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ISLAMCILIK: TANZIMAT DONEMI

[slamcilik cereyani, ozelliklerini daha ¢ok 19. yuzyil ortala-
rinda kazanan, Osmanlh Imparatorlugu'nun uzak cevresin-
de ve Hindistan’da sekillenmis olmasina ragmen 1870’ler-
den itibaren Imparatorlugun merkezinde gittikce gticlenen
bir ideolojik davranis kimesine verilen addir. Hemen isaret
edilmesi gereken bir nokta, Islamcilik cereyaninin en az iki
ekseni oldugudur. Bunlardan birincisi Islamcilig1 bir din-
ya gorusu ve hayat rehberi olarak takdim eden okumuslarin
ve aydinlarin fikirlerinden olusmustur. Bunun yaninda, Os-
manl Imparatorlugu'nda ve Turkiye’de oldugu gibi Islam
kultirantn hakim oldugu yorelerde ikinci bir Islamcilik
vardir. O da genis halk kitlelerinin o kadar kesin cizgilerle
ifade edilmeyen, yaziya gectigi zaman bile teorik konular-
dan c¢ok, bir “Islami Nizam” gerceklestirmeye calisan ara-
yislardir. Misir Muftisic Muhammed Abduh (1845-1905),
birincisinin bir 6rnegini verir. Pakistanl Seyyid Ebu’lula
Mevdudi'nin ikincisine terciman olmus oldugu soylenebi-
lir. Bu iki eksenin birbiriyle olan devamli alisverisi aralarin-
daki sinir1 bazen belirsizlestirse de, konuyu anlamak icin

9



zaman zaman bu iki kutbun ayrildigini da hatirlamak gere-
kir. Ucuncit bir eksen olan tasavvuf, Islamcilik cereyanin-
daki yeri daha yeni arastirilan ve bu acidan daha iyi bilin-
mesine imkan olmayan bir konudur.

Islamcilik cereyaninin Turkiye’deki rolunt ilk defa etrafli
olarak inceleyen Tarik Zafer Tunaya'dir. Islamcilik Cereyant
(1962) adindaki eserinde, Tunaya, konuyu daha cok Turki-
ye’'nin sorunlarina inhisar ettirmektedir. Ancak konuyu ye-
rine oturtabilmek icin Turkiye’deki gelismelerin daha kap-
saml bir “Islami Uyanma”yla paralel gelistigini ve bu uyan-
manin 19. yuzyildan énce sekillendigini hatirlamak gerekir.

Ik Gelismeler

[slam tarihini daha gerektigi gibi arastirmis degiliz. Islami
inanclarin da —btutan inanclarda oldugu gibi— zamanla nasil
degistigine dair ancak baz1 ipuclarina sahibiz. Fakat iki nok-
ta son zamanlarda yapilan arastirmalarda oldukca acik ola-
rak ortaya ¢cikmaktadir: 1) Islam gibi toplum iliskilerini ilahi
bir mesajin 1s1¢1nda degerlendiren ve toplumu gereken Is-
lami ideale yaklastirmaya calisan bir dinde, dinin kendisi-
ni bir “astyapt” kurumu olarak degil, bir “temel sekillendi-
rici” olarak ele almamiz gerekir. 2) Islam’da reform hareket-
leri (tecdid) devamli bir caba olmustur. Fakat 17. ytuzyildan
itibaren, onceleri gorulmeyen bir devamlilik bu hareketlere
damgasini basmistir.

