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ÖZET 

 

TÜRKĠYE’DE DEĞĠġEN SĠYASÎ YAPININ DĠNÎ YAġANTIYA ETKĠLERĠ 

 

ġAHĠN, Hacı Mehmet 

Yüksek Lisans-2012 

Felsefe ve Din Bilimleri Anabilim Dalı 

 

DanıĢman: Prof. Dr. Ejder OKUMUġ 

 

Bu tez, Türkiye‟de değiĢen siyasî yapı ile birlikte dinî yaĢantıda son 

zamanlarda bir değiĢim ve Türkiye‟de dindarlık eğilimlerinde artıĢ olduğu 

varsayımına dayanmaktadır. 

Bu çalıĢmanın amacı, Türkiye‟de değiĢen siyasî yapının dinî yaĢantıya 

etkilerini incelemektir. 

Bu çalıĢmada, mevcut iktidarın din özgürlüğü alanında gerçekleĢtirdiği 

düzenlemeler ve dindarlık anlayıĢındaki farklılaĢmaları anlamak ve anlamlandırmak 

amacıyla AK Parti hükümeti ve önceki hükümetlerin dinî özgürlükler bağlamında 

yaptıkları karĢılaĢtırmalı olarak ele alınmıĢtır. 

Belgesel tarama yöntemine dayanılarak yapılan çalıĢma, kiĢilerin dinî 

hayatlarında siyasetin etkisinin bir hayli önemli olduğunu göstermiĢtir. 
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SUMMARY 

 

THE EFFECTS OF THE CHANGING POLITICAL STRUCTURE 

ON RELIGIOUS LIFE IN TURKEY 

 

ġAHĠN, Hacı Mehmet 

Master-2012 

Department of Philosophy and Religious Studies 

 

 

Advisor: Prof. Dr. Ejder OKUMUġ 

 

This thesis is based on the assumption of increasing tendency to piety and 

recently changing religious life together with the changing political structure in 

Turkey. 

The purpose of this study is to examine the effects of changing political 

structure on religious life in Turkey. 

Ġn this study, things related to freedoms of religious done by AK Parti 

government and previous governments are discussed as comparatively in order to 

understand differentiates of thoughts about piety and arrangement, making over by 

the existing power, on freedom religious field and to make them understandable. 

The work based on documentary screening method shows that political 

effects have an important role on people‟s religious life. 
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ÖNSÖZ 

 

ÇalıĢmamızda, Türkiye Cumhuriyetinde siyasî yapıdaki değiĢimin, dinî 

davranıĢ ve tutumlar üzerindeki etkisi sosyolojik bakıĢ açısıyla ele alınmaya 

çalıĢılmıĢtır. AraĢtırmada Türkiye‟deki siyasetin dine bakıĢı, siyasî yapıdaki değiĢme 

sonucu dinîn aldığı farklı formlar, dinî düĢüncenin siyasî yapı için ne ifade ettiği 

ortaya konulmaya çalıĢılmıĢtır. Ayrıca çalıĢmamızda Türkiye Cumhuriyetinin 

kuruluĢu itibariyle siyasî iradenin dine karĢı tutumu sorgulanmıĢtır. Yine 

çalıĢmamızda toplumsal hayatın yapısal unsurlarından biri olan din ile siyaset 

arasındaki iliĢkiyi açıklamaya çalıĢtık. AraĢtırma, Cumhuriyetin kuruluĢu itibariyle 

günümüze kadar olan dönemde din-devlet, din siyaset ekseninde sosyolojik 

birikimleri tespit etmeye soyunmuĢtur. Bu çalıĢma dökümantasyon tekniğine 

dayanmaktadır. 

Liderlerinin kiĢisel dindarlıkları, demokratik düzlemde özgürlüklere geniĢ yer 

ayırması ve en önemlisi dinî özgürlükler bağlamında gerçekleĢtirdiği düzenlemeler 

sebebiyle önemli bir iktidar dönemini elinde bulunduran/bulundurmaya devam eden 

AK Parti özelinde, din-devlet-siyaset tartıĢmalarını ve bu çerçevede değiĢen siyasî 

yapı ile dinî yaĢantıya etkilerini araĢtırma konusu olarak seçtik. Sözü edilen 

tartıĢmaların anlam dünyasını ortaya çıkarmak ve bugün de devam eden söz konusu 

tartıĢmaları anlamak ve anlamlandırmak için din-devlet-siyaset iliĢkisinin 

Türkiye‟deki sürecini bilmek önemli bir husustur. Din-devlet-siyaset üçlemesinin 

tarihinin günümüz din-devlet-siyaset iliĢkilerinin oluĢumuna etkisini de burada 

zikretmek gerekir. Bu nedenle araĢtırmamız, Osmanlı‟nın son döneminden 

Cumhuriyetin ilk yıllarına ve oradan da günümüze kadarki siyasî yapıdaki 

değiĢikliğin dinî yaĢantıya etkilerini ele aldıktan sonra mevcut hükümetin dinî 

özgürlükler bağlamında gerçekleĢtirdiği düzenlemeler üzerine odaklanmıĢtır. 

Tezimiz bir giriĢ ve iki bölümden oluĢmaktadır. GiriĢte araĢtırmanın konusu, 

amacı, önemi, problemi, varsayımları, kapsam ve sınırlılıkları ve yöntemi ortaya 

konulmuĢtur. 
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Birinci bölümde, modern Türkiye‟nin siyasî tarihine değinildikten sonra 

teorik çerçevede din ve dindarlık kavramları ele alınmıĢ ve ardından din-siyaset 

iliĢkisi incelenmeye çalıĢılmıĢtır. 

Ġkinci bölümde, din-devlet iliĢkisi çerçevesinde laiklik konusunun ele 

alınmasının yanı sıra, din-devlet iliĢkileri bağlamında Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı 

konusuna değinilmiĢtir. Son olarak Türk toplumunun dinî hayatını etkileyen siyasî 

yapıdaki değiĢiklikler dönemler halinde ele alınmıĢ, bilhassa AK Parti iktidarı 

üzerinde durulmuĢtur. 

Türkiye‟de siyasî yapıdaki değiĢikliğin toplumun dinî yaĢantısına etkilerine 

odaklanan çalıĢmanın, bilimsel ve akademik camiaya katkılar getirmesini temenni 

ediyorum. 

Yapılan tez çalıĢmasının her aĢamasında yakın ilgisini hissettiğim, kaynak 

konusunda zengin kütüphanesini bana açan ve çalıĢmanın ortaya çıkmasında pek çok 

emeği olan danıĢman hocam sayın Prof. Dr. Ejder OKUMUġ‟a Ģükranlarımı 

sunarım. Son olarak çalıĢmanın ortaya çıkmasındaki teĢvik ve desteği için değerli 

eĢime teĢekkür ediyorum. 



GĠRĠġ 

 

1. AraĢtırmanın Konusu ve Problemi 

Bu çalıĢmanın konusunu, kuramsal bağlamda din ve devletin karĢılıklı 

etkileĢim içerisinde farlılaĢtıklarını kabul eden bir bakıĢ açısıyla din-devlet, din-

siyaset iliĢkileri, özelde ise Türkiye‟de siyasî yapı karĢısında toplumun dinî 

hayatındaki farklılaĢma ve bunun dinî yaĢama yansıması oluĢturmaktadır. 

“ĠĢaret edilmelidir ki, din ile toplumsal değiĢimin iliĢkileri çok yönlü ve çok 

iĢlevli olup bu iliĢkilerde dinin yanı sıra baĢka bir çok etken de etkili olabilmektedir. 

Gerek toplumsal değiĢim karĢısında etkili bir faktör olarak, gerekse toplumsal 

değiĢimden etkilenen bir faktör olarak din; sosyal, ekonomik, kültürel, siyasal vb. 

faktörlerle etkileĢim halinde var olmaktadır.”
1
 

AraĢtırmamız din-devlet iliĢkilerinin tarihi serencamını Cumhuriyet dönemi 

din-devlet iliĢkilerinin Ģekillenmesinde büyük payı olması hasebiyle Osmanlı‟nın son 

döneminden itibaren günümüze kadarki seyrini kendi bağlamı içinde inceleyerek dinî 

alana etkilerini ele almaktadır. 

Dinî hayat ekseninde Osmanlı Ġmparatorluğunun son döneminin ele alınması, 

günümüz din-devlet-siyaset tartıĢmalarının ele alınıp incelenmesi, Türkiye 

Cumhuriyeti‟nin laiklik bağlamında gerçekleĢtirdiği düzenlemelerin anlaĢılabilmesi 

ve günümüze ıĢık tutması açısından büyük önem taĢımaktadır. Bu konunun ele 

alınmasının ve incelenmesinin günümüzde yapılan din-devlet-siyaset tartıĢmalarına 

katkı yapacağı düĢünülmektedir. 

Bu çalıĢma aynı zamanda din-devlet iliĢkileri bakımından yakın tarihimizdeki 

siyasî yapının toplumun dini yaĢantısına etkilerinin gün yüzüne çıkarılmasına önemli 

bir katkı sağlayacaktır. 

                                                           
1
 Ejder OkumuĢ, Toplumsal Değişme ve Din, 2. b., Ġnsan Yayınları, Ġstanbul  2010, s. 177. 
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Devlet ve din birbiriyle iliĢki içindedir. Dinin, karĢılıklı etkileĢim içerisinde 

hem toplumsal olaylardan etkilenen, hem de onları etkileyen bir olgu olması, din 

sosyolojisi çalıĢmaları için önemli bir sorunsalı teĢkil etmektedir. 

 “Türkiye‟de DeğiĢen Siyasî Yapının Dinî YaĢantıya Etkileri” baĢlıklı 

çalıĢmada araĢtırmacıyı harekete geçiren ve bilimsel çalıĢmanın yapılmasına neden 

olan problem, Türkiye‟de siyasî yapının toplumun dinî yaĢantısına etkileri ve siyasî 

yapıdaki farklılaĢma karĢısında toplumun tepkilerini ortaya koymaktır. 

 “Türkiye‟nin son yıllarda yaĢadığı hızlı değiĢme ve dönüĢme süreci, bu 

süreçte yaĢanan geliĢmeler dikkate değer bir öneme sahiptir. Bu süreçte temel hak ve 

özgürlükler alanı geniĢletilmiĢ, bunlar farklı toplumsal grupların kendilerini farklı 

Ģekilde ifade etmelerine imkân tanımıĢ ve aralarındaki yeni temas ve karĢılaĢmalara 

zemin hazırlamıĢtır.”
2
 

 

2. AraĢtırmanın Amacı ve Önemi 

ÇalıĢmanın amacı, her politik durum karĢısında toplumdaki değiĢiklik ve 

sosyal ve dini hayatta getirdikleridir. Bir baĢka ifadeyle çalıĢmanın amacı, siyasî 

irade karĢısında toplum hayatındaki değiĢimleri anlamak ve anlamlandırmaktır. 

 Amacımız Türkiye‟nin siyasî yapısını ve dinî hayatını sosyolojik metot ve 

tekniklerle incelemek ve genel olarak Türkiye hakkında daha net bir bilgi ve bakıĢ 

açısı oluĢturabilmektir. 

Din ve dindarlık, sosyal çevre ile etkileĢim halindedir. Dolayısıyla “din, kendi 

baĢına ayrı bir gerçeklik/varlık olarak anlaĢılmamalı ve araĢtırılmamalıdır. Bilakis, 

onun daima belirli bir sosyo-kültürel çevre içerisinde yerleĢik olduğu 

unutulmamalıdır. Dinî tecrübeleri ve kurumları bilgilendiren, belirleyen ve 

Ģekillendirenler daima sosyal güçler, beĢeri kurumlar ve kültürel ürünlerdir. 

                                                           
2
 Ali Bayramoğlu, Çağdaşlık Hurafe Kaldırmaz: Demokratikleşme Sürecinde Dindar ve Laikler, 

TESEV Yayınları, 3.b., Ġstanbul 2008, s. 12. 
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Toplumsal cinsiyet normları, cinsiyet ayrımı, siyasî tartıĢmalar, iktisadi olgular, ırkî 

meseleler, ekolojik ortamlar, medya güçleri, aile yapıları, teknolojik geliĢmeler, 

sanatsal hareketler, özetle sosyal hayatın geneli için önemli olan herhangi bir Ģey ya 

da her Ģey dinî hayat açısından da önemli olacaktır. Ġster pekiĢtirici ya da reddedici, 

ister teĢvik edici ya da mücadeleci ve isterse övücü ya da yerici bir biçimde olsun 

din, her zaman ve her tarihsel durumda, içinde bulunduğu daha geniĢ kültürün belirli 

sosyal normları, değerleri, sembolleri ve kurumlarıyla girift bir iliĢki içerisindedir.”
3
 

Dindarlığın durağan bir seyir izlemeyip zaman içerisinde biçimsel olarak 

değiĢime tabi olduğu da bir gerçektir.
4
 

 Bu çalıĢmanın önemi, her Ģeyden önce Türkiye‟de meydana gelmekte olan 

hızlı toplumsal farklılaĢmanın değiĢen siyasî otorite ile bağlantılı olmasıdır. Konunun 

yeni ve güncel olması, araĢtırmanın önemini daha da arttırmaktadır. 

 ÇalıĢma tamamlandığında, gerek Türkiye‟de siyasî yapıda meydana gelen 

değiĢim ve dinî yaĢantıyla bağlantısı ortaya konmuĢ ve gerekse din bilimleri ve 

sosyal bilimler, özellikle de din sosyolojisi araĢtırmalarına bilhassa bilgi birikimi 

sunması bakımından katkılar getirecektir. 

Ne var ki “Toplumsal kurumların en önemlilerinden biri olan din sistemi, 

Türk toplumunun manevi yaĢantısını, kutsalla iliĢkilerini düzenlemesinin yanı sıra, 

değer duygularının, toplumsal iliĢkilerinin ve ahlak hayatının da temelini oluĢturan 

ya da baĢka bir deyiĢle toplumun dünya ve ahiret sorunlarının aydınlatılmasında 

önemli bir neden teĢkil eden ve bu bakımdan da sosyolojik araĢtırmalarda büyük bir 

titizlik, objektiflik ve anlayıĢla toplumda ortaya çıkan biçimleri altında ele alınması 

gereken çok önemli bir toplumsal realitedir.”
5
 

  

 

                                                           
3
 Phil Zuckerman, Din Sosyolojisine Giriş, Çev: Ġhsan Çapçıoğlu, Halil Aydınalp, BirleĢik 

Kitabevi, Ankara 2006, s.130. 
4
 Yasin Aktay, „Farklılık Politikaları ve Türkiye Dindarlığı‟, Ġslamiyat V, S. 4, 2002, s. 42. 

5
 Ünver Günay, Erzurum ve Çevre Köylerinde Dini Hayat, Erzurum Kitaplığı, Ġstanbul 1999, s. 21. 
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3. AraĢtırmanın Varsayımları 

Varsayımlar, denenmeyen yargılardır
6
 ve araĢtırmacının araĢtırma 

probleminin değiĢkenleri arasındaki iliĢkiye dair beklentilerini ifade eder.
7
 

AraĢtırmamızda, siyasî yapının temel toplumsal dinamiklerin değiĢimine 

neden olduğu ve dinî yaĢantılarında da bir farklılaĢma ve çeĢitlenmeye neden olacağı 

düĢüncesi temel hipotez olarak alınmıĢtır. 

Yapılan kaynak taramaları sonucunda ve ulaĢılan bilgiler ıĢığında 

araĢtırmanın diğer varsayımları Ģunlardır: 

- Tez çalıĢması, Türkiye‟de siyasî otorite karĢısında toplumda tutum 

farklılıkları yaĢandığı varsayımına dayanmaktadır. 

- Türkiye‟de değiĢen siyasî yapı ile sosyal ve dinî hayat bağlantılıdır. 

- Ülkemiz insanlarının siyasî tercihlerinde din hala önemini koruyan bir 

kavramdır. 

- Türkiye‟de dinî hayat konusunda siyasetle ilintili olarak değiĢimler 

yaĢanmaktadır. 

- Toplumun siyasî irade karĢısında ortaya koyduğu tutum ve davranıĢlar, 

sosyal ve dinî hayatta kendini göstermektedir. 

- ModernleĢme ve sekülerleĢme ile birlikte dinin toplumsal hayattan geri 

çekileceği veya yok olacağı Ģeklindeki teorilere rağmen din, modern 

toplumda varlığını sürdürmeye devam etmektedir. 

 

                                                           
6
 Niyazi Karasar, Bilimsel Araştırma Yöntemi; Kavramlar, İlkeler, Teknikler, Nobel Yayınları, 19. 

b., Ankara 2005, s. 71. 
7
 Remzi AltunıĢık v.d., Sosyal Bilimlerde Araştırma Yöntemleri, Sakarya Kitabevi, Sakarya 2005, 

s. 123. 



5 
 

4. AraĢtırmanın Kapsam ve Sınırlılıkları 

ÇalıĢma, Türkiye‟de siyasî yapının toplumsal yaĢantıdaki etkileriyle 

sınırlandırılmıĢtır. ÇalıĢma kapsamında Türkiye‟de dinî yaĢantı ve siyaset iliĢkisi ana 

konu olup genel olarak toplumdaki tutum farklılıklarıyla ilgili olarak gerek 

görüldükçe diğer konulara değinilmiĢtir. ÇalıĢmamızda ilk olarak Osmanlı 

Devleti‟nin son dönemi ele alınmıĢ, daha sonra Türkiye Cumhuriyetinin 

kuruluĢundan itibaren günümüze kadar siyasî yapıdaki değiĢmelerin dinî hayata 

etkisi ve bu durum karĢısında toplumun takındığı tavır incelenmeye çalıĢılmıĢtır. 

ÇalıĢma dokümanlardan yararlanılarak yürütülmüĢtür. 

 

5. AraĢtırmanın Yöntemi 

AraĢtırma yöntemi üç bölümde ele alınabilir. 

 Ġlk etapta, kuramsal çerçeve olarak, tez çalıĢması, değiĢim kuramlarının 

yaklaĢımlarından maksimum düzeyde yararlanılarak yürütülmüĢ, anlama ve açıklama 

ve de karĢılaĢtırma yöntemleri izlenerek hazırlanmıĢtır. Bu arada tipolojik ve 

iĢlevselci yaklaĢımlara da baĢvurulmuĢtur. Tezin konusuyla bağlantılı olarak siyasî 

yapı, dinî yaĢantı, değiĢim, gibi kavramlar araĢtırmada anahtar kavramları 

oluĢturacaktır. 

 Ġkinci olarak, literatür kısmıdır. Daha önce doğrudan bu konuda yapılan 

çalıĢmalar olmamakla birlikte konunun yeni olmasıyla birlikte, önemine binaen 

tartıĢmalar ve yaklaĢımlar, kitap ve makale düzeyinde yapılmaktadır. Örneğin Ejder 

OkumuĢ‟un (2010). “Toplumsal DeğiĢme ve Din” Ġnsan Yayınları, yine OkumuĢ‟un 

(2005)  “Dinin MeĢrulaĢtırma Gücü”, Ark Kitapları, ve “MeĢruiyet Ekseninde Din ve 

Devlet”, (2003), Pınar Yayınları, adlı çalıĢması konuyla doğrudan ilgili sayılabilecek 

eserlerdendir. Ayrıca M. Emin KöktaĢ‟ın (1993). “Türkiye‟de Dinî Hayat-Ġzmir 

Örneği, ĠĢaret Yayınları, adlı çalıĢması da bu bağlamda zikre değerdir. Bu arada 

Yümni Sezen‟in (1988), Sosyoloji Açısından Din, Marmara Üniversitesi Ġlahiyat 

Fakültesi Yayınları, ve Necdet SubaĢı‟nın Ara Dönem Din Politikaları (2005), Küre 
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Yayınları, adlı çalıĢması da siyasî yapıdaki değiĢme karĢısında toplumun 

yaĢantısındaki değiĢiklikleri, tutum ve tavırları anlamak ve de konunun önemini 

kavramak bakımından oldukça önemli görünmektedir. 

 Üçüncü olarak da veri toplama tekniği ele alınabilir. ÇalıĢmamızda öncelikle 

teorik çerçeve için kaynak taraması yapılmıĢ ve elde edilen kaynaklar incelenerek, 

kuramsal bilgiler derlenmiĢtir. Din sosyolojisi alanında yaptığımız bu çalıĢmada, elde 

edilen doküman ve belgeler dokümantasyon tekniği çerçevesinde kullanılmıĢtır.



1. BÖLÜM 

DĠN VE SĠYASET 

 

1.1. MODERN TÜRKĠYE’NĠN SĠYASÎ TARĠHĠ 

Cumhuriyetin kuruluĢu itibariyle Türkiye‟nin siyasî tarihi üç dönemde 

incelenebilir: 

Ġlk olarak 1923-1950 arası dönemdir ki bu dönem, Atatürk‟ün 

cumhurbaĢkanlığında Ġsmet Ġnönü baĢbakanlığında baĢlayan ve DP iktidarına kadar 

süren tek partili dönemdir. Görülen o ki, bu dönemde bir dizi devrimler 

gerçekleĢtirilmiĢtir. Bunların en önemlileri kılık-kıyafet ve harf devrimleri, ġeriye ve 

Evkaf Vekaletinin kaldırılması ve Tevhid-i Tedrisat Kanunu olarak zikredilebilir. 

Din iĢlerinin tedviri BaĢkanlık nezdinde oluĢturulan Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı‟na 

bırakılmıĢ ve eğitim öğretim birleĢtirilerek medreseler kapatılmıĢtır. Yine bu 

dönemde “1935 'de yürürlüğe giren 2800 Sayılı "Diyanet ĠĢleri Reisliği TeĢkilat ve 

Vazifeleri Hakkında Kanun", BaĢkanlığın ilk teĢkilat kanunu olmuĢtur. Bu kanunla 

teĢkilatın yapısı, kadro oluĢumu, merkez ve taĢra görevlilerinin nitelikleri ve tayin 

usulleri gösterilmiĢtir.”
8
 II. Dünya SavaĢı‟nın ardından 1946‟da çok partili hayata 

geçilmiĢtir. 

Ġkinci dönem, çok partili hayata geçilmesinin ardından 1950‟de Demokrat 

Parti‟nin iktidara gelmesiyle baĢlayan ve 2002 yılına kadar devam eden dönemdir. 

Çok partili dönem 1946‟da CHP dıĢında ikinci bir partinin kurulmasıyla baĢlamıĢtır. 

Bu dönemde ilk olarak Millî Kalkınma Partisi kurulmuĢ, ancak istediği baĢarıyı elde 

edememiĢ ve daha sonraları kendi kendini fesh etmiĢtir. 7 Ocak 1946'da Demokrat 

Parti kurulmuĢ, önce parti baĢkanlığına Celal Bayar getirilmiĢ ancak daha sonra parti 

genel baĢkanı Adnan Menderes olmuĢtur. 

                                                           
8
 http://www.diyanet.gov.tr/TURKISH/DY/Diyanet-Isleri-Baskanligi-Duyuru-8221.aspx (25Eylül 

2012) 
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1950 genel seçimlerinden galip olarak çıkan Demokrat Parti iktidar olmuĢtur.  

Demokrat Parti iktidarı 1960 yılına kadar sürmüĢ, 1960 yılında darbe olmuĢ ve çok 

partili dönem kesintiye uğramıĢtır. Darbeden sonra dönemin cumhurbaĢkanı, 

baĢbakan ve iki bakan idama mahkûm edilmiĢ fakat Celal Bayar‟ın yaĢı dolayısıyla 

cezası müebbede çevrilmiĢ, Adnan Menderes, Hasan Polatkan ve Fatin RüĢtü Zorlu 

idam edilmiĢlerdir. 

1960 darbesinin ardından 1961 yılında yeni bir anayasa kabul edilmiĢtir. Bu 

dönem 1980 askeri darbesine kadar sürmüĢtür. 12 Eylül 1980‟de asker darbe 

yapmıĢtır. Bunun neticesinde Anayasa feshedilmiĢ, TBMM kapatılmıĢtır. 

Bu dönemde “1961 Anayasası; 154. Maddesiyle Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı'nı 

bir Anayasa kurumu olarak düzenlemiĢ, genel idare içinde yer vermiĢ ve bu 

kurumun, özel kanununda gösterilen görevleri yerine getirmesini öngörmüĢtür.” 
9
 

ġu an yürürlükte olan anayasa 1980 darbesinden sonra 1983‟te yapılan 

referandum ile kabul edilmiĢ ve Kenan Evren CumhurbaĢkanı seçilmiĢtir. Yapılan 

genel seçimlerde Turgut Özal baĢkanlığında sağ ve liberal bir parti olan ANAP 

iktidara gelmiĢtir. 1990‟lı yıllardan AK Parti iktidarı dönemine kadar ülke gerek sağ, 

gerekse sol koalisyonlarla yönetildiğinden hiçbir parti tek baĢına iktidara 

gelememiĢtir. 

Üçüncü dönem ise, 3 Kasım 2002‟de AK Parti‟nin iktidara gelmesiyle 

baĢlayan ve günümüze kadar devam eden dönemdir.  

 

 

 

 

                                                           
9
 http://www.diyanet.gov.tr/TURKISH/DY/Diyanet-Isleri-Baskanligi-Duyuru-8221.aspx    

(25Eylül 2012) 
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1.2. DĠN VE DĠNDARLIK 

1.2.1. Dinin Sosyolojik Tanımı 

Sosyolojide  her geçen gün daha da önemli hale gelen dinin herkes tarafından 

kabul edilen genel-geçer ve belli bir tanımı yoktur. Ne var ki din konusunda yapılan 

birçok tanımından da bahsetmek mümkündür. Nitekim J.M. Yinger, birkaç saat 

içinde yüzlerce “din” tanımının toplanabileceğini belirtmektedir.
10

 

“Dinin ne ifade ettiğinin anlaĢılması ve sonuçta dinin yumuĢak bir tanımının 

yapılmasına katkıda bulunması açısından iĢe dinin sözlük anlamından baĢlanabilir.”
11

 

Dilimize Arapça‟dan gelen “din” kelimesi etimoloji bakımından çeĢitli kaynaklara 

atfedilmektedir. “Din” teriminin Arami ve Ġbrani dillerinden Arapça‟ya geçtiği ve bu 

dillerde kelimenin “hüküm” manasına geldiği; Arapça‟da ise “örf, adet, borç, itaat, 

tutulan ve gidilen yol, ceza ve mükâfat, millet” gibi manaları olduğu 

belirtilmektedir.
12

 Farsça‟da bireyin bağlandığı ve uyduğu nazari ve ameli yol 

manasına gelmektedir. Bu tanım bugün dinden anlaĢılan manaya daha yakın 

görünmektedir.
13

 Ġslam‟da dinin klasik tanımı Ģöyledir: “Din, ilahi bir kanun olup 

akıl sahiplerini kendi iradeleriyle dünyada iyiliğe ve ahirette kurtuluĢa götüren ilahi 

bir kanundur.”
14

 Ġslam‟da din kelimesinin Kur‟an-ı Kerim‟le bağlantılı olduğu 

görülmektedir. Öyle ki Kur‟an-ı Kerim‟in muhtelif ayetlerinde din kelimesi taat, 

itaat, teslimiyet, ibadet ve millet gibi manalarda kullanılmıĢtır.
15

 Ayrıca Kur‟an, 

dinin Allah katında Ġslam olduğunu da açık bir Ģekilde ifade etmektedir.
16

 

Dinin değiĢik özellikleri vurgulanarak yapılan tanımları pek çoktur ve üzerinde 

birleĢebilecek bir tanım yapmak mümkün değildir. Daha ziyade din adına yapılan 

                                                           
10

 Günter Kehrer, “Din Sosyolojisi”, Din Sosyolojisi, Der:Yasin Aktay, M.Emin KöktaĢ, 2.b., Vadi 

Yayınları, Ankara 1998,s.19. 
11

 OkumuĢ, a.g.e., s. 53. 
12

 Veysel Uysal, Din Psikolojisi Açısından Dînî Tutum, Davranış ve Şahsiyet Özellikleri,  MÜĠFV 

Yayınları, Ġstanbul 1996, s. 16. 
13

 Hamdi Döndüren, İslam İlmihali, Erkam Yayınları, Ġstanbul 2008, s. 15. 
14

 Elmalılı Hamdi Yazır, Hak Dîni Kur‟an Dili, (sadeleĢtiren, Ali Bulaç ve arkadaĢları), .C. 1, 

BirleĢik Yayınları., Ġstanbul, s. 94.; Ġsmail Karagöz, Dînî Kavramlar Sözlüğü, DĠB Yayınları., 

Ankara 2007, s. 122. 
15

 Ünver Günay, Din Sosyolojisi, 9.b.s., Ġnsan Yayınları, Ġstanbul 2010, s. 213. 
16

 Âl-i Ġmran, 19. 
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tanımlar, tanımlayan kiĢinin, dine bakıĢ açısına, kendi inancına ve amacına göre 

değiĢmektedir. Ayrıca din çok yönlü ve karmaĢık bir yapıya sahip olduğundan, onun 

tam ve eksiksiz bir tarifini yapmak da zorlaĢmaktadır.
17

 Bu nedenle biz bu 

tanımlardan bazılarını vererek ortak noktalar bulmaya çalıĢacağız.
18

 

Din, her Ģeyden önce insan ve evren hakkında metafizik bir bilgi veren 

sistemdir. Aynı zamanda bu bilgiye uygun olarak bir yaĢama tarzı da teklif eder. 

Hatta onu emreder. Bu açıdan din bir ahlak sistemidir.
19

 

Din(religion), “kutsal fikrine dayalı olan ve müminleri bir sosyo-dinsel 

topluluk içinde birleĢtiren bir inançlar, semboller ve pratikler kümesidir.”
20

 

“Ġnsan toplumundaki en güçlü, en derin hissedilen ve en etkili güçlerden biri 

olan din, sosyal hayatın önemli bir boyutudur. Bu demektir ki sosyal boyut, dinin 

önemli bir parçasıdır. Sosyal bir fenomen olarak din, inançlar, ritüeller, semboller ve 

normların karĢılıklı bağlantılı etkileĢimsel bir setine sahip kültürel bir sistemdir.”
21

 

Genel olarak “büyük ve üstün, insanın karĢı koyamayacağı tabiat üstü ilahi 

bir varlık tarafından bazı Ģekiller altında emredildiği kabul olunan kural ve 

inançlardan oluĢmuĢ bütüne de, din denilir.”
22

 

Tarihsel süreç içerisinde dinin farklı görünümleri teĢekkül etmiĢtir. Din, 

tartıĢmasız olarak insan zihninin en eski ve evrensel etkinliklerinden biri olarak 

ortaya çıkmaktadır.
23

 Böylelikle insanlık tarihini aynı zamanda din ve dinî olaylar 

tarihi olarak da söylemek mümkündür.
24

 Aynı zamanda M. Eliade de, ilk insanın 

                                                           
17

 Uysal, a.g.e,19. 
18

 Hüseyin Peker, Din Psikolojisi, Aksiseda Yayınları, Samsun 2000, s. 17. 
19

 Ahmet Arslan, Felsefeye Giriş, 6. Bsm., Vadi Yayınları, Ankara 2002, ss. 220-221. 
20

 Gordon Marshall, Sosyoloji Sözlüğü, Çev: Osman Akınhay, Derya Kömürcü, Bilim ve Sanat 

Yayınları, Ankara 2009, s. 156. 
21

 OkumuĢ, a.g.e., s. 52. 
22

 Sulhi Dözmezer, Sosyoloji, Ġstanbul, Sermet Matbaası, Ġstanbul 1990, s. 259 
23

 Carl Gustav Jung, Din ve Psikoloji, Çev. Cengiz ġiĢman, Ġnsan Yayınları, Ġstanbul 1993, s. 17. 
24

 Harun Özdemirci – YaĢar Çolak,  Din – Devlet, Din – Siyaset İliĢkisi, Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı 

Yayınları, Ankara 2001, s. 15 
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“dindar adam” olduğunu ve anlamlı bir dünyanın ancak kutsalın keĢfi ile mümkün 

olabileceğini
25

 belirtmiĢtir. 

Din, Latincede (religare‟den religio) bağlanmak ve cemaat manalarında olup 

kutsal olan varlığa karĢı saygıyla karıĢık bir bağlılık duygusunu ifade etmektir.
26

 

Bütün insanlığı yakından ilgilendiren Ģey olan dinin ne olduğunu ve ne 

anlama geldiğini bilmek ve kavramak çok önemlidir.
27

 

“Her bilim dalı kendi yöntembilimine göre bir din tanımı yapma yoluna 

gitmiĢtir. Bir psikolog dinî, “yaĢanan bir tecrübe”, bir sosyolog, “sosyal bir olgu” ve 

bir kelamcı ise “akla ve nakle dayanan bir sistem” olarak tanımlamaya 

çalıĢmıĢlardır.”
28

 Mevcut tanımlar dikkate alındığında araĢtırmayı yapanların ister 

istemez eğilimlerini yansıttığı görülmektedir. 

