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Yüzyıldan fazla bir süreden beri İslam dünyasının -eğer son zaman-
lardaki yenileşmeyi gözönünde bulundurmazsak-, Batı dünyasının bir-kaç
yüzyıl önce yaşamış olduğuna benzer bir sekülerleşme sürecini yaşadığı
görülmektedir. Bu süreçte kutsal yasa hızla kamusal yaşamdan çekilirken;
eğitimdeki dinsel bilgiler de gitgide temelini yitirdi. Gerçi çok sayıda Müs-
lüman kültürel anlamda İslam'ın içinde bulunmakta, ancak buna rağmen
genellikle seküler Batıda Hıristiyanların yaptıkları gibi, onlarda yaşamlarını
salt rasyonel düşüncelere göre belirlemektedirler. Max Weber, akılcılık ve
akılcılaşmanın gelişiminin seküler Batı Hıristiyanlığı içerisinde nasıl ortaya
çıktığını göstermişti. Bu makale, Weber'in Batı Avrupa'nın özgül tecrübe-
sinden çıkardığı sekülerleşme teorisinin hangi noktaya kadar İslâmi bir çev-
redeki sekülerleşme ile kıyaslanabileceği düşüncesine katkı sağlamayı ve
açıklamayı denemektedir.1

Weber'e göre sekülerleşme süreci Batı'ya özgü bir gelişmedir ve bu-
nun kökleri antik Yahudilikte, Protestanlıkta ve gelişen kapitalizmde bu-
lunmaktadır. Bu sürecin merkezinde akılsallık (Rationalität) ve akılcılık
(Rationalisierung) kavramları bulunmaktadır. Yaşamın bütün yönlerinde,
geleneksel normlar yahut karizmatik coşku olmaksızın hesaplama ve denet-
lemede, insanın artan yeteneklerinde akılcılığın yaygınlaşmasını görürüz.
Devlete ve ekonomiye bürokrasinin girmesiyle, kişisel girişimin ve gelenek-
sel bağlılığın direnci zayıflamış ve sosyal ilişkiler gitgide anonimleşmiştir.
Hukukçuların yaptığı rasyonel hukuk sistemi yaygın bir şekilde benimsenir-
ken, kutsallaşmış geleneklerin gücü ve hukukta keyfiliğin bütün biçimleri
geri çekildi ve insanlar kendi geleceklerini daha somut bir şekilde dikkate
almaya başlamıştır. Toplum gittikçe bir makineye, insan da bu makinenin
dişlisine benzemeye başlamış ve insan davranışları daha akılcı, hesaplana-
bilir olmuştur. Böylece insanın kendi yaşamı üzerinde egemen olma duygu-
su gelişti2 ve bütün bunlara bağlı olarak da onun dinsel anlayışı için önemli
sonuçlar ortaya çıktı.
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Burada artık karşımızda Weber'in Schiller'den aktardığı ve sözcük ola-
rak "Nesnelerden büyünün, sihirin kovulması” anlamına gelen ünlü "dünya-
nın büyüden arındırılması” (Entzauberung der Welt) süreci vardır. İnsan
artık büyük bir büyülü bahçede yaşamamaktadır. Buradaki ve yanıbaşındaki
dünyaya yönelmek ve güvenliği elde etmek için, onun artık ruhları yücelt-
mesine ve onları yardıma çağırmasına gereksinimi yoktur. İnsan artık kur-
tuluşu ayinsel, idolatrik yada sakramental yöntemlerle aramak zorunda de-
ğildir.3 Onun yaşamında kader duygusu zayıflayarak, yitip gitmektedir. Av-
rupa düşüncesinin sekülerleşmesi ile ilgili değerlendirmesinde Owen
Chadwick söze önce "Bir varmış bir yokmuş” diye başlar ve anlatır; "Bir
zamanlar, orman büyülü imiş, ağaç gövdelerinde ve ağaç kökleri arasında
ruhlar ve cinler yaşarlarmış. Ancak şimdi orman, orman idaresi tarafından
işletilmektedir ve hala yeraltında cüce cinlerin hareket edebildiklerini işiten
ve bir çalılığın arkasında güzellikleri hisseden romantik insanlar da bir
subjektif tecrübenin sadece subjektif bir tecrübe olduğunu bilirler.”4

