilina kadar devam ettirdi. Hatta, Endonezya’nin
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bagimsizliginin babalarindan biri ve demokratik sosyalist bir
Musliman olarak anilir.24

Prof. Dr. Akil Sirac (dogumu 1953), Orta Cava’daki Cirebonlu bir
NU alimidir. Akil Sirac, Endonezya’nin en seckin pesantrenlerinden
ikisi olan Lirboyo’daki Hidayetti’l-Mtibtedi’en ve Yogyakarta’daki el-
Muinevvirde egitim gérdi. Ardindan Suudi Arabistan’daki Ummii’l-
Kura Universitesi Islam Felsefesi Béltimii'nde lisans, ytiksek lisans
ve doktora egitimini tamamladi. 2010’dan beri NU’nun genel
sekreterligini yurtGtmektedir. Gorev stiresi 2020°de sona erecektir.
O, aym1 zamanda Cakarta’daki Serif Hidayetullah Devlet Islam
Universitesi'nde de égretim tyesidir. Son zamanlarda uzun sakall
Selefilere yonelik Hz. Peygamber’in uygulamalarini hayata gecirmek
istiyorlarsa, onun ahlaki davranislariyla ilgilenmeleri gerektigini
ifade edenelestirileriyle bilinir. O, NU tabanl Islam Nusantara
(Takimada Islami) hareketinin de ©&nde gelen destekcileri
arasindadir. Bu hareket Islam, kultir ve milliyetciligin
birlestirilmesine vurgu yapan bir ideolojiye dayanir; Islamciligin ve
Vehhabiligin siddetli elestirisini yapar (Arifianto, 2016). NU, ISID
asiriligina karsi bir caba olarak bu ideolojiyi desteklemek icin Mayis
2016’da Uluslararasi Miusliman Alimler Konferansi’nin
dizenlenmesini desteklemistir. Konferansin sonunda yapilan
aciklamada sunlar ifade edilmistir:

“Nehdattil-Ulema, kendi anlayis ve tecrtibesini dlinyaya arz eder
ve Islam Nusantara’y1 érnek bir Islami paradigma olarak gésterir.
Din, ancak mevcut kultirlere saygi duydugu, uyum ve barisi
destekledigi zaman medeniyete katkida bulunur.

Islam Nusantara, yeni bir din veya mezhep degildir; fakat
yalnizca Guineydogu Asya’nin kultiirel mirasinin merkezinde gelisen
Islam’in somutlasmis halidir ve Ehl-i Stinnet vel-Cemaat (Stinni
Islam) diinya gériisiine gére anlasildigi, 6gretildigi ve uygulandig
sekliyle seriat ile catismaz.

Islam Nusantara diinya goériistinde, din ve milliyet arasinda bir
catisma yoktur. Vatan sevgisi’ imanin bir parcasidir. Milliyeti

24 Daha fazla bilgi i¢cin bkz. Rose (1987).
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olmayan bir kimsenin vatani da yoktur. Vatani olmayan bir kimse
ise bir tarihe de sahip olmayacaktir.”25

Yerel izleyici icin hazirlanmis bir videoda isimsiz bir anlatici
konuyu daha acik bir sekilde séyle vurgular:

“Gercek Islam, Islam Nusantara’dir, Endonezya Islami’dir, Hz.
Peygamber’in Islam’, kaba, gaddar ve vahsi bir Islamla yer
degistirmistir. Ben, diinyadaki Muslimanlarin ¢cogunlugunun bizim
Islam anlayisimizi paylastigindan ve Vehhabi anlayisin yalnizca
dinyay1 korku icinde titreterek gece uyutmayan korkunc bir kabus
oldugundan eminim.”26

Prof. Hidayet, hikayesini Prof. Sirac’a atfeder.

Terciime: “Kyai Hasim Es’ari ve Bung Hatta”

Yogyakarta’dan Cakarta’ya ucak seferini beklerken, 13 yildir
Suudi Arabistan’da yasayan ve ilim pesinde kosan arkadasim ve
hocam Kiyai Haci Dr. Akil Sirac’la karsilastim.??” Endonezya’da

25Suara Nahdatul Ulama, 10 Mayis 2016. Bkz.
http://www.nu.or.id/post/read /68092 /inilah-naskah-lengkap-deklarasi-
nahdlatul-ulama-kepada-dunia.

26 26-27 Kasim 2015 tarihleri arasinda Endonezya’nin Yogyakarta kentindeki
Sunan Pandaran Pondok Pesantreni’'nde dtizenlenen 15. NU Gencglik Hareketi
(Ensar) Kongresi'nde gésterilen “Kutlu Takimadalar Islami” filmi icin bkz.
http:/ /www.youtube.com /watch?v=P-OZ4fkuXds. Endonezyali Selefiler,
siklikla “Arap aleyhtarlig” ve “Islam aleyhtarlipi” olarak gérdiikleri ve
Nehdatiil-Ulema Islami seklinde atifta bulunduklari Islam Nusantara
kavramini reddederler. Bkz. http:/ /www.yuk-kenal-
nu.net/2015/09/01 /awas-bahaya-islam-nusantara-1/. Mesela, Endonezya
Mticahidleri Konseyi'nden Irfan Awwas, “Islam Nusantaranin Islam
olmadigini, ¢clinkii onun 6gretilerinin Arap dunyasindaki Islam’dan farkh
oldugunu” ifade etmistir. Bazi Selefi Islamcilar da simdilerde NU’nun
girisimine bir tepki olarak Negara Islam Nusantaramin (Takimadalar Islam
Devleti) kurulmasi icin ¢agrida bulunurlar.