Sosyologlar dinî, bir tanrı ya da tanrılara olan inançla değil, kutsala gönderme 

yaparak tanımlamıĢlardır ve buna neden olarak, böylesi bir tanımın toplumsal 

karĢılaĢtırma yapmayı olanaklı kıldığına iĢaret ederler.
29

 

Din sosyolojisinde dinle ilgili tanımlar, inceleme ve araĢtırmalar genellikle 

dinin toplumsal yönü üzerinde toplanır. 

Din, Tylor‟a göre ruhsal varlıklara inanç
30

; R.Otto‟ya göre insanın kutsalla 

iliĢkisi
31

; G.Mensching‟e göre kutsalla hayati iliĢkisi ve kutsalla çevrilmiĢ insanın 

cevabi davranıĢlarıdır.
32

 

                                                           
25

 Mircae Eliade, Dinin Anlamı ve Sosyal Fonksiyonu, Çev. Mehmet Aydın, Konya 1995, s. VI-1. 
26

 Adnan Adıvar, Tarih Boyunca İlim ve Din, Remzi Kitabevi, Ġstanbul 1994, s. 13-14 
27

 Emile Durkheim, Dini Hayatın İlkel Biçimleri, Çev. Fuat Aydın, Ataç Yayınları, Ġstanbul 2005, 

s. 21. 
28

 Ġzzet Er, Din Sosyolojisi, Akçağ Yayınları, Ankara 1998, s. 4. 
29

 Marshall, a.g.e., s. 156. 
30

 Edward B. Tylor, Primitive Culture, C: 2, Harper-Row, New York 1958, Aktaran: OkumuĢ, 

a.g.e., s. 55. 
31

 Rudolf Otto, The Idea of The Holy, Ġng. Çev: J.V. Harvey, Penguin Boks, London ty. Aktaran: 

OkumuĢ, a.g.e., s. 55. 
32

 Gustav Mensching, Dini Sosyoloji, Çev: Mehmet Aydın, Tekin Kit., Konya 1994. Aktaran: 

OkumuĢ, a.g.e., s. 55. 
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Din, Robert Bellah‟ın tanımına göre, insanların varlıklarını nihai Ģartlarına 

bağlayan sembolik bir form ve faaliyet bütünüdür.
33

 Durkheim‟in din ile ilgili tanımı 

genel olarak kutsal-profan ayırımına dayanmaktadır. Ona göre din, “kutsal Ģeylerle 

ilgili inanç ve uygulamalar manzumesidir”.
34

 

T.Parsons‟a göre din, empirik olmayan, değer koruyucu karakteriyle nitelenen 

bir inanç sistemidir.
35

 

AnlaĢılan “Herkes tarafından kabul edilecek geçerli bir din tanımını 

yapmanın güçlüğü ortadadır. ġimdiye dek birçok din tanımı yapılmıĢtır. Bunların 

hepsi de en doğru tanım olmak iddiasındadır. Hayatın çok geniĢ bir alanını kapsayan 

dinin ve dinsel yaĢantının ana öğelerini göz önünde bulundurarak bir tanım yapmak 

gerekirse, insanın, duygusal ya da bilinçli olarak bağlı bulunduğu bir takım doğaüstü 

kudretlere ya da varlıklara inanmasına ve bunlara ibadet etmesine din denir.”
36

 Ġfade 

edilebilir ki “Tabii ki özellikle sosyal fenomenlerle ilgili olarak tanımlamanın 

kendisi, teori kurmak demek olmasa ve üstelik tanımlanan Ģeyin hakkıyla 

anlaĢılmasında çoğu zaman engel teĢkil etse de, bilimsel çalıĢmaların, bir insan 

aktivitesi olarak kavramsallaĢtırma yapmadan ve de kavram ve terimlerini 

tanımlamadan sağlam bir Ģekilde yürütülmesi ve empirik boyuta taĢınması mümkün 

gözükmemektedir.”
37

 

Herkesin benimseyebileceği bir din tanımı ortaya koymak kolay iĢ değildir. 

“Birden fazla din olduğu ve hatta bir dinin farklı yorumlara dayalı farklı uygulama 

biçimleri olduğu düĢünüldüğünde, herkesin üzerinde konsensüs sağlayacağı bir din 

tanımından söz etmenin mümkün olmadığı anlaĢılır. Buna da bir de sosyoloğun 

hangi perspektiften baktığı, hangi strateji ile yaklaĢtığı hususu ilave edildiğinde, 

durumun ne kadar zor olduğu ortaya çıkar. Bu bağlamda denilebilir ki sosyolojik 

tanımlara „hakikatler‟ olarak yaklaĢmaktan ziyade „stratejiler‟ olarak yaklaĢmak 

                                                           
33

 Robert Bellah, Beyond Belief, Essays on Religion in a Post-Traditional World, Harper-Row, 

New York, 1970. Aktaran: OkumuĢ, a.g.e., s. 55. 
34

 Ian Thompson, Din Sosyolojisine Giriş, Çev: B. Zakir Çoban, Birey Yayınları, Ġstanbul 2004, s. 

25. 
35

 Kehrer, a.g.e., s. 19. 
36

 Doğan Ergun, 100 Soruda Sosyoloji El Kitabı, 2.b., Gerçek Yayınevi, Ġstanbul 1974, s. 198 
37

 OkumuĢ, a.g.e., s. 52. 
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faydalıdır. Tanımsal bir strateji, tanımlanan Ģeyi mütalaa altına almamızı ve 

tanımlanan Ģey hakkında düĢünme yollarını bulmamızı temin eder.”
38

 

Bu çerçeveden bakıldığında, din sosyoloji literatüründe din tanımlarının genel 

olarak iki kategoride toplandığını ifade etmek mümkündür. “Birinci kısma giren 

tanımlarda din, muhteva olarak sahip olduğu kutsal, aĢkın, ilahi ve tabiatüstü gibi 

anlam ve değer muhtevasına bağlı olarak tanımlandığından bu tür tanımlara 

substansiyel (asli, özsel) tanımlar denir. Ġkinci guruba girenlerde ise din, birey ve 

toplum hayatında hangi fonksiyonu yerine getirdiğine bağlı olarak tanımlandığından, 

bunlara fonksiyonel tanımlar denmektedir.”
39

 

 

1.2.1.1. Özsel (Substantif) Tanımlar 

Substantif tanımlara göre din, “içerik olarak sahip olduğu kutsal, aĢkın, ilahi ve 

fizik ötesi anlam ve muhtevalarına bağlı olarak tanımlanır. Bu yaklaĢımı 

benimseyenler, dinin özü veya esasını eksene alıp belirlemeye çalıĢırlar. BaĢka bir 

ifadeyle substantif tanımlar, dinin ne olduğunu tespit etmeye çalıĢırlar. Bu tanımlar, 

din olarak nitelenen dinî içeriğin kategorilerini ve gayr-i din olarak belirlenen diğer 

kategorileri tespit etmeye çabalar.”
40

 

Örnek vermek gerekirse, “Edvard B. Taylor, bu yaklaĢımı benimsemiĢ biri 

olarak dinin minimum tanımı dediği bir tanımla dinî „ruhsal varlıklara inanç‟ olarak 

tanımlar. Taylor‟a göre sanayileĢmemiĢ birçok toplumda insanlar, Tanrı veya 

tanrılarla ilgili olmamıĢ veya az ilgili olmuĢ, ancak görünmeyen birçok varlıklara 

inanmıĢlardır. Bu nedenle ruhsal varlıklara inanç ifadesi, Taylor‟a, tanrılara inanç 

ifadesinden daha geniĢ görünmektedir.”
41

 

                                                           
38

  OkumuĢ, a.g.e., s. 55. 
39

  M. Emin KöktaĢ, Türkiye‟de Dini Hayat -İzmir Örneği-, ĠĢaret Yayınları, Ġstanbul 1993, s. 24. 
40

  OkumuĢ, a.g.e., s. 56. 
41

 Edward B. Tylor, Primitive Culture, C: 2, Harper-Row, New York, 1958, Aktaran: OkumuĢ, 

a.g.e., s. 58. 
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Bir diğer substantif tanım da Peter L. Berger‟e aittir. Berger, dini Ģöyle 

tanımlar: “Din, kutsal kozmosun kendisiyle tesis edildiği beĢeri giriĢimdir.”
42

 

“Substantif tanımların, iĢlevsel tanımlara göre bazı üstünlüklerinde söz 

edilebilir. Mesela substantif tanımların belki de ana avantajı, iĢlevsel tanımlardan 

daha özel ve belirli olmasıdır. Substantif tanımlar, din tanımı noktasında daha açık ve 

kesindirler.”
43

 Buna karĢın temel referans noktası aĢkın, insanüstü bir varlığa, yani 

Tanrı‟ya atıfta bulunan bu tanımlar, din fenomenini evrensel olarak 

tanımlayamamıĢlardır.
44

 

 

1.2.1.2. ĠĢlevsel tanımlar 

Bu tanımlar da “Bir ölçüde formel tanımlar olarak da isimlendirilebilecek olan 

iĢlevsel tanımlarda din, birey ve toplum hayatında hangi iĢlevi yerine getirdiğine 

bağlı olarak tanımlanmaktadır. Bu yaklaĢımı benimseyenler, dinin özde ve temelde 

ne olduğu ile değil, ne yaptığı ile ilgilenmektedirler. Dinî inanç ve pratiğin içeriği ve 

özü, bu tanımsal strateji için, dinin sonuçlarında daha az önemlidir. Milton Yinger‟e 

göre iĢlevsel tanımlar, dinin daha geniĢ tanımlarıdırlar. Yinger‟e göre bir sosyal 

fenomeni, eğer dinin açık iĢlevini yerine getirirse, dinî olarak tanımlarız.”
45

 

“Durkheim, K.Marx, T. Parsons, G. Lenski, T. Luckmann, Geertz gibi 

sosyologlar dine iĢlevselci bir tanım getirmeye çalıĢmıĢlardır. Bunlardan örneğin J. 

M. Yinger‟in “Bir halk gurubunun onun vasıtasıyla insan hayatının nihai problemini 

çözmek için uğraĢıp mücadele ettiği bir inanç ve pratikler sistemidir.” biçimindeki 

din tanımını, iĢlevsel din tanımı çerçevesinde ele almak mümkündür.”
46

 

                                                           
42

 Peter L. Berger, Dinin Sosyal Gerçekliği, Çev: Ali CoĢkun, Ġnsan Yayınları, Ġstanbul 1993, ss. 

55, 88. 
43

 OkumuĢ, a.g.e., s. 58. 
44

 KöktaĢ, a.g.e., s. 27. 
45

 OkumuĢ, a.g.e., s. 59. 
46

 OkumuĢ, a.g.e., s. 60. 
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Ġfade edilebilir ki, “ĠĢlevsel din tanımlarının lehine getirilen en önemli 

argümanlardan biri, bu tanımların daha belirgin, daha yalın ve daha net sosyolojik 

çözümleme yöntemine uygun oldukları biçimindedir.”
47

 

“ĠĢlevsel tanımların önemli bir avantajı da, onun geniĢliğidir. ĠĢlevsel tanımlar, 

dinin çeĢitli boyutlarını, değiĢen yönlerini ortaya koymada substantif tanımlardan 

daha iyi olmaya eğiliminde gibidir. ĠĢlevsel tanımlar, gözlemciyi çoğu sosyal 

ortamların dinî niteliğine duyarlı olmaya teĢvik eder.”
48

 

 

1.2.2. Dinin Toplumsal ĠĢlevleri 

Burada “Dinin sosyal iĢlevleriyle kastedilen, dinin toplumdaki yeri ve etkileri, 

toplum için gördüğü iĢ ve görevlerdir. Dinin pek çok olumlu veya olumsuz, görünen 

veya görünmeyen, açık veya gizli sosyal iĢlevi bulunmaktadır. Bunların görece 

önemli olanlarını OkumuĢ Ģöyle sıralamıĢtır: Zihniyet Kazandırma, BütünleĢtirme, 

ÇatıĢtırma ve Parçalama, Organizasyon, SosyalleĢtirme ve Sosyal Kontrol, 

Yapılandırma ve Düzenleme, Kimlik Kazandırma, Kültürü koruma ve Aktarma,  

Değerler hiyerarĢisi Sağlama, Aracı kurumluk ve MeĢrulaĢtırım.”
49

 

Din duygusu fıtrattan doğar ve fıtrat ile birlikte geliĢir ve ilerler. Hiç kimsenin 

müdahalesi olmadan tabii olarak ve fıtrata uygun tarzda terakki eder. DıĢ tesirler 

sadece bu duyguyu düzene sokar ve doğru yola sevk eder.  

O halde insanın temel psiko-sosyal ihtiyaç ve istidatlarından biri de dindir. Bu 

ihtiyaç tam karĢılanmaz ve tam geliĢtirilmezse kiĢinin bu yönü zayıf kalacak, bu 

yönü zayıf olan bir kiĢi de kendinden beklenen bazı görevleri gereği gibi 

yapamayacaktır. SözgeliĢi, bacakları tam geliĢmemiĢ, kemik geliĢimi tam olmamıĢ 

bir kimse nasıl normal yürüyemez, sağlıklı insanlar gibi ağır yükleri taĢıyamazsa; 

sağlıklı din eğitimi almamıĢ, dinî yönü tam geliĢmemiĢ bir kiĢi de mesuliyet duygusu 

                                                           
47

 Berger, a.g.e., s. 91, Aktaran: OkumuĢ, a.g.e., s. 64. 
48

 OkumuĢ, a.g.e., s. 64. 
49

 OkumuĢ, a.g.e., ss. 67-80. 
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tam geliĢmediği için kendinden beklenen sağlıklı ve güvenli kiĢiliği geliĢtiremeyecek 

ve gösteremeyecektir.
50

 

Duygu, insan ruhunun temel bir unsuru olarak bütün ömür boyunca devam 

eder. Psikolojide dinî duygu bir realite olarak kabul edilmektedir. Çünkü insandaki 

dinî faaliyetlerin psikolojik belirtisine bakıldığında, bu faaliyetin duygusal bir 

karakteri olduğu açıkça görülmektedir. Bu yüzden din psikolojisindeki en temel 

unsurlardan biri de dinî duygudur. Dinin ve dolayısıyla dindarlığın, kaynağını bu 

duygunun daha yüksek ve olgun Ģekli olan ulûhiyet Ģuurundan aldığı belirtilir.
51

  

Din duygusu, bir insanın dinî konular karĢısında duygulanması ve 

duyarlılığıdır. Dinî duygu da diğer duygular gibi insanın tabiatına ve yaratılıĢına 

bağlı bir duygudur. Zira insan fıtratının derinliklerinde vardır din duygusu. Ġnsanoğlu 

kâinatın parlaklığı ve enginliği karĢısında acizlikten baĢka Ģeyler de hisseder. Bu 

duygu onu kâinatın yaratanını araĢtırmaya sevk eder.
52

 Ġnanan bir kiĢinin dinî 

duyguları, onun Allah ile kurduğu duygu iliĢkisinin Ģekilleridir. Hisseden ve isteyen 

ferdin “ilahi kuvvete” yönelmesi ve bu yolda gayret göstermesi de onun dindarlığının 

bir göstergesidir. 
53

 

Allah‟a bütün kalbiyle inanan ve güvenen bir kiĢinin bu imanı sayesinde, 

kendisine olan güveni, dayanma, direnme gücü artmakta, baĢkalarına bağımlılıktan 

kurtulmakta ve hayattaki problemlerle baĢ etme gücünü kendinde bulabilmektedir.
54

 

 

 

 

 

                                                           
50

  Habil ġentürk, Din Psikolojisi, Esra Yayınları., Ġstanbul 1997, s. 166. 
51

  Hayati Hökelekli, Din Psikolojisi, TDV Yayınları, Ankara 2005, s. 137-140. 
52

  Muhammed Kutub, İslam‟a göre İnsan Psikolojisi, çev: Akif Nuri, 3.b., Hicret Yayınları, 1979, 

s. 260- 270. 
53

  Uysal, a.g.e, 22- 24.  
54

  Doğan Cüceloğlu, İçimizdeki Çocuk,  Remzi Kitabevi, Ġstanbul 1993, s. 227. 
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1.2.3. Dindarlık ve Boyutları 

 

1.2.3.1. Bir yaĢam biçimi olarak dindarlık 

Arapça  “din” sözcüğüne Farsça “dar” ekinin eklenmesi suretiyle oluĢturulan 

birleĢik sıfat olarak “dindar” kelimesi Türkçede uzun zamandan beri yerleĢmiĢ ve 

geniĢ bir kullanıma eriĢmiĢ olup, lugatte bu kelimeye “Dinin emirlerine hakkıyla 

uyan ve içtenlikle yerine getiren kiĢi” 
55

 ya da “Allah‟a inanmıĢ ve bağlanmıĢ olan 

kimse” anlamlarının yüklendiği ifade edilmektedir. 
56

 Aynı zamanda dindarlık, 

“kiĢinin herhangi bir dinsel yapıya bağlılığını ifade etmesi, dinin subjektif 

ifadesidir.”
57

 Dindarlık sözlükte, “dinin yapılmasını emrettiklerini yapma, 

yasaklarından kaçınma hali”
58

 olarak tarif edilir. 

Din ve dindarlık kavramlarının birbirinden farklı anlamları vardır.
59

 Bu yüzden 

dinin tanımı bağlamında üzerinde durulması gereken bir diğer kavram ise 

dindarlıktır. Din çok genel anlamda bir sistemi ifade etmektedir. Dindarlık ise, 

bireyin din olarak kabul ettiği obje doğrultusunda gerçekleĢen bireysel yaĢantılarını 

ifade etmektedir.
60

 

Dindarlığın tezahürleri dikkate alındığında “insanın iman-amel temelinde 

ortaya koyduğu dinî tutum, deneyim ve davranıĢ biçimini, yani dinî yaĢantıyı veya 

dindarca hayatı; inanılan dinin emir ve yasakları doğrultusunda yaĢamayı ifade eden 

ve inanç, bilgi, tecrübe, duygu, ibadet, etki, organizasyon gibi boyutları olan bir 

olgu” olarak tanımını yapmak mümkündür.
61

 

Dindarlık, insanlık tarihinde insanın belki de en eski ve ilk bütünsel 

tecrübelerinden biri ve vazgeçilmez tarihi bir gerçek olarak kabul edilebilir. Dinî 

                                                           
55

  Ahmet Nedim Serinsu, Dînî Terimler Sözlüğü, MEB Yayınları., Ankara 2009, s. 60.  
56

  Ferit Develioğlu, Osmanlıca- Türkçe Ansiklopedik Lugat, 5.b., Aydın Kitabevi, Ankara 1982, s. 

222.  
57

  ġinasi Gündüz, Din ve İnanç Sözlüğü, Vadi Yayınları, Ankara 1998, s. 96. 
58

  Mehmet Doğan, Büyük Türkçe Sözlük, Ġz Yayıncılık, 11.b., Ġstanbul 1996, s. 284. 
59

  Ali Ulvi Mehmedoğlu, Kişilik ve Din, Dem Yayınları, Ġstanbul 2004, s. 30. 
60

  Adem ġahin, Ergenlerde Dindarlık ve Benlik, Adal Ofset, Konya 2007, s. 15. 
61

  Ejder OkumuĢ, “Bir Din Ġstismarı Olarak GösteriĢçi Dindarlık”, İslamiyat, C: 5, S: 4, Ankara 

2002, ss. 194-195.  
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kiĢilik, duygu, düĢünce, inanç, tutum ve davranıĢların ahenkli bir bütünü olarak 

ortaya çıkmaktadır.
62

 Herkes dinî deneyim üzerine ne düĢünürse düĢünsün, ona sahip 

olan, ona bir hayat, anlam ve güzellik kaynağı temin eden, dünyaya ve insanlığa 

muhteĢem bir çehre kazandıran büyük bir hazineye maliktir. Pistis (inanç) ve barıĢ 

sahibidir.
63

 

Dindarlık, ifade edilmesi, somut verilerle ortaya konulması güç bir kavramdır. 

Vergote dindarlığı, “Allah‟ı varoluĢun kaynağı ve iyiliksever bir kudret olarak kabul 

etmektir.” Ģeklinde tanımlar ve dinî gerçeğin, önceden tayin edilmiĢ dinî atıflar 

içinde dindar olmuĢ insanların dinî gerçeği olduğunu ve “dindar olmanın veya 

olmamanın muhtemel Ģekillerini keĢfetmeyi amaçladığını” belirtir. 
64

 Kutub bu 

durumu Ģöyle izah eder: “Ġster doğru yolda olsun, ister eğri yolda olsun, insan, 

ruhunda fıtri olarak kendisinden daha güçlü bir kuvvetle karĢı karĢıya bulunduğunu 

hissetmiĢtir. Ve bu güçlü kuvvet karĢısında aciz kalması onun dinî inançlarının bir 

bölümünü teĢkil etmektedir.”
65

 

 Dindarlık kavramının, dinlere, ruhsal sistemlere, aynı dine bağlı ya da 

tamamen bağımsız farklı mezheplere göre farklı anlamlar taĢıyacağından oldukça 

göreceli olduğu kabul edilebilir. Kimine göre ölçeksel anlamda dindarlık, “Kıyamet 

gününe ve Kuran‟ın Allah‟ın emirlerini açıkladığına ve Kuran‟da belirtildiği Ģekilde 

hayatın yaĢanması gerektiğine ve ibadet ederek ruhen huzura kavuĢulacağına, 

ölümden sonra bir hayat olduğuna, cennet ve cehennemin varlığına, dinî değerlerin 

insanı gerçeğe ve güzelliğe götürdüğüne inanç” anlamına gelir. Bunları reddedenin 

ise dindar olmadığı sonucunu ortaya çıkarır. Diğer bir ifade ile her birey yukarıda 

sözü edilen esaslara yönelik değerleri ne kadar çok kabul ediyorsa o kadar çok dindar 

ve ne kadar Ģiddetle reddediyorsa o kadar az dindar olduğu sonucu sosyolojik 

anlamda ortaya çıkmaktadır.” 
66
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  Mevlüt Kaya, Din Eğitiminde İletişim ve Dînî Tutum, Etüt Yayınları, Samsun 1998, s. 19. 
63

  Jung, a.g.e., s. 143. 
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  Kutub, a.g.e, s. 270. 
66
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1960‟lardan sonra gerek çok boyutluluk düĢüncesinin daha çok paylaĢılması ve 

gerekse bilgisayar ve istatistiksel aletlerin geliĢmesi sebebiyle, çok boyutlu araĢtırma 

desenini esas alan çalıĢmaların daha çok tercih edildiği görülmektedir. 
67

 Bir insanın 

ya da bir grubun dinî hayatını incelerken, onların inançlarını ve ibadet sıklığını ele 

almak bizi istenen sonuca götürmez. KiĢilerin dinî hayatını çok yönlü boyutlar 

içerisinde incelemek ve ona göre karar vermek gerekir.
68

 

Dindar bir bireyi anlama ve iliĢkilerini belirlemede ibadetlerin çok önemli 

etkileri bulunmaktadır.
69

 ġuurlu yapılan  ibadet (ihsan) Ģahsiyetin gerek içe ve 

gerekse dıĢa dönük yönünün geliĢmesine yardımcı olur. Çünkü kendisini Allah‟a 

muhatap  kabul eden dindar, her zaman Allah‟ın kontrolünde olduğunu düĢünerek 

kendi durumunu değerlendirir (otokritik); hayatını Allah‟ın emir ve yasakları 

çerçevesinde gözden geçirir; O‟nun rızasına uygun olan ve olmayan davranıĢları 

tespit eder.
70

  

DavranıĢlar, iç dünyamızın dıĢa yansıyan uzantıları olduğuna göre, genel 

olarak inançların ve özel olarak da dinî inançların davranıĢlara yön vermesi, onları 

etkilemesi kaçınılmaz olarak kendini gösterecektir.
71

  

 

1.2.3.2. Dindarlık Tipolojilerinden Bazıları 

M.Weber, özsel anlamda birbiriyle kesiĢen bir çok dindarlık tipolojisi 

geliĢtirmiĢtir. Onun din sosyolojisi ile ilgili sistematik çalıĢmasında, bütün dünya 

dinleri için kullanılabilecek karĢılaĢtırmalı, yapılan iĢle bağlantılı dindarlık 

tipolojileri bulunur: Çiftçi dindarlığı, Ģövalye ve feodal beyler dindarlığı, bürokrasi, 

burjuva, küçük burjuva ve zanaatkar dindarlığı, proleter alt tabaka dindarlığı gibi. 
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  ġahin, a.g.e, s. 18. 
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  Hökelekli, Din Psikolojisi, s. 73. 
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Weber, üst ve alt tabakaların dindarlığına ve dindarlıktaki Ģehir-kır ayrımına özel bir 

önem verir.
72

 

Dindarlık G. Mensching‟in toplumsal sınıflara göre yaptığı tipolojiyle, göçebe 

dini/dindarlığı, asalet dini/dindarlığı, köylüler dini/dindarlığı ve burjuvazi 

dini/dindarlığı olmak üzere dört tipe ayrılabilir.
73

 

Taplamacıoğlu dindarlık tipolojisini dinî yaĢayıĢın Ģiddet ve yoğunluğuna göre 

Ģu Ģekilde yapmaktadır: gayr-i amil, idare-i maslahatçı, dinî bütün, sofu, softa veya 

yobaz.
74

  

 

1.2.3.3. Dindarlığın Boyutları 

Dindarlık hakkında yapılan tipolojiler yanında, özellikle empirik araĢtırmalar 

çerçevesinde, dindarlığın araĢtırılmasında hangi göstergelerin kullanılacağı meselesi 

de din sosyolojisi çalıĢmalarının önemli bir araĢtırma konusu olmuĢtur. Bugün 

dindarlığın boyutları meselesi olarak anılan bu tür tipolojiler, bir toplum içinde 

yaĢayan insanın dindarlığının nasıl tespit edileceği veya dinin insan hayatının hangi 

yönlerinde ve ne derecede etkide bulunduğu meselesini tartıĢmaktan kaynaklanır. 

Batı‟da uzun yıllar dindarlık tek boyutlu bir göstergeyle tespite çalıĢılmıĢtır. Bu 

konuda yapılan eleĢtiriler neticesinde ilk defa Joseph Fichter, bireysel dindarlığın 

çeĢitli boyutlarını tespit etmeyi ve bu boyutların empirik olarak araĢtırılmasının 

temelini ortaya koymayı dener. Onun tespitine göre insanlar (katolikler), gerçek 

dindar,  Ģekilci dindar, kenarda ve kapalı dindar olarak sınıflandırılır.
75

 

“Bir insanın dindarlığının birbirinden ayrı yönlerden oluĢtuğunu açıkça ifade 

eden bir analiz çerçevesi ortaya koyarlar. Dindarlığın bu boyutları birbirinden relatif 

bağımsız olarak farklılaĢır. Bir boyut bir insanda çok kuvvetli olarak bulunabilir; 
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buna karĢılık diğeri zayıf olabilir. Bu yaklaĢım esas alındığında, dinî davranıĢın 

bütün Ģekillerini dikkate almaksızın gösterilen her teorik gayretin, mahiyet itibariyle 

bir teori olsa bile eksik kalmak zorunda olduğu söylenebilir.”
76

 Lenski Detroit 

kentinde yaptığı araĢtırmasında dindarlığın dört boyutunu birbirinde ayırır: zühd, 

öğreti, ayinsel davranıĢ ve guruplar olarak formel organizasyon. Ġnançta kilisenin 

koymuĢ olduğu öğretileri kabul etme, zühdde Tanrı ile kiĢisel birlikteliğin önemi 

vurgulanır. T. Luckman da empirik araĢtırmasında dörtlü bir tipoloji kullanır: 

Ayinlere katılma, kiliseyle subjektif özdeĢleĢme, ortodoksi, ritüel olmayan kilise 

faaliyetlerine katılma.
77

 

Dindarlığı bütün dinleri içine alacak kapsamlı bir tanımını yapan ilk sosyolog 

Glock olmuĢtur. Glock, bu tespite dayanarak dindarlığın temel boyutları olarak kabul 

edilebilecek genel alanları beĢ kategoride ele almaktadır. Biz de çalıĢmamızda bu 

yaklaĢımı benimsemiĢ bulunmaktayız. 

Dinî tecrübe boyutu kategorisi ile bütün dinlerin, dindar insanın her hangi bir 

zamanda nihai gerçeklikle doğrudan temas ettiği veya dinî bir duyguyu tecrübe ettiği 

az çok açıkça kabul ettikleri hususu ifade eder. Ġnanç boyutu kategorisi ile dindar her 

insanın belli inanç ilkelerini kabul edeceğine yönelik beklentiler kast edilmektedir. 

Ġbadet boyutu kategorisinden, bir dinin mensuplarının yerine getirdikleri beklenen 

bütün spesifik dinî pratikler anlaĢılmaktadır. Bilgi boyutu ise bütün dinlerde dindar 

insandan, inancının temel öğretilerini ve kutsal metinleri bilmesi ve onlara 

güvenmesinin beklendiği hususunu ifade eder. Etkileme boyutu, bu dört boyuttan 

farklı olarak, kiĢinin dinî inanç, pratik, tecrübe ve bilgisinin bütün seküler sonuçları 

Ģeklinde özetlenebilir.
78

 

Ġfade edilebilir ki “Dünya dinlerini dikkatlice gözden geçirecek olursak, dinî 

ifade etme Ģekillerinin birbirinden ne kadar farklı olduğunu görebiliriz. Çünkü dünya 

dinleri, müntesiplerinden birbirinden farklı ibadet Ģekillerini sergilemelerini 

istemektedirler. Mesela, Katolik ve Protestanların, Hristiyanlığın Kutsal Komünyon 
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ayinine düzenli olarak katılmaları gerekmektedir. Bu ibadetler Müslümanların dinî 

uygulamaları arasında yoktur. Fakat Müslümanların da gün içinde beĢ vakit 

namazlarını düzenli olarak kılmaları gerekmektedir. Dünya dinleri arasında, 

detaylardaki bu farklılığa rağmen dindar insanların dinî yaĢayıĢlarını ifade etmek için 

yöneldikleri alanlar temelde ortak özellikler taĢımaktadır. Bu genel alanlar, 

dindarlığın temel boyutları olarak düĢünülebilir.”
79

 

 

1.2.3.3.1. Dinin GeniĢlemesine Boyutları 

Bunlar, dinî yaĢayıĢın uzandığı alanları tasvir eden gruplardır.
80

 Burada dinin 

biri diğerini tamamlayan beĢ ayrı boyutundan söz etmek gerekir. 

 

1.2.3.3.1.1. Ġdeolojik Boyut 

Bu boyut, dinî inanç temeline dayanmaktadır. Dindar bir insanın sahip olduğu 

muayyen inançları ve bunların fert açısından taĢıdıkları önem ve gördükleri 

fonksiyonları ifade etmektedir. 
81

 Yani bir tür “bağlanma” dır. Bağlanma da kendisini 

inanç içerisinde ifade etmektedir. Dindar olan insan, kendisini Allah‟a bağlayan ve 

yaptığı her iĢi onun için yapan insandır. Bu insan Allah‟la irtibatını kuvvetlendirecek 

belli inançlara sahiptir. Sahip olunan bu inançlar, dinî hayatın çekirdeğini 

oluĢturmaktadır.
82

 

Dinin inanç yapısını üçe ayıran Glock, her dinde bu ilkelerin bulunduğunu 

savunur. Bu ilkelerin birinci görevi ilahi bir varlığın olduğunu kabul etmek ve onun 

mahiyetini belirlemektir. Bu görevle birlikte inanan insan sadece Tanrı‟nın varlığını 

değil aynı zamanda zati bir Tanrı varlığını da kabul etmiĢ olur. Bu Ģekilde insanın 
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ilahi iradeye göre rolü farklılaĢabilir. Bu, inanç ilkelerinin ikinci görevidir ki tercih 

ettiği imana göre amaç ilkelerine de inanmasıdır. Buna, amaçlı ilahi iradeye iman 

denilebilir. Ġnanç ilkelerinin üçüncü kategorisi ise ilahi iradenin amacının yerine 

gelmesi ve gerçekleĢmesidir. Her din bu üçlü tasnifin değiĢik yönlerine vurgu 

yapar.
83

 

 

1.2.3.3.1.2. Ġbadet Boyutu 

Bu boyut dindar olan insanların dinî uygulamalarını içine almaktadır. Özellikle 

inananlardan beklenen dinî ameller bu boyutta yer almaktadır.
84

 Ġnsanlarda 

dindarlığın göstergesi olan bu uygulamalar çok çeĢitlidir. Bunların baĢlıcaları dua, 

namaz, hac, oruç, zekât, zikir, ayin, kurban, vb. ibadetlerdir. 
85

  

Ġnsanoğlunun fıtratında yaratıcı güç karĢısındaki aczi ve kimsesizliği 

hissetmesi kâinattaki fevkaladelikler karĢısında hayranlık duyması onu secdeye 

kapatır ve ibadete sevkeder.
86

 Dinin ibadet boyutu da insanların ibadete 

katılmalarının sıklığını, ibadetlerin çeĢitli biçimleri arasındaki değiĢik iliĢkileri ve 

belli bir pratiğin içindeki değiĢkenleri izlemektedir. Bu boyuttan elde edilecek 

bilgiler, ibadetlerin fert için ne ifade ettiğinin daha iyi anlaĢılmasını sağlayacak, bu 

da farklılaĢmıĢ dinî katılma ve tecrübenin açıklanması yolunda önemli veriler ortaya 

koyacaktır. 
87

 

Bu bağlamda inceleyecek olursak geniĢ anlamıyla ibadet kavramı, “kutsal 

zaman ve mekânlara saygıları, dünya düzeni ve Tanrı iradesinin geniĢ bir yorumu 

sonucunda giriĢilen bazı eylemleri ya da belli bir amaca varmak için yapılan törenleri 

(taharet, dua, kurban gibi) içermektedir.”
88

 

Dinî uygulama boyutu üç farklı açıdan incelenir. 
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Bunlardan birincisi; araĢtırma yapan kiĢi ayinsel aktivitelere katılma sıklığını 

göz önüne alarak bireyleri birbirinden ayırmayı ön plana çıkarabilir ve çeĢitli dinî 

uygulamalar arasındaki iliĢkiyi inceleyebilir.  