İnsanın dünya anlayışındaki farklılaşma ile 'büyü bozumu' arasında sı-
kı bir bağlantı bulunmaktadır. Bilimlerin gelişmesi, dünyanın doğal ve kül-
türel bir sürece tabi olduğunu göstermekte, bu durum insanın dinsel anlayı-
şında tikel ve hatta öznel olduğunu öğretmektedir. Toplumun fonksiyonel
ayrımlaşması, dinin gitgide kamusal yaşamdan dışarıya itilmesine yol açar.
Din, ekonomik, siyasal ve hatta sosyal davranış ve tutumlar alanından, özel
yaşamın gizli bir köşesine çekildi ve orada bireyselleşmiş insanın kutsalla
ilişkilerini yorumlamada ve organize etmede bir işleve sahip oldu. Böylece
hristiyanlık vahyi aracılığı ile anlaşılan tüm insani tecrübedeki bütünsel gö-
rüşün yerine, farklılaşmış görüşler geçmiş oldu. Artık yalnızca kamusal ve
özel yaşamı kuşatan ve yurttaşların bireysel yaşamı için kısımlara ayrılan bir
değer sistemi yoktur.5

Bu Weber'deki Sekülerleşme sürecinin seyridir. O, entelektüellerin
sosyolojisinde adeta doruğa çıkan, her insanın kendisine özgü bir tanrı anla-
yışına sahip olduğu büyüden arınma sürecini, büyük dinlerin sosyolojisinde
ayrıntılı bir şekilde açıklar.6 Ancak burada Weber'in teorisinin yalnızca
Batı'daki sekülerleşme için, bir olası perspektif sunduğu unutulmamalıdır.
Teori B.Turner'in itiraz ettiği gibi, Amerikan göç tarihindeki dinî yenilenme
ile sekülerleşmenin teolojik muhtevasını ve Doğu Avrupa'daki yukarıdan
gerçekleşmiş sekülerleşmeyi de açıklamıyor.7 O, dinî, insanlığın derinlerin-
de kökleşmiş olarak gören ve toplumsal konsensusta temellendiren A.Comte
ile Durkheim'in düşünsel miraslarını da geçersiz kılamıyor. Onlar geçmişte-
ki Altın Çağ döneminde ortaya çıkan bir sekülerleşmeden söz edilmesine ve
aşırı sekülerleşmiş günümüzle karşılaştırılmasına kuşkuyla bakarlar.
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Hristiyanlık ile Batılı uygarlık arasında gerçekleşen ve Hristiyanlığın sürekli
biçimlendirme ve değişme yeteneği ile Batılı insanın yaşamı, zihniyeti,
toplumları ve kurumları arasındaki etkileşime önem verilmediğine inanır-
lar.8

Bu önaçıklamalardan sonra, Weber'in teorisinin İslâm dünyasındaki
sekülerleşmede kendini nasıl ortaya koyduğunu incelemek istiyoruz. Bizim
belgelerimiz, esas itibariyle Güney Asya'daki İslam Dünyası olmakla bir-
likte, bu bölgelerin diğer bölgelerle paralel bazı özellikler taşıdığını ve kı-
yaslama yapma için uygun olduğunu düşünüyoruz. Bu konuda Peter
Berger'in bir yaklaşımını benimsiyoruz. Weberyen yaklaşımdaki kutsaldan
arınma ve ayrımlaşmanın açıklamasında, Berger'in, dinin toplumsal kurum-
lardan ve ona etkilerinden uzaklaşması ile ortaya çıkan yapısal
sekülerleşme ile, insan bilincinin dinsel görüşten uzaklaşması ve onun so-
nuçları ile gerçekleşen öznel sekülerleşme arasındaki yaptığı ayrımı kulla-
nıyoruz.9

Yapısal sekülerleşmeyi öncelikle Britanya Hindistan'ındaki İslâm'ın
hukuk, bilgi ve iktidar gibi kurumlardan uzaklaşmasında inceleyelim.
1770'lere doğru Britanya hukuku tarafından İslâm ceza ve medeni hukuku-
nun önce belli bir sınırlamaya tabi tutulduğunu ve daha sonra da tamamen
dışlandığını tespit edebiliyoruz. 1870'de Britanya Hint Müslümanları İslâm
hukukunun, artık evlilik, boşanma ve miras gibi kişisel hukuk konularının
dışında başka hiçbir alanda geçerli olmadığını anlarlar. Bunun dışında hu-
kuk gitgide İslâm hukuk (muamelat) düzenlemelerinden uzaklaştı. Adalet ve
bağlayıcı emsale göre davranmayı öğütleyen İngiliz öğretisi sayesinde, yer-
leşik otoritelere kesin bir bağlılığı isteyen İslami doktrinden uzaklaşıldı.
Weber'in Kadı Adaleti olarak adlandırdığı hukuk anglo-müslümanların hu-
kuku tarafından böylece sınırlandırılmış oldu.10 Kamusal ve özel alan ara-
sında en azından iki farklı anlamda bir ayrımlaşma görülebilir. Esasen ka-
musal ve özel alanlar arasında bir ayrımlaşma da mevcuttu. Kamusal alanda
Batı kaynaklı, özel alanda da İslâmi kaynaklara dayanan bir hukuk hüküm
sürüyordu. Ancak mümkün olduğu kadar İslam fıkhına göre hüküm verme-
ye çalışan ulema dünyası ile, kamusal hukukun İngiliz yasalarını ya da
anglo-müslümanların şahsi hukukunu uygulayan İngiliz mahkemesi arasın-
da da bir ayrımlaşma mevcuttu. İngiliz yargı kurumlarının altında, ulema
Bihar'da temsil edilen Phulwari Şerif'in Amir-i Shari'at-Organizasyonu ile
Deoband-Okulunun Dar'ul-Ifta'sı gibi kurumlar dolayısıyla sınırlı bir İslâmi
hukuk sistemi içinde bulunuyordu.11