Arastirmalar, Islam’daki en yeni kimildanmalar1 17. ytiz-
yilda ve Hindistan’da baslatmamiz gerektigini gosteriyor.
1526’da Turk hukumdar Babur'an Hindistan’ istila ettigi-
ni; Babur'in Delhi ve Agra’y: fethinden sonra bu topraklar-
da kapsamli bir Musluman imparatorlugunun kuruldugu-
nu biliyoruz. Bu imparatorlugun hitkiimdarlarindan Ekber
(6lumu 1605), Hindularin ekseriyette olduklar1 bir impara-
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torlugu yonetme durumundaydi. Bu durumda, Hindulugun
da tesirini gosterdigi Din-i Ilahi adinda senkretik bir inan¢
gelistirmeye calisti. Bunun karsisina ¢ikan Ahmet es-Sirhin-
di (1625), Hindulugun yayilma aracinin Sufilik-Tasavvuf
olduguna inandig1 i¢in, Sufiligin reformunu amaclayan bir
hareket baslatti. Sirhindi (diger adiyla Imam-1 Rabbani) ta-
savvufun diger inanclara dogru uzanan yonuni kontrol al-
tina almak istemistir. Ona gore gercek tasavvuf, insanin Is-
lam'mn kendi 6z bunyesini, kendi icine bakarak, kalbini yok-
layarak bulmasindan ibaretti. Bunu gerceklestirmenin yolla-
rindan biri de Allah’in birligini hicbir zaman gozden kacir-
mamak, Allah’ yaratic1 gtic olarak devaml hatirda tutmak-
t1. Bundan sonraki devirde tasavvufun “banl” inanclara acik
oldugu icin sakinmilmasi gereken bir yaklasim oldugu, Islami
reform hareketlerinde devamh olarak gortilecektir. Sirhin-
di’'nin hayatinin bir sathasinda Naksibendi tarikatina girdi-
gini biliyoruz. Eskiden beri tarikatin 6zelliklerinden olan
“kendini Allah’a tamamen vermek”, boylece Sirhindinin te-
siriyle daha kesin cizgilerle belirlenmeye basladi. Fikirleri-
ni devam ettirenlere de “Mticeddidi Naksibendi” (Yenileyici
Naksibendi) ad1 verildi.

Sirhindi'nin izinden yurtyenler arasinda Delhili Sah Ve-
liyyullah1 (1702-1762) saymak mumkindur. Ilgin¢ olan
nokta, bu yenileme hareketinin belki de Sirhindi'nin tesi-
riyle, fakat muhtemelen paralel bir cereyan olarak Suriye’de
Nabluslu Abdulgani (6l. 1731) ve Malaya’da Nureddin Ibn
Muhammed er-Raniri’de (61. 1666) ve cografi bakimdan bir-
birinden oldukca uzak yerlerde goztukmesidir. Bu gibi et-
ki-tepkileri anlatacak izah, Mekke ve Medine gibi sehirle-
rin Misliimanlar icin bir cesit “fikir santral1” olarak calis-
mis olmasidir.

19. ytizyillda Muceddidi Naksibendiligin onemli bir gelis-
mesiyle karsilasiyoruz. Seyh Halid (1776-77-1827), bu aki-
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m1 Halep’te ve Istanbul’da yaymay1 basardi. Fakat en genis
etkisi Turkiye'nin bugtinku Dogu vilayetlerinde goruldu.
Bitlis’in Hizan kazas1 Muceddidi Naksibendiligin bir mer-
kezi haline geldi. Istanbul’da yeni Tanzimat duzenine kar-
st ilk ayaklanma olan Kuleli Vakasi (1859) kismen Seyh Ah-
med adinda bir Muceddidi seyhi tarafindan 6rgutlenmis-
ti. Kafkasya’da Rus emperyalizmine kars1 koyan Seyh Samil
de bir Mticeddidi Naksibendiydi. Naksibendilik Cin Muslu-
manlar1 arasinda da etkili olmustur. Boylece Naksibendili-
gin bir Musliman “aktivizmi”nin dnculagunu yaptigini soy-
leyebiliriz. Tarikatlarin, bilhassa 18. yuzyildaki birtakim ye-
niden orgutlenme hareketleri sonucunda, artik 19. yuzyilda
uzerlerine daha aktif ve siyasi diyebilecegimiz bir rol aldik-
lar1 gorilayor.