Ġkincisi; özel olan dinî uygulamaların tabiatındaki çeĢitliliği inceleyebilir. 

Üçüncüsü ise; dinî uygulamalara devam eden bireyler için ayinsel davranıĢların 

ne anlam ifade ettiğini inceleyebilir.
89

 Bütün benliği ile gerçekten dindar olan 

insanlar var olduğu gibi, görünüĢte dindar olan insanlar da vardır. Ġnsanların görmesi 

için iĢ yapan insanları OkumuĢ, “Gösterişçi Dindar” olarak adlandırmaktadır.
90

 Dinî 

uygulamalara katılma ile onlarla bütünleĢme kavramlarını birbirine karıĢtırmamak 

gerekir. Bunu bir örnekle açıklayacak olursak, iki kiĢi her Cuma günü camiye 

giderek cemaatle namaz kılmaya önem verir. GörünüĢte ikisi de dinî uygulamalarda 

eĢit gözükmektedir. Oysa birisi için bu eylem, sadece haftada bir gün katıldığı dinsel 

bir uygulamadan baĢka bir Ģey olmayabilir. Diğeri için ise; bu ibadeti yapmak hafta 

boyunca icra edilen dinî uygulamaların engin çeĢitlerinden biri olabilir. Bu durumda 

bu iki Ģahsın dinî uygulamalara iĢtirak etmelerini eĢit saymamak gerekir. Çünkü biri 

bütün benliği ile bu uygulamayı hissetmekte diğeri ise bu ibadeti yapmıĢ olmak için 

yapmaktadır.
91

 

Ġnsanların, dinî uygulamaların onlara göre ne mana ifade ettiklerini anlamaları 

için, öncelikle bu uygulamaların özel Ģekillerinde mevcut olan çeĢitlilikle ilgili 

bilgileri kavramaları gerekmektedir.
92

 

Yapılan pek çok araĢtırmanın sonuçlarına göre ise, din ve dinî hayatın en 

önemli boyutunu teĢkil eden ibadetlerin kiĢinin ruh sağlığına önemli katkılarının 

olduğu tespit edilmiĢtir.
93

 Dinî inanç ve değerler son derece çalkantılı ve buhranlı bir 

dönem yaĢayan kiĢiye güven ve iç huzuru temin etme, hayatına anlam verme, sağlam 

bir kiĢilik ve olumlu bir hayat felsefesi geliĢtirmede eĢsiz bir öneme sahip 
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bulunmaktadır.
94

  Ayrıca ibadetlerin günümüzün en önemli ruhsal hastalığı sayılan 

gerilim ve strese karĢı da yararlı olduğu görülmektedir.
95

 Ġbadet ve duanın insan 

psikolojisine sağladığı derin katkı ve zenginliğe Victor Frankl‟ın II. Dünya SavaĢı 

sırasındaki Toplama Kamp‟ı tecrübesi örnek olarak verilebilir. Frankl‟ın 

gözlemlerine göre, fiziksel açıdan çok zayıf olmalarına rağmen ibadet ve dua 

vasıtasıyla iç zenginliği yaĢayan insanlar diğerlerinden daha dayanıklı, iradeli ve 

güçlü olarak kamp ortamının dayanılmaz acılarına katlanabilmiĢlerdi.
96

 

Ġbadetler bilinçli bir Ģekilde yapıldığında, kiĢiliğin gerek içe ve gerekse dıĢa 

dönük yönünün geliĢmesine yardımcı olurlar. Ġbadetler genellikle kiĢilik ve karakteri 

düzenleyici ve dengeleyici sistemler olarak da anlaĢılabilir. Bütün ibadetler insan 

Ģuurunu iyice, doğruya yönlendirerek ve onları olgunlaĢtırarak güzel davranıĢlar 

sergilemelerini sağlarlar.
97

 

 Kur‟an-ı Kerim de “Muhakkak namaz hayâsızlıktan ve fenalıktan 

vazgeçirir.”
98

 buyrulmaktadır. Namazın çok önemli iki yönü vardır. Birincisi, onun 

ayrılmaz ve kaçınılmaz özelliği olan kiĢiyi kötü Ģeylerden alıkoyması, ikincisi ise 

kiĢiye olumlu değerleri gerçekleĢtirme imkânı vermesidir.
99

 

Bir bütün olarak ibadetler, güçlüklere katlanma, sıradan benliği aĢarak 

geliĢtirme, zorluklarla mücadele etme ve kendini yenileme ile sonuçlanan psikolojik 

bir olgunlaĢmanın itici güçleri olarak değer kazanır.
100
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1.2.3.3.1.3. Tecrübe Boyutu 

Bu boyut, dinî inanç ve dinî ibadetle bağlantılı olarak hassas ve daha az açık 

olan yaĢantı Ģekillerinin bulunduğu düĢüncesine dayanır. Bu boyutun çeĢitli 

bileĢenleri vardır: ihtiyaç, idrak, tevekkül (veya güven) ve korku.
101

 

Dinî duyguların değiĢik Ģekillerle ifade edildiği açık bir Ģekilde ortadadır. Bu 

konuda ilgi, kavrayıĢ, iman, güven ve korkuyla ilgili fikirler ekseninde konuĢmak 

gerekir. Zira bireylerin, aĢkın olan varlığa bakıĢ açıları farklıdır. Bu durum onların 

ilgi ve ihtiyaçlarındaki farklılıklarından kaynaklanır. Birey aĢkın olan varlığa ne 

kadar ilgi duyarsa o kadar çok inanca istekli olmakta ve hayatın manasını 

araĢtırmaktadır. Böylece bireyin bu manayla ilgisi, tecrübî boyut içinde kendi 

dindarlığının göstergesidir.
102

 

Dinî tecrübe boyutu  Glock ve Stark‟ın ortaklaĢa kaleme aldıkları bir çalıĢmada 

Ģöyle ifade edilir: “Ne kadar hafif olursa olsun, bir ilahi zat yani Tanrı ile, nihai 

hakikat ile, müteal bir otorite ile belli bir iletiĢimi içermesi bakımından, bir kiĢi 

tarafından hissedilmiĢ ya da bir dinî grup tarafından tanımlanmıĢ bütün duyguları 

algıları ve duyumları kapsamaktadır; daha kısa bir ifadeyle söylenirse, dinî tecrübeyi 

nitelendiren ve onu diğer her insani tecrübeden ayıran temel unsur; tabiatüstü bir 

kudretle belli bir iliĢki yönüdür.”
103

 

 

1.2.3.3.1.4. Zihnî (Entelektüel-Bilgi) Boyut 

Glock‟a göre bütün dinler, dinî bağlılık ve imanın bazı sonuçları olduğu veya 

olması gerektiği konusunda birleĢmektedirler. Bu sonuçlar, hem dindar olarak fertten 

ne beklendiği, hem de bizzat onun ne yaptığı ile iliĢkilidir. Dolayısıyla bu boyut 

insanın kendi dinî bağlılığının sonucu ve etkisi olarak ne yapması gerektiğine iliĢkin 
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beklentileri, belli davranıĢ tarzlarından kaçınmayı ve diğer davranıĢ tarzlarına aktif 

olarak katılmayı kapsar.
104

  

Ġnsanların herhangi bir din hakkında çok fazla bilgiye sahip olması, onların 

dindar olduklarını ya da o dine teslim olduklarını göstermez. Nitekim bir ateistin 

yüksek düzeyde bir bilgiye sahip olması muhtemeldir, ancak o, dinî bir inanca sahip 

değildir. Bunun aksine, birey mensup olduğu din hakkında sınırlı bilgiye olmakla 

beraber kuvvetli bir dinî inanca sahip olabilir. Bundan dolayı biz onu dindar olmakla 

karakterize edebiliriz.
105

 

 

1.2.3.3.1.5. Etki Boyutu 

Dinin etki boyutu, insan hayatının diğer alanları üzerinde dinin yapmıĢ olduğu 

etkiler içerisinde kendisini göstermektedir. Bu bölüm de genel olarak; dinî inanç, 

amel, tecrübe ve bilginin ferdin günlük hayatındaki etkileri söz konusudur.
106

 Din, 

insanın kendi hayat düzenini, baĢkalarıyla iliĢkilerini, geleceğe yönelik hayallerini 

kısacası insanın bütün davranıĢlarını etkileme gücüne sahiptir.
107

 

Dindar ve mü‟min olan kimse, baĢkasına fenalık yapmaz. Hırsızlık, yalancılık 

bilmez. Devlet kuvvetlerinin tesir alanından kurtulacağını bilse bile yine de kötü 

iĢlerden uzak durur.
108

 ĠĢte tüm bunlar dinin etki boyutunun göstergeleridir.  

 

1.2.3.3.2. Dinin Uzunlamasına Boyutları 

“Gazali, dinî hayatın geliĢimi içerisinde üç farklı safhanın varlığını ayırt 

etmektedir. Bunlar iman (taklit), fikir (ilim) ve marifet (zevk, Ģevk) devreleridir. 

Yani, geliĢimini tamamlamıĢ olan dindarlık yaĢantısının üç bileĢeni vardır. Ġman 
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safhası, dinî hayatın baĢlangıcındaki tasdik, kabul, itaat ve hoĢlanmayı içine alır. 

Üzerinde derin bir araĢtırma ve düĢünmeyi gerektirmeksizin dinî inancın kabul 

edilip, taklide dayalı olarak yaĢanması bu ilk safhada olur. Dinî inançla ilgili bir 

takım delillerin araĢtırılması mantık itibariyle ahenkli bir kâinat görüĢüne 

ulaĢılmasıyla ikinci safha gerçekleĢmiĢ olur. Bu bir tür metafizik alanına açılmadır. 

Marifet safhası ise, Ġlahi Varlık ile doğrudan doğruya temas arzusuyla geliĢen 

psikolojik tecrübeler bütününden oluĢmaktadır. Allah‟la insan arasındaki iliĢkinin 

tabiatı incelendiği zaman, bu üç farklı boyutun aynı anda yaĢandığı 

görülmektedir.”
109

 

 

1.2.3.3.3. Dinin Derinlemesine Boyutları 

Dinî yaĢayıĢın kalitesinde de farklı seviyeler olabilir. Aynı dine mensup birçok 

insan, dinlerini birbirinden oldukça farklı kalitede ve seviyede yaĢarlar. Bireyden 

bireye değiĢen farklı derecelenmeler vardır. Bu farklılıkları iki temel tutuma göre 

sınıflandırabiliriz.
110

    

 

1.2.3.3.3.1. DıĢ Güdümlü Din 

Böylesi bir dindarlıkta din, baĢka maksatlar için bir vasıta durumundadır. DıĢa 

bağımlı bir eğilime sahip olan bireyler, dinî kendi kiĢisel gayeleri için 

kullanmaktadırlar. Bu eğilime sahip olan birçok kimse, dinin sayısız faydalarının 

olduğunu söyleyebilir, hatta dinî inançlarına sıkı sıkıya sarılarak katı bir tarafgirlik 

sergileyebilir. Aslında bu tutuma yol açan Ģey, dinin; bu eğilime sahip olan 

bireylerin, insani arzu ve ihtiyaçlarına hizmet etme görevi yapmıĢ olmasındandır. Bu 

Ģekilde olan din anlayıĢına  “psikolojik ihtiyaçlar dinî” veya “fonksiyonel din” adını 

verenler de vardır. 
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ġu gerçeği unutmayalım ki, her din kısmen fonksiyoneldir. Hiçbir Ģekilde 

faydası olmayan ve yahut bütün fonksiyonunu yitirmiĢ din, varlığını kısa zamanda 

kaybedebilir.
111

 

 

1.2.3.3.3.2. Ġç Güdümlü Din 

Böylesi bir dindarlıkta ise, içten doğma bir eğilime sahip olan kimseler dinde 

kendi hakim olan motivasyonlarını bulurlar. Yani insani arzu ve ihtiyaçları ne kadar 

güçlü olursa olsun, bunlara ikinci derecede Ģeyler olarak bakarlar ve güçleri yettiği 

kadar bu isteklerini dinî inanç ve talimatlarla uyumlu hale koyarlar. Bu dindarlık da 

insanlar dinî daha yürekten inanarak yaĢarlar. BaĢkalarına karĢı müsamaha ve saygı 

gösterme, ibadetlerde devamlık, dinî emir ve yasaklara riayet, iyi niyet… gibi 

özellikleri olan bu din, “içten doğma”, “derunileĢme” veya “ĢahsileĢme” gibi 

vasıflarla da nitelenmektedir. 

Bazı kimseler de vardır ki, dinî ne gaye ne de vasıta olarak görürler. Onu 

sadece “araĢtırma ” olarak algılarlar.
112

 

Genel olarak bakıldığında dünyadaki dinler arasında dinin ya da dindarlığın 

ortak paydalarının olduğu görülür. Bu ortak paydalar, dindarlığın boyutları olarak 

düĢünülebilir. 

Bu bağlamda dinin ve dindarlığın pek çok boyutu bulunduğu görülmektedir. 

 

1.3. MODERN TÜRKĠYE’DE DĠN-SĠYASET ĠLĠġKĠSĠ 

Burada sosyolojik bir önem taĢıyan din ile yine sosyal bir yapılanma ve 

sosyolojik önem taĢıyan bir fenomen olarak devlet
113

 ve bu bağlamda siyaset 

arasındaki iliĢkilere değinmeye çalıĢacağız. 
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Din ve siyaset iliĢkisinin tarihi en eski toplumlara kadar uzanmaktadır. BaĢka 

bir deyiĢle en eski toplumlardan beri din ve siyaset hep var olmuĢ ve bir Ģekilde 

birbiriyle iliĢki içinde olmuĢlardır. Nitekim insanın devlet ve toplumdan ayrı olarak 

ele alınamayacağı bir gerçektir.
114

 Her ne kadar din-devlet, din-siyaset iliĢkilerine 

son zamanlarda önem atfedilse de din ve yöneten-yönetilen arası iliĢkisine dayalı 

siyaset, insanlık tarihiyle birlikte ortaya çıkan olgulardır
115

 

Denilebilir ki, “Özellikle yirminci yüzyılın ikinci yarısından itibaren din 

sosyolojisi alanında, din-siyaset, din-hükümetler ve din-devletler arasındaki 

kompleks iliĢkiler önemli ve baĢlıca inceleme konuları olarak karĢımıza 

çıkmaktadır.
”116

 

Din-devlet iliĢkilerine son zamanlarda önem verilmesinin ve halen 

güncelliğini korumasının sebebi ise, dinin yeniden canlanıĢı
117

 olarak ifade edilirken, 

son zamanlarda bir yeniden dinî canlanmadan ve dindarlık artıĢından da söz 

edilmektedir.
118

 “Gerek modern ve post-modern batı toplumlarında gerekse Türkiye 

gibi geçiĢ toplumlarında sanayileĢme ve modernleĢmeye paralel olarak dindarlık 

formlarında nispi bir artıĢ da kendini göstermektedir. Özellikle de yetmiĢli yıllardan 

itibaren Türkiye‟de bir dinî artıĢ eğiliminden veya Ġslamî bir yeniden uyanıĢtan söz 

edilmekte; ibadet yerleri ve ibadete eğilimin artıĢı, din eğitimi ve öğretiminin 

                                                                                                                                                                     
113
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yaygınlaĢması, dinî akımlar, sufi tarikatleri ve dinî cemaatler, vakıflar ve derneklerin 

sayısındaki artıĢ, radikal dinî faaliyetlerde gözlenen canlanma ve dinin özellikle 

siyasî hayatta giderek artan önemde bir etken olarak kendini hissettirmeye baĢlaması 

gibi hususlar, söz konusu dinî canlanmanın göstergeleri olarak kabul 

edilmektedir.”
119

 

“Esasen bugün dinî unsurların siyasal iktidarla iliĢkisinin boyutları veya din-

toplum ve din-devlet iliĢkisinin boyutları ne olursa olsun, din tüm sosyal yapı 

üzerindeki nüfuzunu ve toplumun siyasî hayatında görmezlikten gelinemeyecek denli 

etkin olma niteliğini sürdürmektedir.”
120

 “Bilindiği gibi Durkheim ve Weber gibi 

bazı sosyologların çalıĢmalarında egemen olan bakıĢ, modern toplumda dinin 

çöküĢünü beraberinde getiren bir sekülerleĢmenin varlığı düĢüncesine 

dayanmaktadır.”
121

 Nitekim sekülerleĢmeyle birlikte din toplumsal hayattan 

kopmamıĢ, aksine varlığınını devam ettirmiĢtir. Dinin farklı biçimlerde ortaya çıkıĢı 

ve dinî canlanmalar söz konusu düĢüncenin geçerli olmadığını göstermiĢtir. 

Denilebilir ki “Yirminci yüzyılın ikinci yarısından itibaren her ne kadar daha 

ziyade laik devletler yürürlükte olsa da, dinî kurum veya kuruluĢların devletin 

ideolojik aygıtı olarak hizmet ettiği görülebilmektedir. Bunun Türkiye için de doğru 

olduğu söylenebilir. Türkiye‟de Cumhuriyetin kurulmasını müteakip zamanlarda 

dinin devlet iĢlerinden, kamu kurum ve kuruluĢlarından uzak tutulması yönünde bir 

politika güdülürken özellikle çok partili döneme geçildikten sonra dinin sosyal olarak 

canlanmasına paralel olarak veya canlanmasının etkisiyle din, kurumsal olarak 

Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı ile devletin ideolojik aygıtı görevini görmekte ve ayrıca 

siyasetçiler, halktan meĢruluk elde etmek için çeĢitli biçimlerde dine 

baĢvurmaktadırlar.”
122

 

 “Pratik dünyamızda da dinin en çok söz konusu edildiği, en çok tartıĢıldığı, 

en çok problemli olduğu yer, muhtemelen devlettir. Dolayısıyla din sosyolojisi, din 

ile belli iliĢkileri olan ve sosyolojik ehemmiyet taĢıyan bir olgu olarak görebildiği 
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ölçüde devletle iliĢkilidir. Esasen bunun nedeni, önemli sosyal düzen biçimi olan 

devletle, önemli bir sosyal olgu olarak din arasındaki iliĢkilerin tarihi ve sosyolojik 

açıdan ayrı bir önem taĢımalarıdır. Öyle ise din-devlet iliĢkileri olgusunun, din 

sosyolojisinin en doğal ve en önemli araĢtırma alanlarından birini oluĢturduğu 

açıklıkla ifade edilebilir.”
123

 

Kısacası din-devlet iliĢkisi toplumsal yaĢamın olmazsa olmaz Ģartlarından biri 

olarak karĢımıza çıkmaktadır. 

 

 

1.3.1. Sosyolojik Bağlamda Devlet 

Din ile devletin sosyolojik anlamda iliĢkisine girmeden evvel, devletin sosyal 

bağlamdaki anlamı üzerinde duracağız. Sosyolojik anlamda devlet, siyasî 

teĢkilatlanmanın veya zühreleĢmenin zirvesini teĢkil etmektedir.
124

 Bu bağlamda 

devlet, “ilk topluluklarda yaĢayan ve önceleri yaygın olan bir hakimiyetin gittikçe 

ĢahıslaĢması, organlaĢması gerçeğidir. Din, dil, ahlak vs. nasıl sosyal bir gerçeklik 

ise, siyasî olgu, hakimiyet-tabiiyyet olgusu da sosyal bir gerçekliktir. Kınamaktan 

öldürme cezasına kadar daima müĢahhas müeyyide taĢımıĢ olan sosyal Ģuur, devlet 

denilen bir yapıya doğru gitmiĢtir. Devletin diğer sosyal gruplardan baskı ve 

müeyyide farkı, onlara zor, tehdit ve maddi ceza eklenmesidir. Sosyal Ģuur ve baskı 

müesseseleĢmiĢtir. Devlet sosyal bir determinizm sonucu doğmuĢtur. Demek ki 

devlet teĢkili, insan gerçeğinden ve onun sosyal gerçeğinden gelen tabii ve zaruri bir 

olaydır.”
125

 Bir baĢka ifadeyle devlet, “toplumu yöneten kuralları belirleme yetkisine 

sahip olan özel bir kurumlar bütünüdür.”
126

Devleti, bir hükümet idaresinde 

teĢkilatlandırılmıĢ olan siyasî topluluk
127

 olarak da tanımlamak mümkündür. 
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Diğer taraftan “devletin sosyal bir kurum olarak teĢkilatlanmasında Ģu tarihi 

sebepler zikredilebilir: Aile kurumunun tekamülü, baba otoritesinin menfi hale 

gelmeye baĢlaması, ailenin küçülmesi, kan davası yerine kanun fikrindeki tekamül 

yani Ģahsi intikam yerine devlet cezası fikri, kültür farklarının bariz hale gelmesi, 

topluluklar arası münasebetlerdeki özellikler, müĢterek sorumluluk yerine Ģahsi 

sorumluluğun geliĢmesi.”
128

 

Sosyolog ve tarihçi Ġbn Haldun, devlet hakimiyetinin tabii ve zorunlu olduğunu 

ifade etmektedir. Ona göre “devletin temelinde rıza değil, baskı ve zor vardır. Bu zor 

ve baskı zayıflar veya ortadan kalkarsa, devlet de zayıflar veya çöker. Onun için 

devleti devlet yapan iktidardır, devlet otoritesidir. Devlet rıza değil, zorla kurulmuĢ 

olan tabii ve zaruri bir içtimai müessesedir”
129

 

Görülen o ki “devletin sosyolojik temeli, insan gerçeğine dayanmaktadır. 

Devlet, otorite ve hakimiyet gibi fonksiyonları elinde bulundurarak fert ve cemiyet 

dengesini koordine eden, tabii ve zaruri müessesedir. Marksizm‟in iddia ettiği gibi 

sosyal sınıfların ortadan kalmasıyla yok olacak bir kurum da değildir.”
130

 

“Din ve devletin münasebeti, son iki asır içinde, hassas hale gelmiĢtir. Devlet 

tabii ve zaruridir. Din de tabii bir müessesedir. Ġnanma ihtiyacı köklüdür. Bu iki 

zaruretin aynı sosyal ağ içinde, birbirini yok imiĢ gibi farz etmesine imkân yoktur. 

Ancak birbirlerine karĢı alacakları tavır bahis konusu olabilir ki, son zamanların 

hassasiyeti bu nokta üzerinde toplanmıĢ bulunmaktadır.”
131

 

Son zamanlarda dinin toplumdaki yeri ve diğer kurumlarla iliĢkisi artan bir 

öneme sahiptir. 

Hiç Ģüphe yoktur ki, din ve siyaset ve önemli bir siyasal ve sosyal teĢkilat olan 

devletin birbirleriyle iliĢkilerini bütünüyle burada ele almak söz konusu değildir. Bu 
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bakımdan burada din ve devlet iliĢkilerinin karakteristiği üzerinde durmak suretiyle 

konu incelenmiĢtir. 

 

1.3.2. Din Devlet ĠliĢkileri Üzerine GörüĢler 

“Bilindiği üzere hemen hemen bütün toplumlarda, özellikle de Batı 

toplumlarında din ile devlet arasındaki iliĢkiler konusunda ortaya çıkan bu farklı 

sistemleri genel olarak üç grupta toplamak mümkündür:”
132

 

 

1.3.2.1. Dine Dayalı Devlet Sistemi (Teokrasi) 

Gücünü dinden alan devlet sistemidir. Bu devlet sisteminde din devletin 

üzerinde ve devlet üzerinde egemen bir kurum olarak yer alır. Yani devlet dine 

tabiidir, dinin emirlerine göre devlet Ģekillenir. Dolayısıyla siyasî hakimiyet din 

adamlarına aittir. Hayatın tüm evrelerinde dinin yer aldığı ve dinî hükümlerin 

toplumu kuĢattığı bir sistemdir.
133

 

 

1.3.2.2. Devlete Bağlı Din Sistemi (Yarı Dini Devlet) 

Bu sistemde dine dayalı devlet sisteminin aksine bu kez devlet dinin üzerinde 

yer almakta, dinî teĢkilat ve ona bağlı olanlar devlet otoritesi altında ve ona bağlı 

olmaktadır. Her ne kadar devlet dinin üzerinde yer alsa da din ile devlet sıkı 

birlikteliğini sürdürmekte ve devlet bir dini kabul ederek o din devlet kontrolünde 

varlığını sürdürmektedir. Bu sistemde siyasî hakimiyet din adamlarına değil devlet 

adamlarına aittir. Dolayısıyla bu sistemde dinî kurallar değil, devlet kuralları 

geçerlidir.
134
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1.3.2.3 Din ile Devletin Birbirinden Ayrıldığı Sistem (Laik Sistem) 

Din ile devlet iĢlerinin birbirinden tamamen ayrıldığı sistem olan laik sistemi 

ifade eder. Bu sistemde din ve vicdan hürriyeti teminat altına alınmıĢtır. Herkes dinî 

hayatını yaĢamakta özgürdür. Aynı zamanda bu sistemde devlet bütün dinlere eĢit 

Ģekilde yaklaĢır. Bu sistemde din ve devlet birbirinden bağımsız olarak varlıklarını 

sürdürürler.
135

 

A.Fuat BaĢgil de Türkiye‟de din-devlet iliĢkilerini üç kısımda ele almaktadır: 

Birincisi Osmanlı Devleti‟nin kuruluĢundan, daha doğru bir ifadeyle hilafetin 

Osmanlı‟ya geçmesinden itibaren 1839 Gülhane Hattı‟nın ilan edilmesine kadar 

geçen sürede egemen olan dine bağlı devlet sistemi; ikincisi 1839‟dan 1924 yılına 

kadar sürede egemen olan yarı dinî sistem ve laikliğe geçiĢ devleti; üçüncü olarak ise 

1924‟ten beri egemen olan devlete bağlı din sistemidir.
136

 

Ejder OkumuĢ da din-siyaset/devlet iliĢkilerinin ortaya çıkardığı tipleri 

öncelikle iki ana sınıfta tasnif etmiĢtir: Birincisi, meĢruiyetini temelde dinden alan 

devlet, ikincisi ise meĢruiyetini temelde dinden almayan devlet. Birinci devlet tipini 

kendi içinde dinle yönetimin bir olduğu devlet, dine tabi devlet, dinin yönetime tabi 

olduğu devlet ve Ģibih-laik devlet Ģeklinde dört kısımda tasnif etmiĢ, ikinci tipi ise 

siyasetin din iĢlerinden ayrıldığı devlet (laik devlet) Ģeklinde tek isim altında ele 

almıĢtır.
137
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1.3.3. Osmanlı Devletinde Din-Devlet ĠliĢkileri 

Osmanlı Devleti kuruluĢundan itibaren dinî renge bürünen bir devlettir. 

Yönetiminde dine yer veren Osmanlı Devleti, aynı zamanda yönetimlerini en üst 

kademesinden en alt kademesine kadar Ġslamî esaslara göre ĢekillendirmiĢtir.
138

 

Osmanlı Devleti dinî bir karakter arzetmektedir.
139

 Osmanlı Devleti‟nin din ile,  

Ġslam Hukuku‟yla, Ģeriatla iç içe geçmiĢ bir organizasyon olduğunu ifade etmek 

imkan dâhilindedir.
140

 

Osmanlı yönetiminde sadece Müslümanlara yer verilmesi ve devletin kuruluĢ 

aĢamasında Ġslamî esaslara göre kurulması dine ne kadar önem verildiğinin 

göstergeleri arasında sayılabilir. Ġslam‟ın toplumda yaĢayabilmesinin teminatı olan 

devletin varlığını koruyabilmesi için de halkın korunması ve memnun edilmesi 

gerekmekteydi. Sonuçta Ġslam, devletle halk arasında iyi iliĢkiler kurulmasında etkin 

iĢlevler görmekteydi. Kısacası geleneksel siyasî bir yapıya sahip bulunan Osmanlı 

Devleti, meĢruiyetini temelde dinden sağlayan bir devlettir.
 141

 

Bu durumda Osmanlı Devleti‟nin, sözünü ettiğimiz dinî yapısı gereği, ekonomi 

sisteminde, hukuk sisteminde, devlet sisteminde, kısacası bütün kurum ve 

kuruluĢlarında dine belirleyici bir rol verdiğini söyleyebiliriz.
142

 

Osmanlı Devleti‟nde din-devlet ikilemi mevcut değildir.
143

 Osmanlı 

Devleti‟nde baĢlangıçta din ile devlet iĢleri birbirinden ayrı iken Yavuz Selim‟in 

Mısır Seferinden (1517) sonra halifelik Osmanlı‟lara geçmiĢtir. Bu tarihten sonra 

Osmanlı padiĢahları hem devlet baĢkanı hem de dinin temsilcisi olmuĢlardır. 
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O halde denilebilir ki, “Osmanlılarda din-devlet iliĢkileri, devletin siyasî, idari 

ve hukuki sahada ortaya çıkabilecek problemlere çözüm üretmek amacıyla 

oluĢturulmuĢ, genel yapısı içerisinde açıklaması yapılabilecek; tamamıyla kendisine 

has bir özellik arz etmektedir. Osmanlı Devletini din devleti olarak algılamaya sevk 

eden en önemli sebepler, Osmanlı Hakanlarının aynı zamanda halife olmaları, 

teĢkilat yapısı içerisinde ġeyhülislamlık müessesesine yer verilmiĢ olması ve Ulema-

yı Rüsum (ilmiye) denen üniformalı sınıfın mevcudiyetidir.”
144

 

 

1.3.4. Türkiye Dindarlığı 

Ġslam dininin herkes tarafından farklı anlaĢılması ve kiĢinin buna uygun 

davranması ve tabii ki dinî hayatını da buna paralel düzenlemesi sonucunda farklı 

dindarlık tipleri teĢekkül etmiĢtir. Bizim amacımız da Türkiye‟deki dindarlığı 

anlamaktır. 