Eğitim alanında da İslâm'a bağlı olmayan yepyeni bir sistem kuruldu.
Burada öğretilen bilgi, Peygamber Muhammed aracılığıyla gelen vahyin
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dünyada talep ettiği etkinliğin bilgisi değil, insanlara modern bürokraside
çalışma yeteneği kazandıran bir bilgi idi. Yeni sistemde, Kahire ya da Necef
ktiterlerine göre öğretilen fıkıh ya da tefsir gibi ilimler değilde, geleneksel
İngiliz üniversitelerinde ulaşılan, batılı bilim adamları ve biliminin olağa-
nüstü kazanımlarının bilgisi amaçlanıyordu. Böylece İslâmi bilginin öğreti-
minin gitgide gerilediği, devlet ve toplum için önemi ve gerekliliğinin git-
tikçe azaldığı görülür. Burada da bir ayrımlaşma tespit edilebilir. Anglikan
bir çevrede Batılı bilginin aktarıldığı resmi öğretim kurumları ile, Aligarh
Okulu gibi İslâmi bir kültürel çerçevede Batılı bilginin birleştirilmeye çalı-
şıldığı İslâmi kurumlar arasında farklılıklar vardır. Batılı kıyafetlerle mezun
olan ve çoğunlukla Batılı kavramlarla düşünen, Batı uygarlığınının hedefle-
rine hizmet edebilecek olan kolej mezunlarının artan kalabalığı ile benzer
bir şekilde, dinî kıyafetleri içerisinde, dinsel bakış açısı içerisinden dünyayı
gören ve İslama şevkle hizmet etmeye çalışan İslâmi medrese mezunlarının
gittikçe azalan yoğunluğu arasında da büyük bir farklılaşma vardı.12

1860'dan sonraki on yılda İngilizler, hükmetme yetkisi alanında anglo-
müslüman hukukun iktidarı ile İslâm arasında yalnızca tek bağlantı olan
müslüman yargıç ya da kadıların işine son verdi. Buna rağmen müslümanlar
ile iktidar arasında bir bağlantı gelişebilirdi. İngilizler 1909 ile 1947 arasın-
da iktidarı tedrici bir şekilde Hintlilere tevdi ederken, Hintliler her alanda
kendilerine özgü bir müslüman politik kimliği şekillendirmek istediler.
Müslümanlar seçimlerini ayrı yapabiliyorlardı, onlara mecliste belli sayıda
koltuk garanti edildi. Ve nihayet onlar sonunda kendilerine ait bir devlet
olan Pakistan'ı elde ettiler. Böylece XX. yüzyılın ilk yarısında Hindistan'da,
Viktorya İngiltere'sinde de önceden vuku bulduğu gibi, eğitim ve diğer ku-
rumların hızla kutsaldan uzaklaştığı, ancak buna karşılık dinin siyasal öne-
mini önemli ölçüde koruduğu, belli ölçüde paradoksal gelişen bir süreci
âdeta gözlemleyebiliyoruz.13 Elbetteki kutsaldan uzaklaşmanın ardından bir
farklılaşmanın ortaya çıkması saptanabilir. Sömürgeci devlet yapısı içinde
de dünyevi ve cemaatsel (dinî) bir politik çerçeve gelişimi vardı. Ancak
bundan daha önemlisi bütün müslümanlar arasında köklü bir ayrılığın ortaya
çıkması olmuştur. Müslümanların bir kısmı için özerklik ve sömürgeci dev-
letin ve onun anayasasının kabûlu, ya seküler bir Hindistan ya da müslüman
bir Pakistan anlamına geliyordu. Bazı müslümanlara göre ise özgürlüğün
gerçek formu, modern devlet mekanizması ve kutsal yasa arasında kurulan
gerçek bir bağlantı ile yani Şeriatın uygulanmasında bulunuyordu.14