Arabistan’da Muhammed Ibn Abdulvehhab (1703-1792),
gencligindeki sufi egilimlerine ragmen daha sonra Muslii-
manlar arasinda gelisen ve evliyalarin araci rolune inancin
bid’at oldugunu ileri stirerek, Sirhindi'ninkine paralel bir
cigir actyordu. Fakat, ayrica Orta Zaman ulemasinin fikri-
ne uyulmasmin yanls oldugunu anlatiyor; Islam’da mesru
kaynak olarak yalniz Kur’an ve Sunneti (Peygamberin s6z
ve hareketlerinin meydana getirdigi davranis ilkeleri) tani-
yordu. Ona gore 10. ytizyilldan beri kapali olan “ictihad” (bu
kaynaklardan ozgurce hukum ¢ikarma) kapisi yeniden acil-
maliydi.

Abdulvehhab'in etrafinda topladig: kimselerle “Vehhabi-
lik” bir akim olarak sekillendi, fakat sonunda Osmanlhlar-
ca bastirildi. Ancak Hindistan’dan ve Arabistan’dan ¢ikan bu
iki akim Islam’'in yenilenme konusunu acmusti. 19. yiizyilda
bu konu Cemaleddin Afgani (1839-1897) ve izleyicisi Mu-
hammed Abduh (1845-1905) tarafindan daha da etrafli ola-
rak ele alindi.

Iranl olan ve Sii oldugu konusunda baz1 ipuclar1 bulu-
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nan Afgani 1869’da Istanbul’a gelmis, zamanin Tanzimat-
¢1 egitimcileri Subat 1870’te Dartlfiinun’an ac¢ilmasina on-
celik edecek konusmalarda kendisine bir yer ayirmislardi.
Cemaleddin’in sozleri “fen”leri dinin tizerinde tuttugu ba-
hanesiyle bir hadiseye yol acmis ve bunun arkasindan tni-
versite kapanmisti. Cemaleddin bundan on y1l kadar sonra
“materyalizm”i yeren bir eserle ortaya ¢citkmistir. Daha sonra
Avrupa’ya gecmis ve orada Islam’in yenilesmesi icin bir di-
zi fikir ortaya cikarmistir. Goraldagi gibi, Afgani’nin ne de-
mek istedigi cok acik degildir. Islam'in, cesitli toplum kat-
larinda tesekkul etmis kuskuculugu, fikrini acikca ifade et-
mesine mani olmustur. Avrupa’da gorusleri biraz daha acik-
lik kazandi. Bunlar izleyicilerinden Muhammed Abduh ile
birlikte cikardigy el-Urvetu’l-Vuska adinda Arapca bir dergi-
de acikladi. Afgani'nin Avrupa’da iken ileri strdugu ana fi-
kir, Islam dininin felsefe ve miisbet bilim aleyhtar1 olmadi-
g1 ve bunlarin Muslumanlar tarafindan 6grenilmesi gerek-
tigiydi. Bununla birlikte genis bir egitim reformu oneriyor-
du. En ¢nemli fikri Islam devletlerinin Bau ile olan karsilas-
malarinda once kendilerini devlet olarak kuvvetlendirmele-
ri gerektigiydi. Hayatinin sonuna dogru tekrar Istanbul’a ge-
len Cemaleddin’in bu fikirlerini Istanbul’da yaydigini ve pa-
disahin —bir dereceye kadar kendisinden bir entrikaci olarak
korkmasina ragmen— onu Istanbul’a kabul etmis oldugunu
da biliyoruz. Cok iyi kanitlanmayan bir goruse gore, fikirle-
ri Mehmed AKkif tizerinde etkili olmustur.