27 Bir alimin Mekke ve Medine’de gecirdigi zamanin uzunlugu geleneksel olarak
onun dindarligi ve egitiminin 6lciisti olarak anlasilmaktaydi. Islami bilginin
oldukca yayilmas: ve Suudi Arabistan htiktimetinin kutsal sehirlerde ne tur
bir Islam égretilecegi hususunda sinirlar koymasi sebebiyle bu durum giderek
daha az 6neme sahip olmaktadir. Suudi Vehhabiligi'nin cazibesine kapilan
kimseler disindaki Endonezyalilarin c¢ogu, buglin sadece umre ve hac
ziyaretleri icin Arabistan’a yolculuk etmektedirler. Akil Sirac bir istisnadir. O,
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davet faaliyetlerinin durumu TUzerine goéris alisverisi yaparken,
“Bung Hatta ve Kiyai Hasim Es’ari'den c¢ok sey oOgrenmek
zorundayiz” diyerek degerlendirmesine basladigini hatirladim.28

“Hocam, bundan kastin nedir?” diye sordum. O so&yle cevap
verdi: “Sen Bung Hatta’nin uzun stire Avrupa’da yasadigini, buna
ragmen bir Endonezyali olarak kaldigini gértirstin. Biz Endonezyali
olmayr muhafaza etmeli ve onu korumak icin mticadele etmeliyiz.
Bu durum, Gus Dur’'un?® dedesi olan Kiyai Hasim Es’ari icin de
gecerlidir. O, uzun bir stUre Suudi Arabistan’da yasadi; fakat
Endonezyali bir Musltiiman gibi giyindi ve dyle davrandi. Her ikisi de
Endonezya’y1 c¢cok severlerdi. Endonezya’nin sani icin muicadele
ettiler ve fedakarlikta bulundular.”

Bundan cok etkilendim ve Suudi Arabistan’daki Ummii’l-Kura
Universitesi'nde doktorasini tamamlayan Cirebonlu arkadasimdan
daha fazlasini dinlemek istedim.3° O konusmasina sdyle devam etti:

“Bung Hatta’nin uzun stre Bati’da yasamasina ve buytk bir
Batili bilgi birikimi elde etmesine ragmen, Bati bizim halkimizi
ezmeye kalkistig1 zaman ona karsi koyma cesaretini gosterdi. Ayni
sey Hasim Es’ari icin de gecerlidir. O da Islam’n literalciligi ile
bilinen ve gelenege deger vermeyen Suudi Arabistan’da uygulanan
seklini siklikla elestirirdi.”3!

Suudi Arabistan’da dini egitim almis ve NU gelenegine sikica bagl kalmaya
devam etmistir.

28 Dakwah (davet), “inancin teblig edilmesi” anlaminda kullanilan Arapca ve
Endonezyaca bir terimdir. Bu terim, baska inan¢ mensuplarint Musliman
olmalarn icin tesvik etmeyi veya ayni zamanda Musliman muhataplara
yapildigi zaman ise onlar1 daha dindar yapmay: ifade eder.

29 Gus Dur, Endonezya’nin eski cumhurbaskani ve saygin bir NU dini lideri olan
Abdurrahman Vahid (1940-2009) i¢cin kullanilan sevimli bir lakaptir.

30 Suudi Universitelerinde 6grenim gérmus tim Endonezyalilar, radikallesmis
veya Vehhabi 6gretileri kabul etmis degillerdir. Ornegin, Vehhabi &gretilerine
ve onlarin dini uygulama bicimlerine maruz kalan bazi kimseler kendi
geleneksel inanclarini saglamlastirmaktadirlar.

31 Bunlar, Suudi Arabistan Islami hakkinda en yaygin iki Endonezya
elestirisidir. Daha nitelikli bir elestiri de Suudilerin Islam ile kendi kulttirel
gelenekleri arasinda herhangi bir ayrimi tanimadiklar seklindedir. Digeri ise,
Mekke ve Medine’deki tarihi kutsal mekanlarin cogunu, yiuksek katl oteller ve
aligveris merkezleri insa etmek icin yikmalaridir.
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Cok benzer bir sekilde Ustad Akil de, Arap kiyafeti giyen
Endonezyalilar1 elestirdi. O, bunu so6yle acikladi: “Kiyai Hasim ve
uzun bir stire Suudi Arabistan’da 6grenim géren diger Endonezyal
Mtusliman alimler Arap kiyafeti giymeyi hi¢c onaylamadilar. Onlar
bu kiyafeti yalnizca namazlarda giydiler. Disar1 cikip halk arasina
karistiklar1 zaman, daima kendi Endonezya kiyafetlerini giyerlerdi.
Ben kendim de Suudi Arabistan’da uzun bir stre yasadim ve
Endonezyali kimselerin Arap kiyafeti giymelerini, bunun oldukca
poptler olmasini ve bazi insanlarin bu kiyafeti her yerde ve hatta
milli anitin éntinde gosteri dlzenlediklerinde bile giymelerini garip
karsiladim.”32

Bunlar, cok kidemli bir Nehdatt’l-Ulema liderinin so6zleriydi.
Icimden kendi kendime sunu sordum: “Bunlar yalnizca Ustad Akil
Sirac’in goérisleri mi, yoksa diger NU alimleri de onunla ayni fikirleri
mi paylasiyor?”33 Endonezyalilar arasinda Arap kiyafetinin yayginlik
kazanmasi, Endonezya’da Islamin ruhunu yukseltir —mi?
Nihayetinde bunlarin hepsi, Suudi Arabistan’dan gelmedir. Bati
egilimli Endonezyalilar da vardir. Ayni zamanda Arap egilimli
Endonezyalilar da vardir. “Biz neden Bung Hatta ve Kiyai Hasim’den
ders almiyoruz?” diyerek sézlerini tekrarladi. Bir hoca olarak Ustad
Akil, Kur’an ezberi dersi verirken cok katiydi. O genellikle ezberi