Buna göre Britanya Hindistanında, İslâm'ın hukuk eğitim ve iktidar
alanlarından farklı düzeylerde çıkarıldığı ölçülü bir yapısal sekülerleşme
kendini göstermiştir. Bu durum, belki de en iyi yapısal dualizm kavramıyla
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anlaşılabilir. Bir taraftan, kendisine büyük ölçüde müslümanların bazı ter-
cihlerini kabul ettirdiği modern sömürgeci devletin gelişen bir yapısı vardı.
Diğer taraftan hukuk, eğitim ve siyasal alanda geriye kalan bazı İslâmi ku-
rumlar korunmaya çalışıldı. Buna karşılık Türkiye de Tanzimat ile
Atatürkün ölümü arasındaki süreçte dinin hukuk, eğitim ve iktidar gibi ya-
pılardaki etkinliği bütünüyle ortadan kalkmıştır. İran'da ise Rıza Şah'ın
1942'de tahtı terkedişine yahut Mısır'da 1962 yılındaki "hür subaylar" dev-
rimine kadar, her şeyden önce Britanya Hindistanındaki gibi bir yapısal
dualizmden söz edilmelidir. Yirminci yüzyılın ortalarında İslâm dünyasının
büyük kısmındaki manzara bundan ibaretti.15

Şimdi, insan bilincinden dinsel görüşün arınması anlamına gelen öznel
sekülerleşme konusuna gelebiliriz. Burada da Weber sanki haklı gibi görü-
nüyor. İslamın protestan yahut püriten yorumunun ortaya çıkışı ile büyüden
arınma süreci (dünyevileşme) birbirine bağlantılı gibi görünmektedir. Bu-
nun doğrudan kaynakları, XVIII. ve XIX. yüzyıllarda İslâm dünyasını ku-
şatan büyük yenilik ve reform hareketinde bulunmaktadır.16 Barbara
Metcalf, Deoband Okulu ve Çevresi hakkındaki çalışmasında XIX. yüzyılın
ikinci yarısında Hindistan'da ortaya çıkan bu görüntülerin analizini yapmış-
tır. O, çalışmasında Kur'an, Hadis ve Fıkıh ile sıkı bir şekilde
temellendirilen bir pratiğin artışını tespit eder. Bu, dinin daha iyi algılanma-
sını sağlayan, sistemleştiren ve soyut prensiplere dayandıran bir Kitabi İs-
lam'dır. Genellikle kutsalların17 çoğunluğunu ve İslami tasavvufu reddetme-
yen, ama gittikçe artan bir ölçüde bir dinî pratiğe itaatte sufi tekkelerinden
ayrımlaşan müslüman gruplar ortaya çıkmıştı. Gerçekte onlar yerel tekke
formlarına karşı kendi İslamlarını tanımlarlar. Onların tanımladığı İslam,
bütün Hindistan'da hatta İslam dünyasının her yerinde paylaşılabilen evren-
sel bir biçime sahiptir. Bunun dışında, onun büyümesi ve gelişmesi -Avrupa
Protestanlığının gelişmesinde olduğu gibi- dini bilginin yayılmasında basılı
yayın ürünlerinin devreye girmesiyle sıkı ilişkilidir.18

Böylece Hint İslam formları arasında, Ehl-i Hadis'in yalnız Kuran ve
Hadisi kabul eden aşırı bir şekli olan puritan biçimi teşkil olmuştu. Puriten
müslümanlar, daha önceleri kendileri aracılığıyla Tanrı'ya ulaşılan, şeyhler
ve ataların büyük silsilesinden vazgeçiyorlardı. Onlar artık tamamıyla kutsal
varlıklar ve güçlerle dolu bir dünyada yaşamıyorlardı. Tanrı tamamıyla aş-
kın bir varlıktı, ve bu dünyada sürdürülecek bir hayat için buna uygun ka-
rarlar verilmeliydi. Muhammed aracılığıyla gelen Tanrı'nın mesajı bir reh-
berlik ve öğütten başka bir şey değildi. Bu müslümanlar için dünya, gittikçe
ıssızlaşan, soğuk ve büyüden arındırılmış bir yer oluyordu. Protestan
Hristiyanlık için bu süreç genellikle sekülerleşmeye yol açan bir durum ola-
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rak görülmüştü. Bundan sonra artık Tanrı ile insan arasındaki ilişkide, önce
Tanrı'nın sözü sınırlanmıştı, Tanrıya olan inanç bu sözün inanılırlığına bağ-
lıydı. Bu makuliyet zayıfladıktan sonra sekülerleşme için bütün değişim
kapıları açılmıştı.