Abdiilhamid ve Islamcilik

Padisahin yeni Islamciliga ilgisi, 1860’lardan itibaren, Impa-
ratorlugun merkezinde beliren yeni egilimler acisindan de-
ger kazanir. O tarihten sonra Tanzimatcilarin Batih davra-
nislar1 artan bir tempoyla Osmanh aydinlarinca elestirilme-
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ye baslanmist1. 1870’ten sonra Turkiye icin “Batililik” yerine
“Islami bir model” gecirmek isteyen dustuniirler kuumelesti.
Bu noktada, Alman Ortadogu politikasinin tastyiciligini bel-
ki de bilmeden yapmis olan Basiret gazetesi sahibi Ali Efen-
di'yi, gazetesinde Islamcilig1 destekler gortiyoruz. 1878'den
itibaren Osmanli Imparatorlugu'ndaki Miislimanlar daha
belirgin bir cogunluk olarak ortaya cikt1.

O yillarda tahtta bulunan II. Abdulhamid icin de bu fi-
kirler gecerli bir politika olarak belirmeye basladi. Padisah,
bundan sonra Islamhig gerek kendi ulkesindeki teb’asini
birlestirmek icin bir “bayrak” olarak, gerek tlke disindaki
Muslumanlar icin emperyalizme bir kars1 koyma araci ola-
rak disinmeye basladi. Padisah, halk arasinda Musluman-
lik suurunu bir cesit “misyoner” orgutiiyle yaymaya calis-
t1. Orta Asya’da, Kuzey Afrika'da ve Uzakdogu’da ayni poli-
tikay1 ajanlar yoluyla surdurdi. Bu politikalar: ayni zaman-
da emperyalizmin gittikce artan baskilarina kars: kendi sila-
hi olarak kullaniyordu. Kendi ulkesinde ise aym taktigi, Ba-
t1 Anadolu’da Musluman nifusun gerilemesi karsisinda ya-
yilan bir Rum tuccar, ciftci ve zanaatkar dalgasina kars: kul-
laniyordu.

1890’lardan itibaren padisaha karsi ozgurlukcu bir mu-
halefet yuruten Jon Turkler bu durum karsisinda ne yapa-
caklarini uzun zaman kestiremediler. Dinin bir “sosyal pe-
kistirici” olarak roluntu biliyorlar ve ayni zamanda Islam’in
Osmanlilar arasinda ne kadar derin bir sekilde yerlesmis
oldugunu anhyorlardi. Fakat ayn1 zamanda ulemanin ve
medrese sisteminin ¢traduguni, bir reforma tabi tutulma-
st gerektigini hissediyorlardi. Diger taraftan Muslumanlig
destekleyen ve muhalefete katilmayan Osmanl dusuniirleri
arasinda yeni bir akim belirmeye basliyordu: Bat'nin tekno-
lojisi alinsin, fakat dini kultur ve geleneksel degerler sakli
kalsin. Bilhassa Japonya'nin Rusya’y1 1905’te yenmesinden
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sonra bu tez Japonya'dan ornekler alinarak ileri saralme-
ye baslandi. Japonlar kendi kaltiirlerini sakli tutmus, fakat
Bati'nin harp teknolojisini kullanmay1 bilmislerdi. Osman-
lilar da aymni taktigi kullanabilirlerdi. Bu gelisme Jon Turk-
leri de etkiledi.

Reformcu Islamcilik

1908’de Jon Turkler, 1876 Anayasasinin tekrar yururli-
ge girmesini sagladilar. II. Abdulhamid’in tlkeyi anayasa-
siz yonettigi zamanlara gore basinda birdenbire bir serbest-
lik gorundu. Bu arada Islamci-yenilikgi tezi destekleyen der-
giler belirmeye basladi. Bunlarin en cok etkisinde kaldiklar
dustinur, Cemaleddin Afgani’nin izleyicisi Muhammed Ab-
duh’un girisimleriydi.