32 Bu yorumlar, birlikte ele alindig zaman yurt disinda 6grenim goren gencler
icin fazla Batililasmamalari ve fazla Araplasmamalari konusunda bir nasihat
olarak anlasilabilir. Bu ayni zamanda Arap kiyafeti giymeye 6nem veren
Endonezyalilarin psikolojik ve belki de ahlaki olarak zayif olduklari ileri
surulebilir. Bung Hatta ve Kiyai Hasim gibi karsit 6rnekler, yurt disinda uzun
yillar yasadilar ve genis bir bilgi hazinesine sahip oldular; fakat onlar yine de
Endonezyali kimliklerini muhafaza ettiler. Milli Anit’a (MONAS) atifta
bulunmak, bir celigkiyi ifade etmektedir. Bu anit, Cakarta sehrinin
merkezinde Hurriyet (Bagimsizlik) Meydani’nda yer alan 132 m. ytiksekliginde
heybetli bir dikilitastir. 1954°te Eyfel Kulesi’ne rakip bir anit olarak planlandi.
Yapimina 1961’de baslandi ve ancak 1975 yilinda tamamlandi. Anitin alt
katinda bulunan bir muize, tarih 6ncesi dénemden modern zamanlara kadar
Endonezya tarihinin ti¢ boyutlu anlatimini icerir (Bkz., National Monument
Office, 1966). MONAS, siklikla aralarindan Front Pembela Islam (FPI) ve
Hizbu’t-Tahrir Indonesia’nin (HTI) da bulundugu ttim siyasi ve dini egilimli
gruplarin gosteri alani olmaktadir. Hidayet’in yorumu, bazi Endonezyalilarin
s6zde Suudi Arabistan kimliginin sembollerini, Endonezya kimliginin énemli
bir sembolli olan bir yerde géstermelerinin bir celiski oldugunu ortaya koyar.

33 NU alimleri ve diger geleneksel Muslimanlar, Islam Hukukunun dért
kabullenilmis kaynagindan biri olan icmaya buytk o6nem verirler. Diger
kaynaklar Kur’an, Hadis ve kiyastir.
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dogru bir sekilde okuyamayan 6grencilere ¢cok kizardi. Bazen onlari
sUpurge ile déverdi, bu ylzden onun 6grencileri calismalarinda
daha ciddi olurlardi; ctinkti dayak yemekten korkarlardi.’* Fakat
ayni zamanda o, eskinin kiyaileri gibi serbest bir sekilde halkla
karistig1 ve Islam mesajin1 yaydigi icin oldukc¢a saygin bir kimsedir.
Ustad Akil, onlara kibar bir sekilde dogru yolu gésterdi ve asla
siddete basvurmadi.3> Onu dinlerken aciklamasina devam
etmesinden korkmadim.

“Onlarin her ikisi de, Endonezya toplumuyla cok uyumlu olan
Dokuz Velinin (wali songo) vaaz uslubunu 6grenmislerdi.3¢ Bu
velilerin adaleti, duyarliigi ve alcak génulliiliigii sayesinde Islam
bizim halkimizin cogunlugunun dini oldu ve gelenegin Islam’la
uyusmayan Ozellikleri bir kenara atildi; fakat bunun gerceklesmesi
siddetle veya halktan diismanlar yaratarak olmadi.”

Daha sonra uc¢aga binis cagrisini isittim. Ucgus boyunca zihnim,
Ustat Akil'in séylemis oldugu seylere ve buglniin Kkiyaileri,
pesantrenleri ve siyasete dair bir elestirisine takildi. Gecmiste
pesantrenler, hem ekonomik hem de siyasi olarak huktumetten ve
toplumdan oldukca bagimsizdilar. Ayni sekilde gecmiste bizim

34 Boyle uygulamalar bircok pesantrende hala yaygindir.

35 Bu, FPI'y1 ve Endonezya halkina kendi Ehl-i Stinnet ve ahlak anlayislarini
empoze etme cabasinda siddet icerikli taktikler kullanan digerlerini de
kapsayan gruplara bir atiftir. Bu mesaj, Endonezya Musliman séyleminde
acik ve énemli bir temadir. Islam’ yaymanin en iyi yolu siddet ve bask: degil
nezaket davraniglarina basvurmaktir. Siklikla atifta bulunulan 6rneklerden
birisi de, Islamiyet’e ihtida etmeleri iimidi duydugu Hindular1 kizdirmaktan
kacinmak icin hayvan bogazlamay: yasakladigi séylenen XV. Yuzyil efsanevi
Cavali veli Sunan Kudus 6rnegidir. Bugline kadar Cava’daki Kudiis sehrinde
hayvan bogazlama yasaklanmistir; hatta c¢cok az sayidaki Cinli halkin
istisnastyla buitin halk o glinden itibaren Mtisliman olmustur. “Islam’a
bariscil gecis”, Endonezya milliyetci mitolojinin 6nemli bir parcasidir. Savas ve
fetih de bir parca rol oynamistir. Sunan Kudus’u Hindularin hassasiyetlerine
karst duyarli olarak tanimlayan menkibelerin benzerleri de onu son Cava
Hindu Kralligi’nmin yikilmasina yol acan savasta askeri bir komutan olarak
tanimlar (Woodward, 2014).

36 “Wali Songo”, Cavali metinlere ve s6zlt gelenege gore XV. ylizyilda Cava’nin
dini olarak Islamiyetin adada yerlesmesine aracilik etmis olan ve aralarinda
Sunan Kudusun da bulundugu dokuz sufi velidir. Halkin Islamiyete
girmesini saglamak icin baris¢ill ikna metodu kullandiklar1 séylenir.
Yuzbinlerce Cavali ve diger Endonezyalilar her yil onlarin tirbelerini ziyaret
ederler (Rinkes, 1996; Van Dijk, 1998; Woodward, 2014).
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milliliderlerimiz de dahil olmak tUzere insanlar pesantrenlere
okunmus su icin gelirler ve kiyailerden hayir duasi ve hikmet
isterlerdi. Bir bebek dogdugunda, onun anne-babasi bir isim
koymak icin kiyaiye giderdi.3” insanlar, problemleri oldugunda veya
kafas1 karistiginda kiyaiye fetva sorardi. Gecmiste kiyai htiktimetten
veya bir baskasindan maddi yardim talep etmezdi. Tam aksine,
talep etmeksizin ve arzulamaksizin kiyaiye yardim gelirdi.38