Burada İslam için de aynı sonuçları beklediğimizi savunmuyoruz, ak-
sine izlenen yol da benzerlikler olduğunu söylüyoruz. Burada, püriten bir
İslam'ın yalnız Hindistan'da değil, İslam dünyasının başka kesimlerinde de
ortaya çıktığını saptamak söz konusudur. Hint püriten İslamına en yakın
olarak muhtemelen Endonezya Muhammediliği, ve bundan daha az yakın
olarak ta Kuzey Afrika Selefiliği gelir. Kuzey Afrika selefiliğindeki İslamın
kutsallarına karşı reforme edilmiş İslamı, Ernest Gellner, Cezayirin kent-
leşmesi bağlamında araştırdığı "Der unbekannte Apoll von Biskra" adlı bir
makalesinde ayrıntılı bir şekilde açıklamaktadır.19

Böylece öznel sekülerleşme sürecinde bir büyübozumu ortaya çıktığı
gibi, farklılaşma ile dünya görüşleri arasında şiddetlenen bir çatışma da gö-
rülebilir. Bu noktada XIX. yüzyılda Hindistan'ın kentlerinde ve varoşlarında
yeni, püritanik bir İslam'ın ortaya çıkışı, hala büyülü bir dünyada olan kişile-
ri derin bir çatışmaya sürüklüyordu. Bu durum türbelerle ilgili bitmez-
tükenmez tartışmaları Hindistan'ın Deobandis ve Barelvis'inden Pakistan'a
ve Orta ve Kuzey Britanya'ya kadar götürüyordu.20 Ayrıca reform grupları
arasında bizzat mektuplar, makaleler, gazeteler ve tartışmalarda kendini
gösteren şiddetli bir çatışmaya yol açmıştı. Bundan sonra da çeşitli gelenek-
sel gruplarla, Modernist İslamcılar olarak adlandırılan gruplar arasında ça-
tışmalar vardı. Modernistler, püritanist gelenekselciler gibi aynı kökenden
geliyorlardı, ancak onlar Batılı bilgi ve idrakin bir İslami çerçeve içerisinde
kavranması için gayret gösteriyorlardı. Modernistlerin tarihi Seyyid Ahmed
Han'ın ve Aligarh Hareketinin büyük teolojik tarih yazım çabalarıyla başlar.
Sonra da, Pan-İslamizm ve Halifelik hareketi krizinden; bir taraftan Ebu'l
Kalam Azad'a ve varlığını sürdüren İslami evrenselciliğin siyasal karşıtı
olarak Hindu-müslüman milliyetçiliği düşüncesinin oluşumuna ve diğer
taraftan Muhammed İkbal'e ve bir İslam evrenselciliğinin politik başarısızlı-
ğına gerçekçi bir yanıt olarak İslami bir Pakistan devleti düşüncesinin olu-
şumuna kadar devam etmiştir.21 Bu çizginin sonunda en yaratıcı Pakistan
düşünürü olan Fazlurrahman bulunmaktadır ki, O ülkesinin anayasasına
göre kurulan İslam Araştırma Enstitüsünün de bir müddet yöneticisi olarak
görev yapmıştı.22

Bütün bu gelenekselci ve modernist düşünürler, dünyayı İslami bir
çerçeve içinde anlıyorlardı. Onlar dünya tarihine bakışlarını ve hareket
noktalarını İslam ve Kur'an dolayımında belirliyorlardı. Fakat kapsamlı ah-
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laki, toplumsal ve siyasal bir sistemi ortaya koyan İslami vizyonlarıyla,
dünya görüşleri kesin bir biçimde Batılı anlamda seküler olan gruplar da
vardı. Bunun dışında bu yüzyılın otuzlu ve kırklı yıllarındaki K.M.Ashraf ve
Seyyid Zahir ve İlerici Yazar Hareketinin diğer üyeleri gibi sosyalist düşün-
ceyi temsil edenlerde mevcuttu.23 Ancak bunun dışında, Hindistan ve Pa-
kistan'da da olduğu gibi, geçmişten geleceğe dönük bir milliyetçi görüşü
savunanlarda bulunuyordu ki, bunun muhtemelen en etkili temsilcisi Pakis-
tan'ın beş bin yıllık tarihi olduğunu söyleyen Zülfikar Ali Bhutto'dur.24 Bu
grup için İslam, hiçbir zaman varlığın (eşyanın) başlangıcını ve sonunu a-
çıklamamakta, aksine o yalnızca kültürün değişik, farklı bir biçimi idi.