Türkiye‟de tek tip bir dindarlıktan veya dinsellikten bahsetmek imkan 

dahilinde değildir. Nüfusunun büyük bir kısmı Müslüman olmasına rağmen çeĢitli 

sosyal ve kültürel farklılıklar nedeni ile dindarlığın yansıma biçimlerinde farklılıklar 

gözlenmektedir.
145

 Bütün bunlarla birlikte bölgesel farklılıklar da dindarlık olgusu 

üzerinde önemli bir etkiye sahip olmaktadır. Zira Güneydoğu insanının sergilediği 

dinsel pratikler aynı zamanda dindarlık biçimine de yansımaktadır.
146

 

 “Türk toplumunun dinî kültürü ve dindarlığı içerisinde kitabi ve entelektüel 

dindarlık, muhtelif boyutlardan yalnızca birini teĢkil etmektedir ve doğrusu Ģehir 

merkezlerinde dinî bir öğrenim görmüĢ ulemadan toplumun orta ve alt tabakalarına 

ve kırsal alana gidildikçe onun etkisi nispi olarak azalmaktadır. Zira, bu çevrelerin 

dinî kültürü ve dindarlığına, ister Sünni ve ister Alevi-BektaĢi formlarında olsun, 

daha çok sözlü kültüre dayalı ve oradaki muhtelif boyutların da yerlerini aldıkları bir 

tür “geleneksel halk dindarlığı” güçlü bir biçimde egemendir; ve üstelik o, onların 
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yaĢam tarzları ve kültürleri ile iĢlevsel biçimde bütünleĢmiĢ durumdadır. Derinliğine 

tahlil, orada Sufilik ve tarikat dindarlığının yanı sıra, içerisinde çok çeĢitli halk 

inançları ve uygulamalarının, ziyaret ve adak dindarlığının, türlü örf ve adetlerin, 

dinî ve sihri unsurların yerlerini aldıklarını bizlere öğretmektedir. Ülkemizdeki 

Ankara
147

, Erzurum
148

 ve Kayseri
149

 illerinde gerçekleĢtirilen ziyaret ve adak 

dindarlığı konusunda gerçekleĢtirilen çalıĢmalar, modern Türkiye‟de halk dindarlığı 

düzeyinde ziyaret, adak inanç ve uygulamalarının oldukça yaygın olduğu gerçeğini 

ve bu tür inanç ve uygulamaların canlı kalmaya devam ettiğini göstermiĢtir.
”150

 

“Türkiye‟de ayrıca modernleĢme, sanayileĢme ve ĢehirleĢme sonucu 

birbirinden belirgin çizgilerle ayrılmıĢ köy ve kent toplumu ortaya çıkmıĢtır. Köy ve 

kent yaĢamının dinî yaĢayıĢa yansıması sonucu dindarlık tiplerinde de farklılaĢmalar 

meydana gelmiĢtir. Bu tip dindarlıkta köylü dindarlığı daha sade, muhafazakar ve 

geleneksel olarak kendini göstermekte, din köylü hayatında belirli güç ve etkiye 

sahip olmaktadır. Mamafih bu dindarlık, köyden kente olan hızlı göç sonucu Ģehir 

hayatına da damgasını vurmuĢ, bu arada Ģehir etkisi altında daha bir aktivite, 

çeĢitlilik ve zenginlik kazanmıĢ bulunmaktadır. Her Ģeye rağmen, kentleĢme eski 

geleneksel bağların belli bir çözülmesi ve ferdileĢmeyi de beraberinde 

sürüklediğinden orada mistik ve cemaatçi dindarlıklara tepkisel eğilimler 

artmaktadır.”
151

 

Her toplumda olduğu gibi Türkiye‟de de yaĢlıların gençlere oranla çok daha 

dindar oldukları gözlenen bir durumdur. Bununla birlikte Türk toplumunda 

bayanların erkeklere göre daha dindar oldukları ve dinî ritüellerini daha dikkatli ve 

daha fazla yerine getirdikleri de bilinen bir gerçektir. Aynı zamanda daha fazla 

eğitim alanların daha az dindar olduklarını da belirtmek gerekir. 
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“Yapılan araĢtırmalar göstermektedir ki dindarlıkla parti tutma arasında sıkı bir 

iliĢki vardır. Bir çalıĢmanın sonucuna göre, daha dindar olanlar o dönemki sağ bir 

parti olan AP‟yi desteklemekte, dindarlık azaldıkça CHP‟ye yönelim ve destek 

artmaktadır. Bu bulgu CHP‟nin laik ve Kemalist geleneğine uygun bir görüntü 

çizmektedir.”
152

 

“Türkiye‟de dine olan ilgi bölgelere göre de farklılık göstermektedir. 1962 

yılında 548 köyde gerçekleĢtirilmiĢ bulunan bir araĢtırmadan, bazı dinî motiflere 

karĢı bölgesel davranıĢların farklı yapılarda ortaya çıktıklarını öğreniyoruz. Bu 

araĢtırma, Ege, Marmara ve Akdeniz bölgelerinde dine olan ilginin geri kalanlara 

nispetle daha az olduğunu ve oralarda toplumun daha ileri derecede bir 

sekülarizasyona uğradıklarını gösteriyor.”
153

 

Ġfade edilebilir ki, buradaki “Türkiye dindarlığı” ifadesiyle, birtakım 

ayrıĢmaların ötesinde bireylerin Türkiye Ģartlarında kendi bireysel dindarlıklarını 

anlatmak istediği söylenebilir.
154

 

 Son tahlilde “ġehirleĢmeyle birlikte geleneksel dindar kesimler yeni 

mekanlarda farklı cemaat yapıları oluĢturmuĢlar ve yeni bir dinî canlanma 

denebilecek birliktelikler ortaya koymuĢlardır. Daha sonra bu yapıların ticari alanda 

da varlık gösteren organizasyonlara yönelmesi ve bu yönelimin ortaya çıkardığı 

sonuçların dindarlığa olumlu bir etki yapamayacağı üzerinde durmak gerekmektedir. 

Zira maddi olana talepkar olmaklığın dindarlığı zayıflatan bir etkisi olduğu bilinen 

bir gerçektir. Genel olarak baktığımızda Türk halkının Ģehrin sunduğu bütün modern 

imkanlarla yoğrulmuĢ bir dindarlığı yaĢamak istediği anlaĢılmaktadır. Bu durum 

ortaya yeni dindarlık Ģekilleri ortaya çıkarmakta ve dindarlığın yoğunluğu ve maddi 
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gelirin düzeyine bağlı olarak oldukça çeĢitlenen yapılar olarak karĢımıza 

çıkmaktadır.”
155

                                                           
155

 Hüseyin Yılmaz, “Gelenek ve Modernlik Bağlamında Bir Güvenlik Alanı olarak Dindarlık”, 

Dindarlık Olgusu Sempozyumu, Üsküdar 25-26 Aralık 2004, Kurav Yayınları, Bursa 2006, s. 134. 



2. BÖLÜM 

TÜRKĠYE’DE DEĞĠġEN SĠYASÎ YAPININ DĠNĠ YAġANTIYA 

ETKĠLERĠ 

 

2.1. MODERN TÜRKĠYE’DE DĠN-DEVLET ĠLĠġKĠSĠ VE LAĠKLĠK 

Burada din-devlet iliĢkisi ve laiklik meselesi üzerinde durmak suretiyle konu 

ele alınacaktır. 

Laikliğin sosyal bilimlerde açık ve net bir tanımı mevcut değildir. Ülkemizde 

yeteri ölçüde anlaĢılmamıĢ, çok farklı tanımları yapılmıĢ ve zaman zaman kasıtlı 

olarak yanlıĢ değerlendirilmiĢ kavramlardan birinin de laiklik olduğu söylenebilir.
156

 

“Laiklik, kelime olarak evrensel dinlerden önce olabilir. Mesela, eski 

Yunanda ruhban sınıfı dıĢındakiler için kullanılmıĢtır. Fakat sosyal bir mesele olarak 

kullanılması son zamanlara aittir.”
157

 Bununla birlikte “Laik (laik) kelimesi, Latince 

„laicus‟ kelimesinden alınmıĢ Fransızcadan dilimize geçmiĢ bir kavramdır. Lügatte 

ise “ruhani olmayan kimse, dinî olmayan Ģey, fikir, müessese, sistem, prensip 

demektir.” Batı Hristiyan aleminde insanlar iki kısma ayrılır. Bunlardan birincisi, 

kendilerine „clerge‟ denilen din adamları ve ruhban sınıflarıdır ki bunlar hayattan 

uzak kalmayı tercih eden, manastıra kapanıp yaĢamlarını ibadete adayan zahitler ve 

halkla iç içe yaĢayan papaz, piskopos gibi kilisede görev yapan din adamlarıdır. 

Ġkincisi ise, ruhaniler sınıfının bu ikisinin hiçbirine mensup olmayan, zahit veya 

papaz sıfatı taĢımayan kitleler ki, bunlara da laik denmiĢtir. Terim olarak, 1789 

Fransız Ġhtilali‟nden sonra devlet ve hukuk literatüründen kullanılmaya baĢlayan bu 

kelimenin ilk ve asli manası geniĢletilerek dinî olmayan ve ruhani özellik taĢımayan 

fikir, müessese, prensip, hukuk ve ahlaka da laik denmiĢtir.”
158
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Türkiye‟de laikliğin birçok ve çeĢitli tarifleri yapılmıĢtır. “Din ve vicdan 

hürriyeti”
159

, “din ile dünya iĢlerinin birbirinden ayrılması ve devletin dinler 

karĢısında tarafsız kalarak din hürriyetini sağlaması”
160

 gibi tanımlar bunlardan 

bazılarıdır. “Laiklik, dini her türlü sosyal hayattan bu arada devletten tecrit etmek 

Ģeklinde bir felsefi meslektir. Bir ideoloji, bir fikir akımıdır. Hukuk, ahlak, siyaset, 

sanat dinden, dinin etkisinden kurtulmuĢ olmalıdır. Laiklik devletin hukuki 

statüsüdür. Devletin din ve dünya siyasetidir.”
161

  Laiklik konusunda yapılan uzun ve 

kapsayıcı tanım Ali Fuat BaĢgil‟e aittir: “Laiklik, din ile devletin ayrılması ve 

devletin din, dinin de devlet iĢlerine karıĢmaması; memlekette mevcut ve maruf din 

ve mezheplere karĢı devletin tarafsız bir vaziyet alması, bunlardan hiçbirini, diğeri 

aleyhine olarak, hususi surette imtiyazlandırmaması, buna mukabil dinin de devlete 

karĢı nisbi de olsa bir muhtariyet içinde ahlaki ve manevi hayatın nizamı olarak 

hüküm sürmesidir.”
162

 

Çok çeĢitli Ģekillerde tanımlansa da laiklik, “dinin kurumsal bazda siyasete ve 

devlet iĢlerine karıĢtırılmadığı toplum düzeni, yani devletin, dini kendi iĢleyiĢine 

karıĢtırmadığı ve dine belirli alanlar tahsis ederek müdahalede bulunduğu, dini 

siyasetin dıĢında tutmaya çalıĢtığı siyasî sistem olarak”
163

 tanımlanabilir. 

“Cumhuriyetin ilk yıllarından itibaren özellikle tek parti döneminde laiklik, 

dini vicdanlara hapsederek fert dıĢına taĢırmamak, toplumun ve devletin din ile 

ilgisizliğini zaruri bir netice imiĢ gibi takdim etmek suretiyle sekülarizm 

istikametinde devletin dinî hayatı yönlendirmesi ve kontrol etmesi Ģeklinde 

anlaĢılmıĢ ve uygulanmıĢ; çok partili döneme geçiĢ yıllarında bu anlayıĢ ve 

uygulamalar ciddi bir Ģekilde tenkit edilmiĢ, 1946 sonrası esen demokrasi rüzgarının 

da etkisi ve Demokrat Parti‟nin iktidara gelmesiyle, devletin takip ettiği din 
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politikalarında din ve dinî kurumlar lehine bazı radikal değiĢiklikler 

gerçekleĢtirilebilmiĢtir.”
164

 

Bununla birlikte “Türkiye Cumhuriyetinin baĢından itibaren bir çeĢit disiplin 

anlayıĢı içerisinde uyguladığı laiklik politikasının, halk üzerindeki yüksek gerilim 

uygulamasına ve dinsel kurumların toplumsal yaĢamdaki nüfuzunu kırmaya yönelik 

çabasına rağmen, din iĢleri devletin hiçbir zaman elini çekmediği bir hizmet ögesi 

olmayı sürdürmüĢtür. Üstelik dinin devletin bünyesindeki bu kurumsal varlığı -her ne 

kadar tümüyle laik devletin bir fonksiyonuna indirgenmiĢse de- kendi hesabına özerk 

bir etkinlik alanının gitgide güçlenmesi ve devlet politikasında da söz sahibi olması 

doğrultusunda seyretmiĢtir.”
165

 

Bütün bunlarla beraber “her Ģeye rağmen Türkiye‟de devlet laikliği devam 

edecek görünüyor. Bundan böyle laikliğin devam sebeplerinden en baĢta geleni ġerif 

Mardin‟in belirttiği gibi “seçkinlerin ve yöneticilerin menfaatinin olması”
166

dır. 

Fakat Türkiye‟de laiklik bu haliyle kalmayacak, yeni anlayıĢ Ģekillerine kavuĢarak 

devam edecektir. Yeni oluĢumlar yalnızca seçkinlere ya da halkın temayüllerine 

değil, din cephesinin de kendine çeki düzen vermesine, olgunlaĢmasına, dinin özünü 

temsil edebilecek ilmi ve fikri seviyeyi kazanmasına bağlıdır.”
167

 

Din-devlet-, din-siyaset iliĢkilerinin karĢılıklı iliĢkilerinin iyi anlaĢılabilmesi 

için öncelikle devlet ve halk arasında aracı kurum olan Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı‟nın 

iĢlevinin kapsamlı bir Ģekilde ele alınması gerekmektedir. 
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2.2. DĠN-DEVLET ĠLĠġKĠLERĠ BAĞLAMINDA DĠYANET ĠġLERĠ 

BAġKANLIĞI 

“Cumhuriyet tarihi boyunca Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı; statüsü, yetkileri, 

sorumlulukları ve faaliyetleri bakımından en çok tartıĢılan kurumlardan biridir. 

Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı üzerindeki tartıĢma yoğunluğunun öncelikli sebebi, 

ortak/paylaĢılabilir tarifi hala yapılamamıĢ olduğu için ilmi/hukuki bir kavram 

olmaktan çok siyasî ve tarafların ideolojik mücadele aracı düzeyinde kullandıkları 

laiklikle ve Ġslam‟ın Türkiye‟de kapladığı yerle alakalıdır. Laiklik kavramının 

muğlak bırakılması doğrultusundaki kuvvetli ısrar(mevcut durum) veya netliğe 

kavuĢturulması istikametindeki zayıf talep (arzulanan durum) Ģüphe götürmez bir 

öneme sahip olmakla beraber laiklik etrafında teĢekkül eden problemler ancak 

cumhuriyet ideolojisi ile din arasındaki iliĢkilerin mantığı ve siyaseti kavranarak 

anlaĢılabilir ve çözülebilir. Siyasî merkezin, üniversitelerin ve fikir çevrelerinin, 

laiklik problemini soğukkanlılıkla ele almayıĢları, diyanetle ilgili kuĢatıcı 

çalıĢmaların yetersizliği ve bilgi birikimi düzeyinin düĢüklüğü gibi tartıĢmaların 

seviyesini doğrudan belirleyen bu çok yönlü yetersizlik, çoğunlukla değerlendirme 

çalıĢmalarını pratik değeri olmayan tartıĢmalara dönüĢtürmektedir.”
168

 

Cumhuriyet kurulduktan sonra dinin devletten bağımsız olamayacağı ve 

devlet kontrolünde olması gerektiği düĢüncesiyle 3 Mart 1924 tarihinde 

BaĢbakanlığa bağlı bir teĢkilat olarak Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı kurulmuĢtur.
169

 

 

2.2.1. Osmanlı’dan Cumhuriyete
170

 

“Türkiye‟de dindarlığın Ģekillenmesinde pre-modern dönemlerle modern 

dönemler arasında, devlet merkezli bir ayrımla, Osmanlı Devleti dönemiyle 

Cumhuriyet dönemi arasında devlet kurumlarının topluma yön vermesi 
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bakımından birtakım benzerlikler bulunmakla birlikte yeni rejimin kurulmasından 

sonra devletin ulus devlet olmasıyla da doğrudan ilgili olarak toplumu, özellikle 

de ideoloji ve din konusunda daha fazla yönlendirmeye ve dönüĢtürmeye çalıĢtığı 

söylenebilir. Söz konusu yönlendirme çabasında Cumhuriyet‟in Diyanet ĠĢleri 

BaĢkanlığı kurumunu tesis ederek halkın din anlayıĢı ve yaĢayıĢı üzerinden bir tür 

kontrol mekanizması geliĢtirmek ve toplum katında meĢrûluğunu elde etmede 

dinden azami ölçüde yararlanmak istediği anlaĢılmaktadır. Denilebilir ki, 

Cumhuriyet sonrası yeni rejim, toplumun itaatini sağlamada dinin çok büyük bir 

yerinin olduğunu tespit etmiĢ ve bu tespite göre bir din politikası geliĢtirmiĢtir; 

Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı, bu politikanın önemli bir parçası olarak inĢa edilmiĢ ve 

din konusunda Türk halkını aydınlatma görevini üstlenmiĢtir.”
171

 

Ġsmail Kara‟ya göre, “Din-devlet iliĢkileri dahil Cumhuriyet döneminde 

gerçekleĢtirilen siyasî, idari, hukuki, sosyal ve kültürel düzenlemelerin Osmanlı 

BatılılaĢmasının bir tür uzantısı olduğu söylenebilir. Osmanlı BatılılaĢmasının 

neredeyse her aĢamasında yapılan/yapılması düĢünülen her Ģeyin ana mantığı -

elveriĢli olmasa da- doğrudan ya da dolaylı olarak dinî bir mantık ve muhteva ile 

açıklanmaya çalıĢılmasıdır. Bir baĢka deyiĢle modernleĢme ile dinîleĢmenin atbaĢı 

götürülmesi doğrultusunda ciddi gayretler sarf edilmiĢtir. O dönemde Ġslam‟ın 

bekasının devletin bekasıyla aynılaĢtırılması ve devletin bekasının da zarureten 

ıslahatla mümkün görülmesi dinin ve geleneğin aslına uygun yen çözümleri dinî bir 

kalıp içerisinde sunma, sunabilme gayretleri birinci plana çıkarılmıĢtır.”
172

 

Görülen o ki “1923 sonrasında modernleĢme ve dinîleĢmeyi birlikte götürme 

siyasetinden vazgeçilmiĢtir. Cumhuriyet devrinde dinle irtibatlı alanlarda kendini 

büyük bir dönüĢtürmeye ve tasfiyeye tabi tutmasını sadece siyasetle açıklamak 

zordur.”
173

 

 Cumhuriyet döneminde gerçekleĢtirilen devrimlerin içeriğinin de dinle ilgili 

olduğu muhakkaktır. “Cumhuriyet inkılaplarına bakıldığı zaman, bunların neredeyse 
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hepsinin doğrudan veya dolaylı olarak dinle bağlantılı olduğu görülecektir. 1982 

Anayasasının 174. maddesiyle koruma altına aldığı inkılap kanunları listesinin dinle 

irtibatlı olduğu ek açıklamalara ihtiyaç bırakmayacak kadar açıktır: Tevhid-i Tedrisat 

Kanunu, ġapka Ġktisası Hakkında Kanun, Türk Kanun-u Medenisi‟yle kabul edilen 

evlenme akdinin evlendirme memuru önünde yapılacağına dair medeni nikah esası 

ile aynı kanunun 110. Maddesi hükmü, Rakamların Kabulü Hakkında Kanun, Tekke 

ve Zaviyelerle Türbelerin Seddine ve Türbedarlıklar ile Bir Takım Ünvanların Men 

ve Ġlgasına Dair Kanun, Türk Harflerinin Kabul ve Tatbiki Hakkında Kanun, Efendi, 

Bey, PaĢa gibi Lakap ve Ünvanların Kaldırıldığına Dair Kanun, ġer‟i Mahkemelerin 

Ġlgası, Takvim değiĢikliği, Alafranga Saatin Kabulü, Hafta tatilinin Cuma‟dan pazara 

alınması.”
174

 

 

2.2.2. “Dini Alan”ın Yeniden Tarifi
175

 

 “3 Mart 1924 tarihinde kabul edilen üç kanun, yeni siyasî yapılanmanın 

istikametini göstermesi bakımından olduğu kadar din-devlet iliĢkilerinin, bu arada 

Diyanet iĢleri BaĢkanlığının da ne kadar problemli ve bir açıdan alt düzeyde 

seyredeceğinin iĢaretlerini vermekteydi. Bunlardan ilki Hilafetle saltanatın 

birbirinden ayrılmasından sonra da tamamen Ankara‟ya bağlı bir kurum haline gelen 

hilafetin ilgasının değil, aynı zamanda devletin dinî kimlikten büyük ölçüde tecridini 

ve belki de daha önemlisi yeni Türkiye‟nin Ġslam dünyasıyla merkezi irtibat noktası 

olan makamın ortadan kaldırılmasını gerçekleĢtirmiĢ oluyordu. Türkiye Cumhuriyeti 

idaresi artık bu tarihten itibaren Ġslam dünyasıyla irtibat kurup geliĢtirecek 

mekanizmalar ve kurumlar inĢa etme peĢinde olmamıĢ, olamamıĢtır. Türkiye için 

artık kayıp bir Ġslam dünyası coğrafyası vardır ve daha sonra yeni bir dünya 

coğrafyası da edinilememiĢtir. Ġkinci kanun, Tevhid-i Tedrisat Kanunu idi. 1914 

yılından itibaren medreselerin Maarif Vekaletine devrinden hemen sonra Vekalet 

medreseleri bütün karĢı çıkıĢlara rağmen hemen kapatmıĢ ve 1933 yılına 

gelindiğinde ise örgün ve yaygın din öğretimi tamamen kapatılmıĢtır. Üçüncü kanun, 
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ġeyhülislamlık‟ın Ankara‟daki izdüĢümü gibi görünse de tamamen yeni devlete has 

bir tecrübe olan ġeriye ve Evkaf Vekaletini Vekalet olmaktan çıkaran ve din iĢlerinin 

tedvirini baĢbakanlığa bağlı bir baĢkanlık olan Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı‟na devreden 

kanundur. Bu noktada önemli bir husus da Diyanete bırakılan din iĢlerinin tedviri ile 

Millî Eğitim Bakanlığı‟na bırakılan din eğitimi yapılması faaliyetlerinin birbirinden 

tamamen koparılmasıdır. ġeriye ve Evkaf vekaletinin lağvı sırasında aynı bakanlığa 

bağlı olan hayri vakıfların baĢbakanlığa bağlı ayrı bir genel müdürlük haline 

getirilmesi de önemsenmelidir. Bu karar Diyanet teĢkilatını tabii kaynaklardan 

yoksun bırakmıĢ, bunun bir sonucu olarak da iĢ yapma imkan ve sınırlarını bütçeden 

kendisine ayrılan bir payla ve zikredilen sarf yerleriyle sınırlandırmıĢtır.”
176

 

Burada ifade edilmelidir ki devlet yöneticileri, Ġslam dinini ve toplumda dini 

devlet otoritesi tarafından denetim altında tutmak amacıyla, ġeriye ve Evkaf 

Vekaletinin yerine BaĢbakanlığa bağlı olarak ihdas edilen ve bir dinî-idari örgüt olan 

Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı‟nı kurmuĢlar; din-devlet iliĢkilerinde farklı bir yapı ortaya 

koymuĢlardır.
177

 

 

2.2.3. Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı’nın Yetki ve Görev Alanı
178

 

 “Diyanet teĢkilatının Osmanlı Devleti hesaba katıldığında ġeyhülislamlık 

makamının, Cumhuriyet Devri esas alındığında ġeriye ve Evkaf vekaletinin yerini 

doldurmak için tesis edildiği, bu açıdan devamlılık özelliği taĢıdığı söylenegelmiĢtir. 

Ancak buradaki mekanik benzetmelerin abartıldığı çok açıktır.”
179

 Zira 

ġeyhülislamlık makamı görev ve yetkileri açısından olduğu kadar diğer birçok 

açıdan da Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı teĢkilatıyla farklılık arzetmektedir. 

 Ġsmail Kara‟ya göre “ġeyhülislamlık makamı padiĢahlık ve sadrazamlıktan 

sonra devletin en üst ve itibarlı organıdır. Zira eğitim, adliye, vakıflar ve günümüzün 
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belediye hizmetleri de ona bağlıydı. 1920-24 yılları arasında Ankara‟da faaliyet 

gösteren ġeriye ve Evkaf vekaletinin statüsü, görev ve yetkileri Ģeyhülislamlığa göre 

sınırlı bir hale gelmiĢ olmasına rağmen yine de bakanlık düzeyinde bir kurumdur. 

Dinî hizmetler, din yayınlar, medreseler, tekkeler, vakıflar konusunda birinci 

derecede yetki ve görevlerle donatılmıĢtır. Bakanlar kurulu listelerinde ġeriye Vekili, 

Ģeyhülislama benzer bir Ģekilde meclis baĢkanı/baĢbakandan sonra zikredilmiĢtir. 

ġeyhülislamın padiĢah tarafından atanması ile Diyanet ĠĢleri BaĢkanı‟nın 

baĢbakan/cumhurbaĢkanı tarafından atanması arasında benzerlik iliĢkisi kuranların Ģu 

noktayı gözden kaçırdıkları bir gerçektir. Osmanlı Devleti yapılanmasında din ve 

siyaset alanının asıl temsilcisi, bizzat halife(din alanı) ve padiĢah(siyaset alanı) 

vasıflarını birlikte taĢıyan sultandır. Sadrazam siyasî ve idari konularda nasıl sultanın 

vekili ise Ģeyhülislam da dinî ve bir kısım idari konularda sultanın vekilidir. Ayrıca 

Ģeyhülislam atayan Osmanlı Devleti baĢında halifenin bulunduğu bir tür dinî 

devletken Diyanet ĠĢleri BaĢkanı atayan Türkiye Cumhuriyeti Devleti laik bir 

devlettir ve diğer üst düzey memurlar gibi bir memur atamaktadır. Meclisteki bütçe 

görüĢmelerinde Diyanet ĠĢleri BaĢkanını sürekli olarak Tapu Kadastro müdürüyle 

eĢdeğerde tutan konuĢmaların varlığını da biliyoruz. Yani Diyanet vekalet ve tedvir 

düzeyinde de olsa herhangi bir dinî temsilcilik vasfı taĢımamaktadır.”
180

 

 1947 tarihli CHP kurultayı ve 22 Haziran 1965 tarih ve 633 sayılı kanun 

Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı teĢkilatı ile ilgili önemli geliĢmeleri içinde 

barındırmaktadır. “1965 22 Haziran 1965 tarih ve 633 sayılı kanun, Diyanete üç 

görev ve yetki alanı tayin etmektedir: 1. Ġslam dininin inançları, ibadet ve ahlak 

esasları ile ilgili iĢleri yürütmek. 2. Ġbadet yerlerini yönetmek. 3. Din konusunda 

toplumu aydınlatmak. Burada ilk dikkat çeken husus, muamelatın(hukuk) tamamen 

dıĢta bırakılması ve bu alanın siyasî merkezle doldurulmasıdır. Dikkati çeken ikinci 

husus 633 sayılı kanuna giren ahlak kelimesidir. Diyanet-ahlak iliĢkisinin siyasî 

münakaĢalara konu olmasının yakın tarihi 1947 CHP Kurultayı‟na kadar 

uzanmaktadır. Bu kurultayda bir çok milletvekili ve delege Türk toplumunun o gün 

içinde bulunduğu, sosyal, siyasî çözülmenin önüne geçilebilmesi için dinin, 

hususiyle Ġslam ahlakının öne çıkarılmasını önemli bir mesele olarak gündeme 
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getirmiĢ, bunun için de Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı‟nın güçlendirilmesini, din 

derslerinin okul müfredatlarına alınmasını ve hem orta hem de yüksek eğitim 

sırasında din tedrisatının yer almasını savunmuĢtur. Diyanet ĠĢleri Bakanlığı‟nın yetki 

ve sorumluluklarını tayin eden ilk iki fıkrada kastedilen Ģey esas itibariyle yalnızca 

camileri idare etmekle sınırlıdır. Camilerin yapımı, teĢviki, düzenlenmesi, 

ihtiyaçlarının tespiti konusunda daha düne kadar Diyanet‟in hiçbir yetki ve 

sorumluluğu yoktur. Nitekim camilerin idaresi Diyanet‟in Donatım Müdürlüğüne 

bağlıdır ve bugüne kadar cami yapımı ve onarımı için Diyanet bütçesinden ayrılan 

herhangi bir tahsisat yoktur. 28 ġubat sürecinin ardından irtica yasalarıyla gündeme 

gelen Diyanet‟in cami ve mescitler üzerindeki yetki ve sorumluluklarının 

geniĢletilmesi talebinin ise, siyasî müdahale alanlarının geniĢletilmesi ve halkın cami 

yapma konusunda ortaya koyduğu iradenin kontrol altına alınmasının amaçlandığı da 

açıktır.”
181

 

 “Ġlk ve orta tedrisatta din eğitimi yaptığı varsayılan, Diyanet teĢkilatına da 

personel yetiĢtiren Ġmam Hatip Liseleri bütünüyle Millî Eğitim Bakanlığına, Ġlahiyat 

Fakülteleri de YÖK‟e bağlıdır. Diyanet‟in din eğitiminin muhteva, program, 

istikamet ve uygulamasının tamamen dıĢına itilmesi, resmi televizyon ve 

radyolardaki dinî programlarda doğrudan belirleyiciliğinin olmaması, dinî 

vakıflardan bütünüyle tecrit edilmesi çok yönlü problemlerin doğmasına zemin 

hazırlamıĢ gözükmektedir.”
182

 

 Görülen o ki, “Doğrudan din iĢleriyle ilgili konular olmalarına rağmen 

1927‟de hutbelerin, 1932‟de ezan, sala ve tekbirlerin TürkçeleĢtirilmesi, 1934‟te 

Ayasofya Camii‟nin müze haline dönüĢtürülmesi gibi kararlar siyasî merkezin 

tasarrufu olarak gerçekleĢtirilmiĢ, Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı ise ya görüĢüne hiç 

baĢvurulmadan veya aykırı görüĢ bildirmesine rağmen alınan bu kararları 

uygulamaya, hatta doğruluklarını savunmaya zorlanmıĢtır.”
183
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 “Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı‟nın “din konusunda toplumu aydınlatma” yetki ve 

görevi için yaptıkları; camilerdeki vaaz ve hutbeleri düzenlemek, dinî sorulara cevap 

vermek ve yayın yapmakla sınırlıdır. Fakat siyasî merkezin, baĢından itibaren 

Diyanet‟in yayınlarında beklentisi iki ana çizgide olmuĢtur. Biri, hurafelerden 

arındırılmıĢ dini bilgi ve kültür verme, ikincisi ise dinin devlet, Cumhuriyet ideolojisi 

ve inkılaplarla bir Ģekilde uzlaĢtırılmasıdır.”
184

 “Laik devlet anlayıĢından dolayı 

modern siyaset veya devlet, daha çok kendisi için dini araçsal kılmaktadır. Din ile 

iliĢkisinde kendisini üstte ve merkezde, dini de bir alet olarak görmekte, ihtiyaç 

duyduğunda ise bu alete baĢvurmaktadır.”
185

 

“Cumhuriyet ideolojisi Batılı bir din-devlet-siyaset ayrılığı öngörmemiĢtir. 

Laiklik ilkesiyle Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığına dair uygulamalar çok alt düzeyde 

iĢlemiĢ, bir baĢka ifadeyle siyasî merkezin dinî alana ve giderek dinî yaĢantıya 

tahakküm etmesine dönüĢmüĢtür.”
186

 Türkiye Cumhuriyeti‟nin kuruluĢundan 1950‟li 

yıllara kadar Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı, siyasî otorite tarafından kontrol altında 

tutulmuĢ ve bu dönemde halkın dinî yaĢantısına ve dindarlığına etkisi çok sınırlı 

düzeyde olmuĢtur. Gerçek anlamda Diyanet iĢleri BaĢkanlığı, Türkiye‟de 1950‟li 

yıllardan beri insanların dindarlık oluĢumunda etkili olmuĢtur.
187

 

“Gerçekten de Diyanet teĢkilatı, Müslümanların din iĢlerine bakmaktan çok 

“devletin din iĢlerine bakan”, devletin temayülleri, zaman zaman baskıları 

doğrultusunda dinî yorumlar yapan, halkın din anlayıĢını dönüĢtürmeyi amaçlayan 

bir kurum olagelmiĢtir. Siyasî merkezin ana temayülü ile Diyanet ĠĢleri 

BaĢkanlığı‟nın tarihi boyunca isteyerek veya zorlamalar neticesinde yaptığı icraata 

bakıldığında Cumhuriyet ideolojinin din-devlet ayrılığı manasında bir laiklikten çok 

dinin dünyevileĢmesi ve siyaset-kamu alanındaki iddialarından tecrit edilmesi 

manasına bir sekülarizmden yana tavır koyduğu ve bu tavır alanını geniĢleterek 

ısrarla sürdürdüğü neticesine varılabilir.“
188
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Türkiye açısından “Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığının resmi konumunun ve 

görevinin devlet için yararlı bir din ortaya koymak olduğu gözlemlenebilir. 