Bugtin ise durum cok farklidir. Cumhurbaskanindan koy
muhtarina ve hatta daha kiticiik mahalle mubhitlerine kadar devletin
burokratik glicinlin yeni bir sekli vardir. Devlete bagimli hale gelen
pesantrenlerin geleneksel kultirinin neredeyse tamamen yok
olmas1 cok tzucudur. Secim zamaninda politikacilar onlara gelip
para verirler ve karsiliginda da onlarin destegini talep ederler. Hatta
mahalli se¢cimlerde bile bunu yaparlar. Su anda kiyailere glivenmek
zordur; ¢cuinkd onlar strekli kendileri, aileleri ve pesantrenleri icin
baskalarindan finansal destek aramaktadirlar.?® Ayni zamanda

37 Bu hala yaygin bir uygulamadir.

38 Bu, kiyainin toplumsal hayattaki rolintin ideallestirilmis bir goértistdur.
Bircok kiyainin 6grencilerine bu sekilde hizmet ettigi ve kendilerini bu yola
adadiklar1 dogrudur. Bircogu bunu hala yapmaktadir. Ogrencilerin anne-
babalar1 ve pesantrenin mezunlari, Ozellikle oru¢c ayr olan Ramazan’in
sonundaki Ramazan Bayraminda kiyaiye ©6nemli hediyeler yaparlar.
Endonezya’nin ikinci cumhurbaskaninin tilkeyi demir yumrukla yonettigi yeni
diizen dénemi esnasinda, Endonezya hukimeti siyasi destek saglamak i¢in
pesantrenlere ve kiyailere énemli katkilarda bulundu. Ayn sekilde Din Isleri
Bakanligl da pesantrenlere énemli destek saglamaktadir. Hidayet, geleneksel
Islam’a dair idealize edilmis bir gériis sunar; ctinkii bircok kiyai din égreticisi
oldugu kadar ayni zamanda mtulk sahibi ve tliccardir. Bununla birlikte,
gecmisin idealize edilmesi, ihya hareketlerinin temel bir unsurudur. Onlar,
tarihi gecmise degil mitolojik gecmise déntisti ararlar.

39 Pesantrenler 1980’li yillardan itibaren devlete ait ortaokul ve liselerdeki resmi
mufredatlara esdeger yeterlilikler verebilmeyi saglayan mufredat: takip etmeye
baslayinca, devletle daha yakin bir bag kurmus oldular (Lukens-Bull, 2005).
Endonezya’nin bircok yerinde kiyailer hala en saygin otorite sahsiyetler
arasindadir. 1998’deki demokratik dontisimden sonra da politikacilar rutin
olarak onlarin destegini ve onaylarini almaya caligtilar. Bu durum, ayni
zamanda Endonezya’nin ilk cok partili secime gittigi 1955 yilindaki dénemde
de yasanmisti. O zaman da Islamci Masumi Partisi kdy tabanindan oy
alabilmek icin kiyailere ve onlarin ailelerine gliveniyordu. Benim goristigim
ve o donemdeki kampanyaya muhatap olan koyluler kiyainin onayladigi adaya
oy vermenin dini bir sorumluluk oldugunu distinmekteydiler. Ben, 1998’deki
demokratik dontsimden sonra da birgcok kez politikacilarin insanlarin
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huktumetten strekli destek isteyen kiyailer de vardir. Bu durum,
politikacilara ve huktimete fayda saglar; fakat pesantrenlerin
degerini dustrtr. Bunun etkisi, tlkeyi, Mtisliiman cemaati ve genel
halki bozmustur.40

Guclu ve mureffeh bir toplum, genc insanlarin iyi egitildigi ve
onlarin calismaya hazir hale getirildigi modern ve sivil bir
toplumdur. Gugsulzlestirilmis ve cahil birakilmis bir toplum,
kolayca tilkenin diismani haline gelebilir. Insanlarin enerjileri bosa
tuketilirken, biz kuresel duizeyde nasil rekabet edebiliriz? Bu
durum, Ace’de ve diger bolgelerde gecmiste yasandi.4! Servetler ve
enerjiler, mali, dogal, kulttirel ve dini kaynaklar insanlarin faydasi
icin verimli bir sekilde kullanilmaliydi. Fakat bugtn toplum, koétt

desteklerini umarak ytiz ya da daha fazla insana yetecek kadar yiyecek dolu
bir kamyonla pesantrenlere ulastiklarina sahit oldum.

40 Burada Profes6r Hidayet’in savundugu gorts sudur: Musltiman liderliginin
ahlaken gerilemesi, bir btitin olarak Musliman toplumun ve neticede tim
milletin ahlaki distikltigtine yol agmas: demektir.

41 Ace, Kuzey Sumatra boélgesindedir. Aceliler, oldukca bagmsiz ve atesli
Muslimanlardir. Ace, Guneydogu Asya’da Islamiyetin yayildig ilk
merkezlerden birisi idi. XIII. ytizyil Italyan seyyah Marko Polo ve XIV. yiizyil
Fasli seyyah 1Ibni Battuta, bélgedeki Mdisliman sultanliklardan
bahsetmislerdir. Aceliler, Hollanda’ya karsi amansiz bir savas verdiler (1873-
1904). Ardindan Hollandalilara kars: yUrttilen dustk seviyedeki mucadele,
ikinci Dlinya Savasrnin baslangicina kadar devam etti ve yerini Japonya'ya
karsi silahli direnise, daha sonra da Endonezya Cumhuriyeti’ne birakti. Baris,
bolgeye ancak 2004 yilindaki tsunamiden sonra geldi. 2005te imzalanan
anlasma sartlar1 altinda Ace, seriatla yonetilen o6zerk bir bolge (daerah
istimewa) olarak kuruldu. Orada aslinda seriatin gercekten ne olduguna dair
ciddi tartismalar hala strmektedir. Seriatin uygulanmas: icin ortaya konan
“kanun” adindaki kurallar, neredeyse sadece cinsiyetle ilgili hususlar1 ve
celdeyi (sopa ile dovme) de iceren bedeni cezalar Uzerine odaklandi. Bu
duzenlemeleri uygulamakla sorumlu olan seriat polisinin (Wilayatul Hisbah)
adi, cesitli yolsuzluklarla anilir oldu ve sayisiz tecaviiz olaylarina karistiklari
sOylendi. Kadinlarin yaridan fazlasinin cilbab/tudung (bas 6rttisti) giymedigi
ozellikle kirsal bolgelerde, bu kurallara cok az bir destek vardir. 2010’da
konustugum 6zel bir Islam tniversitesinin seriat faktltesinin bir tiyesi, ac1 bir
sekilde “Ace’deki seriatin ilgisinin yalnizca kadinlarin kiyafetleri,
politikacilarin cinsel fantezileri ve insanlari doévmeye odaklandigindan” ve
seriat uygulamasinin yolsuzluk ve yozlasma dahil toplumun gercek
problemlerini ¢ézmekle ugrasmadigindan yakindi. Konustugum o kisi, orada
liman haklarinin da dahil oldugu ve seriatin ilgi alanina girmeyen bircok
mahalli meselenin bulundugunu ve onun “Cavali sémurgeciler” olarak
tanimladigi kimselere kars:t yapilan miucadele sirasinda Acelilerin bos
konusmak icin degil adalet icin savastiklarini séyledi. Daha fazla ayrint1 i¢in
bkz. Aspinall (2009), Feener (2013) ve Reid (2007).
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yonetimden dolay1 bezdirilmis vaziyettedir. Politikacilar halkin
menfaatlerinden ziyade kendi menfaatleri 1ile daha c¢ok
ilgilenmektedirler.42