Müslümanlar arasında çağdaş düşüncenin çoğulcu güçlerinin ortaya
çıkmasıyla gerçekleşen çatışma ve ayrımlaşma sürecinde, İslamın bir bütün-
cül ideoloji olmasını sorgulayanlar da bulunuyordu ve bu durumu aslında
Güney Asyanın dışında ki dünyada belirgin bir şekilde tespit etmek müm-
kündür. Hem Atatürk hem de Rıza Şah Pehlevi'nin ulusalcılığı daha kendin-
den emin ve daha gelişmişti. Irakın Baas partisi ve Nasır'ın Mısır Sosyalizmi
de oldukça iyi düşünülmüş ve iyi gerçekleştirilmişti. Ancak bu bölgelerdeki
İslam Güney Asya'dakinden tamamiyle farklı olarak, yalnızca dışarıdan yani
Batılı güçler tarafından tehdit ediliyordu. Oysa Güney Asya müslümanları
dışarıdan Batı egemenliğinin yanısıra içeriden de Hindu egemenliği gibi
baskıcı bir tehlikeden korkuyorlardı.

Böylece İslam Dünyası içinde de, Weber'in Batı Avrupa da
anahatlarıyla gösterdiği gibi sekülerleşmenin bir çok göstergeleri bulunabi-
lir. Yapılarda ortaya çıkan farklılaşma ve dinsellikten arınma, aynı zamanda
öznellikte de kendini gösterir. Hemen hemen her Batılı yaklaşımda bu du-
rumda sekülerleşmenin bir çok işaretleri bulunabilir. Burada biraz durup, bu
sonuca ne ölçüde bir önem atfetmemiz gerektiği konusunda düşünmemiz
gerekmektedir. Sekülerleşme, 1800'lerden bu yana İslam dünyasına Batının
sermaye ve iktidarının taşınmasının bir sonucu idi. İslam dünyasında hukuk,
eğitim ve iktidar gibi kurumsal yapılardaki devam edegelen ayrımlaşma ve
dinsellikten arınma süreci, çeşitli müslüman ülkelerde olduğu gibi doğrudan
Batı emperyalizminin etkileri ve Batılı form ve kurumları taklidi ya da ya-
bancıları dışarıda tutabilmek için devleti daha güçlü kılmak amacıyla ger-
çekleşmiş girişimlerin sonucu değildi. Bu süreç yukarıdan aşağıya gerçekle-
şen, bütünüyle zorlama bir süreçti; dolayısıyla bu toplumlar içerisindeki
yeni ekonomik ve sosyal formasyonların bir neticesi olarak gelişmemişti.
Hatta öyle ki benzer bir argümanı, İslam'ın kapsayıcı görüşünü reddeden ve
'Batı'lı görüşü savunan müslümanları ele alırken de öne sürebiliriz. Esasen
onların bu ideolojileri savunabilmeleri, aslında Batılı ekonomik nüfuz, ikti-
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dar ve düşüncenin ilişkiler ağına bağımlılıkları ile ilgili gibi görülmektedir.
Onlar 'Batı'lı sekülerizmi alıyorlar, ancak İslami bir sekülerleşme geliştirmi-
yorlar.

Muhtemelen bazıları bu yoruma itiraz edebilirler ve İslam'ın yakın ta-
rihindeki dinî değişim sürecini, Batı'daki Hristiyan tarihiyle benzer bir kı-
yaslamaya dayandırarak göstermek isteyebilirler. Oysa biz İslami
puritanizmin İslam kültürünün içsel dinamiklerinden ziyade, modernist ba-
kışın gösterdiği gibi, daha çok 'Batı'yla ilişkilerde ortaya çıktığını düşünüyo-
ruz. Buna muhtemelen Weberyen büyübozumu ve farklılaşma ile
rasyonalizasyon boyutu da dahildir. Ancak bütün bunlar İslami dünya görü-
şünün henüz içsel dinamiklerini de açık bir şekilde zayıflatmıyor. Bu süreç-
ler her şeyden önce dinsel değişim boyutunu, İslam'da sûfî unsurların etkin-
liğinin azaltılmasına ve hukukun daha güçlü bir şekilde vurgulanmasına
dikkat çekiyor. Bunlar hem vahiy ve tarih arasındaki yeni bir ilişki arayışını
teşvik edebilir, hem de İslami bir çevrede sekülerleşmenin açık göstergeleri
olarak anlaşılabilir. Müslümanlar, Batının ezici gücünün-iktidarının
arkaplanında geniş ölçüde Batılı bilgi anlayışını sebep olarak görüyorlardı,
bu nedenle onların kendi dünyalarını araştırmaları ve onun sarsılmasını riske
etmeleri oldukça güç görünüyordu. Muhtemelen bunun için daha çok zaman
gerekli. Diğer taraftan da Hristiyan Batı'nın tecrübelerinden türeyen
sekülerleşme teorisi, bazı sınırlamalarla da olsa İslam dünyasındaki dinî
değişimi açıklayabilme gücünü gösterebilir.