Denilebilir ki Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı, öncelikle dindar insanların dinî ihtiyaçlarını 

karĢılama fonksiyonundan ziyade, devletin, ideolojik anlamda son derece münbit 

sayılan dinî alandaki bir temsilcisi iĢlevini görmeyi tercih etmiĢtir. BaĢkanlık, aslında 

Gramsci ve Althusser‟in meĢhur ifadeleriyle, devletin bir çeĢit ideolojik aygıtı olarak 

görev yapmaktadır.
189

 Son tahlilde Türkiye‟de gerek Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığının 

görev ve icraatları, gerekse genel olarak devletin ve siyaset adamlarının dinle 

iliĢkilerde ortaya koydukları tutum ve davranıĢlar, çeĢitli amaçlarla dini kendilerinin 

hizmetinde araç haline getirdiklerini, araçsal dinden yararlandıklarını, dini siyasetin 

haklılaĢtırımı için araçsallaĢtırdıklarını göstermektedir.”
190

 

“Diyanet her zaman değer verilen bir kurum olmamıĢtır. Fakat siyasî 

merkezin, Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığını meĢrulaĢtırmak, nüfuz aracı olarak kullanmak, 

daha da önemlisi bu kurumun varlığını gerekçe göstererek milletin içinde muteber 

konumlarını sürdüren ulemanın tayin edici ve etkili statülerini zayıflatarak ortadan 

kaldırabilmek için bu kurumun halk katında, özellikle de dinî endiĢelere sahip 

insanlar nezdinde itibarlı olması gerekiyordu. Siyasî merkez, Diyanet‟in baĢına 

muteber bir insan getirerek onun üzerinden halkın itibarını kazanmak istemiĢtir. 

Örneğin, Ġlk Diyanet ĠĢleri BaĢkanı olan Rıfat Börekçi, uzun yıllar Ankara müftülüğü 

yapmıĢ, Millî Mücadele yıllarına yararlılıkları görülmüĢ, Mustafa Kemal PaĢa ile 

iĢbirliği yapmıĢ, Ġstanbul‟un Millî Mücadele aleyhinde fetvasını göğüslemiĢ, birinci 

mecliste milletvekili olarak bulunmuĢ bir zattı. 1942-47 arasında baĢkanlık yapan 

ord. profesör  ve müderris Mehmet ġerefeddin Yaltkaya ise kelam baĢta olmak üzere 

Ġslamî ilimlere ve Arap edebiyatına vukufu ile Ģöhret bulmuĢ, üniversite çevrelerinin 

de itibar ettiği biriydi. Tek parti iktidarının sonlarına doğru, çok partili hayat geçiĢ 

aĢamalarının yürütüldüğü, muhalefetin dinî konularda iktidara gittikçe dozu 

sertleĢecek Ģekilde tenkitlere tabi tuttuğu, iç ve dıĢ Ģartlar dolayısıyla dinî hayatın, 

dinî eğitimin daha serbest bir hüviyete büründürülmesine gayret edildiği bir dönemde 

Ġnönü tarafından Diyanet makamının baĢına Ahmet Hamdi Akseki‟nin getirilmesi 
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manidardır. Ġlk üç Diyanet ĠĢleri BaĢkanı uzun yıllar görevde kalmıĢlar ve 

görevdeyken vefat etmiĢlerdir. 1960 ihtilali sonrası Diyanet teĢkilatı, baĢkanlık 

makamı açısından da istikrarsız ve geçmiĢine göre daha az itibarlı bir yer haline 

gelecektir. Sonra gelen Diyanet ĠĢleri BaĢkanlarının görev süreleri de kısa olmuĢtur. 

Ġhtilalin hemen akabinde görevinden alınan Hayırlıoğlu‟nun yerine baĢkanlıkta ancak 

9 ay kalabilecek olan Ġstanbul müftüsü Ömer Nasuhi Bilmen getirilmiĢtir. Altıncı 

Diyanet ĠĢleri BaĢkanı Hasan Hüsnü Erdem, Nurculuk aleyhindeki metne karĢı 

çıktığı için re‟sen emekliye sevk edilmiĢtir. Bir sonraki baĢkan Ġbrahim Elmalı, 

Devlet Bakanı Refet Sezgin‟in bir tayinle ilgili isteğini geri çevirdiği için görevden 

alınmıĢtır. Kısaca söylemek gerekirse 1951‟den sonra, Tayyar Altıkulaç‟ın kendi 

isteğiyle emekliye ayrılması ve M. Sait Yazıcıoğlu‟nun yeniden izin talep 

edilmeyerek üniversitedeki görevine iade edilmesi(dolaylı görevden alma) hariç 

tutulursa bütün baĢkanlar siyasî otorite tarafından ve çoğu pek de hoĢ olmayan 

Ģekilde görevden alınmıĢ veya emekliye sevk edilmiĢlerdir. Bu durum, baĢkanlar ve 

kurum üzerindeki siyasî müdahalenin ne boyutlarda cereyan ettiğini göstermektedir. 

Türkiye‟deki siyasî yapı göz önünde bulundurulduğunda, Diyanet ĠĢleri 

BaĢkanlarının mevkilerini, siyasî otoriteye verdikleri Ģartsız destek olmaksızın 

muhafaza etmelerinin pek de mümkün olmayacağı sonucuna varılabilir.”
191

  

 1971‟den sonra partiler de Diyanet teĢkilatında etkili olmaya baĢlamıĢtır. 

“1971 müdahalesinden sonra siyasî etkiye bir de parti tesiri eklenecektir. Bu tesir 

1973 seçimlerinden sonra koalisyonlara ortak olan ve Diyanet‟e bakan devlet 

bakanlığını alan MSP çizgisinin tesiridir. „En laik Diyanet ĠĢleri BaĢkanı‟ olarak 

anılan Dr. Lütfi Doğan‟ın görevden alınarak yerine Lütfi Doğan‟ın tayin edilmesi ve 

1971‟den beri Diyanet ĠĢleri baĢkan yardımcısı olan fakat MSP çizgisiyle arası iyi 

olmayan Tayyar Altıkulaç‟ın da Din Eğitimi Genel Müdürlüğüne kaydırılması bu 

süreci hızlandıracaktır.”
192

 

 Diyanet teĢkilatı bir Ģekilde siyasetle ilintili olmuĢtur. “Diyanet ĠĢleri 

BaĢkanlığı‟nın siyasetle doğrudan irtibatını bir baĢka açıdan gösteren hususlardan 
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biri de baĢkanlık makamına oturan kiĢilerin azımsanmayacak bir kısmının göreve 

gelmeden önce veya ayrıldıktan sonra aktif siyasetin içinde yer almıĢ olmalarıdır: 

Rıfat Börekçi(Birinci mecliste Manisa mebusu seçildiyse de 4 ay sonra Ankara 

Müftülüğü görevine döndü), E.Sabri Hayırlıoğlu (Ġkinci Mecliste CHP mebusu), 

Ġbrahim Elmalı (Millet Partisi ve Demokrat Parti mebusu), Lütfi Doğan(MSP, RP, 

FP, SP mebusu), Dr. Lütfi Doğan (CHP mebusu, II. Ecevit döneminde Diyanet‟ten 

sorumlu Devlet Bakanı), Tayyar Altıkulaç (DYP ve AK PARTĠ mensubu), M. Sait 

Yazıcıoğlu (AK Parti mebusu). BaĢkanlar üzerindeki baskı tahmin edilenden çok 

daha fazladır. Basına intikal eden iki örneği zikretmek gerekirse; Ahmet Hamdi 

Akseki CHP‟li üyelerin hakaretine uğramıĢ ve kalp krizi geçirerek vefat etmiĢtir. 

Tayyar Altıkulaç da makamında CHP milletvekili Celal PaydaĢ‟ın silahlı ve fiili 

saldırısına maruz kalmıĢtır.”
193

 

 Ġsmail Kara‟ya göre son olarak “Büyük bir kısmının görev sürelerinin az 

olması gösteriyor ki baĢkanlar, Diyanet gibi önemli bir kurum için gerekli olan 

güvenceden yoksun ve kurumu tanımak, orta-uzun vadeli programlar hazırlamak ve 

uygulamak imkânlarından mahrum olarak görev yapmıĢlardır.”
194

 

“Devleti diyanete karĢı re‟sen karar salahiyetini haiz; diyaneti bütün teĢkilat 

ve personeliyle birlikte BaĢbakanlığa bağlı, hükümetin emri altında bir teĢkilat haline 

getirmiĢtir.”
195

 ġerif Mardin‟in ifadesiyle dinin devlet tarafından denetlenmesinde 

Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı anahtar rol oynamıĢtır.
196

 

 Sonuç olarak Diyanet esas itibariyle müslümanların değil devletin dinî alanla 

ilgili uğraĢlarıyla hemhal olmuĢtur. Yani devletin denetiminde hareket etmiĢ ve bu 

çerçevede Müslümanlara hizmet etmiĢtir. 

 Ayrıca darbe dönemleriyle demokrasi dönemleri karĢılaĢtırıldığında 

müminlere ve devlete hizmet etme açısından, makasın yönü darbe dönemlerinde 
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devlet lehine çevrilmiĢ, demokrasi dönemlerinde ise makasın yönü müminler tarafına 

çevrilmiĢtir. 

 

2.3. TÜRKĠYE’DE DEĞĠġEN SĠYASÎ YAPI VE DĠNÎ HAYATA 

ETKĠLERĠ 

2.3.1. Osmanlı’nın Son Döneminden Cumhuriyet’in KuruluĢuna Kadar 

Osmanlı Devleti‟nde din ile devlet arasında çatıĢmadan söz etmek imkan 

dahilinde değildir. Zira devletle din bir aradadır ve bir bütündür. 

ġeyhülislamlık kurumu, Osmanlı Devleti‟nde padiĢahtan sonra gelir ve birçok 

yetkiyi elinde bulundurur. 

Osmanlı Devleti'nde bütün dinî konular ve iĢler, “ġeyhülislam” tarafından, 

hukuk iĢleri ise "kadı" tarafından yürütülmüĢtür. 

Osmanlı Devleti'nde kanunlar belirlenip, uygulanırken Kuran ve Hadis temel 

kaynak olarak belirlenmiĢtir. 

Klasik Osmanlı yönetiminde insanlar, imparatorluğun yönetim sisteminin dinî 

gruplarına, baĢka bir ifadeyle mensubu oldukları din ve mezhebe göre gruplara 

ayrılmıĢlardır. Millet sistemi adı verilen bu uygulamada insanlar inanç ve dinlerine 

göre, Ġslam milleti, Rum-Ortodoks milleti, Yahudi milleti, Ermeni milleti gibi Millî 

cemaat ve gruplara ayrılmıĢlardır.
197

 

“Osmanlı imparatorluğunda Tanzimat‟ın ilanıyla birlikte dinin toplumsal ve 

siyasal hayattaki belirleyici rolü önemli ölçüde sınırlandırılmıĢtır.”
198

 “Osmanlı 

Devleti‟nin Batı‟yla akkültüratif iliĢkilerinin önemli bir merhalesini teĢkil eden ve 

dolayısıyla batılılaĢmacı yönünden ötürü sosyoloji ve din sosyolojisinin Türkiye‟de 

ortaya çıkmasına da zemin hazırlayan Tanzimat, geleneksel Osmanlı paradigmasının 
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temellerinin sarsılmasına yol açarak devletin laikleĢmesine kapı aralamıĢtır. Bu, o 

dönemde çökmekte olan Osmanlı Devleti için olduğu kadar Türkiye Cumhuriyeti 

için de önemlidir. Tanzimat‟ı Tanzimat yapan, geleneksel Osmanlı Devleti‟yle 

modern Türkiye Cumhuriyeti arasında köprü olmasıdır. OkumuĢ, Tanzimat‟ın 

getirdiği bu yeni durumdan dolayı Tanzimat Dönemi Osmanlı Devleti‟ni, Ģibih-laik 

devlet olarak nitelemiĢtir. Buradaki Ģibih-laikten kasıt, bir yarı laiklik veya nim 

teokrasi değildir. ġibih-laik, laikimsi, laikliğe benzer, ama laiklik değildir. Ancak 

Tanzimat olgusunun da gösterdiği gibi Ģibih-laik devlet, laik devlete zemin 

hazırlayabilir; Tanzimat Dönemi‟nde din-devlet iliĢkisiyle kendini gösteren Ģibih-

laiklik olgusu, laik Türkiye Cumhuriyeti Devleti‟nin doğuĢ zeminini 

oluĢturmuĢtur.”
199

 

Bir baĢka açıdan “Tanzimat döneminde halkın dinî yaĢantısının da önemli 

ölçüde sekülarizasyona maruz kaldığı görülmektedir. Bu dönem, toplum zihniyetinin 

değiĢmesini ve toplumda, toplumsal iliĢkilerde, gündelik hayatta etkili bir 

dünyevileĢmeyi beraberinde getirmiĢtir. Bugün gelinen noktada, Türk toplumunun 

sekülarizasyon sürecine girmeleri, Tanzimat‟la olmuĢtur. Tanzimat‟la birlikte 

Geleneksel Osmanlı toplumundan farklılaĢmaya baĢlayan Tanzimat Osmanlısının 

toplumu, dinî duyguları baĢta güçlü olmasına rağmen zamanla dinî yönleri itibariyle 

önceki zamanlara nispetle zayıflamıĢtır.”
200

 

Son olarak ifade edilebilir ki “Dinin diğer pek çok iĢleviyle iliĢkili olan bir 

diğer iĢlevi de, devletle toplum aktörleri arasında aracı kurumluktur. Din,  devletle 

birey arasındaki iliĢkilerde ikincil yapılar, örneğin sivil toplum olarak bir tampon 

vazifesi görebilmektedir. Ġslam toplumlarında, örneğin Osmanlı toplum yapısında bu 

net olarak görülebilir.”
201
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2.3.2.Cumhuriyetin KuruluĢundan 1950’ye Kadar (Tek Partili Dönem) 

Dünyanın her yerinde ve her devrinde olduğu gibi tek partili sistemler ideolojik 

sistemlerdir. Ġfade edilebilir ki, bu sistemler devletin, her müessesesini parti 

ideolojisine göre yönlendirirler. Zira durum Türkiye‟de de aynı olmuĢtur.
202

 

 “Osmanlı Devletinin son zamanlarında gerçekleĢtirilen ıslahat teĢebbüslerine 

rağmen, hantal yapısını ve bir türlü köklü biçimde değiĢtiremeyen ve açmazlara 

sürüklenen Türk toplumunda, Türkiye Cumhuriyeti‟nin kuruluĢu ile birlikte, 

Atatürk‟ün önderliğinde gerçekleĢtirilen inkılaplar, toplumu modern biçimde yeniden 

inĢa etmek üzere, kademeli bir yapı değiĢikliğine yöneldiler. Böylesine bir değiĢim 

çerçevesinde dinin devletle olan iliĢkileri de yepyeni bir konum aldılar.”
203

 

Ġfade edilebilir ki, cumhuriyetin kuruluĢundan itibaren her zaman “Ġslam‟ın 

ilerlemeye uyumlu bir sürümünün ortaya konulması”
204

 konusunda çaba 

gösterilmiĢtir. 

“Laiklikle, Türk halkının tamamı, üniter bir devlet yapısında, din ve mezhep 

ayrımı yapılmaksızın, kanun önünde eĢit hale gelmekte ve eĢit haklara 

kavuĢmaktadır. Türkiye Cumhuriyetinin, Millî egemenliğe dayalı, demokratik ve laik 

devlet yapısı, elbette ki kendinden öncekilerden ve özellikle Osmanlı‟nınkinden 

oldukça farklıdır. Ancak, buradan hareketle laikliği, dinsizlik ya da din karĢıtlığı 

Ģeklinde tanımlamaya yahut onu Ġslam‟a aykırı görmeye veya göstermeye çalıĢmak 

da yanlıĢtır.”
205

 

Emre Kongar‟a göre, “Osmanlı imparatorluğunun „dinsel-geleneksel‟ 

egemenlik kaynağı, cumhuriyet döneminde „laik halk egemenliği‟ kavramı ile yer 

değiĢtirmiĢtir. 19.yüzyılda somut siyasal sonuçlarını görmeye baĢladığımız 

„batılılaĢma‟ çabalarının cumhuriyet dönemindeki niteliksel değiĢikliğinin altında bu 
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olay, yani egemenlik kaynağının değiĢmesi yatmaktadır. Niyazi Berkes‟in 

„çağdaĢlaĢma‟ ya da „laiklik‟
206

 dediği bu olay cumhuriyet dönemindeki „batılılaĢma‟ 

çabalarının, imparatorluk döneminden farkını belirler.”
 207

 

Söylenebilir ki, “Türkiye‟de yaĢanan modernleĢme hareketlerinin belki de en 

önemli sonuçlarından biri, din ve devlet iĢlerinin birbirinden ayrılması ya da laikliğin 

devletin ve toplumun temel niteliklerinden biri olarak kabul edilmesidir.”
208

  

1923‟te Cumhuriyetin ilanıyla birlikte laik düzene geçme derece derece 

gerçekleĢtirilmiĢtir. 1924 anayasasına konulan devletin dinin Ġslam olduğuna dair 

hükmün 1928 anayasal düzenlemesinde kaldırılmasıyla birlikte Türkiye‟de laikliğin 

hukuki temelleri kesin bir Ģekilde kurulmuĢtur. 

“1937‟de yapılan bir anayasa değiĢikliği ile laiklik, Türkiye Cumhuriyetinin 

temel ilkelerinden biri olarak yerini aldığı gibi; esasen o, 1961 ve 1982 

Anayasalarında da Türkiye Cumhuriyeti‟nin temel niteliklerinden birini oluĢturmak 

suretiyle onun en belirgin özelliklerinden biri oldu.”
209

 “Laikliğin Anayasa‟ya 

1937‟de bir ilke olarak girmesiyle ondokuzuncu yüzyılda Osmanlı‟da baĢlayan din 

iĢlerinin sadece ibadetler ve din hizmetlerinin yerine getirilmesi için bürokratik bir 

kuruma dönüĢtürülmesi faaliyeti, bu defa din ile devleti birbirinden ayırmak, ama 

devletin vesayet ve kontrolünde tutmak, siyasetten kesin uzaklaĢtırmak amacıyla 

gerçekleĢtirilmiĢ oluyordu.”
210

 

“Cumhuriyetin ilanı ile 1928 arasında geçen yıllarda, Ġslam dinini sosyal 

hayattan silmeye ve onu vicdanlara terk etmeye yönelik bir dizi inkılaplar 

gerçekleĢtirilmiĢtir.”
211

 “Türkiye‟de gerçekleĢtirilen reform, esas olarak, dinin siyaset 

alanından uzaklaĢtırılması, yani din ve devletin ayrılmasının yanında dinin ferdi bir 
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hadise olarak vicdanlara sığdırılması ve dünyanın kutsallıktan arındırılması 

süreçlerini kapsar.”
212

  

Bernard Lewis‟e göre din-siyaset iliĢkisi bağlamında Türkiye‟de laiklik genel 

karakterine uygun olarak uygulanmamıĢtır: “1930‟larda Türkiye‟de laikleĢtirmenin 

baskısı cidden pek kuvvetli oldu. Her ne kadar rejim alenen anti-Ġslamîk bir 

politikayı hiç bir zaman benimsememiĢ ise de, örgütlü Ġslamîyet iktidarına son 

vermek ve Türk halkının zihninde ve kalbinde onun gücünü kırmak arzusu açıktı. 

Dinî eğitimin yasaklanması, camilerin dünyevi amaçlara döndürülmesi, hukuki ve 

toplumsal reformların öğretisini kuvvetlendirdi. Hızla büyümekte olan baĢkentte 

hiçbir yeni cami yapılmadı. En çok göze çarpan ve en sembolik olan Ģey 

Ġstanbul‟daki büyük Ayasofya Bazilika‟sının kaderi oldu. Fatih Sultan Mehmet, 

Bizansa karĢı zaferi anında onu cami yapmıĢtı; Cumhuriyet onu müze haline 

getirdi.”
213

 

Denilebilir ki, “Türkiye, devlet ve toplum olarak modernleĢme yönünde 

tecrübe ettiği değiĢim sürecinde sıkıntılı olaylara giriĢti. Bu olaylar içinde en kayda 

değer olan, Cumhuriyet tarihi boyunca devletin kendi ihdas ettiği dinî kurumlara 

Ģüpheyle yaklaĢması, bir takım elitist grupların kendilerini devletin yerine koyarak 

halkı, dininin gereğini yapmak isteyenleri tehlikeli görmesi, Ġmam-Hatip Liseleri, 

Ġlahiyat Fakülteleri ve bunlardan ayrı değerlendirilemeyecek olan Diyanet ĠĢleri 

BaĢkanlığı‟na sürekli müdahalelerde bulunmasıdır.”
214

 

1932 yılında Arapça ezan yerine Türkçe ezan okunmaya baĢlamasıyla 

Türkiye‟de ezan 17 yıl boyunca Türkçe okunmuĢ ve 17 yıl boyunca Türkiye bütün 

Ġslam Dünyası‟ndan ayrı düĢmüĢtür.
215

 

Bu gibi sebeplerle denilebilir ki, “Tek parti döneminde bir taraftan din eğitimi 

veren müesseselerin birçoğunun peyderpey kapatılmıĢ olması; diğer taraftan devletin 
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dine müdahalesiyle “dinde reform” teĢebbüsleri sebebiyle dinî müesseseler açısından 

tek parti dönemi, belki de tarihinin en Ģanssız dönemi olmuĢtur.”
216

 

 

2.3.3. Çok Partili Dönem (1950’den 2002’ye Kadar) 

Çok partili dönemde dinî alanda yeni ve bir o kadar da önemli geliĢmeler 

gerçekleĢtirilmiĢtir. 

“1946‟da, dinî eğitimsiz bir toplum olmayacağı anlaĢılmıĢ ve TBMM‟de 

münakaĢa mevzuu olmuĢtur.”
217

 “Ġmam Hatip Liseleri geniĢ halk kitleleri tarafından 

emsalsiz bir hüsnü kabul görmüĢ, gerek yapılan okul sayısında, gerekse bu okullarda 

okumak isteyen öğrenci sayısındaki artıĢla, çok partili dönemde din eğitiminde adeta 

bir patlama meydana gelmiĢtir. Çok partili dönemde din eğitimi alanındaki 

geliĢmeler sadece Ġmam Hatip Liseleriyle sınırlı kalmamıĢ, benzer geliĢmeler Kur‟an 

Kursları ile dinî yüksek tahsilde de gerçekleĢmiĢtir. Kur‟an Kurslarına verilen önem 

sayesinde önemli artıĢlar olmuĢ, hafızlık müessesesine de bu kapsamda gereken 

önem verilmiĢtir. Yine 1949‟da Ankara Ġlahiyat Fakültesinin açılmasını takip eden 

yıllarda diğer birçok ilde Ġlahiyat Fakülteleri, Yüksek Ġslam Enstitüleri, Ġslamî Ġlimler 

Akademisi ve Ġlahiyat Meslek Yüksekokulları açılmıĢtır. 1949 yılından itibaren 4 ve 

5. sınıflarda haftada 2 saat Din Dersi okutulacağı ve bu dersin velinin izni olmak 

kaydıyla seçmeli olacağı dile getirilmiĢse de halkın tamamına yakını bu dersi 

seçmiĢtir.”
218

 

 “Tek partili dönemde Vakıflar Genel Müdürlüğüne bağlanan camiler ve 

mescitlerle birlikte burada çalıĢan personel, tekrar Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı‟na 

devredilmiĢtir. 1932-33 yıllarından itibaren mecburi Türkçe okunan ve Türkçe 

okunmadığı takdirde 3 ay hapisle cezalandırılan ezanın, tekrar Arapça aslına uygun 

olarak okunması Demokrat Parti‟nin din hizmetleriyle ilgili ilk icraatıdır. Aynı 
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zamanda Demokrat Parti döneminde din görevlilerinin ekonomik durumu da 

düzeltilmiĢtir.”
219

 

Bu dönemde halkın dinî yaĢantı üzerindeki baskılar da azalmıĢtır. Ayrıca 

radyoda Kur‟an okunması, dinî gün ve gecelerin açıktan kutlanması gibi dinî alanda 

bir rahatlama ve özgürleĢme dalgasının hakim olduğu söylenebilir.
220

 

 “Ara dönem din politikaları”
221

 olarak adlandırılan zamanlarda da dine, siyasî 

otorite tarafından sıkça baĢvurulduğu görülmektedir. Denilebilir ki bu, darbeyle baĢa 

gelenlerin halk katlarında kendilerine meĢruiyet kazandırma düĢüncesinden 

kaynaklanmaktadır. Darbeler döneminde Türkiye‟de dinî yaĢantı konusunda önemli 

bir zayıflama da söz konusudur.
222

 

 “Türkiye‟de modern cumhuriyetin kuruluĢu ile birlikte yönetim biçimi 

değiĢmiĢ ve bu da devletin din politikasındaki değiĢikliği beraberinde getirmiĢtir. 

Devletin değiĢen din politikası da laiklik ekseninde dini yeniden düzenleme, 

biçimlendirme, daha doğrusu yeniden tanımlama ve bu tanımlama doğrultusunda 

dizayn etme olarak gerçekliğe yansıdı veya yansıtılmak istendi.”
223

 

Kemal Karpat‟a göre, “Alt sınıflara mensup Türkler, laik reformlar karĢısında 

ĢaĢırtıcı bir Ģekilde daha da dindarlaĢtılar. “Millet” kendi durumunu ve inanca iliĢkin 

kavrayıĢını iç gözleme dayanarak analiz etmeye ve “Yeni bir Ġslam”ın savunucularını 

yaratmaya baĢladı. Durumu en iyi sembolize eden kiĢi Said-i Nursi‟dir. Risale-i Nur 

adıyla bilinen öğretileri, gitgide büyüyen bir Ģakirtler ordusu tarafından Türkiye‟nin 

dört bir yanına yayıldı ve modern Ġslam‟ın ana kaynaklarından biri oldu.”
224

 

Ejder OkumuĢ‟a göre, “Türkiye‟de yeni bir siyasal sistem olarak cumhuriyetin 

kuruluĢundan itibaren devlet, kendini Ġslam‟ı tanımlama yetkisini elinde bulunduran 

                                                           
219

 Kaya,  a.g.e., ss. 185-188. 
220

 Kaya,  a.g.e., ss. 185-188. 
221

 Necdet SubaĢı, Ara Dönem Din Politikaları, Küre Yayınları, Ġstanbul 2005. 
222

 Ejder OkumuĢ, Dinin Meşrulaştırma Gücü, ss. 201-202. 
223

 Ejder OkumuĢ, “Türkiye‟de Devletin Ġslam Algısı”, Bilim, Ahlak ve Sanat Bağlamında Çağdaş 

İslam Algıları Uluslararası Sempozyumu, Samsun 26-28 Kasım 2010, s. 52. 
224

 Kemal H. Karpat, Osmanlı‟dan Günümüze Elitler ve Din, TimaĢ Yayınları, 3. b., Ġstanbul 2009, 

ss. 268-269. 



61 
 

bir güç olarak konumlandırdı ve buna bağlı olarak yeni bir Ġslam anlayıĢı 

oluĢturmaya yöneldi. Bu yöneliĢle devlet toplumu bir taraftan arzuladığı Ġslam 

doğrultusunda dönüĢtürmeye çalıĢırken, diğer taraftan da sosyal hayatta yaĢanan 

mevcut dindarlığı köylülükle bir tuttu. Gerilememizin temel sebebi olarak görülen 

eski Ġslam algısı yerine inĢa edilmek istenen yeni Ġslam algısıyla ve ortaya çıkan yeni 

Ģartların da etkisiyle dini, baĢta Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı olmak üzere resmi olarak 

çeĢitli kurumlar oluĢturmak suretiyle devlet eliyle tanımlama ve yaĢatma yoluna 

baĢvuruldu. Yani bir tür “devlet dini” oluĢturmaya çalıĢıldı. Devletin din politikası 

toplum mühendisliği mantığıyla icra edildi ve topluma dayatılmaya çalıĢıldı. Bu 

dayatmalar insanların gündelik hayatlarına kadar uzandı. Bu noktada bir değiĢim 

olduğunu da görmek gerek. Devletin resmi din algısında ve ona dayalı din 

politikasında önce 12 Eylül askeri darbesinden sonra ve sonra da 28 ġubat‟tan sonra 

bir değiĢimin baĢladığını ve günümüzde devletin din anlayıĢında geçmiĢten farklı  

olduğu söylenebilecek yeni algı ve uygulamaların ipuçlarının ortaya çıktığını görmek 

mümkündür.”
225

 

Ġslamî kesim için, 1980‟ler Ġslami kesimin kamusal alana çıkmasında bir eĢik 

olarak değerlendirilebilir. Bu dönem Ġslamî kesimin siyasallaĢmasıyla birlikte 

kamusal alanda görünürlüğüne, taleplerinin gündeme gelmesine sahne olmuĢtur. 

Aynı zamanda bu dönem kesimin modern dünyayla temasa geçmesi demektir. Ġslamî 

kesimin RP ile iktidara gelmesiyle birlikte bu kesim diğer unsurlarla tanıĢmıĢ, kendi 

içinde de bir değiĢim yaĢamıĢtır. Hem içeriden hem dıĢarıdan gelen deneyimlerle bir 

farklılaĢma, ardından gelen tutum değiĢikliği ve değiĢim dalgası meydana gelmiĢtir. 

Gerek ülke çapında gerek uluslararası düzeyde Ģiddeti merkeze alan model ve 

örgütlerin öne çıkmasıyla Ġslamî aktörler tarafından Ġslamî hareketin farklılaĢtırılarak 

algılanması ve bu çerçevede din-siyaset iliĢkilerinin gözden geçirilmesi dikkate değer 

bir husustur. Türkiye‟de bir dönem Ġslamî hareket üzerinde belirleyici bir rol 

oynamıĢ olan Ġran modeline karĢı Ġslamî kesim aktörleri mesafe almıĢlar ve yerel 

unsurların ve algıların yer aldığı bir nitelik benimsemiĢlerdir.
226
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2.3.4. AK Parti Dönemi (2002 – Günümüze Kadar) 

Burada Türk siyasasının farklılaĢmasıyla ilgili temel argümanları ve bunun 

toplumun dinî yaĢayıĢına yansımalarını, kendisini muhafazakar demokrat olarak 

tanımlayan Adalet ve Kalkınma Partisi (AK PARTĠ) üzerinden ele almaya 

çalıĢacağız. 

Adalet ve Kalkınma partisinin iktidara gelmesiyle Türkiye‟de din politikaları 

hangi çerçevede yürütülmüĢ? Kendisini dindar olarak tanımlayan çevrelerde dinî 

yaĢayıĢ konusunda ne gibi değiĢiklikler göze çarpıyor? Bu ve benzeri soruların 

cevabını bulmaya ve ortaya koymaya çalıĢacağız. 

1946‟da çok partili hayata geçilmesinden bu yana, Türkiye‟de çeĢitli Ġslamî 

partiler faaliyet gösterdi. Bunlar arasında en önemlisi Necmettin Erbakan tarafından 

kurulan Millî Nizam Partisi‟ydi. Laikliğe aykırı eylemlerinden dolayı kapatılan Millî 

Nizam Partisi‟nin yerine 1973‟te Millî Selamet Partisi kuruldu. Bu partinin de 1980 

darbesinin ardından kapatılmasıyla 1983‟te Refah Partisi adı altında bir kez daha 

ortaya çıktı. Refah Partisi 1995 seçimlerinde %21 oy alarak, parti lideri Necmettin 

Erbakan koalisyon hükümetinde baĢbakan oldu. Erbakan‟ın kurduğu Ġslamî 

hükümetin faaliyetleri neticesinde 1997‟de ordu muhtıra verdi ve Erbakan 

görevinden istifa etti. Refah Partisi de "Lâik Cumhuriyet ilkesine aykırı eylemleri" 

gerekçesiyle, 16 Ocak 1998'de Anayasa Mahkemesi tarafından kapatıldı. Ardından 

Fazilet Partisi kuruldu. Recep Tayyip Erdoğan, 2001‟de yapılan Fazilet Partisi 

kongresinde Recai Kutan‟ın karĢısına Abdullah Gül‟ü çıkarmıĢ ve burada ayrıĢmanın 

sinyallerini vermiĢti. Bu ayrıĢma aynı zamanda “AK Parti‟nin siyasal Ġslam‟la bağını 

koparması”
227

 olarak değerlendirilebilir. 22 Haziran 2001‟de Fazilet Partisinin 

kapatılmasıyla Erbakan‟ın tarafını tutanlar gelenekçiler olarak kendini gösterirken, 

baĢını Recep Tayyip Erdoğan‟ın çektiği yenilikçiler, ayrıĢarak 14 Ağustos 2001‟de 

Adalet ve Kalkınma Partisi‟ni kurdular. 