Ustad Akil'in konusmasina basladig iki lider, yani Bung Hatta ve
Kiyai Hasim Es’ari bizim takip etmemiz gereken o6rnek kurucu
babalar arasindadirlar. Her ikisi de o6grenmeyi, durustliga ve
vatanseverligi harmanladilar ve bilhassa kendileri siyasi islerde
oldukca medeni davrandilar.

Sonuglar: Kiiltiir, islam ve Yeni Bir Somiirgecilik

“Kiyai Hasim Es’ari ve Bung Hatta” baslhikli yazi, Endonezya
Islamiin ihyas1 adi altinda ktilttirel ve dini bir hakimiyet kurmak
maksadiyla ulus otesi Selefi-Vehhabiliktaraftarlarinin girisimlerine
kars1 koyan dikkatlice islenmis bir direnis hikayesidir. Edward Said
(1979, 1993), Panikar (2007) ve diger sdmurge ve sodmurgecilik
sonrasi arastirmacilarin séylemi su idi: Onlar, toplumsal ve kultirel
hakimiyetin kurulmasinin yalnizca baskiyr degil ayni zamanda
kulttirel ve dini melezlesmenin gelismesini de gerektirdigini
savunmaktaydilar. Bu yolla etki altina alinan s6éz konusu halk,
hakim gulgclerin  kultirel degerlerini ve maddi menfaatleri
benimsemeye baslarlar.#3 Fikirlerin, dillerin ve kultirel 6zelliklerin
yayillmasi, sosyal gercekliklerdir ve bunlar toplumlarin igerisinde
gelistigi yollar arasindadirlar. Oz biling, kisisel ve ortak kimliklerin
terk edilmesi ve baskasinin gérintimutnde kendini yeniden
tanimlamaya calismak, baska bir sorundur; clinkti bu durum,
toplumlar: ve bireyleri kulttirel bakimdan degersizlestirir. Kulttirel
ozelliklerin ve wuygulamalarin benimsenmesi ile tim kulttrel

421998’den sonraki demokratik gecis esnasinda Endonezyalilar demokrasinin
refah, seffaflik getireceginden ve KKN (Korupsi, Kolusi dan Nepotism) olarak
bilinen yolsuzluk, hilekarlik ve kayirmacilifin sona ereceginden Umitli idiler.
Ancak bu gerceklesmedi ve bir cesit demokratik yorgunluk c¢oktt. Bazi
insanlar simdi eski otoriter rejimin istikrarini 6zltiyorlar. Eski cumhurbaskani
Suharto’nun portreleri, eski rejimin istikrarini kast eden sloganlarla birlikte
otobtuislerde ve tasitlarda gértulmektedir. 2014’te bu konuda konustugum bir
kimse, o glinlerde her seyin daha ucuz oldugunu ve Suhartonun FPI gibi
siddet yanlis1 asir1 6rgltlere hic mtisamaha gostermedigini ifade etti.

43 Appadurai (1996), Asad (1995), Comaroff and Comaroff (1997).
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sistemlerin ve dliinya gorUslerinin terk edilmesi arasindaki farklilik
devasadir. McDonaldsin ve Beethoven''n Endonezya kulturel
karisimina eklenmesi, Endonezya kulttirlerinin inancsiz oldugunun
ve bunlarin, kultirel degisimin c¢esitli varyantlari olan Selefi-
Vehhabi dini inanclarla ve Suudi Arabistan kultGrintin yapay bir
versiyonuyla degistirilmesi gerektiginin ilan edilmesinden tamamen
farklidar.

Aralarindaki fark, “ekleme” ve “yer degistirme” arasindaki farktir.
Gercek Musliman olmak icin Suudi Arabistanlilar gibi giyinmeleri
gerektigini duéstnen Endonezyali Musliman gruplarin ortaya
citkmasi, “yer degistirmenin® bir Ornegidir. Bu, bircok
Endonezyalinin nezdinde zorlamaya dayanmayan, aksine ikna,
tesvik ve sembolik hakimiyetin araclarina dayanan yeni tip
somurgeciligin kullandig1 stratejiler arasindadir.44 Ancak bu,
tartismali bir sdylemdir; ¢lnkt bazilar1 bunu yabanci deger ve
kulttrel uygulamalarin zorla kabul ettirilmesi olarak gortrken,
diger bir kisim bunu dini saflastirma olarak gérmektedir.