Şimdi, İslami bağlamda Weber'in sekülerleşme kuramına ilişkin ince-
lemelerden, İslami kategorilerdeki sekülerleşme problemine geliyoruz. Pra-
tikte bu probleme Weber'in de yapabileceği gibi, İslamın tarihsel gelişimine
özgü olarak düşünülen kategoriler de dahildir. Bu, İslam'ın gelişimindeki
kategorilerde dünya görüşünün rasyonelleşmesinin bir formu anlamına
gelir.25 Biz İslam'ın dünyayı inşa etme-kurmasının Hristiyanlıktan başka
olduğunu ve bundan dolayıda tamamen farklı bir gelişim modeli teşkil ettiği
anlayışından yola çıkıyoruz. Weber'in de varsaydığı gibi, İslam bu dünyaya
karşı özel bir ilgiye sahiptir.26 O insanın nasıl inanmasından daha çok nasıl
davranması sorunsalı ile meşguldu. Gerçekten de, inanç öğretilerini içeren
bir şehadet cümlesine inanmak yeterli idi. İslamın bir çok temel ritüeli, yer-
yüzündeki inananlar topluluğunun yardımlaşması ve eğitilmesi üzerine yo-
ğunlaşmaktadır. Müşterek ibadetler, oruçlar, topluluğun geçimi için zekat ve
topluluğun inançlarının güçlenmesi için hacca gitmek yapılması gereken
ibadetlerdendir. Esasen, Kuran'ın açıkladığı gibi, bir müslümanın iyi bir
toplulukta (cemaat içinde) yaşamasının özel bir anlamı vardır.27 Cemaatin
birinci işlevi, Şeriatın hüküm sürme gücünü muhafaza etmesine imkan ver-
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mesidir. Bunlar her ne kadar bütünüyle gerçekleşmemişse de, Peygamberin
hayatından ve Kur'anın özünden insani bir yaşamın boyutu olarak sunulan
buyruklar, ideallerdir. İdealitede ve şüphesiz gerçekte de bunlar müslüman
topluluğun yasalarıdır; tıpkı Gibb'in "ABD nin yasaları burada bulunanlar
ve diğer herkes içindir" 28 tanımında olduğu gibi. Şeriat, hem kendi yaşa-
mında müslümanlığı gerçekleştirme için bir davranış örüntüsünü, hem de
devletin ona emrettiklerini içeriyor. Bu yaklaşıma göre bir müslüman top-
lum dinî kurallara riayet ettiği ölçüde İslami bir toplumdur ve bir müslüman
devlet de, o dinî kurallara desteklediği ölçüde İslamidir. Burada İslami top-
lum ve devletlerde sekülerleşmenin kriteri olarak bir yaklaşım getiriyoruz:
buna göre onlar dinî kurallara riayet edip onu uyguladıkları ölçüde
İslamidirler ve buna karşı çıkıp uygulamadıkları ölçüde de sekülerdirler.

Şimdi Güney Asya'ya bu kriteri uyguladığımızda neler öğrenebilece-
ğimizi görmek istiyoruz. Daha önce, 1870 Britanya-Hindistanında dinî ku-
ralların yürürlük alanının şahsi hukuk düzeyine indirildiğini ve bunun işlev-
sizleşmiş bir anglo-muhammedi form olduğunu tespit etmiştik. Buna rağ-
men XX. Yüzyılın ortasına kadar onun uygulanmasında ve olgunlaşmasında
önemli gelişmeler söz konusu olmuştu. Güney Asya'daki İslam'ın bütün
tarihinde ve diğer müslüman toplumlarda olduğu gibi şeriat, İslami çevreye
yeni girenlerin veya o kadar da yeni olmayanların örfi hukukuna toleranslı
idi. Ancak 1937'de ki şeriat uygulaması ile geleneksel hukuka karşı bu tole-
rans sona ermiş oldu. Hintli müslümanlar kişisel yaşamlarını maruz kaldığı
ölçüde şeriat altında yaşıyorlardı.29 Geçmişte devletin nüfuz alanı ve yasala-
rı uygulama yeteneği, özellikle kırsal topluluklarda oldukça sınırlı idi. An-
cak sömürgeci devletin güçlü mekanizması ve daha sonraki milli devletler
olan Hindistan ve Pakistan, şeriatı bir müslümanın gündelik yaşamına daha
çok yakınlaştırdı. XX.yüzyılın ortalarında müslüman şahsi hukuku Kur'an'ın
açıkça belirlediği bir alandı ve o, Anderson'un formüle ettiği gibi
müslümanların şeriatı bütün yaşamlarında içtenlikle hissettikleri ve katıl-
dıkları bir alandı.30 Onun böyle kapsamlı bir şekilde uygulanması Güney
Asya'da yeni bir olgu idi. Ancak bu olgu Güney Asya ile sınırlı değildi.
Benzeri gelişmeler örneğin Malezya, Endonezya ve hatta Suudi Arabistan'da
bile görülebilir.31