“3 Kasım 2002‟de Türkiye ve Dünya, beklemediği kimi yönlerden arzu 

etmediği, barıĢçı yollarla gerçekleĢen bir sivil, politik, sosyal ve kültürel devrime 
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tanıklık etti. Bu devrimi gerçekleĢtiren partinin benimsediği isim, geleneksel ve 

modern olanın otantiklik ve çağdaĢlık arayıĢı içinde birleĢtirilmesiyle oluĢmuĢ melez 

bir mizacı yansıtır.”
228

 “Aynı zamanda, orta kademelerinden doğan bir parti olan AK 

Parti, iki kurucu kavramı olan “adalet” ve “kalkınma” ekseninde, siyasete bir ahlak 

kazandırmak iddiasıyla ve klasik ideolojik kutuplaĢmaların ötesinde bir politika 

üretmek gerektiğini vurgulayarak ortaya çıkmıĢtır.”
229

 

Kemal Karpat, AK Parti‟nin baĢarısını “AK Parti‟nin kazandığı bu olağanüstü 

seçim zaferinin altında yatan, Türkiye açısından yaĢamsal öneme sahip üç sebebi 

vardır. Birincisi; parti, cumhuriyetçiliği, demokrasiyi, Atatürkçülüğü ve laikliği Türk 

siyasal sisteminin temel bileĢenleri olarak kabul ederek, yüz elli yılda baĢarılan 

moderniteyi kucaklamıĢtır. Ġkincisi; halk, liderlerinin geçmiĢi ve kiĢisel dindarlıkları 

sebebiyle, AK Parti‟nin inanca saygı göstereceğine ve Refah Partisi gibi dini partizan 

siyasal amaçlar için kullanmayacağına inanmıĢtır. Üçüncüsü; parti, Türklerin çoğu 

tarafından geliĢme yönünde bir engel olarak görülen devletçi ekonomiyi 

liberalleĢtirerek, kendini ekonomik kalkınmaya adamıĢtır”
230

 Ģeklinde izah etmiĢtir. 

Ayrıca Karpat‟a göre, “Bugün Türkiye‟de eski ve yeni Ġslam arasındaki en büyük 

fark, artık dinin kamusal yaĢamı idame ettiren temel bir unsur olmamasıdır. Bunun 

sebebi, halkın ezici çoğunluğunun kendisini Müslüman olarak görmesine karĢın 

Ġslamcı olmamasıdır.”
231

 

“Türkiye‟deki siyasal katılıma ve demokratik geliĢime en ciddi katkı yapan 

unsurun dindar siyasetçiler olduğu”
232

 iddiası tarihe bakıldığında bir gerçek olarak 

ifade edilebilir. 

“Refah Partisi içinde Millî GörüĢ ideolojisini benimseyen gençler, 

1950‟lerden beri Türk Ģehirlerini gitgide daha çok sarmaya baĢlayan liberal, özgür ve 

demokratik atmosferde yetiĢmiĢlerdi. Ġdeolojik yönelimleri farklı olsa da, toplumun 
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geri kalanının yaĢam ve düĢünce tarzlarını belli ölçüde paylaĢıyorlardı. Ġslamî 

düĢünceye sahiptiler ve ibadetlerini aksatmıyorlardı, ancak aynı zamanda modernist 

ve seküler bir yaĢam sürüyorlar ve bunlar arasında bir çeliĢki görmüyorlardı. Hatta 

ekonomik ve kültürel faktörlerden ve toplumun basit insani ihtiyaçlarından yoksun 

olursa, seçimlerde halkın desteğini kazanmada Ġslam‟ın pek bir Ģansı olmayacağına 

inanıyorlardı. Genç Ġslamcıların Türk seçmenine yönelik gerçekçi 

değerlendirmelerinin arkasında, Türk toplumunu bütün olarak etkileyen temel bir 

kültürel ve sosyal geliĢme vardı. 1950‟lerin ortalarında Türkiye, 1950‟lerde %20 

olan kent nüfusunu 1990‟larda %50‟ye çıkartan bir köyden kente göç deneyimi 

yaĢamıĢtı. Köyden kente göçenler ve onların çocukları, Türkiye‟deki kırsal kesimin 

standartları açısından kendilerini iyi Müslüman olarak görüyorlardı. Kentte de 

Ġslam‟a bağlılıklarını korudular, hatta gerek psikolojik ve kültürel bir savunma aracı, 

gerekse kent sakinlerinde gözlemledikleri “ahlaki çöküntü”, “bencillik” ve 

“materyalizmi” eleĢtirmekte kullandıkları bir kıstas olarak bu bağlılığı daha da 

güçlendirdiler. Bu yükselen genç nesil, Türkleri daha dindar kılmakla kalmayıp 

ekonomik ve teknolojik olarak ülkeyi kalkındıracak ve aynı zamanda ahlaki ve 

manevi değerlere daha saygılı olunmasını sağlayacak daha dinamik, dünyevi ve 

militan bir Ġslam talep ediyorlardı. Genç nesil bu anlayıĢ çerçevesinde, dini, geri 

kalmıĢlığın bir biçimi olarak gören pozitivist laikliğe isyan etti. Bu bağlamda köyden 

kente göç eden bir ailenin çocuğu olarak ve Millî GörüĢ çizgisinden gelen Recep 

Tayyip Erdoğan, yirminci yüzyılda Türkiye‟de ortaya çıkan yeni tip popülist Ġslamcı 

liderliği en iyi temsil eden kiĢidir. AK Parti, açık veya zımni olarak demokrasiyi, 

moderniteyi, anayasayı, Kemalizmi, cumhuriyetçiliği ve laikliği devletin temel 

ilkeleri olarak kabul etmiĢti. Partinin yöneticileri, hem toplumun inanç ve 

değerlerinin bir parçası hem de bireysel bir tercih konusu olarak gördükleri Ġslam‟la 

bütün bu ilkeler arasında herhangi bir bağdaĢmazlık olmadığını açıkladı.”
233

 

Karpat‟a göre, “Sıradan vatandaĢların önderlik ettiği ve Türklerin büyük bir 

kısmının desteklediği gerçek bir halk hareketi olan AK Parti iktidara geldi. BaĢbakan 

Erdoğan baĢta olmak üzere partinin liderleri, ibadetlerini yerine getiren dindar 

Müslümanlar oldukları kadar modernist, cumhuriyetçi, demokrat ve laik oldukları 
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iddiasındalar.”
234

 Ali Bayramoğlu‟na göre “Gerçekten de, Türkiye'de son 10 yılın en 

önemli ve çarpıcı özelliği "toplumsal olan"ın "siyasal"ı kuĢatması ve 

yönlendirmesidir. AK Parti açısından madalyonun siyasî yüzünü toplumsal yüzüne 

bağlayan ana kanal da iĢte budur. ġöyle ki: "Dayanaklı ekonomi, istikrarlı siyaset, 

baskın bir dıĢ politika, yükselen kamu hizmeti kalitesi gibi unsurların, yani "AK 

Parti'nin baĢarı öyküsü"nün, itici gücünü "demokratikleĢme ve yüzleĢme süreci" ile 

bu çerçevede ortaya çıkan "toplumsal özgüven" oluĢturmaktadır... Ancak bilmek 

gerekir ki, diğer baĢarı konularından farklı olarak, demokratikleĢme ve yüzleĢme 

sürecini mümkün kılan sadece AK Parti'nin iradesi ve politikaları değildir. Aynı 

zamanda AK Parti'yi üreten, kah besleyen, kah arkasında duran "iç toplumsal 

dinamikler"dir. Seküler bakıĢın dinsel değerlerle, dinî değerlerin seküler olanla 

yaĢadığı karĢılaĢma ise Ģüphe yok yaĢanan deneyimlerin en önemlisi, en keskinidir.  

Bunun sonucu, yeni bir toplumsal sentez olmuĢtur. Ġslamî kesimde içeriden gelen 

farklılaĢma ve modernleĢme ile laik kesimin hatırı sayılır bir bölümünde yaĢanan 

demokratikleĢme eğilimi üzerinden oluĢan, diğer tecrübelerden de beslenen bu sentez 

önemli ölçüde AK Parti'nin etrafında kümelenen, onu destekleyen yeni bir orta sınıf 

oluĢturmuĢtur. Tersten bakılacak olursa, makro alanda AK Parti'nin kendi kültürel 

dokusuyla çağın gereklerini iç içe sokması, bu karĢılaĢmaları içermiĢ, bunlar üzerine 

oturmuĢ ve bunları hızlandırmıĢtır. AK Parti analizinde madalyonun toplumsal yüzü 

iĢte budur...”
235

 

Necdet SubaĢı‟na göre, “AK Parti‟nin din konusu da dahil olmak üzere 

muğlak bir söyleminin olduğu söylenebilir. Esasen AK Parti‟nin söylemini zaman 

içinde muğlaklaĢtıran temel örüntüler, bir dönem AK Parti hakkında kapatma davası 

açılması ve yine bir dönem Tayyip Erdoğan‟ın yasaklı olması ve bunun sonucunda 

da Tayyip Erdoğan‟ın siyasî güzergahında sekteye uğraması olduğu söylenebilir. AK 

Parti ne kadar dinî konularda net olmayan söylemler takınsa da, icraatlardan 

anlaĢılıyor ki AK Parti iktidarı tarafından dinî kimlik ön plana çıkarılmaya 
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çalıĢılmakta ve yine hükümet tarafından din kurumunun söylemlerine muhalif her tez 

Millî benliğe saldırı olarak takdim edilmektedir.
”236

 

OkumuĢ‟a göre, “Genel olarak dinin, insanların siyasal, inanç, tutum ve 

davranıĢları bağlamında önemli bir yeri olduğu bilinen bir gerçektir. Günümüzde 

siyaset-din iliĢkileri çerçevesinde kendini gösteren olaylar ve oy verme üzerine 

yapılan çalıĢmalar, dinsel görüĢlerin oy vermede çok etkili olduğunu ortaya 

koymaktadır. Dinsel görüĢlerin oy vermede etkili olduğu gerçeğinden hareketle 

yönetici seçkinlerin, devlet adamlarının, siyasal otoritelerinin, insanlar katında 

meĢruluk elde edebilmek için dine baĢvurdukları, dinden “yararlandıkları” 

görülmektedir. Bu yönüyle de dinin, siyaset üzerinde etkili olduğu söylenebilir. Bu 

durum Türkiye için de geçerli bir gerçekliği ifade etmektedir. Din, nasıl ki genel 

olarak Türk toplumunun kültürü üzerinde etkili olmuĢ ve olmaya devam etmekteyse, 

aynı Ģekilde Türk siyaseti üzerinde de etkili olmuĢ ve etkili olmaya devam 

etmektedir.”
237

 

AK Parti‟de dinî konular son zamanlarda söylemlerinde çokça dile getirilen 

bir husustur.  Genel baĢkan ve baĢbakan Recep Tayyip Erdoğan‟ın, “dindar gençlik 

yetiĢtirmek istiyoruz”
238

 Ģeklindeki çıkıĢı bunu örnekler niteliktedir. “Burada önemle 

üzerinde durulması gereken husus, BaĢbakan Recep Tayyip Erdoğan'ın dindar 

gençlik yetiĢtirmeyle ilgili açıklaması bir kez daha gösterdi ki, Türkiye'de bazı 

kesimler dini hala bir tehdit olarak algılıyor, dini ilerlemenin önünde engel olarak 

görüyor ve dindarlık ile modern hayatın uyuĢmayacağı inancını koruyorlar. 

Habermas‟ın da belirttiği gibi, dünya post-seküler bir siyasal- toplumsal yapıya 

evrilirken Türkiye'de laikliği bir hukuki ilke ve düzenleme olarak değil de bir 

ideoloji ve hayat biçimi olarak yorumlayanlar içine düĢtükleri fasit daireden 

çıkamıyor.
”239

 

                                                           
236

 Necdet SubaĢı, Ara Dönem Din Politikaları, s. 167. 
237

 Ejder OkumuĢ, Dinin Meşrulaştırma Gücü, s. 195. 
238

 http://www.hurriyet.com.tr/gundem/19819295.asp 
239

 Talip Küçükcan, Devlet, laiklik ve dindarlık, (Çevrimiçi) 

http://www.sabah.com.tr/Perspektif/Yazarlar/kucukcan/2012/02/11/devlet-laiklik-ve-dindarlik, (11 

ġubat 2012) 



67 
 

 Yine AK Parti hükümeti döneminde “4+4+4” olarak bilinen kademeli 

zorunlu eğitim sisteminin T.B.M.M. tarafından kabul edilmesiyle birlikte Ġmam 

Hatiplerin orta kısımları tekrar açılmıĢ ve ortaokul ve liseler için seçmeli Kur‟an-ı 

Kerim, Hz. Muhammed‟in Hayatı ve Temel Dinî Bilgiler dersleri konulmuĢtur. 

Bütün bunlar dinî özgürlükler bağlamında değerlendirilmesi gereken hususlardır. 

Burada ifade edilmelidir ki, AK Parti‟nin dinî özgürlükler bağlamında 

gerçekleĢtirdiği düzenlemeler daha ziyade Sünnî Müslümanlara yöneliktir. Bununla 

beraber AK Parti‟nin, Alevilik, Romanlar, azınlık hakları gibi konularda da 

demokratik çerçeveyi geniĢleterek, hak ve özgürlükleri mümkün olan en geniĢ hale 

getirerek bir çözüm arayıĢında bulunduğu da görülmektedir. AK Parti hükümeti, 

devletin halk içindeki her görüĢ, etnisite ve mezhepten grupla bir araya gelmesini, 

sorunları dinlemesini ve onların da katkılarıyla bir çözüm paketi hazırlanmasını 

savunmuĢ ve bu düĢüncelerini son yıllarda geri adım atmadan, ertelemeden 

uygulamaya geçirmeye çalıĢmıĢtır. Ancak, Alevi açılımı, her ne kadar Türkiye‟de 

din-devlet iliĢkilerinin iyileĢtirilmesi anlamında kayda değer bir adım olarak görünse 

de hükümetin bu konuyu toplumsal talepler doğrultusunda değil de siyasî ihtiyaçlar 

paralelinde ele alması konusundaki Ģüpheleri giderecek bir icraatta bulunulmaması 

da önemli bir husustur. AK Parti hükümetinin, din-devlet iliĢkileri çerçevesinde 

gayrimüslim azınlıkların haklarının teminat altına alınması, eğitim, vakıf, ibadet gibi 

alanlardaki sorunlarının çözümüne yönelik adımların atılması konusunda gerekli 

hassasiyeti göstermemesi de kayda değer bir husustur.
 240

 

 

2.3.4.1. BaĢörtüsü 

AK Parti hükümeti tarafından çözümü beklenen konulardan biri, bugüne 

kadar Türkiye‟nin en önemli sorunlarından biri olan, baĢörtüsü meselesiydi. Her ne 

kadar yer yer siyaset malzemesi olarak lanse edilse de hala çözülmemiĢ bir sorun 

olarak önemini korumakta iken hükümetin gayretleri YÖK‟ün de teĢvik ve iradeli 
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yaklaĢımı yönünde üniversitelerde baĢörtüsü özgürlüğünün pratikte çözümünün 

sağlandığı söylenebilir. Üniversitelerde baĢörtüsü sorunu ile ilgili AK Parti 

döneminde önemli geliĢmeler yaĢandı. Türkiye‟de yıllardır gündemin önemli 

maddelerinden biri olan üniversitelerde baĢörtüsü sorunu, AK Parti döneminde 2010 

yılında uygulamada sağlanan serbestliklerle pratikte çözümü sağlanan bir konudur. 

Neticede üniversitelere giriĢte baĢörtüsü artık sorun teĢkil etmemektedir. Ancak 

devlet dairelerinde ve Millî Eğitime bağlı okulların büyük çoğunluğunda çalıĢanların 

ve öğrencilerin kılık kıyafetine yönelik sınırlandırmalar devam etmektedir.
241

 

“BaĢörtüsü konusu ister dinî ister din dıĢı kabul edilsin, sonuçta bir özgürlük 

meselesidir; ama konu Ġslam dininin içinde yer aldığı ve Müslümanlar Ġslam‟ın bir 

gereği olarak Müslümanlar Ġslam‟ın bir gereği olarak baĢörtüsü örttükleri için bazı 

kimselerce din sorunu olarak algılanmıĢ ve dolayısıyla baĢörtüsünün Ġslam‟da 

gerçekten olup olmadığı tartıĢmaları yapılmıĢtır. Kur‟an‟da baĢörtüsünün olmadığı 

ispat edilirsebaĢörtüsü sorununun da çözüleceğini düĢünenlerden bazıları, Kur‟an‟da 

baĢörtüsüyle ilgili bir emir veya düzenlemenin olmadığını savunma ve ispat etme 

gayreti içinde olmuĢlardır. Fakat Türkiye‟nin toplumsal gerçekliğine ve sosyolojisine 

yakından bakıldığında konuya böyle yaklaĢmanın sorunu çözmekten çok, 

çözümsüzlüğe itmeye yaradığını ve yarayacağını anlar.”
242

 

“BaĢörtüsü meselesiyle ilgili önemli bir mesele de baĢörtüsü yerine türban 

sorunundan bahsedilmesinin uygun olacağı ve dolayısıyla Türkiye‟de baĢörtüsü değil 

türban sorununun olduğu görüĢünün bazı yaklaĢımlarda, özellikle de CHP tarafından 

savunulmasıdır… Ancak hem özgürlük demek, hem de sorunu baĢörtüsü sorunu 

değil, türban sorunu olarak tarif etmek ve baĢörtüsünü saçların bir miktar göründüğü 

bir örtünme biçimi olarak tarif etmek samimiyetten uzak bir yaklaĢım olarak 

değerlendirilebilir. Ġnsanlar nasıl örtünürse örtünsün örtündükleri Ģekliyle özgürce 

eğitime katılmalıdırlar. Önemli olan sizin örtünme tanımınız veya toplumun bu 

soruna muhatap olan kesimlerinin nasıl örtündükleri ve dolayısıyla nasıl örtünmeleri 

                                                           
241

 Ejder OkumuĢ, “2011 Yılından Dini Tecelliler”, Türkiye Kültür ve Sanat Yıllığı 2012, Türkiye 

Yazarlar Birliği Yayınları, Ankara 2012, s. 127. 
242

 Ejder OkumuĢ, “2010 Yılından Dini Tecelliler”, Türkiye Kültür ve Sanat Yıllığı 2011, s. 165. 



69 
 

gerektiği değil, örtü biçimleri nasıl olursa olsun serbestçe ve özgürce eğitim 

süreçlerine dahil olmalarıdır.”
243

 

Bütün bunlarla birlikte her ne kadar AK Parti döneminde demokratik 

özgürlükler bağlamında baĢörtüsü meselesiyle alakalı bir dizi düzenlemeler 

gerçekleĢtirilse de hala devlet dairelerinde ve diğer kamu kuruluĢlarında baĢörtüsüne 

özgürlükle ilgili bir geliĢmenin olduğu söylenemez. 

 

2.3.4.2. Ġmam Hatip Liseleri 

“Üniversite sınavlarına giriĢte 28 ġubat‟ın büyük zulümlerinden biri olan 

katsayı uygulaması 2011 yılında YÖK tarafından kaldırıldı. Böylece 2012-2013 

yılından itibaren üniversite sınavlarına giriĢte katsayı adaletsizliği olmayacak. 

Hatırlanacağı üzere ĠHL ve diğer meslek lisesi mezunlarına üniversite giriĢ 

sınavlarında uygulanan katsayı, 2010 yılında DanıĢtay‟ın iptalleri sonucu, YÖK‟ün 

son bir kararıyla, öncekine oranla biraz iyi, ama adalet ilkesi açısından asla yeterli 

olmayan bir duruma getirilmiĢti.”
244

 2011 yılında orta öğretim düzeyinde dinî eğitim 

veren Ġmam Hatip Lisesi dahil, meslek lisesi mezunlarının üniversiteye giriĢ 

sınavlarında uygulanan katsayı adaletsizliği tamamen kaldırıldı. Bu da AK Parti‟nin 

eğitimdeki hassasiyet alanının göstergesi olarak değerlendirilebilir. Ġmam Hatip 

Lisesi mezunlarına üniversiteye giriĢ imtihanlarında uygulanan katsayı engeli, 2010 

yılında DanıĢtay‟ın iptalleri sonucu engellenmesine rağmen hükümetin konunun 

çözümü hususundaki ısrarı neticesinde ortadan kaldırılmıĢtır.  

“4+4+4” olarak bilinen kademeli zorunlu eğitim yasası ile birlikte Ġmam 

Hatip ortaokulları tekrar açılmıĢtır. Bilindiği üzere 28 ġubat döneminin bir baĢka 

icraatı olarak sekiz yıllık kesintisiz öğretim yasası ile birlikte, ĠHL‟lerin ortaokul 

kısmı kapatılmıĢtı. “4+4+4”olarak bilinen kademeli zorunlu eğitimle birlikte 28 
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ġubat sonrası kapatılan Ġmam Hatip okullarının tekrar açılmasının, Ġmam Hatiplere 

olan yönelimi arttırdığı söylenebilir. 

 

2.3.4.3. Ġlahiyat Fakülteleri ve Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretmenliği 

Bölümleri 

Bu dönemin önemli dinî olaylarından biri de “ülkemizde üniversitelerin 

topluma, halka, sivile açılan en önemli kapılarından biri, belki de en önemli kapısı 

olarak düĢünülebilecek olan Ġlahiyat Fakültelerine yenilerinin eklenmesidir.”
245

 

“Ġlahiyat Fakültelerin açılmasında tabii ki halkın siyasetten taleplerinin büyük etkisi 

olsa gerektir. Ayrıca toplumsal bir ihtiyaç algısının da bunda önemli bir rolü 

vardır.”
246

 

AK Parti‟nin iktidara gelmesiyle birlikte dinî yüksek tahsil kurumu olan 

Ġlahiyatların sayısı ve kontenjanları da dikkate değer bir artıĢ göstermiĢtir. Ġlahiyat 

fakültelerinin sayısı 2008'e kadar 24 iken, bugün (Mart 2012 itibariyle) bu sayı 53'e 

ulaĢmıĢtır. YÖK BaĢkan Vekili Yekta Saraç, Ġlahiyat Fakültelerindeki bu artıĢın 

sebebini 9 yıl boyunca bir tek ilahiyat fakültesi açılmamasına ve bunun arkasındaki 

nedenlere bağlamıĢtır.
247

 

Ayrıca eğitim fakülteleri bünyesinde din kültürü ve ahlak bilgisi öğretmenliği 

bölümlerinin sayısında da AK Parti döneminde ciddi artıĢlar olmuĢtur. 

 

2.3.4.4. Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı 

“Türkiye‟de Cumhuriyet sonrası dindarlığının vücut bulmasında Diyanet 

ĠĢleri BaĢkanlığı‟nın anayasa ile belirlenen görevleri kapsamında yaptığı dinî 
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faaliyetlerin büyük etkisi olduğu muhakkaktır.”
248

 “Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı‟nın, 

Diyanet Vakfı‟nın veya Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı‟na bağlı olarak görev yapan din 

görevlilerinin kendine özgü bilgi aktarımı, Türkiye‟de toplumun dindarlığının 

oluĢumunda önemli roller icra etmiĢtir.”
249

 “Denilebilir ki Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı 

vakıf hizmetleriyle birlikte, ibadet, eğitim, bilgilendirme gibi faaliyetlerde bulunarak 

Türk halkının dindar olarak yaĢamalarına katkıda bulunmaktadır.”
250

 Ġfade edilebilir 

ki Türkiye dindarlığının oluĢumunda Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı‟nın önemi büyüktür. 

“Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı‟nın Türkiye‟de dindarlığın oluĢum ve biçimlenmesindeki 

etkilerinin ne boyutlarda olduğunu, bunların yanı sıra, halkın büyük çoğunluğunun 

ibadet vakitlerini (ezan/namaz, Ramazan orucunun baĢlangıç ve bitiĢi, bayramların 

baĢlangıcı gibi) ve de fıtır sadakası ve zekat miktarlarını belirlemede Diyanet‟in 

kararlarına tabi olmasında görmek mümkündür. Bu ve bunun gibi konularda 

anlaĢılan odur ki halk Diyaneti birleĢtirici bir kurum olarak görmektedir.”
251

 

Türkiye‟de Diyanet‟in dindarlığın oluĢumuna etkisi kabaca iki ana dönemde 

ele alınabilir. Birinci dönem, kurulduğu 1924‟ten 1950‟ye kadar geçen süreyi 

kapsayan tek partili dönemdir. Tek partili dönem, Türkiye‟de halkın dindarlığına 

Diyanet‟i aĢacak Ģekilde en çok müdahale edildiği, Türk halkının din anlayıĢından 

tutun ibadetlerine varıncaya kadar geçmiĢten büyük ölçüde farklı bir din ve dindarlık 

oluĢturulmaya çalıĢılmıĢtır. Türkçe ezan ve ibadet gibi uygulamaların da yer aldığı 

bu dönemde halkın din eğitimi kaynak ve kurumlarının da oldukça sınırlandırıldığı 

görülmektedir. Bu Diyanet ĠĢleri TeĢkilatı‟nı da oldukça sınırlandıran ve zor 

durumda bırakan bir karar ve uygulamalar dönemidir. Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı‟nın 

Türkiye‟nin modern dindarlığının oluĢumuna etkisinin ikinci dönemi, 1950‟de 

baĢlayan çok partili süreci içermektedir. Bu dönemin birinci tipi, çok partili siyasal 

yapının baĢlangıcı olan 1950‟den AK Parti iktidarı zamanına ve Ali Bardakoğlu‟nun 

atanmasına kadar geçen zamanı, ikinci tip ise Bardakoğlu ile baĢlayan günümüze 

kadar ki süreci içine almaktadır. Birinci dönemde, Diyanet halka ilmihal sınırları 

içinde popüler bir dindarlık biçimi sunmakla iktifa etmiĢtir. Bu dönemde önceki 
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haliyle ezanın Arapça okunuĢuna geçilmiĢ, Kur‟an Kurslarının sayısında önemli 

miktarda artıĢ görülmüĢtür. Ġkinci dönemin ikinci tipinde Diyanet‟in yapısında 

değiĢikliklere gidilmesine paralel olarak toplumun dindarlığına iliĢkin faaliyetlerinde 

gözle görülür değiĢimlerin olduğu söylenebilir. Bu dönemde daha derin ve geniĢ 

bilgiyi öne çıkaran ahlak ve samimiyeti vurgulayan bir dindarlık anlayıĢından 

bahsedilebilir. Bu dönemde Diyanet yönetiminde daha çok Ġlahiyatçı 

akademisyenlerin yer almasıyla birlikte Diyanet‟te Türkiye‟de bir tür yeni 

“akademik” dindarlığın ortaya çıktığı söylenebilir. Diyanet‟te yeni dönemde öne 

çıkan hususlardan birisi, dindarlık konusunun sürekli iĢlenmesi, dindarlıkla ahlak 

arasındaki iliĢkinin önemine iĢaret edilmesidir. Bu dönemde “bilgiye dayalı, ahlak 

eksenli bir dindarlık anlayıĢının yaygınlaĢmasının baĢkanlığın temel hedeflerinden” 

biri olduğu belirtilerek bilgi ve ahlakın dindarlığı anlamlandırmada öne çıkarıldığı 

görülmektedir. Bu dönemin bir baĢka özelliği, Alevilerle ilgili bir takım çalıĢmalar 

yapılmasıdır. Örneğin Aleviliğin temel kaynaklarını basıp yayınlama da bu 

faaliyetler kapsamındadır.
252

 

AK Parti döneminde Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı vasıtasıyla Türkiye ile 

Dünyadaki diğer Ġslam ülkeleri ve Müslüman toplulukları arasında dinî iliĢki ve 

iĢbirliği imkanlarını arttırmak, oluĢturmak, geliĢtirmek ve bütün bu süreçlerin 

gerektirdiği adımları atmak için çalıĢmalar yapılmıĢtır. Örneğin Ġstanbul‟da II. Afrika 

Kıtası Müslüman Ülke ve Toplulukları Dinî Zirvesi 46 Afrika ülkesinden 125 

temsilcinin katılımıyla gerçekleĢtirilmiĢ ve Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı dinî yayın 

ihtiyacı gibi hususlarda gerekli yardım ve desteğin sağlanacağını bildirmiĢtir.
253

 Yine 

Türkiye‟nin diğer Müslüman ülkelere bu dönemde daha aktif bir Ģekilde yardımda 

bulunması zikre değer hususlardandır. Toplumun her kesiminden Somali‟ye yapılan 

yardım bunu örnekler niteliktedir. 

Gerek Türkiye, gerekse Diyanet için son zamanların en kayda değer ve belki 

de en büyük dinî olaylarından biri, 1 Temmuz 2010‟da kabul edilerek 13 Temmuz 

2010 tarihinde yürürlüğe giren Diyanet TeĢkilat Yasası‟nın çıkmasıdır. Uzunca bir 
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süredir Diyanet‟in teĢkilat yasasının olmadığı düĢünülürse bu olayın önemi bir kez 

daha anlaĢılabilir.
254

 Bu nedenle bu yasanın, Diyanet açısından bir hayli önemli 

olduğu söylenebilir. 

Ġfade edilebilir ki, son yıllarda Diyanet bütün illerde yeni Kur‟an kursları 

açmıĢ ve nitelikli eğitim öğretim faaliyetleri gerçekleĢtirme gayreti içinde olmuĢtur. 

2011 yılında meydana gelen önemli olaylardan biri de Diyanet ĠĢleri 

BaĢkanlığı‟nın yaygın eğitim kurumlarından Kur‟an kurslarında okuma yaĢına 

getirilen sınırlamanın kaldırılmasıdır. Artık isteyen aileler çocuklarını istedikleri 

yaĢtan itibaren Kur‟an kurslarına gönderebileceklerdir. 

Görülen o ki yıldan yıla hac ve umreye baĢvurularda ciddi artıĢlar olmaktadır; 

ancak kota uygulamasından dolayı belirlenen sayıda kiĢi hacca gidebilmektedir. 

Hacca gidemeyen kiĢiler de kutsal topraklara olan özlemlerini gidermek adına 

umreye gitmektedirler.  Bu yıl ilk defa Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı‟nın 2012 yılı 

sömestr tatilinde öğretmen, öğrenci ve veliler için hazırlanan umre uygulaması da 

zikre Ģayan olaylardandır. 

 

2.3.4.5. Kürt Sorunu 

“Türkiye‟nin görece uzun bir süredir baĢını ağrıtan meselelerden biri, hatta 

belki duruma göre en ciddi meselesi denebilecek Kürt sorununun çözümü 

bağlamında getirilen din konusu da zikre değer hususlardandır. Zaman zaman gerek 

hükümet kanadından, gerekse aydınlardan ve gerekse Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı 

tarafından din, mezkur sorunun çözümü için temel unsurlardan bir olarak gündeme 

getirilmiĢ ve çeĢitli yönleriyle tartıĢılmıĢ veya konunun bu Ģekilde ele alınması çeĢitli 

tartıĢmalara yol açmıĢtır.”
255

 “Dinin tabii ki bu sorunun çözüm getirici temel 

unsurlardan olması, dinin farklı etnik kökenden gelen insanların bir arada yaĢamada 

çimento görevi görmesi, Ġslam kardeĢliği temelinde konuya yaklaĢım getirilmesi 
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çerçevesinde değerlendirilmektedir.
256

 Bu bağlamda kürt sorunu konusunda en 

iĢlevsel ve özsel çözüm yolunun Ġslam kardeĢliği temelinde olduğu söylenebilir.
257

 

Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı‟nın bölgeyle görece daha yakından ilgilenmesi ve o 

yönde çalıĢmalar yürütmesi bu sorun çerçevesinde zikredilebilir.  

Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı‟nın bölgede dinî önder konumundaki “mele”leri 

Diyanet bünyesinde imam kadrosunda istihdam etmesi konuya örnek teĢkil etmesi 

açısından önemlidir. 