XVI. ylzyildan XX. yuUzyilin ortalarina kadar Endonezya’ya ve
diger Musliiman toplumlara hakim olmaya calisan egemen gucler,
Avrupali idi. Somurgecilik, ekonomik saiklerle yonlendirilirken,
aynt zamanda ideolojik unsurlara ve glndemlere de sahipti
(Comaroff ve Comaroff, 1986). Onun tesvik ettigi ideolojiler ve
degerler, Hiristiyanlik ve Bati modernlesmesinin bilesiminden
olusmaktaydi. XX. ytzyilin baslarinda askeri gii¢, zor kullanma ve
tehdide basvurmay: asla terketmemekle birlikte lutfeden baba
tavrinin ve soOmurgecilik stratejileri olarak dini ve kulturel
déniisiimli  saglama girisimlerinin yolunu acti. Ingilizler buna
“medenilestirme gorevi”, Fransizlar ise “medeniyet goérevi” olarak
atifta bulundular. Hollanda’nin hakimiyetindeki Endonezya’da ise
bu, “ahlaki siyaset” (ethische politiek) olarak tanindi. Bu politikanin
savunuculari, Hollanda’nin Dogu Hint Adalari olarak adlandirdig:
Endonezya’daki halka karsi bir “seref borcu” oldugunu ve onlara
cikar merkezleri olarak degil, egitime ve yardima muhta¢ ¢ocuklar
gibi davranilmas: gerektigini savundular. 1899’dan 1905 yilina

44 Cagdas Islamci Endonezya séylemine gére sémurgecilik konseptinin
kullanimi hususunda bkz. Woodward (2008).
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kadar huikiimette Arap ve Yerli Isler Muistesar1 olarak calisan
Christian Snouck Hurgronje (1857-1936), s6murge idaresinin
istikrarini saglayacak olan Hollandalilar ile Endonezyali Misltiman
aydinlar arasinda baglar kurmay: hedefleyen “bagdastirmacilik”
politikasini  savundu. Bati tarzi egitim bu  politikanin
kosetaslarindan biriydi (Benda, 1958; Cribb, 1993; Furnivall, 1944).
Ancak bu politika, basarisiz oldu ve bunun yerine Endonezya
milliyetciliginin tohumlar: atildi. Ctink®i Hatta ve onun gibi digerleri
Bati hakimiyetine karsi koymak icin yine Bati tarzi egitimden
yararlanmislardi.

Alatas (1972) Bhabha (1994) Merican (2012) ve digerleri,
sémurge toplumlarinin zihinlerini ele gecirmenin yolunun sadece
fikirleri onlara ithal etmek degil ayni zamanda onlara bilgi
kuramlarini da sokmanin bu sémurge girisiminin 6zelliklerinden
oldugunu goézlemlemislerdir. S6z konusu insanlarin sadece
ekonomilerini degil de, ayni sekilde dustince kaliplarini da
déntstirmek “beyaz adamin sorumlulugu” idi. Cogu Endonezyali,
suan Suudi Arabistan ve diger petrol zengini Korfez tlkeleri
icerisinde olusan yeni cesit bir sémurgeciligin ortaya ciktigini ve
bunun da Musliman toplumlara hakim olmayr ve onlari
dontstirmeyi hedefledigini ileri strmektedirler. Bu yeni
somurgecilik, bagimsizlik 6ncesi Endonezya’da mevcut olan
somurgecilikten kesinlikle farkhidir; cinkd su anda bu yeni
sémurgecilik ekonomik hakimiyeti ya da siyasi bir kontrolt gerekli
gormuyor. Ancak, Hollanda somurgeciliginin yaptigi gibi bu yeni
sémurgecilik de fikirleri, kulttirel uygulamalar: ve bilgi kuramlarini
ithal ederek Islam’ ve Miisliiman kuiltiirtinti kékten déntistiirmeye
calisiyor. 2008 yilinda Jambi’deki Sultan Taha Seyfuddin Devlet
Islam Universitesi’nde bir konferansta kendisiyle gértisttigiim Suudi
Arabistanli bir hoca acikca bu gérevin “Suudi adamin sorumlulugu”
oldugunu dustntyordu. Neredeyse bir senedir Endonezya’da
bulundugunu, kuftirden baska bir sey gérmedigini ve Endonezya
halkina Islam getirmenin kendi sorumlulugunda oldugunu
aciklamisti.

Bu yeni somurgecilik askeri gtice degil, daha c¢ok Suudi
Arabistan’in ve diger Korfez tlkelerinin finansal gliciine ve Dunya
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Islam Birligi gibi sivil toplum érgilitlerine ve son derece zengin
bireylere dayanmaktadir. Bu tip somurgecilik, her seyden once
ekonomik  olmaktan  ziyade dini  gerekceler tarafindan
yonlendirilmektedir. Bu da, baskici bir sekilde nasslar tarafindan
yetkilendirilmis, kuralci, tasfiyeci ve mahalli dini ve kulttrel
uygulamalara tamamen karsit duran Selefi-Vehhabi din anlayisinin
sadece tek standart Islam oldugu varsayimina dayanmaktadir.
Serbest bir bicimde yapilandirilmis ancak, dinyadaki bitin
Muslimanlar arasinda bu fikri karmasikligi tesvik eden son derece
glclt bir hareket vardir. Pek cok bakimdan, Avrupali ve Amerikali
somurgeci gucler tarafindan dogrudan fonlanmis veya dolayl
yollarla desteklenmis Hiristiyan misyoner cemiyetlerinin serbest
konfederasyonuna benzemektedir. Bu Selefi-Vehhabi o6gretinin
ktiresel olarak tasinmasinin en giclt kanallarindan birisi de Suudi
Arabistan Universitelerinden mezun olanlardir. Bunlarin c¢ogu,
kendi memleketlerine  doénduklerinde Vehhabi  6gretilerini
yaymaktadir. Bunlar, Suudi finansal destek icin dagitim noktalari
temin ederek, Suudi Arabistan’daki Islam tniversitelerinde
okumalart icin Ogrencilere tavsiyelerde ve yonlendirmelerde
bulunarak, Vehhabi miufredata sahip okullar acarak ve Suudi
alimler tarafindan yazilan eserlerin tercimelerini yayimlayarak
faaliyetlerini yurttmektedirler. Buna iliskin bir strateji de
mufredatlarini degistirmek karsiliginda mevcut kurumlara bagislar
saglamaktir. (Wahid, 2014). Endonezya’daki bazi pesantrenler
(geleneksel Islami yatili okullar) finansal olarak ayakta durabilmeyi
garantilemek icin bu tur degisiklikleri gerekli gbérmektedirler.
Kalkinma yardimlar: ve acil afet destekleri de genellikle bu gibi
sartlarla verilmektedir (Woodward, 2008).