Şeriatın nasıl uygulandığına bakarsak; 18. yüzyıla kadar nüfusun bü-
yük çoğunluğunun müslüman olduklarını ifade etmelerine rağmen, bir
müslüman olarak nasıl bir tutum içinde olmaları gerektiğini bilenlerin sayısı
ise azdı. İslami bilgi, yani bir müslümanın yapması gereken herşeyin bilgi-
sini elde etmesi zordu.32 Bulliet, Geertz, Eaton ve diğerlerinin de gösterdiği
gibi, hemen hemen İslam dünyasının her yerinde şeriatın farklı bir versiyo-
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nuna göre toplumun belirlenmesi şeklindeki İslamileşme süreci sancılı oldu.
İlk inanç öğretileri ile yaygınlaşmış kitabi geleneğin arasında yüzyıllar bu-
lunuyordu.33 Bunun XIX.yüzyıl. başlarında Kerala, Bengal ve Kuzey Hin-
distan'daki Yenilik ve Reform hareketlerinin, kırsal ve hatta kent çevrelerin-
deki toplumların pratikleri ile etkin bir İslam reformu iddiaları arasında ne
kadar derin bir uçurum olduğuna işaret ettiğini de biliyoruz. Ancak XIX. ve
XX. yüzyılda sürekli reform hareketlerinin, hem kolaylıkla İslami bilgilere
ulaşabilmeleri ve hem de teşvik edici ekonomik ve sosyal değişikliklerin,
onları biraraya getirmesinden dolayı daha önce hiç görülmemiş saldırılara
maruz kaldılar ve bu durum biraz da tepkisel biçimde müslümanların ya-
şamlarını şeriata göre düzenlemelerine yol açtı.34 Dolayısıyla şahsî hukukun
devlet aracılığıyla öncekinden daha katı ve daha kapsamlı bir şekilde uygu-
lanması gibi, şeriatla ilgili bilgi ve muhtemelen genel olarak hint-müslüman
toplumun sınırları içerisindeki icrası da böyle oldu. Bu durum üstelik Güney
Asya ile de sınırlı bir gelişme değildi. Örneğin, Orta Doğu'nun hemen her
yerinde Müslüman Kardeşler'in popülaritesinde ve bazı müslüman ülkeler-
deki oldukça seküler görüntüye rağmen ve belki de bu görüntüden dolayı
son zamanlarda İslami bilgiye olan devasa talepte de kendini göstermekte-
dir.35

Böylece birbirine ters düşen bakış açıları karşısında kalıyoruz. Eğer
Weber'in sekülerleşme kuramından hareket edersek, hint-müslümanları hatta
esas itibariyle müslüman toplum sekülerleşme, farklılaşma ve dinsellikten
arınma yoluna girmiş gibi görünüyor. Ancak dünya görüşünün
rasyonalizasyonu olarak İslamın gelişim sürecinin bütünlüğünü dikkate al-
dığımızda, o zaman karşımıza karmaşık bir manzara çıkar. Şüphesiz XVIII.
ve XIX. Yüzyıldaki Batılı güçlerin uygulamaları, Müslüman elitlerin dünya
görüşünü sınırlamıştır. Ancak diğer taraftan da Avrupalıların getirdiği mo-
dern devlet ve modern teknoloji, çoğu müslümanı şeriata öncekinden daha
fazla yaklaşmasına katkıda bulundu. Bunun dışında son zamanlarda Avru-
palıların geri çekilmesi ve daimi olarak devletin güçlenmesi, en azından bazı
müslüman toplumlarda şeriatın kamusal yaşamda yeniden devreye sokulma-
sı ile birlikte İslami dünya görüşünün yeniden onaylanmasına eşlik etmekte-
dir. Süregelen İslamileşme süreci, tıpkı yakın dönem İslam tarihindeki
sekülerleşme gibi, dikkate değer bir yeni gelişme olarak görünmektedir.
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