Muhammed Abduh, Cemaleddin Afgani’'nin daha cok Is-
lam devletlerinin guiclenmesiyle ilgili olarak ortaya attig fi-
kirleri bir “Islam dini dustincesi Ronesans1” kalibina sok-
mustu. Ornegin Cemaleddin Islam’in miisbet bilimlere karsit
bir tutumu olmadigini 6ne strerken Abduh, dini bilimlerin
ve musbet bilimlerin, aym kaynaktan gelmelerine ragmen,
her birinin kendine 6zgu diistince kosullar1 olmasi acisindan,
birbirine paralel olarak yturutulmesi gereken iki ayr1 akim ol-
dugunu ileri sturttyordu. Bunu destekleyici bir fikir, Islamli-
gin Allah’tan alinan “son emir”le ilgili olmasiydi: Mademki
Hazreti Muhammed son peygamberdi, insanlik artik yeni bir
“vahy”in tekrarlanmasina ihtiyaci olmadig: bir seviyeye gel-
mistir. Bundan dolay1 insanlar artik kendi ahlaki ve entellek-
tiel “salvation”larini kendileri yurttebilirler.

Bu fikirlerin etkilerini II. Mesrutiyet'in en ilgin¢ dini dergi-
si Sirat-1 Miistakim ve Sebilii'r-Resad’da gorityoruz. Dergiye ya-
z1 yazanlar arasinda Esref Edip (yonetmen), Manastirh Isma-
il Hakki, Babanzade Ahmed Naim, Halim Sabit (Sibay), Omer
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Ferit (Kam), Mehmet Akif, Semsettin Gunaltay, Ebt’'lala Mar-
din gibi ciddi din bilginleri vardi. Dergide Abdiilhamid zama-
nindan beri gortlen “tedafti” (savunucu) Islamciligin yam si-
ra yeni tezler de ortaya atiliyordu. Kendi disindaki akimlar-
la paylastig1 fikirlerden biri, Kur'an'in “bitiin zamanlar icin
konmus, degismez bir anayasa” olduguydu. Kur'an, toplum
ve siyaset prensiplerinin ilkesi olarak devaml sekilde bu iki
alanda ortaya cikacak orguitlenme sorunlarina cevap veren bir
kaynaku. Tkinci bir ilke, daha Namik Kemal zamaninda alt
cizilen “mesveret” konusu, danisarak “siyaset etme” ilkesiy-
di. Her ne kadar bu ilkenin “parlamentolu” rejimlere Islami
bir destek sagladig: ileri surtiluyorduysa da, bu parlamento-
larn Islam’a gore bu dunyada “kanun koyucu” olamayist —zi-
ra tek kanun yapic1 Allah’ur—, 6zde Islami demokrasi anlay1-
sina kendi 6zel damgasini vurmustur. Islam’da parlamento,
Batr'da oldugu gibi cesitli kat ve simiflarin temsil edildigi bir
“meclis” degil, “gercek”in arastirildig: bir danisma organidir
ve bu danismanlarin dinbilimlerinde bilgili kimseler olmala-
11 gerekir. Bu anlayisin en son 6rnegi, Humeyni Iran'inda or-
taya ¢citkmistir.

M. Semsettin (Gunaltay) gibi yazarlar, Batt'nin iktisadi ve
sosyal kurumlarimi almakta bir mahzur olmadig gorusin-
dedirler. Tunaya'ya gore “Batili Islamcilig1” temsil etmekte-
dirler. Islam konusunda yeni fikirler ileri surenlerin Bat ile
ilgili gorusleri arasinda en onemlilerinden biri, “milliyetci-
lik” konusundaki tutumlarinda belirir. Bu tutum bazen sakli
kalir, bazen de Cemaleddin Afgani’nin tesiriyle milliyetciligi
destekleyici sekilde ortaya ¢ikar; ancak bir yoniiyle Islamci-
lik akimi milliyetcilik aleyhtaridir. Bu karsithgin hedefi, o si-
ralarda gelismekte olan Turkciliktir. Ornegin Ahmed Na-
im’e gore Turkculik bir cesit irkgiliktir ve Islam’da irk¢ilik
yasaktir. Diger taraftan milliyetciligin pratik sorunlar var-
dir. Buna ragmen Islamcilarin bir kisminin —6rnegin Meh-
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met Akifin— Osmanliya dayali milliyetciligi inkar edilmez.
Islamcilara gore en azindan Osmanli Imparatorlugu'nun cok
uluslu yapist korunmali, imkan gorildagu oranda Islam bir-
ligi kurulmaya calisilmahidir.