Bung Hatta’nin Hollanda s6murgeciligine karsi cikmasi ve Kiyai
Hasim’in de onu gérmezden gelmesi gibi, Profesér Hidayet de Kiyai
Hasim gibi dini ve kultirel kimligini terk etmeyen ve bir Suudi
Arabistan Universitesi mezunu olan Profesér Sirac ile yaptig
konusmasimnin  anlatiminda  bdyle bir direnis anlatisini
olusturmustur. Bu anlatinin ana fikri, yerel Islami gelenek ve
kultarlerin gercekligini savunmaktir.
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Direnis anlatilari, entelektiiel cevrelerin yazili ya da online
sOylemleriyle sinirli degildir. Benim isittiklerimin en glcla
olanlarindan bazilari, ¢cok az resmi egitim almis Endonezyalilar
tarafindan anlatilmistir. “Vehhabi s6murgeciligi” terimini ben icat
etmedim. Onu ilk defa 2008 yilinda Orta Cava’nin kirsal bir
kesiminde Hollanda sodmurgeciligini hatirlayacak kadar yash bir
kimse olan bir at arabasi stUrliclistinden isittim. Onun arabasinda
giderken, etrafimizdaki Adalet ve Refah Partisi (Partai Keadilan
Sejahtera —PKS) bayraklarini gértiip birkac¢ mil gectikten sonra, ona
bu pankartlarin neden buralarda asili oldugunu sordum. Cunku
PKS, sehirli bir Islamci partidir. O, bana séyle cevap verdi: “Onlar
bize bunlar1 buraya asmamiz icin para verdiler ve bizim de paraya
ihtiyacimiz var. Bu, Suudi Arabistan’dan emir bekleyen bir siyasi
partidir. Onlar, tam bir Vehhabi sémurgecilerdir; Hollandalilardan
hicbir farklar yoktur.” Baska bir 6rnek de Orta Cava’daki Pleret’ten
verecegim. Burasi, Mataram Sultanligi’nin eski ana yerlesim
merkezlerinden birisidir.45 Buradaki XVII. yy.’dan kalan Ulu Camii,
2007 yilindaki deprem sirasinda neredeyse tamamen yikilmisti.
2009 yilinda bir Ramazan aksami orayr ziyaret ettim. Orada
otururken Allah ve dinya hakkinda konusurken, hem de yiyecek
bir seyler atistirirken ev sahiplerime bu muhtesem ve yeni camiyi
sordum. Onlar, Suudi Arabistan htikiimetinin bu camiyi insa etmek
icin oldukca comert davrandiklarini sdylediler. Halk da onlarin
bagisint caminin Ortadogu tarzinda degil de Cava tarzinda
yapilmasi sartiyla kabul ettiler. Onlar ayn1 zamanda hayirseverlere
tesekkiir eden Endonezyaca’nin yani sira Pleret’te cok az kimsenin
okuyabilecegi Arapca mermer bir kitabenin konulmasini da kabul
ettiler. Ben de yerel bir kiaiye Suudi Arabistan’in bu uygulamasi
hakkinda yeniden insa yardimi icin bazi dini sartlar getirip
getirmedikleriyle ilgili sordum. Kiai gulerek so6yle cevap verdi:
Suudiler hocalarindan birini génderdiler ve o nazik bir sekilde
kabul edildi, fakat ona kuvvetlice denildi ki: “Nasil Musliman
olacagimiz hakkinda bizim Suudilerin o6gretimine ihtiyacimiz

45 Mataram, Cava’daki son buiytk Islam Sultanlig: idi. XVI. ytlizyillda kurulan bu
sultanlik, 1749°da Yogyakarta ve Surakarta olarak iki devlete boltiindii ve her
ne kadar bugin sadece Yogyakarta siyasi otoritesini korusa da, ikisi de
gliintimtize kadar varligini stirdtirdt (Ricklefs, 1974; Woodward, 1989).
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yoktur.”46 Kiyai konusmasina soéyle devam etti: Bu Suudlu hocadan
bolgede bulunan bircok kutsal tlirbenin bazilarini ziyaret etmesi
istendiginde, o tiksinerek bunu reddetti ve bir daha geri dénmedi.
Hepimiz guldik ve cogu Cavalinin ve dolayisiyla Muslimanin her
Ramazan aksami yaptigi gibi kahve icmeye, kizartilmis muz,
manyok ve tofu (soya peyniri) yemeye devam ettik.

Islam’in Selefi-Vehhabi versiyonlar1 ve Suudi Arabistan kiilttirel
ritGellerine benzemeye calisma, Endonezya dini sahasinin kalict bir
parcasit olmustur. Endonezya’daki Selefi-Vehhabi pesentrenler,
diger dini okullar ve Islami merkezler bu dini ve kiiltiirel egilimleri
yeniden turetmektedir. Terbiye hareketi de, 1980’in baslarinda
kurulmus ve ikinci nesle, bazi durumlarda ise ticinci nesle kadar
gecmistir. Bu ortadan kalkmayacak, fakat burada bunun tehlikeli
bir gelisme oldugunu goéren ve bu tur topluluklarin daha fazla
gelismesini Onlemek icin cabalayan bircok Endonezyali vardir.
Profesor Hidayet’in hikayesi de bu kelimelerle ve fikirlerle yapilan
miuicadelede kullanilan bir stratejinin érnegidir.