 

2.3.4.6. Demokratik Açılım Bağlamında Aleviler 

“Hükümetin daha önce baĢlattığı açılım siyaseti içinde Alevi açılımı gerek 

Alevilerin, gerekse diğer toplumsal aktörlerin katılımı ve tepkileriyle canlı konular 

arasındadır. Hükümetin Alevi açılımı, daha önce yapılan çalıĢtayların sonuçlarının 

görülmek istendiği ve resmi olarak bazı adımların atılmasının beklendiği bir aĢamaya 

gelmiĢtir. Ancak Alevi ve Alevi olmayan bazı insanlar, hükümetin yaklaĢımını 

eleĢtirmiĢ, prosedürün çok yavaĢ iĢlediğini öne sürerek hükümetin oyalama yolunu 

izlediğini savunmuĢlardır.”
258

 

Son zamanlarda güncelliğini koruyan konulardan biri de Alevi Açılımı baĢlığı 

altında yapılan çalıĢmalardır. “Belirtmek gerekir ki Alevi Açılımı baĢlığı altında 

yapılan çalıĢmalar ve Alevilerin sorunlarını çözmeye yönelik adımlar, Türkiye‟de 

hükümet ve devlet tarafından ilk defa böylesine geniĢ ve ısrarlı bir Ģekilde ortaya 

konan iradenin ürünü olarak gözlenmektedir.”
259
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Alevi Açılımı bağlamında Diyanet ĠĢleri BaĢkanı Görmez, Erikli Baba Kültür 

Derneği ve cemevini ziyarette bulundu. Cumhuriyet tarihinde Diyanet tarafından ilk 

kez Alevilere bir ziyaret gerçekleĢtirilmiĢtir.
260

 

 

2.3.4.7. Siyaset, Din Ġstismarı ve Dinî MeĢrulaĢtırım 

Ülkemizde en çok dikkati çeken konulardan biri de din istismarı 

tartıĢmalarıdır. Modern Türkiye‟de din istismarı farklı Ģekillerde meydana 

gelmektedir. Türkiye, dinin sosyolojik olarak çok etkili olduğu ve etkinliği devam 

ettirdiği bir ülkedir. Bu gibi sebeplerle sivil ve resmi çeĢitli kurum, grup ve aktörler 

dine ya da dinsel söyleme baĢvurabilmektedir.
261

 “Devletin dinle ilgili anlayıĢ ve 

yaklaĢımını da Anayasa ve yasalarla ortaya koyduğu görülmektedir. Yani devletin 

laiklik çerçevesinde bir din politikası bulunmaktadır. Din istismarı da söz konusu din 

politikasına bağlı olarak Anayasa ve yasalarla yasaklanmakta; hiçbir kiĢi, siyasal 

parti veya grubun, din istismarı yapmasına, dini siyasete alet etmesine, dinî veya dinî 

duyguları yahut dince kutsal sayılan Ģeyleri kötüye kullanmasına izin 

verilmemektedir.”
262

 

Türkiye‟de resmi alanda din istismarı yapılmasından asıl Ģikayet edilen alanın  

siyaset olduğu dile getirilebilir.
263

 “Toplum içinde bazı insanlar, özellikle de 

seçkinler din istismarı yoluyla toplumun çeĢitli dindar kesimlerinden yararlanma 

yoluna gitmiĢler, devletler ve yöneticiler de egemenliklerini sürdürebilmek için 

dinden ve dince kutsal sayılan Ģeylerden istifade etmiĢlerdir. Din istismarının bu 

Ģekilde iĢlerlik kazanması, etkin ve etkili olması, dinin meĢrulaĢtırım gücüyle 

yakından ilgilidir. Dinin pek çok iĢlevlerinden birisi de meĢrulaĢtırım, yani meĢruiyet 
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kazandırmadır.”
264

 Berger‟in ifadesiyle
265

 “din, meĢrulaĢtırımın tarihi bakımından en 

yaygın, en derinlikli ve en etkin aracı olagelmiĢtir.”
266

 

“Dinî meĢruiyet, meĢruluğun dinden ve dinî kaynaklardan, üstten, aĢkın 

olandan, dinin renk verdiği gelenekten elde edildiği meĢruiyettir. Bu durumda dinî 

meĢrulaĢtırım, din ve dinî kaynaklar yoluyla haklılaĢtırma, açıklama ve geçerlilik 

kazandırma sürecini ifade etmektedir.”
267

 

Dinî meĢrulaĢtırımın istismara açık yönü bulunmaktadır ve din istismarcıları 

bu yönü kullanırlar. Siyasîler veya yöneticiler, dindar bir toplumda dine atıfta 

bulunarak siyaset yapma getirisinin yüksek olacağı düĢüncesiyle dinî pratik ve 

söylemlere yaslanabilmiĢlerdir.
268

 Türkiye‟de dinin, siyasal düzlemde meĢrulaĢtırım 

aracı olarak değerlendirildiği görülmektedir. Siyasîler ve üst düzey askeri yetkililer, 

bir konuyu toplum katında geçerli hale sokabilmek için meĢrulaĢtırıma 

baĢvurabilmektedirler.
269

 

Türkiye‟de din istismarının laiklikle doğrudan ilintili görünmektedir. Nitekim 

bir parti diğer bir partiyi din istismarı yapmakla suçluyorsa bunu laiklik temelinde 

yapar, yapılanların laikliğe aykırı olduğunu ileri sürerek din istismarı suçlamasında 

bulunur.
270

 Yasin Aktay‟a göre, “Türkiye Cumhuriyetinin din politikalarını kendine 

özgü bir laiklik anlayıĢı belirlemiĢtir. Pratikte din ve devlet iliĢkilerinin birbirinden 

ayrılması üzerinde yoğun bir vurgu olmuĢ ve dinin devlete, devletin de dine 

karıĢmaması Ģeklinde resmi bir tanıma bağlanmıĢsa da devlet iradesi dinî alanı hiçbir 

zaman özerk bırakmamıĢtır.”
271

 

Son çözümlemede Türkiye‟de tek partili ve çok partili siyasal hayata 

bakıldığında sağ ve sol siyasetin bir Ģekilde dinle ilgilendiği görülmektedir. 

                                                           
264

 OkumuĢ, a.g.e., s. 175. 
265

 Berger, a.g.e., s. 65. 
266

 OkumuĢ, a.g.e., s. 175. 
267

 Ejder OkumuĢ, “MeĢruluğun Sosyolojisi,” Meşruluğun Toplumsal Gerçekliği, Haz. Ejder 

OkumuĢ, Ġnsan Yayınları, Ġstanbul 2010, s. 35. 
268

 Ejder OkumuĢ, “2010 Yılından Dini Tecelliler”, ss. 175-176. 
269

 Ejder OkumuĢ, Dinin Meşrulaştırma Gücü, s. 168. 
270

 Ejder OkumuĢ, “2010 Yılından Dini Tecelliler”, s. 178. 
271

 Yasin Aktay, „Farklılık Politikaları ve Türkiye Müslümanlığı‟, Ġslamiyat V (2002), S. 4, s. 43. 



77 
 

Siyasîlerin davranıĢlarına bakıldığında belli dinî ifadeleri kullanmaya özen 

gösterdikleri görülmekte, dinî bayramlarla yakından ilgilendiklerini göstermekte, 

kutlama mesajları yayınlamaktadırlar.
272

 

“Türkiye‟de din istismarı” ithamıyla ilgili olarak dikkati çeken önemli bir 

nokta Ģu Ģekilde ifade edilebilir: dindarlığı aĢikar olan, bunu saklamayan siyasîlerin 

dinî değerlere atıfta bulunmaları istismar sayılırken, kendi siyasî çizgilerini baĢka 

değerlerle tanımladıkları halde dinî duygulara sırf siyasî mülahazalarla (mesela oy 

kaygısıyla) atıfta bulunan siyasetçiler ve partiler için aynısının söz konusu olmaması 

düĢündürücüdür.
273

 

Türk siyasetinde belki de en çok tartıĢılan konulardan biri, özellikle 

seçimlerde siyasal partilerin politikalarına dini alet etmeleridir. 1950‟den bu yana 

CHP baĢta olmak üzere bazı grup ve partiler, seçimlerde genellikle galip çıkan ve 

DP, AP, ANAP, RP, DYP ve AK Parti gibi muhafazakar partileri; ama özellikle de 

bunlardan dinî yönü olan Millî Nizam Partisi, Millî Selamet Partisi, Refah Partisi, 

Fazilet Partisi ve AK Parti‟yi din istismarı yapmakla suçlamıĢlardır.
274

 

Tespit edilebilir ki din istismarı siyasal partilerin kapatılma gerekçesi 

yapılması noktasına kadar gitmektedir. Anayasanın 24. Maddesi ve baĢka ilgili 

yasalar gerekçe gösterilerek bazı siyasal grup ve oluĢumlar suçlanabilmekte, bazı 

partilerin kapatılması istemiyle davalar açılabilmekte ve din istismarı, o partilerin 

kapatılma gerekçelerinden biri hatta en önemlisi olabilmektedir. Fazilet Partisi‟nin 

kapatılmasını isteyen Yargıtay BaĢsavcısının iddianamesinde ve Anayasa 

Mahkemesinin kapatma gerekçesinde din istismarı argümanı önemli bir yer 

tutmaktadır. Aynı Ģeyler, daha önce gerçekleĢen Refah Partisi‟nin kapatılma davası 

için de geçerlidir. Bu partinin kapatılmasında da din istismarı önemli bir gerekçe 

oluĢturmuĢtur. 2008 yılında AK Parti‟ye açılan kapatma davası iddanamesinde 24 

kez doğrudan din istismarı ve dini siyasete alet ettiklerine iĢaret edilerek AK 
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Parti‟nin din istismarı yaptığı savunulmaktadır. AK Parti de savunmalarında din 

istismarı yapmadığını birçok kez ifade etmektedir.
275

 

Denilebilir ki, “Türk siyaseti çok ilginç konu ve olgulara sahne olmaktadır. 

Bir siyasetçi veya siyasal parti ne zaman dinle ilgili bir Ģey yapsa veya yapmak 

istese, din istismarcısı olarak suçlanabilmektedir. Suçlananlar ise daha çok dindar 

siyasetçilerin yoğun olarak içinde yer aldığı veya dinî yönü öne çıkan partiler veya 

siyasetçiler olmaktadır. O kadar ilginç ve çeliĢkili durumlar var ki devlet adına din 

kurumu denetlenmeye veya en azından din ile sıkı iliĢkiler kurulmaya çalıĢılmakta, 

örneğin Diyanet kurulmakta, imam hatip liseleri açılmakta, ilahiyat fakülteleri 

açılmakta, din kültürü dersleri ilk ve orta öğretimde okutulmakta; ama siyasal parti 

veya siyasal parti üyesi, hatta herhangi bir vatandaĢ, din adına bir talepte bulunsa 

veya dinî yönüyle öne çıksa, dinle ilgili bir siyaset izlese din istismarı yapmakla 

suçlanmaktadır.”
276

 

Denilebilir ki, “Mevcut anayasanın 24. maddesindeki din istismarı konusu, 

Türk halkının dinî taleplerinin önüne geçmek için gerekçe üretme kaynağı olmuĢ ve 

hem siyasal partilerin hem de bütün birey ve grupların dinî ifade ve yaĢam 

özgürlüklerinin önüne set çekme aracı olarak kullanılmıĢtır.”
277

 

“Sonuç olarak Türk siyasetinde din istismarı, daha ziyade ahlakın değil de 

ideolojinin ve kanunun bir parçası olmayı sürdürdükçe, daha çok tartıĢılacağa 

benzemekte ve kiĢi, parti ve gruplar hakkında tartıĢmalı kararlar alınmaya din ve 

dince kutsal sayılan Ģeylerin kötüye kullanılması gibi muğlâk, her taraf çekilebilen ve 

kendisi istismara kapı aralayan bir kavramdan hareketle toplumun çeĢitli 

kesimlerinin bir takım özgürlükleri sınırlanmaya devam edilecek gibi gözükmektedir. 

Bu durum gerçekten de Türkiye‟de dinî inanç ve ifade özgürlüklerinin önünde büyük 

bir engel oluĢturmaktadır. Ayrıca bu durumdan yararlanılarak din istismarı 

tartıĢmaları, din ve inanç özgürlüğünü önlemenin bir gerekçesi yapılmaktadır. O 
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nedenle din istismarı konusunu var olduğu biçimiyle anayasal ve yasal metinlerden 

kaldırmak, en iyi çözüm yolu olarak görünmektedir.”
 278

 

 

2.3.4.8. AK Parti’nin Önceki Hükümetlerden Farkı 

ÇalıĢmanın bu kısmında AK Parti‟nin kendinden önceki hükümetlerden farkı 

irdelenecektir. 

Recep Tayyip Erdoğan ile Turgut Özal'ın benzer ve farklı yönlerini eski 

bakanlardan Korkut Özal, AK Parti‟nin iktidara gelmesinden sonra verdiği bir 

mülakatta Ģu Ģekilde anlatmıĢtır "...Erdoğan iktidara çok güçlü geldi ve popülaritesi, 

Menderes, Özal gibi partinin önündedir. Tabii devlet yönetiminde, diplomaside 

birikimleri onlar kadar değildi. Ancak bir özelliği var, kendini yetiĢtirmede çok hızlı 

mesafe alıyor. Özal'ın Ģu üstünlüğü vardı, 56 yaĢında iktidara geldiği zaman devlet 

tecrübesi, DPT ve Dünya Bankası'nda çalıĢmıĢ olmak gibi özelliklere sahipti, özel 

sektörü tanıyor, Türkiye'nin sorunlarını biliyordu. Tayyip Bey'i Özal'a benzetmek 

haksızlık olur. Erdoğan siyasette Turgut Bey'den çok daha ileridedir. Çünkü 

çekirdekten geliyor, siyaseti iyi bildiği için hatalarını çok derinleĢtirmeden 

götürebiliyor."
279

 

“Çok partili döneme geçildiğinden bu yana eĢine rastlanmayan bir baĢarının 

altına imza atan Erdoğan, Menderes ve Özal'dan daha cesur ve daha kalıcı bir lider 

olduğunu gösterdi. Bu bağlamda üzerinde fazla durulmamakla birlikte Demokrat 

Parti mukayesesi, AK Parti olayının daha iyi anlaĢılmasına katkı sağlayabilir. Bu 

karĢılaĢtırmayı değerli kılan asıl unsur partilerin seçim baĢarılarından daha ziyade iki 

partinin siyasal ve toplumsal karĢılıklarında yatmaktadır. Dönemsel koĢullar göz 

önüne alındığında AK Parti doğal olarak DP'den daha ileri bir siyasal ve toplumsal 

aklı içinde barındırıyor. DP daha çok tarihsel bir zorunluluk olarak ortaya çıkarken, 

AK Parti siyasal bir zorunluluk olarak ortaya çıktı. AK Parti'nin asıl gücü statükoyla 
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savaĢmasından çok değiĢim talebinden ve topluma vaat ettiği gelecek perspektifinden 

kaynaklanıyor. AK Parti'nin ANAP'a da benzer tarafları var. Ancak ANAP'tan daha 

büyük bir değiĢim ve dönüĢüm arzusuna dayanıyor. DP, 27 yıllık CHP iktidarının, 

ANAP askeri darbenin etkisiyle "de facto" biçimde ortaya çıkarlarken AK Parti 

düzenin restorasyon ihtiyacından ortaya çıktı. Bu bağlamda AK Parti'yi uzun süredir 

ertelenen yeniden yapılandırılma çabasının ürünü olarak görmek lazımdır. Bugün 

için "reformcu olmak ve reformu savunmak" partilerin siyasal performanslarından 

daha fazla tartıĢılmakta ve önem atfedilmektedir.”
280

 

Görülen o ki, muhafazakarlık, Özal döneminde sadece dile getirilirken AK 

Parti döneminde parti ideolojisi haline gelmiĢtir. Özal ve Erdoğan arasında 

farklılıklar bulunmakla birlikte bazı paralellikler de mevcuttur: “Her ikisinin de 

partilerinin kurulduğu yıl iktidara gelmeleri, partiyi kuran ve iktidara taĢıyan lider 

olmaları, statükoyu kırma ve değiĢim söylemlerini kullanmaları, Erbakan‟ın partisi 

ile farklı dönemlerde iliĢkili olmaları, partilerini kurmadan önce ABD‟de nabız tutup, 

olumlu karĢılanmaları, ANAP‟ın 1980 askeri ihtilali sonrasındaki süreçte, AK 

PARTĠ‟nin ise asker ağırlıklı 28 Subat sürecinin ürünü olması, kuruldukları dönemde 

diğer partilerin siyaseten iflas halinde olmaları, ANAP‟ta Ģehirli kanadın, AK 

PARTĠ‟de ise köylü ve varoĢ zihniyetinin ağır basmasına rağmen AB ve IMF ile 

rotası çizilmiĢ siyasî çizgilerin paralelliği”
281

 bu kapsamda örnek gösterilebilir. 

 BaĢörtülü bir baĢbakan eĢi ve içki içmeyen bir baĢbakan, Ģimdiye kadar 

Türkiye tarihinde eĢi görülmüĢ bir durum değildir. Aynı zamanda cumhurbaĢkanı 

koltuğuna oturan ve AK Parti içinden gelen Abdullah Gül‟ün eĢinin de baĢörtüsü 

olması da kayda değer bir husus olarak zikredilebilir. 

AK Parti‟nin baĢarısının altında yatan nedenlerden bazıları Ģu Ģekilde ifade 

edilebilir: “AK Parti'nin değiĢim ve reform politikalarından olumlu sonuçlar alması, 

ekonomik ve siyasî istikrarı temsil etmesi, kamu hizmet kalitesini yükseltmesi ve bu 
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siyasî partinin Türk siyasî tarihinin en güçlü liderlerinden biri tarafından yönetilmesi 

etkili oldu.”
282

 

AK Parti‟nin misyonu ve merkez sağdan farkı da Ģu Ģekilde ortaya konabilir: 

“AK Parti, 2002'de siyasal taleplerin sözcülüğü misyonuyla iktidara gelmiĢ ve geride 

bıraktığımız on yıl boyunca bu talepler uğruna iktidar odaklarıyla mücadele etmekten 

geri durmamıĢtır. AK Parti, yarım asırlık çok partili siyasal yaĢamda siyasal 

merkezin ayrıĢtırmakta baĢarılı olduğu kitle partileri ile kimlik partileri olgusunu 

bünyesinde birleĢtirmiĢtir. Bu çerçevede, yıllarca, farklı kadrolarca birbirlerine 

alternatifmiĢçesine dillendirilen kalkınma ve demokrasi talepleri aynı adreste 

buluĢturulmuĢtur. AK Parti'nin 1970'lerde siyasal yaĢama adım atan siyasal 

kadroların iddialarını 2000'lerin diline tercüme eden bir siyaset üretmesi, siyasal 

doku itibariyle kendisini merkez sağ partilerden farklılaĢtırmaktadır. Merkez sağ 

partilerin siyasal merkeze karĢı kültürel bir muhalefet dili kullanmalarının altında 

siyasal bir kimliğe sahip olmamaları yatıyordu. Merkez sağ kültürel bir hareketti. 

Kültürel bir hareket olduğu için de merkezi dönüĢtürmek yerine çevreyi merkeze 

taĢımayı hedeflemiĢti. AK Parti ise, siyasal bir kimliğe, iddiaya sahip olduğu için 

siyasal bir muhalefet dili kullanabilmektedir. Bu siyasal kimlik ve siyasal dil 

dolayısıyla AK Parti, çevreyi merkeze taĢımayı değil, merkezi değiĢtirmeyi- 

dönüĢtürmeyi hedeflemektedir. AK Parti, çevreyi merkeze taĢımamakta, çevreyi 

merkeze yerleĢtirmekte, merkezin sahibi kılmaktadır. Merkez- sağ, Kemalist 

modernleĢme parantezinin içinde siyaset üreten bir gelenekti. AK Parti ise, soğuk 

savaĢ dönemini karakterize eden ve vesayetle özdeĢleĢen Kemalist modernleĢme 

parantezini kapatmayı temsil etmektedir. Siyasal merkez değiĢmiĢ, merkez sağın 

üreme imkânları ortadan kaldırılmıĢtır. Kurulan yeni merkezi tarif etmek için yeni 

kavramlara ihtiyaç vardır, ancak merkez sağ bu kavramlardan biri değildir.”
283
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2.3.4.9. AK Parti ve Muhafazakar Demokrasi 

AK Parti ile ilk defa sistematik bir Ģekilde parti ideolojisi haline gelen 

muhafazakarlık, Batıda yükselen yeni muhafazakarlığın Türkiye‟ye uyumlu halidir, 

denilebilir. Son tahlilde, “Türkiye‟de bir insanın muhafazakar olarak nitelendiriliyor 

olması, o insanın devletçi, düzen ve gelenek yanlısı bir insan olduğunu nitelemekten 

çok, onun dindar olduğunu ortaya koymaktadır.”
284

 

Görülen o ki, AK Parti, aynı zamanda Ġslamcı bir kimlikle anılmak 

istememektedir. “AK Parti‟nin din karĢısındaki konumu “dincilik” temelli değil, 

“dindarlık” temellidir. Dindarlık, AK Parti‟nin muhafazakar kimliğinin temel ayağını 

da oluĢturmaktadır. Muhafazakar değerler bu anlamda, “dindar”lık boyutuyla, AK 

Parti‟nin siyasî kimliğini oluĢturmada öne çıkmaktadır.”
285

 

Yalçın Akdoğan, AK Parti‟nin “muhafazakar demokrasi” kavramıyla ortaya 

koymaya çalıĢtığı Ģeyin bu terkip altında kendisine yeni bir kulvar açmak, bunun 

siyaseti normalleĢtirmek, siyaseti gerçekçi bir zemine oturtmak, müstakil bir 

muhafazakar parti ve kuĢatıcı bir siyaset tarzı üretme adına önemli olduğunu ifade 

etmiĢtir.
286

 

AK Parti, aynı zamanda sağ ve sol bir parti değil, merkez bir parti olduğunu 

her fırsatta dile getirmektedir. 

Ahmet Yıldız‟a göre, AK Parti‟nin muhafazakarlık söyleminin üç adresi 

bulunmaktadır; “Birinci adres, yerli hassasiyetlere yapılan vurguyla seçmen 

kitlesidir. Ġkinci adres, muhafazakarlık gibi meĢruiyet problemi bulunmayan “batılı” 

bir ideoloji dolayımıyla dıĢ kamuoyuna verilen “sıcak” mesajdır. En önemli adres ise 
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hiç Ģüphesiz Kemalist merkeze dönük olarak verilmek istenen “siyasal Ġslamcılıkla 

iliĢkimiz yok mesajıdır.”
287

 

Yasin Aktay ise, AK Parti‟nin parti ideolojisi olarak benimsediği 

muhafazakar kimliğini Ġslamcı siyasal hareketin meĢru bir dil arayıĢı olarak ifade 

etmekte ve AK Parti‟nin seçmeni ile arasında zımni bir iletiĢim olduğunu 

belirtmektedir.
288

 

 Bütün bunlarla birlikte “AK Parti hükümetinin zaten büyük ölçüde 

muhafazakâr olan toplumumuzu daha da muhafazakâr yapmak istediği 

tartıĢma götürmez. Ama bunları büyük ölçüde, geçmiĢ yönetimlerin dinsel olanı 

kamusal alana sokmama inadına verilen cevaplar olarak görmek gerekir. Daha 

açık konuĢmak gerekirse, Türkiye yıllar boyunca devletin müdahalesi nedeniyle 

Türkiye'de dinî hayat doğal olmayan bir mecrada ilerlemiĢti ve bunun doğal 

akıĢına kavuĢturulması Ģarttı.”
289

 

“AK Parti‟nin kurulduğu ve iktidara geldiği gerek iç ortam (2001 krizi, 

merkez sağ ve soldan gelen partilerin artık Türkiye siyasetinin ve dönüĢümünün 

yükünü taĢıyamaz hale geliĢleri) gerekse dıĢ ortam (Irak savaĢı, bütün Orta Doğu‟da 

yükselen siyasal Ġslam ve Batı KarĢıtlığı) AK Parti‟nin hem bir siyasal parti olarak 

önemini arttırmıĢ hem de onu bu çok önemli geliĢmelerin kavĢağına 

yerleĢtirmiĢtir.”
290
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2.3.4.10. DemokratikleĢme Sürecinde Dindar ve Laikler
291

 

Ali Bayramoğlu tarafından TESEV DemokratikleĢme Programı çerçevesinde, 

“Algılar ve Zihniyet Yapıları” üst baĢlığı altında gerçekleĢtirilen “ÇağdaĢlık Hurafe 

Kaldırmaz - DemokratikleĢme Sürecinde Dindar ve Laikler”
 
baĢlığı ile yürütülen 

rapor, Türkiye'deki siyasal ve sosyal değiĢimle ilintili olarak dindar ve laik 

kesimlerin baĢlarından geçirdikleri olayları, yaĢadıkları siyasî ve toplumsal değiĢim 

ve dönüĢümleri ortaya koymaktadır. Bu araĢtırma esasen Ġslamî kesimin hem iç hem 

de dıĢ etkenlerle ve kendi imkânları ve araçlarıyla sekülerleĢtiğini, laik kesimin de 

demokratikleĢtiğini ortaya koymaktadır. 

Aynı araĢtırmaya göre, AK Parti‟nin iktidara gelmesiyle birlikte dindar ve laik 

kesimde birbirlerine bakıĢta büyük bir değiĢimin ve yumuĢamanın olduğu, daha 

önceki dönemlere göre devlete olan güvenin arttığı denekler tarafından dile 

getirilmiĢtir. 

“AraĢtırma, 2000‟li yıllarla birlikte yeni toplumsal dalganın oluĢtuğunu 

destekleyen bulgular içermektedir. Bu, ana hatlarıyla bir “şahıslaşma” dalgasıdır. Ve 

1980‟li yıllara hakim olan “bireycilik” dalgasından oldukça farklıdır. Yeni iklim, 

kimlikler ile bireylerin ve bireyleĢmenin yan yana yaĢadığı ama daha çok iç içe 

geçtiği ve birbirini imha etmeden etkilediği bir yapıya iĢaret etmektedir. Bu yapı 

doğal olarak, ciddi bir değiĢim dalgasının varlığını ortaya koymakta, gerek Ġslamî 

kesimde gerek laik kesimde köklü bir sorgulama, hatta dönüĢme süreci yaĢandığını 

göstermektedir.”
292

 

“AK Parti‟nin baĢarısı, gücü ve bunu kuĢatan siyasî geliĢmeler, bir önceki 

dönemden farklı olarak siyasî bir tıkanıklığın dıĢa vurumu olarak görülmemektedir. 

Tersine genel bir toplumsal eğilimin doğal sonucu olarak açıklanmaktadır. 
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Denilebilir ki, bireysel ve toplumsal deneyimlerin ardından siyasî deneyimler 

değiĢim ve dönüĢüm sürecinde değiĢim haline son bir fırça darbesi olmuĢtur.”
293

 

“Bir zihniyet aracı ve kanalı olan “rehberlik mekanizması” Ġslamî kesimde 

yaĢanan değiĢim hallerinin belirli sınırlar altında önemli taĢıyıcılarından biri olarak 

karĢımıza çıkmaktadır. Rehberliği temsil eden aktörlerin, Ġslamî kesimin yaĢadığı bir 

değiĢimin hızlandırıcısı oldukları oranda, yaĢanan genel bir değiĢimin sonucu 

olmaları da kayda değer bir konudur. Rehber iĢlevini pekiĢtiren bu değiĢim 

zeminidir. AK Parti ve özellikle lideri Recep Tayyip Erdoğan‟ın bir topluluk içinde 

ve bir topluluk nezdinde yaĢam tarzı ve mücadelesiyle kazandığı prestij, bir rehber 

niteliği kazanmasına yol açmıĢtır. Burada söz konusu olan, dindaĢ yakınlığı üzerine 

kurulu seküler bir iliĢki ağıdır. Bu yakınlığın iĢaret ettiği mücadele, bellek, rehbere 

duyulan güven, dürüstlük ve tutarlılık atfedilmesi, sembolik benzerlik ve aynılık 

mekanizmaları, rehberin güç ve güven tazelemenin bir aracı olarak kabul edilmesi 

iliĢki ağının temel taĢlarını oluĢturmaktadır.”
294

 

Görülen o ki, “AK Parti, geleneksel olarak Ġslamî kesim partilerine yakın duran 

kesimler açısından önemli ölçüde “şemsiye parti” rolü üstlenir, gerek siyasî tavırlar, 

gerekse dindar yaĢam açısından yönlendirici, eğilimleri ve tutumları yeniden 

oluĢturucu bir model niteliği taĢır. Bu özellikler AK Parti ve liderinin oynadığı 

rehberlik iĢlevinin zeminini oluĢtururlar.”
295

 

“Rehberlik ya da liderlik aracılığıyla gelen değiĢim iki yönlü bir iĢleyiĢe 

sahiptir. Bir taraftan ataerkil yapının toplumda pekiĢmesine iĢaret etmekte, diğer 

taraftan ataerkil yapıların içinden değiĢmesine imkan veren bir hareketliliğe bir 

gönderme yapmaktadır. Nitekim bu çerçevede AK Parti ve lideri üzerinden karĢımıza 

çıkan değiĢim bir değer değiĢiminden çok bir “siyasî pozisyon ve siyasî algı 

değiĢikliği”dir. Yeni edinilen siyasî pozisyon, yandaĢların öncü ve güç merkezi 

olarak gördükleri siyasî partinin eylem ve adımlarını, bunlara yönelik gerekçeleri 
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yeniden üretme ve benimsemelerine iĢaret ederken, siyasî algı değiĢikliği ise rehberin 

baĢarısı ve üstünlüğüyle özdeĢleĢme çerçevesinde ortaya çıkmaktadır.”
296

 

AraĢtırmada rehberlik mekanizmasının üç iĢlevinden söz edilirken ilk iĢlev 

olarak, AK Parti iktidarının Ġslamî kesimde yarattığı güven duygusu zikredilmiĢtir. 

Bu duygu, özdeĢlik kurulan siyasî aktör üzerinden “muhalif ve mağdur ruh hali”nden 

“iktidar ruh hali”ne geçiĢi simgeler. AK Parti iktidarı kimi zorlukların aĢılması, kimi 

avantajların ortaya çıkması gibi imkanlara açılan yeni bir kanal olarak algılanmakta, 

güven faktörü bu yolla beslenmektedir. Bu güven duygusunu Ġslamî hareketin içinde 

yer alan Konyalı bir esnaf Ģöyle özetlemektedir:
 297

 

“AK Parti iktidarıyla birlikte artık bir devlet dairesine işimiz düştüğünde daha 

bir başımız dik giriyoruz o kapıdan. Devlet dairesinde daha bir güvenliyiz. Bu 

güveni etrafımda da görüyorum. Herkeste var. Çünkü Tayyip Bey kendisinden 

emin, inandığından korkmuyor. Şimdi AK Parti‟yle birlikte her türlü ihaleye 

rahatlıkla girebiliyoruz. Girerken kazanabileceğimize dair bir güven var tabii, 

ondan...”
298

 

“Ġktidar ruh halinden hareketle mağduriyet ve kayıpların tasavvurlarda da olsa 

telafi edilmesi, kültürel tatmin ve rahatlama, güven duygusunun bu çerçevede iĢaret 

ettiği yaygın durumun önemli bir unsurudur. Bu unsur temel olarak kamusal 

mekanlarda ve otorite karĢısında yaĢanan ezikliğin ve endiĢe duygusunun 

azalmasıyla karĢımıza çıkmaktadır. Nitekim 28 ġubat sürecinde Ġslamî alana yönelik 

“devlet” tavrının bu kesimin zihniyet dokusunda, özellikle millet-devlet bütünlüğü 

fikrinde oluĢturduğu tahribat ya da yarattığı parçalanma yine aynı yollarla tamir 

edilmektedir.”
299

 

“Ġktidar ruh hali, “üstün ve hakim olma” hissiyatı farklı olanı sindirmeyi, farklı 

Müslüman pratiklerini kabullenmeyi psikolojik olarak mümkün kılmaktadır.
300
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Ankaralı bir küçük ticaret erbabı kendi içinde yaptığı sorgulamayı ve bir ölçüde AK 

Parti üzerinden yaĢadığı tabiileĢmeyi Ģöyle dıĢa vurmaktadır:”
301

 

“Toplumun genelinin bizim gibi olmadığını kabul ediyorum artık. Ama bu 

toplumun büyük çoğunluğunun Müslüman olduğuna inanıyorum. AK Parti bize 

bunu gösterdi. Burada gençler var, sabah namazına kalkıyorlar. Ya 

üniversiteye açık başla giden bir kızla karşılaşmış bizimkiler, sabah namazını 

hiç kaçırmıyormuş. Şaşırdım. Birçoğu bize, AK Parti‟ye oy verdi mesela...”
302

 

ÇalıĢmada, “AK Parti‟nin rehber ve değiĢim vektörü olarak yerine getirdiği 

ikinci iĢlev özellikle “Tayyip Erdoğan faktörü ve modeli” üzerinden 

gerçekleĢmektedir. Bu iĢlev Ġslamî kesim aktörlerinin Tayyip Erdoğan‟ın tarzı, 

giyimi, fikirleri ve tutumu üzerinden “Müslüman davranış kodu”nu gözden 

geçirmelerine, din-toplum, din-siyaset iliĢkilerini yeni verilerle ele alma eğilimine 

yol açmaktadır.”
303

 “Tayyip Erdoğan‟ın bir model olarak algılanmasının 

nedenlerinden birisi de, Ģahsında simgelenen “dindarlık” nitelikleri ve “sosyolojik” 

özellikleridir. BaĢka bir deyiĢle Ġslamî kesimle Tayyip Erdoğan arasındaki “dindaş 

yakınlığı” ile “sosyolojik yakınlık” bu rehberlik mekanizmasının kurucu unsurları 

arasında yer almaktadır. “Dindaş yakınlığı”nda Tayyip Erdoğan‟ın bir dindar olarak 

verdiği “korkuya meydan okuyucu mücadele”nin, bu yolla dindar siyasetçi simgesi 

haline gelmesinin, buradan doğan “siyasî veli meşruiyeti”nin önemli bir payı 

vardır.”
304

 Konya‟da küçük bir kitapçı dükkanı olan, 80‟ler sonunda siyasal iklimin 

ve yakın iĢ çevresinin etkisiyle radikalizmi benimsemiĢ 40 yaĢındaki bir esnafın 

Tayyip Erdoğan‟dan etkilenmesine iliĢkin çarpıcı örneği denek Ģu Ģekilde 

anlatmıĢtır:
305

 

“Şimdi bu AK Parti Müslümanlara diyor ki, hayatın içinde olun, ayağınız 

yere bassın. Bu tür dangalaklıkların yeri İslam‟da yok kardeşim. İşte 

Taliban‟dan bu yüzden nefret ediyorum (...) Temizce giyinmiş, yanına da 
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karısını alıyor. Müslüman olduğunu herkes biliyor. Her yere öyle girip 

çıkabiliyor. Sosyal ilişkilerini kurabiliyor. Bakıyorum, demek temiz, modern 

giyinerek de Müslüman kalınabiliyor (...) 