Islamcilarin fikirleri cok etkin sonuclar alamamistir. 1z-
leri daha cok din egitimi kurumlarinda yapilan reformlar-
la belirmistir ve bu reformlar da Ittihatcilarin yardimiyla ya-
pilmustir.

Islam’in Ideolojik Islevi

Jon Turkler iktidara geldikten sonra muhalefet yaptiklar za-
man ortaya cikan sorunlara benzer sorunlarla karsilastilar.
Iktidarda kaldiklar stirede ise programlarinda Islam’a gittik-
ce artan bir deger verdikleri goruluyor. Ancak pratikte yasal
islemleri bunun aksine olmustur. Ornegin 1917°de Mesihate
(Seyhulislamhiga) salt dini konularda genis yetkiler vermis-
ler, bu da bir cesit din-devlet ayrim1 yaratmistir. Ittihatcila-
rin ilgisinin savas yillarinda artan bir tempoyla kesiflesmesi,
din konusunun onlarca daha ¢ok, bir ideolojik etkinlik arac1
olarak gorulduginu gosteriyor. Zamanla Ittihatcilar bu ide-
olojik etkinin ihmal edilemeyecegini gorduler. Islamciligin
bu ideolojik niteligi cok onceleri Cemaleddin Afgani tarafin-
dan kesfedilmisti. Islam dini artik bir “kendini Allah’a tes-
lim etme” anlamini kaybetmeye baslamisti ve bunun sebebi,
19. yiizyilda, kitlelerin, daha genis bir iletisim stirecine ka-
tildiklarinda, Islam’1 artik sirf kendi mahalli cevrelerini an-
lamak icin degil, daha genis bir duinya icinde entegre olmak
icin kullanma zorunluklariydi. Boylece Islam’a bir “toplum
pekistiricisi”, yeni tesekkiil eden milli devlet sinirlar icinde
ve dunya devletleri alisverisinde bir “yer” ve “kimlik” belir-
leyicisi gorevleri ytikleniyordu.

Dine siki sikiya sarilmalar: acisindan Islam’'in egemen
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oldugu ulkelerde zaten bu role hazir bir toplum katindan
bahsetmek mumkundur. Bu katlar, toplulugun alt katlari-
dir. Bu katlarin dusuncesi, Islam din bilginlerinin katinda
olusturulan dustunceden oldukea farklidir. Tutuculuguyla
belirginlesen bu dustnce tipini simgeleyen gruplara “Ha-
dis ehli” ad1 verilmistir. Osmanli Imparatorlugu'nda tutun
ve dinde calg: yasaklariyla tin kazanmis Kadi Birgivi, bu gi-
bi halk egilimlerinin bir teorisyeni sayilabilir. Sebilii’r-Re-
sad din bilginlerinin “entellekttel” Islam’in bir ifadesi ola-
rak ortaya cikmisti. Sebilii’r-Resad’¢ilar, “ictihat” kapisinin
yeniden acilmasina taraftardirlar. Bu ozellik, 6nemli bir du-
stunce yeniligidir. Islam’da gerek kamu hayatinin gerekse
siyaset hayatinin mesrulastirici kaynaklar1 Kur’an ve Stun-
net’tir (Peygamberin ya da daha genis anlamda dinin yolu).
Islam’da onceleri bu konularda bagimsiz olarak kararlar ve-
rilirken zamanla ulemanin toplanmis olan gortusleri bu ka-
rarlarda esas alindi. 10. ytizyildan beri birikmis ¢ozum yol-
lar1 kullanildi ve 6zguirce ana kaynaklarin kullanimina son
verildi. Buna “ictihat kapisinin kapanmas1” adi1 verildi. Sim-
di Sebilii’r-Resad’cilar, bu kapinin yeniden acilmasini isti-
yorlardi.