Teorik anlamda, onun sdylemsel stratejisi, somurgecilik, kalttr
ve din hakkinda genis bir sekilde yazan Amerikan Yerli Hiristiyan
teologu George Tinker’in (dogumu: 1944) sdylemine benzer. O,
kaltdr ve dinin i¢c ice gecmisligini ve din adina yabanci hayat
tarzlarini ve geleneklerini empoze etmeyi “kilttirel soykirim” olarak
tanimlar (Tinker, 1993). O, soOmurgeci veya yeni soOmurgeci
hakimiyet baglaminda, yerel uygulamalarin yanlis ve hatta giinah
olduguna halk: ikna etmek icin yapilan kasith girisimleri, fertlerin
arzu edebilecekleri en Ustliin seyin yabanci dini 6énderleri kusurlu
bir sekilde taklit etmek olduguna ikna etmek suretiyle onlarin 6z
degerlerini degersizlestiren bir stirecin parcasi olarak betimlemistir.

Cogu Endonezyali ve diger Guneydogu Asyali Muslimanlar,
Suudi Arabistan Vehhabilerinin de yerli Musliiman halk tizerinde

46 Bu duyarhiliklar, yalnizca Endonezya’ya has degildir. 18 Temmuz 2016
tarihinde Nijerya’daki Kano Emiri Senusi Lamido (II. Senusi) belirtti ki:
“Benim icin Vehhabilik ve Selefilik, tipki Boko Haram grubu gibi kesinlikle
hosgoriistizdiir. Afrika’daki Islam’n kendine has diistince ekolleri, kendi
kadim imparatorluklari ve kendine has tarihi vardir. Ve bizim Suudi
Arabistan’in ve iran’in bize Islam’ anlatmasina ihtiyacimiz yoktur.” (Bkz. The
Africa Report, 18 Temmuz 2006).
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kendi dini ve kulttirel uygulamalarini ¢cok benzer bir tarzda empoze
etmeye calistiklar1 gértistindedir. Profesér Hidayet’in hikayesi de bu
ktiresel soyleme karsi cikan zekice bir girisimdir.4” O, karsi ciktigi
kimseleri kafir olarak itham etmek s6yle dursun dini kabullerine
bile saldirmaz. Onun bu tavri, Cava kulttirel pratigi ile gayet
uyumludur. Cunkd benzeri saldirilar hayli yakisiksiz olarak
gorulecektir ve bir Musliiman alimin itibarini da zedeleyecektir;
ayrica tekfiri sdyleme katilmada ulemanin geleneksel gonulstzltigt
de vardir. Bu, ayni zamanda kisinin kalbinde olanlari yalnizca
Allah’in bildigi ve bir Musliman baska bir Mtslimani: haksiz yere
tekfir ederse, o kadin ya da erkegin kendisinin kafir olacagi
seklindeki Musliman anlayisina da uygundur.*® Profesor
Hidayet’in, tiim hikayesi boyunca Cava'ya degil de Endonezya’ya
atifta bulunmasi da ayrica o6nemlidir. Endonezya, Anderson’un
(2006) da tanimladig: gibi “muhayyel bir toplumdur”. Endonezya’da
her birinin kendine has kulttirel 6zellikleri olan ytzlerce etnik grup
vardir. Islam ve milliyetcilik tlkeyi birbirine baglayan guicler
arasindadir. Profes6r Hidayet, @Vehhabi somturgeciligi ve
Araplasmaya dair elestirisini iki farkli Endonezya kahramani olan
Hasim Es’ari ve Muhammed Hatta’nin anlatimlarini dikkate alarak
bir cerceveye oturtur. Kiyai Hasim, Cavali meshur bir Musliman
alim idi. Hatta ise, Bati egitimli ve modernist bir Musliman
politikaci idi. O, Cavalilar’dan c¢ok daha farkli bir etnik grup olan

47 Eski bagbakanlardan Dr. Mahathir Muhammed’in kizi Marina Mahathir, bu
terminolojiyi tam olarak Malezya’daki Suudi etkisini tanimlamak icin
kullanmistir. O, sunu soylemisti: “Bu, tam bir Araplagsmadir. Bizim
kultGrimuzde, o bir so6murgeciliktir, Arap somurgeciligidir’. O, bu yeni
sémurgeciligin bir semboll olarak kiyafete acik bir atif yapmistir. “Kaftanlari
giymek cok kolaydir, fakat bizim gelenegimize, kultirimutize, her seyimize ne
oldu? Kayboldu”. O, “Genellikle 50 yas altindaki Malayli kadinlar pileli olan ve
yurtimeyi olduke¢a kolaylastiran “baju kurung” etegini nasil baglayacaklarini
bilmezler” diyerek bu durumdan yakinmistir. (Bkz. Malay Mail Online, 23
Mayis 2015).

48 Inanch Mislimanlan kafir olarak ilan etme, gerek Endonezya’da gerekse de
baska yerde asiri sOylemin yaygin bir unsurudur ve siddeti hakli gbstermek
icin kullanilir. Bu, itikat acisindan da problemlidir. Kur’an’da su belirtilir ki,
“Eger bir kisi size Musliman oldugunu gostermek icin vesselamu aleyktim
derse, siz ona “sen Musluman degilsin” diyemezsiniz” (4: 94). Haksiz bir
kafirlik suclamasi yapanin, asil kendisinin kafir oldugunu belirten bir¢ok
hadis vardir (Volpi, 2011: 273). Tarihsel olarak ulema, onu séylemsel bir
strateji olarak kullanmaya gonulstizdir, ¢inkt kelami meselelerde farkh
gorusler kacinilmazdir (Adang ve dgr., 2015).
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Sumatra’dan gelen bir Minangkabaulu idi. Hidayet, bu etnik
farkliliklara deginmez. Onemli olan her ikisinin de Musliiman
Endonezyali olmasidir. Bu anlatida etnisiteler degil, din ve
milliyetcilik 6nemlidir. Hikayenin ana noktas: Endonezyali olmanin
bir kimseyi daha az Musliman ve ayni sekilde Suudi Arabistanh
olmanin da bir kimseyi daha fazla Musliman yapmadigl ve
giydiginiz kiyafetlerin Musliman dindarligin mesru sembolleri
olmadigidir. Daha genis manada, bu hikaye din ve kultariin
birbirinden bagimsiz oldugunun bir teyididir ve burada dini ve milli
kimlikler arasinda bir catismanin lizumu yoktur.
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