Ancak o zamanlar da Turkiye'deki tek Islami gorts bu
degildi. Bir taraftan Osmanl tasra alemi Tanzimat'in da te-
siriyle disariya acilmisti; buytk sehirlerde bir bakima alt ta-
bakalar arasinda bir “halkoyu” olusmaya baslamisti. Parla-
menter rejimin getirdigi bir nitelik, tasra akimlarinin da-
ha acik olarak baskentte belirmesi olacakti. Eskiden beri Is-
tanbul’a tasradan gelen bir vasifsiz is¢ci akimi vardi. Tasra-
daki ikinci derece ulema, kendine yeni bir diunyada yeni bir
yer artyordu. Buyuk sehirlerin alt tabakalar1 da bu yeni ya-
ridemografik sekillenmenin icine giriyordu. Butun bu olu-
sumun kapsadig kisiler, sorunlarina Islami bir hal caresi
bekliyorlardi. Boyle bir bekleyisin nedenlerini ¢cok fazla ts-
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tinde durmadan soyle ifade edebiliriz: Bir toplum sistemi-
nin bir “dil” oldugu oranda, sozunu ettigimiz kume kendi
“dil”leriyle olusturulan bir hal caresi bekliyordu. Tarih tec-
ribeleri, memur katlarinin —dis gortintise ragmen— kendile-
rinden ayr1 bir “dil” kullandiklarini belirtmisti.

Dinde reformculugun gereksiz oldugunu savunan ulema
da mevcuttu. Ornegin, daha sonraki Miitareke devrinin sey-
hulislamlarindan Mustafa Sabri Efendinin fikirleri bu mer-
kezdeydi.

Popilist Islam

“Hadis ehli”nin Osmanlh Imparatorlugu’ndaki muadili, halk
katlarinin fikirlerine terciiman olan bir ikincil ulema grubu,
1909’da Ittihad-1 Muhammedi adinda bir tesekkiil kurdu.
Bunlar, daha cok devletin ulema i¢in ayrilmis ytuksek katina
erisemeyenler olmalar1 acisindan, “popilist” bir gelenekle
iliskilerini kurabilmislerdi. ittihad-1 Muhammedi'nin kuru-
lus beyannamesi, bir cesit halk Islamligini temsil etmesi ve
daha sonra Ortadogu’da bunun oérneklerinin gorilmesi aci-
sindan tzerinde durulmaya deger bir belgedir.

Ittihad-1 Muhammedi, kendisinden bir “firka” olarak
bahsetmektedir, fakat gercekte o kendini daha cok “Karl
Marx'in Cemiyet-i Beynelmileline” ya da bir “misyoner” tes-
kilatina benzetmektedir. Partinin asil baskani, Hazreti Mu-
hammed’dir. Partinin bu tanimlamasi, tesekkulin Bat de-
mokrasisinde anlasilan bir siyasi partiye hi¢c benzemedigi-
ni gostermektedir. Ancak bu anlayis, Islam’in koydugu ilke-
lerle uygunluk halindedir. Bu anlamda bir parti, ancak “tek”
olan hakikati bulma ve yaymayla ugrasabilir. Parlamentoda
muhalif gruplarin aralarinda bir orta yol bulmalar1 sozkonu-
su degildir. Firka, gerek bu programiyla, gerek teror hare-
ketleriyle yeni bir tabiat gostermeye baslamis olan Ittihat ve
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Terakki'ye kars: yaruttagi muhalefet dolayisiyla, biytk ilgi
gormistir. Organi olan Volkan gazetesi, Istanbul’da en ce-
sur muhalefet organlar icinde yerini almistir.

Tarihimizde “31 Mart Hareketi”nin bu kurulusla ilgi-
si oldugu soylenmisse de Volkan'in muhalefetini anlatmak-
ta, onun gazete niteliginin kapsadigindan daha genis sinir-
lar icinde olusan bir “toplum ktimesi’nin izah edici rola
cok onemlidir. 31 Mart'in daha cok nefer, onbasi ve cavus-
tan olusan bir baskaldirma olmasi, “ust tabaka” katilmasi-
nin ancak sonradan ve cok smirli olusu bunu gostermekte-
dir. 31 Mart hareketinin “entellekttiel” Islamciliktan kopuk-
lugu, bu ikinci akimin 31 Mart olayindan sonra devam etmis
olmasinda ve hareketi reddetmesinde gorular.

[ttihat ve Terakki dinin bir ideolojik etken olarak giicunit
anlamist1. Birinci Dunya Savasinda “Cihad Fetvasi” bu veri
uzerine insa edilmisti.

Ittihat ve Terakki'nin dine kars1 tutumu daha acik ola-
rak Ziya Gokalp’in kurdugu, 1914-1917 arasinda cikan Is-
lam Mecmuasr'nda gorilur. Islam’in modernlesmesiyle ilgili
temel sorunun, din olaymni “ayrintisiz” ya da “ayrintih” ola-
rak algilamakta odaklandig1, Ziya Gokalp'in fikirlerinde daha
acik olarak belirir. Daha once de tizerinde durdugumuz gele-
neksel “Hadis ehli” tipi yaklasimda, dinin insanimn tim hare-
ketlerine hakim olmasi gereken bir buittin anlayisini kazandi-
g1 gormustik. Sebilii'r-Resad cilar bundan bir kademe ayril-
muslardi. Ziya Gokalp ise konuya girer girmez seriatin iki ayr
ekseni oldugu konusu tstiinde durur. Ona gore seriat iki mi-
yar1 kullanarak bir hareketin dogru ya da yanhs olduguna ka-
rar verir. Bunlardan biri “nas” (Kur’an’da bulunanlar ve Stun-
net’ten cikarilanlar), ikincisi “orf”duar. Orf, toplumun vicda-
n1 olarak tamimlanabilir. Nas degismez, fakat orf, topluluk ta-
rafindan dogru olarak kabul edilen ilkeler, zamanla degisir.
Orf, toplulugun kendi sosyal fikirlerini orgiitlemesiyle ilgi-
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li olarak, zamanla kabul ettigi degisiklikleri icerir. Bu acidan
orf konusunda bile ictihad kullanilabilir. Kaldi ki, belirginlik
olmadig1 zaman, nas konusunda bile ictihad kullanilabilece-
gi ifade edilmistir. Ziya Gokalp’in burada yaptigi, halk katla-
rinin ve muhafazakar ulemanin inanclarinda olmayan bir ay-
rilasmay1 vurgulamakur.

Ziya Gokalp’in tekliflerinden “yenicilik”te daha ileri git-
mekle birlikte, Islami muiesseseler tizerinde kurulu bir teklif,
Yusuf Akcura’dan gelmektedir. Rusya’daki Tatarlarin medre-
selerin turtinu temelde degistirmekle baslattiklar1 bir akim,
Tanzimat'in yapamadig1 Bati-Dogu sentezini olusturmus gibi
gozukuyordu. Akcura, Islam reformatori Musa Carullah’in
eskiye siddetle yonelen ve Mustafa Sabri'nin agir elestirile-
rine hedef olan fikirlerini kullanarak ittihatcilarin karsisina
bir oneriyle geldi. Fikirlerinin daha sonra Ttrkiye’de cikacak
akimlar1 ne derece etkiledigi acik degildir.
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