Tayyip Erdoğan, İslam‟da olmayan radikalizmi törpüledi. Yani bunları 

İslam‟ın öğretilerinden öğrendi. Demek ki bu İslam‟da varmış dedi. Ben 

Müslüman‟ım diyor. Toplumla, dünyayla barışık (...) 

Peygamber bugün gelseydi herhalde sarık, şalvarla gelmeyecekti. Şimdi 

benim dinî bakış açımı düşünmem 3 yıl önce başladı. Tefsir okumayı bırakıp 

Kuran‟ın mealini okumaya geçtim. Yani bize öğretilmiş kuşaktan kuşağa 

aktarılmış bilgileri Kur‟an süzgecinden geçirmeye başladım. O zaman çok 

şey değişti bende. Mesela Alak suresini önceden de okuyorduk. Ne diyordu; 

„Oku yaradan Rabbi‟nin adıyla oku‟. Biz eskiden nasıl anlıyorduk; „Oku 

İslamî kitaplar oku.‟ Halbuki öyle demiyor. „Besmele çekip Kur‟an oku‟ 

diyor. Bütün bunlar AK Parti‟nin ortaya çıkışıyla, Tayyip Erdoğan‟la 

örtüştü...”
306

 

Radikal Ġslamcılığını korumaya çalıĢan, ancak AK Parti‟nin getirdiği iktidar 

ruh halinden etkilenen ve Ankara‟da yaĢayan iĢsiz genç, deneklerin dolaylı dolaysız 

sık sık dile getirdikleri bir hissiyatı Ģöyle özetliyor:
307

 

“Geçmişine, geldiği yere, yaptıklarına bak. Kendisini ispat etmiş biri. Sağlam 

bir karakteri var. Ben Tayyip Erdoğan‟a baktığım zaman falso görmüyorum. 

Bugüne kadar kimseye oy vermedim. Ama Tayyip Erdoğan‟a bundan sonra oy 

vereceğim. Efendim İmam Hatip meselesini çözemedi diyorlar. Yahu bu bir 

günün sorunu değil ki. Yılların birikimi. Bunu ve daha bir sürü şeyi yavaş 

yavaş çözebilir. Zaman tanımak ve sabırlı olmak da lazım...”
 308

 

“DindaĢ yakınlığı” ve buna dayanan rehberlik mekanizması sadece orta ve alt 

sınıflarda değil, Ġslamî kesimin üst sınıflarında ve elitlerinde de göze çarpmaktadır. 
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Ankara Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi öğretim üyesi deneğin Ģu sözleri bu açıdan 

dikkat çekicidir:” 

“Tayyip Bey kendi dünyamdan bir insan. Dindar. Dinin temel saiklerinin kamu 

alanında yansımasını isteyen bir insan. Ama dışa yansıyan halinin doğal 

haliyle çok örtüşmediğini düşünüyorum. Ama yine de bir değişim süreci içinde 

olduğunu da görüyorum, böyle düşünüyorum. O yönüyle, Müslüman kimliğiyle 

benim ilgimi çekiyor. Önemsiyorum. Bu açıdan da Tayyip Bey‟i ilgilenmeye 

değer görüyorum...”
309

 

Sosyolojik yakınlık faktörü “bir yandan Erdoğan‟a “mahallenin 

çocuğu”ymuĢcasına yakından ve kendinden hissetmeyi sağlayan bir sahicilik 

duygusuna iĢaret etmekte, diğer yandan bunu somutlaĢtıran dürüstlük, Ģefkat, fiziksel 

yapı, aile düzeni, hak ve adalet, kararlılık, boyun eğmeme, saklı güç gibi sembollerle 

karĢımıza çıkmaktadır.”
310

 AĢağıdaki denek ifadeleri Ġslamî kesimdeki yumuĢak 

halkanın Tayyip Erdoğan‟a bakıĢını ana hatlarıyla temsil ediyor.
311

 

“Tayyip Beyi beğeniyorum. Bence bugüne kadar hiçbir başbakanın, hiçbir 

yetkilinin kendisini böyle kabul ettirdiğini görmedim. İtalya Başbakanı‟yla 

samimi, Amerika‟ya gidiyor, ödül alıyor, orada konuşmalarını dinletiyor, iyi 

idare eden bir başbakanımız var diye düşünüyorum. Dürüst olmasını 

beğeniyorum...”  “Yani başbakan olmasına rağmen hala avami olabiliyor. 

Bazı söylemleri açısından da avami hala... Halkla araya mesafe koymadığı 

için onu kendime yakın buluyorum...” “Çok sevdiğim bir insan. Türkiye‟deki 

çoğunluğun kimliğini yansıtan bir insan, mesela bir Demirel öyle değildi, 

Erbakan da öyle değildi. Kendime yakın hissetmezdim...” “Onu çok 

beğeniyorum, cesur, başarılı buluyorum. Her yere elini atabiliyor 

çekinmeden...” 

“Sosyolojik yakınlığın dindaĢ yakınlığıyla birleĢtiği an oluĢturduğu etki, 

Erdoğan‟ı benzerlerinden, örneğin Erbakan gibi seleflerinden ayırmakta ve rehber 
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iĢlevini güçlendirmektedir.”
312

 Bu durumu Mazlum-Der‟in bir kurucusu ile 

Ankara‟da yaĢayan MSP-RP geleneğinden gelen, küçük bürokrat denek sırasıyla Ģu 

ifadelerle dile getiriyor:
313

 

“Tayyip Erdoğan‟la Erbakan arasındaki fark şu: Tayyip Erdoğan‟ın ilk 

evlenen oğlu bir taksi şoförünün kızıyla evlendi. Erdoğan için bunun bir 

itibar sorunu olup olmaması diye bir şeyi düşünmek bile söz konusu olamaz. 

Oysa Erbakan oğlunun bir taksi şoförünün kızıyla evlenmesini asla kabul 

edemez...” 

“Şimdi Tayyip Bey bizim özümüz. Çok iyi niyetli olduğuna inanıyorum. Ama 

Emine Erdoğan‟ı da çok beğeniyorum. Onda riya görmüyorum. Yaptıkları, 

mütevazılıği bambaşka. Ben hocanın hanımında öyle bir şey görmedim...” 

AK Parti ve Tayyip Erdoğan‟ın Ġslamî kesimin değiĢiminde rehberlik 

mekanizması aracılığıyla oynadığı rol açısından üçüncü iĢlevi siyasî 

parçalanmıĢlıktır. Bu durumu Ġslamî kesimin tipik temsilcilerinden Ġstanbullu bir 

esnaf Ģu Ģekilde ifade etmiĢtir:
314

 

“Bir kere bu AB Türkiye‟yi bölüp parçalayacak diyenlerle hiç aynı fikirde 

değilim. Tayyip Erdoğan ne yaptığını bilir. Bu işi bilir, o...” 

Bu noktada önemli mesele, kapıların Batıya yönelik “çatıĢmacı ruh hali”nden 

“iĢbirliğine dayalı ruh hali”ne açılmaya baĢlamasıdır.
315

 

AraĢtırma misyonerlik faaliyetlerine toplumun bakıĢı konusunda eskiden 

varolan yasakçı tutumun yerini inançtan ve kiĢiden gelen muhafazaya bıraktığını 

gösteriyor.
316
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AraĢtırmada değiĢimin ön belirtileri “Ġslamî kimlik ile devlet arasındaki 

mesafeyle ve ikisi arasına mesafe koyma çabasıyla karĢımıza çıkmaktadır. 

Parçalanma devleti hem personel zihniyeti açısından hem yapısal olarak öteki tabir 

edilen bir kesimle ve bu kesimin kontrolündeki sistemle özdeĢ görme eğiliminden 

kaynaklanır.”
317

 

AraĢtırmada kendini dindar olarak tanımlayan kesim çerçevesinde “değiĢimin 

sınırı geleneğin mutlakçı yönlerinden arınma olarak karĢımıza çıkarken, değiĢim 

imkanı ise deneyim-etkileĢim çerçevesinde doğmaktadır.”
318

 “Aktörlerin varlıklarını 

muhafaza etme ve geliĢtirme amacıyla farklı değer sistemlerinin içinde dolaĢması, bu 

çerçevede yaĢanan deneyimler, elde edilen kazanımlar değiĢim sürecini tetikleyen 

ana mekanizmalardır.”
319

 

“Zihniyet dokusunun “devlet ve zihniyet alanı”nda yaĢanan değiĢimler diğer 

alanlara oranla daha sınırlı, daha faydacı ve konjonktüreldir.”
320

 

 “Ġslamî kesimde özel olarak devlet-siyaset algısı, yaĢanan değiĢmeler, 

deneyimler, zorunluluklar, yeni çıkarlar etrafında ortaya çıkmakta, bu sınırlar içinde 

kalıcı da olabilecek çeĢitli ve anlamlı kaymalara yol açmakta, ancak zihniyet 

çekirdeğini etkilememektedir.”
321

 

AraĢtırmada dikkat çeken bir diğer husus, baĢörtüsüne verilen anlam ve farklı 

olanla yaĢanan etkileĢimlerin tetiklediği değiĢim, kendisini farklı Ģekillerde 

göstermiĢtir. Örneğin baĢörtüsü konusunda daha önce katı düĢüncede olan bir bayan 

bu değiĢimle birlikte peruk takabilmekte veya baĢını açabilmektedir. 

Ġslamî kesim sert halka olarak adlandırılan grup açısından değiĢim iklimiyle 

orantılı olarak, dünden bugüne yaĢanan en anlamlı kayma, “dinin siyasal açıdan 

oynadığı iĢlev”de yer değiĢtirme olarak tanımlanabilir. Yani bu kesim din-siyaset 
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iliĢkileri çerçevesinde dinin kamusal alanı tanzim etmesini ifade eden tavrını bir 

ölçüde esnetmiĢ, aktif olmaktan çıkarmıĢ durumdadır.
322

 

“Tersten değiĢim dalgası” adı altında ifadesini bulan kavram temel olarak 

“uyum mekanizmaları”nı “Millîlik-Millî güç unsurları” üzerine oturan bir 

muhafazakarlaĢma türü tarafından kuĢatılmaktadır. Bu kuĢatılma Ġslamî sert 

çekirdekte, özellikle bu çekirdeğin modern Ġslamî hareketlerle yakın iliĢki kurmuĢ 

çevrelerinde anlamlı bir “kayıĢ”ı ifade eder.”
323

 

“…Ġran devrimiyle ortaya çıkan globalleĢmeci Ġslam anlayıĢı, Türkiye‟deki 

Ġslam‟ın tefsirini, Ġslami hareket ve eylemin tanımını yaĢam biçimine yönelik 

semboller düzeyinde yapan Ġslamî hareket üzerine bir tür “siyasî toplumsallaĢma” 

etkisi yapmıĢtır. Ġslam‟ın tefsirini Ġslami hareket ve eylemin tanımını yaĢam 

biçimine yönelik semboller düzeyinde yapan bu anlayıĢ, dinin içinde doğduğu bu 

gelenek ve yerli kültürleri sorgulamayı, Ġslam‟ı bunlardan arındırmayı Batı 

modernitesine verilen mücadele kadar önemsemiĢ, kültürden bilgiye değin 

toplumu yeniden ĠslamlaĢtırmaya soyunan bir söylemi devreye sokmuĢtur. Ancak 

Ġslamî hareket özellikle bu yeni anlayıĢın girdileriyle ve 1980‟lerde yaĢanan 

ekonomik ve sosyal değiĢimin de etkisiyle kendi modern dalgasını üretmekten 

geri kalmamıĢtır. Nitekim Ġslamî aktörlerin modern alanla girdikleri etkileĢimin 

kazanımları özellikle kadınlar tarafından Ġslamî kesimin içine taĢınmıĢ, burada 

erkek kadın iliĢkilerinden geleneksel rol ayrımına değin bir dizi unsuru 

etkilemiĢti.”
324

 

Görülen o ki “baĢörtüsü yasağına yönelik “direnç eylemi” yerini pragmatik 

niyet ve hedef içeren “uyum eylemi”ne bırakmaktadır.”
325

 

“1980‟ler nasıl özel alanın kamusal alana sızmasını yada kamusal alana 

topyekün çıkıĢı simgelemiĢse, 2000‟ler de “entegralite”yi temsil eden ve tahkim 

edilen mahrem alan geri dönüĢü ifade etmektedir.”
326
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 “Siyasal”dan “toplumsal”a kayıĢ olarak adlandırılabilecek bu durumun kimi 

kayda değer sonuçları vardır. Doğrulama mekanizmaları çerçevesinde de olsa, bu 

kayıĢın ilk önemli sonucu, siyasî olana endeksli tehlike fikrinin görece hale 

gelmesidir. Ġkinci önemli sonuç, Ġslamcı-laik kutuplaĢması süresince iyice yitirilmiĢ 

olan toplumsal algı kanallarının açılmıĢ olmasıdır. Bu noktada toplumsal ve kiĢisel 

deneyimlerin de desteğiyle dolaylı bir etkileĢim mekanizması harekete geçmektedir. 

Ġslamî kesime yönelik bakıĢ, salt siyasî bir bakıĢ olmaktan çıkıp toplumsal bir barıĢ 

olmaya yönelmekte, ötekinin doğal varlığını kabul eder bir hatta ilerlenmektedir. 

Bunun sonucu olarak laiklik konusundaki tavrın çatıĢmacı dozu azalmaktadır. Bunun 

sonucu olarak aktörler mevcut yırtılmaları, siyasî yolla, çatıĢmacı bir eğilimle ve 

”otoriteleĢme ” çerçevesinde telafi etme yerine farklı bir toplumsal kesimin varlığını 

Ģüphe duyarak da olsa kabul ederek çözmeye çalıĢmaktadırlar. Diğer bir deyiĢle bir 

önceki dönemde, örneğin Erbakan iktidarı sırasında, “sorunu” sadece siyasî düzeyde 

bir laiklik-Ġslamcılık kavgası gören, sorunun toplumsal niteliğini reddeden, siyaset ve 

siyasî tepki üstünden sertleĢme ve otoriteleĢme üreten bakıĢ açısı kırılmıĢ, siyasî algı 

ve değerlendirmenin yanına toplumsal değerlendirme de eklenmiĢtir. AK Parti‟yi 

RP‟yle değil merkez sağ partilerle benzer görme eğilimi ortaya çıkmıĢtır. Bu bir 

anlamda AK Parti‟yi RP‟ye oranla daha az tehlikeli görmeyi ifade eder.”
327

 

“Zaman zaman değiĢim ile AK Parti arasına mesafe konmakta, zaman zaman 

AK Parti üzerinden değiĢime soğuk bakılmakta, zaman zaman değiĢim üzerinden AK 

Parti uzaktan uzağa takdir edilmekte yada değiĢim sıradanlaĢtırılmaktadır. 

…YaĢanan değiĢim AK Parti‟nin değil AB‟nin zoruyla ortaya çıktığı görüĢü de 

dolaĢımda olan bir görüĢtür. Siyasî tavırlar açısından bakıldığında bu durum AK 

Parti‟nin “öteki” olarak görülmeye devam ettiğine iĢaret edilmektedir.”
328

 

“Samimiyetsiz bulunsa bile, değiĢimci sivil iktidarın müdahalelere karĢı 

korunma altında tutulması fikri ön plana çıkmakta, sonuç olarak AK Parti‟yle dolaylı 
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ve sorunlu bir tanıĢma süreci yaĢanmaktadır. Diğer bir ifadeyle mekanizma tersten de 

çalıĢarak AK Parti‟ye bakıĢı dolaylı olarak yumuĢatmaktadır.”
329

 

“Katı laik kesimin değiĢim halkasında siyasî algı birbirinden bağımsız 

kompartımanlar yumağına dönüĢmekte, duruma, deneyime, görüĢe, alana bağlı 

olarak birbiriyle zıt yapılar oluĢturabilmektedir. Bu kaotik durum açık bir değiĢim 

göstergesidir. DeğiĢimin kritik noktası ise bu kesimin kimliğini yeniden üretmeye 

yönelmesidir.”
330

 

Ali Bayramoğlu tarafından yapılan araĢtırma, “2000‟li yıllarla birlikte yeni 

toplumsal dalganın oluĢtuğunu destekleyen bulgular içermektedir. Yeni iklim 

kimlikler ile bireylerin yan yana yaĢadığı, ama daha çok iç içe geçtiği ve birbirini 

imha etmeden etkilediği bir yapıya iĢaret etmektedir. Bu yapı doğal olarak ciddi bir 

değiĢim dalgasının varlığını ortaya koymakta, gerek Ġslamî kesimde gerek laik 

kesimde köklü bir sorgulama, hatta dönüĢme süreci yaĢandığını göstermektedir.
”331

 

“DeğiĢim sürecini iç dinamikler açısından besleyen, paradoksal gibi gözükse 

de çatıĢmalar ve çatıĢma dönemi olmuĢtur. ÇatıĢmalar sırasında yaĢanan toplumsal, 

kültürel ve siyasî karĢılaĢmalar, etkileĢimler içeren deneyimlere yol açmıĢ ve her 

deneyim alanı bir değiĢim pisti haline gelmiĢtir. Zira değiĢim dinamikleri açısından 

belirleyici olan husus, aktörlerin ötekiye bakıĢlarının kendilerine bakıĢlardan 

hareketle değiĢmesidir, yani kendilerine bakıĢın farklılaĢmasıdır. Dolayısıyla 

değiĢimde söz konusu olan siyasî bir uzlaĢmadan çok, toplumsal bir iç içe geçiĢ ve 

buradan kaynaklanan uzlaĢmadır.”
332

 

Görülen o ki, “DeğiĢim toplum için “öteki” sayısını azaltmakta, ancak kuvvetli 

bir öteki tasavvurunun dozunu düĢürememektedir.”
333
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Cemaatler ortaya çıkan yeni koĢullara yönelik söylem geliĢtirme gayretinde 

olagelmiĢlerdir. Bu da cemaatlerin de sekülerleĢtiğini, değiĢim karĢısında sessiz 

kalmadıklarını göstermesi açısından önemlidir. 

Öte yandan cemaatler varlıklarını idame ettirebilmek için rejimle uyumlu 

davranıĢ tarzı benimsemiĢlerdir. Cemaatler, kendi değerleri ile moderniteyi uyumlu 

bir biçimde sürdürme gayreti içerisine girmiĢ ve neticede “mümin davranıĢı” 

açısından cemaatlerde dinî söylemin yerini “siyaset-toplum-kültür üçlüsü”nü aynı 

anda kucaklayan dinî söylemin yerini parçalı algı üzerine oturan seküler bir dil 

almaktadır.
334

 

 

2.3.4.11. DeğiĢen Türkiye’de Din, Toplum ve Siyaset
335

 

TESEV‟in 2007 yılında yayınladığı “DeğiĢen Türkiye‟de Din, Toplum ve 

Siyaset”
336

 baĢlıklı raporu Türkiye‟de dindarlığın arttığını ancak bunun laiklik 

açısından bir tehdit ve tehlike olarak algılanmadığına iĢaret ediyor. Aynı araĢtırmaya 

göre halkın büyük çoğunluğunun din kurallarına dayalı bir devletten yana 

olmadığını, kamusal alan yasakları arasında yer alan ve üniversitelerde uygulanan 

baĢörtüsü yasağının ise kalkmasından yana olduğunu gösteriyor. Yani Türkiye‟de 

geliĢen dindarlık anlayıĢı beraberinde bir din devleti kurulması isteğini getirmiyor; 

ancak özgürlük alanlarının geniĢlemesini ve kamusal alanla ilgili ezberimizi 

bozmamız gerektiğini ima  ediyor.
337

 “Öte yandan, kendisini dindar olarak 

tanımlayanlar arasında laiklik uygulamalarına karĢı geliĢmiĢ tepkilerin yumuĢadığı 

söylenebilir. Ayrıca, Türkiye‟de dindar insanlara yapılan baskı algılamasının 

azaldığı, bu araĢtırmanın verileri arasındadır. Artan dindarlıkla birlikte din temelli 
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politika yapan partiler olabileceğini savunanların oranında da artıĢ olmuĢtur. Bu oran 

aynı vakıf tarafından yapılan 1999 araĢtırmasında
338

 %25 iken, bu araĢtırmada %41‟e 

yükselmiĢtir. Aynı ankete göre, 1999 yılına göre kendisini Müslüman olarak 

tanımlayanların sayısında da bir artıĢ gözlenmektedir. Öte yandan, kendisini dindar 

olarak tanımlayanlar arasında laiklik uygulamalarına karĢı geliĢmiĢ tepkilerin 

yumuĢadığı söylenebilir. Örneğin, Türkiye‟de dindar insanlara baskı yapıldığı 

algılaması azalmıĢtır. Bu oran 1999‟da %42 iken, bu araĢtırmamızda %17‟ye 

düĢmüĢtür. Aynı Ģekilde, dindar insanların Müslümanlığın gereklerini serbestçe 

yerine getirip getiremedikleri sorusuna 1999‟da %31 getiremedikleri cevabını 

verirken, 2006‟da bu oran %14‟e inmiĢtir. Bu yumuĢamanın, AK Parti‟nin iktidarıyla 

iliĢkili olduğu bir baĢka sorudan anlaĢılmaktadır. Dindar kiĢilerin toplumda karĢı 

karĢıya kaldıkları tavırlarda 2002 öncesi ve sonrası değiĢim olup olmadığı sorusunda, 

halkın %50‟si değiĢim olduğunu belirtmiĢ ve %60 ise değiĢimin yönünün iyiye doğru 

gittiğini söylemiĢtir.”
339

 

“Örtünen kadınların büyük bir çoğunluğunun dinî inançlarından dolayı 

örtündükleri anlaĢılmaktadır. Neden örtündükleri sorulduğunda, %72‟si “Ġslam‟ın 

emri olduğu için” cevabını vermiĢtir. Bu oranı %8 ile çevresindeki herkes örtündüğü 

için kendisinin de örtündüğünü belirtenler izlemiĢtir. Ġddiaların aksine, örtünme ne 

siyasal amaçlar, ne de kimlikle bağlantılı görünmektedir.”
340

 

AraĢtırmaya göre “Dindar insanlara baskı yapıldığını düĢünenlerin oranı 1999 

yılında % 42,4 iken, bu oran 2006‟da % 17,0‟a düĢmüĢtür. Aynı Ģekilde, 1999‟da 

aynı Ģahıslar tarafından yapılan araĢtırmaya göre, Türkiye‟de dindar insanların 

Müslümanlığın gereklerini serbestçe yerine getirip getirmedikleri sorusuna o tarihte 

%63,8 olumlu cevap verirken, %30.9 bu görüĢte değildi. 2002 seçimleri öncesinde 

yapılan bir araĢtırmada bu oranlarda “evet” diyenlerde bir değiĢme gözlenmezken 

“hayır” diyenlerde anlamlı bir düĢüĢ gözlenmiĢ, soruya cevap vermemeyi seçenler de 

azalmıĢtı. Oysa bu araĢtırmada “evet” cevabı verenlerin oranı %81.9‟a çıkmıĢ, aksini 
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söyleyenler %14.3‟e düĢmüĢtür. AK Parti‟nin iktidarda olduğu dönemi 2002 

seçimleri öncesinde DSP-MHP-ANAP koalisyon hükümeti dönemiyle 

karĢılaĢtırmaları istenen baĢka bir soruda, dindar kiĢilerin toplumda karĢı karĢıya 

kaldıkları tavırlarda değiĢim olduğunu düĢünenlerin oranı %49 olarak gözükmekte, 

bu değiĢimin yönünün iyiye doğru olduğunu belirtenler %60 oranında 

bulunmaktadır.”
341

 

“Bu sorulardan çıkarsanabilecek sonuç, araĢtırmanın yürütüldüğü Mayıs 2006 

tarihinde dindar kiĢilerin toplumsal konumlarıyla ilgili genel bir rahatlama olduğu, 

1999 yılındaki gerginliğin büyük ölçüde yumuĢadığı Ģeklinde özetlenebilir.”
342

 

Doğrudan Alevi olduğunu belirtenler 2006 yılında yapılan çalıĢmada % 6.1 

iken 1999‟daki çalıĢmada bu oranın %3.9‟da kaldığı göz önüne alındığında, 

kimliklerin açıklanmasında bir miktar rahatlama olduğu söylenebilir.
343

 

“Cumhuriyet‟in laiklik anlayıĢı ve uygulamaları, kurulduğu yıllardan itibaren 

tartıĢmalara yol açmıĢ, hatta bu tartıĢmalar cumhuriyetin ilk yıllarında isyanlara 

dönüĢmüĢ, çok partili rejime geçiĢ sonrasında ise Ġslam‟ın kamu yaĢamında daha 

görünürde olmasını isteyen çevreler bu isteklerini siyasal partiler kanalıyla 

kamuoyunun gündemine getirmiĢtir. Cumhuriyet kurulduğu yıllardan itibaren, hatta 

Tanzimat‟a kadar geri götürülebilecek bir süreçte, Türkiye toplumu “Ġslamcı” ve 

“Laik” olarak nitelendirilen ikili bir bölünmeyle karĢı karĢıya kalmıĢtır. Bu ayrıĢma, 

1970‟li yıllardan itibaren örgütlenen “Millî GörüĢ” hareketi çerçevesinde Ġslamî 

kesimin güç kazanmaya baĢlamasıyla birlikte son birkaç on yıla damgasını vurmuĢ, 

kamuoyundaki tartıĢmaların odağına oturmuĢtur.”
344

 

AraĢtırmada kiĢilerin “Kendilerini öncelikle nasıl tanımladıkları sorusuna 

1999‟da %35,7 “öncelikle Müslümanım” cevabını verirken, bu oran 2006‟da 
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%44,6‟ya yükselmiĢtir. Kendisini “çok dindar” olarak tanımlayanların oranı 1999‟da 

%6,0 iken, 2006‟da %12,8‟e çıkmıĢtır.”
345

 

Doğrudan sorulan ve ġeriat‟a dayalı bir din devleti isteyip istemedikleri 

irdelenen soruda 1999‟daki %21, 2006‟da %8,9‟a düĢmüĢtür. Unutulmamalıdır ki, 

1999‟da yapılan araĢtırmanın gerçekleĢtirildiği sırada, yapılan tüm araĢtırmalarda 

doğrudan sorulan bu sorunun cevabı %20‟lerde çıkmaktaydı.
346

 Bunda, geçmiĢteki 

Ġslamcı partilere oranla lâiklikle çok daha barıĢık bir politika izleyen AK Parti'nin 

büyük rolü olduğu düĢünülebilir. 

“AraĢtırmadan çıkarsanabilecek bir baĢka olumlu sonuç, her iki kesime dahil 

kiĢilerden çoğunluğunun, karĢı tarafın kendilerini baskı altında tuttuklarını 

düĢünmemeleridir. Yukarıda bahsettiğimiz gibi, halkın çoğunluğu laik çevreler 

tarafından dindar insanlara baskı yapıldığı kanaatinde değildir. Aksini düĢünenler 

%17‟de kalmaktadır. Dindar çevreler tarafından laik kesimden insanlara baskı 

yapılıp yapılmadığı sorusunda da ancak %8,1 baskı yapıldığını söylemiĢtir. Benzer 

Ģekilde, laik kesimden insanların hayatlarını dindar kesimin baskısından uzak 

serbestçe yaĢayamadıklarını düĢünenlerin oranı %11,3‟te kalmıĢtır.”
347

 

“AK Parti iktidarına iliĢkin değerlendirmelerde çarpıcı bulduğumuz, bir 

önceki dönemdeki DSP-MHP-ANAP koalisyon hükümetiyle karĢılaĢtırıldığında 

oldukça yüksek bir değiĢim sürecinden geçilmekte olduğu teĢhisidir. Bu değiĢimin 

olumlu bir yöne doğru olduğunu düĢünenler olumsuz bir yöne doğru olduğunu 

düĢünenlerden daha geniĢ bir gruptur. AK Parti‟nin iktidardaki performansının her 

alanda tatmin edici bulunduğunu söylemek mümkün değildir. Özellikle Kürt ve 

Alevi kimliğine iliĢkin politikalarda tatminkar olmaktan uzak bir performans 

sergilediği düĢünülmektedir. Benzer Ģekilde, AK Parti‟nin seçmen tabanınca 

önemsenen türban ve Ġmam Hatip Liselilerinin sorunlarının çözülmesi konularında 

da performans değerlendirmeleri zayıftır. AK Parti hakkında genel değerlendirmelere 

bakıldığında ise iki uçlu bir resimle karĢılaĢmaktayız. Daha muhafazakâr, kendini 
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dindar ve Ġslamcı kesime yakın gören, görece düĢük sosyo-ekonomik statüde, kırsal 

kesimden seçmenler arasında bu değerlendirmeler olumluya kayarken, bu grubun 

karĢısında yer alan kentli, kendini ideolojik olarak solda ve laik kesime yakın gören 

görece yüksek sosyo-ekonomik statüden gruplar AK Parti‟yi genelde olumsuz 

değerlendirmektedirler. Ancak, AK Parti‟nin bu değerlendirmelerde 1999‟da yapılan 

araĢtırmada RP‟nin durumundan daha iyi konumda olduğu söylenebilir. Gene de 

toplumdaki genel ikili yapıyı aksettiren bu değerlendirme polarizasyonunun bir 

sonucu olarak, AK Parti‟nin bir kesimden olumlu sinyaller alırken diğer bir kesimin 

de büyük tepkisini toplayan iktidar karakteri oluĢturduğu söylenebilir.”
348

 AK Parti 

iktidarı dönemi ile ondan önceki üç partili koalisyon dönemini karĢılaĢtıran 

deneklerin yarısı, kiĢilerin ibadetlerini yerine getirmelerinde değiĢiklik olduğu, bu 

grubun yüzde 61,7'si de değiĢikliğin iyi yönde olduğu kanısındadır. 

Tablo 1‟e bakıldığında “KiĢilerin dindarlıklarını değerlendirmelerine 

bakıldığında ülke genelinde kendilerini biraz daha dindar gördükleri söylenebilir. 

“Hiç dindar değilim” ya da “pek dindar değilim” seçeneklerini dıĢarıda 

bıraktığımızda 1999‟da %86‟lık bir kitle elde edilirken 2006‟da bu kitle örneklemin 

%93.2‟sine karĢılık gelmektedir. KiĢiler kendilerini 1999‟a göre daha dindar 

görmektedir.”
349

 Yani toplumumuzda dindarlık artmaktadır, denilebilir. 
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Tablo 1 : KiĢilerin Kendi Değerlendirmelerine Göre Dindarlıkları 

 

 

1999 araĢtırmasında da aynı Ģekilde sorulmuĢ olan öncelikli kimlik sorusunun 

karĢılaĢtırmalı dökümü ġekil 1‟de sunulmuĢtur. “Buradan da izlenebileceği gibi, 

kimlik seçeneklerinin toplam örneklem içerisindeki görece ağırlıkları son 7 yıl 

içerisinde değiĢmemiĢtir. Kendilerini öncelikle Müslüman olarak tanımlayanlar 

1999‟da olduğu gibi 2006‟da da çoğunluktadır. Ancak bu seçenek 1999‟da çok daha 

yakından “Türkiye Cumhuriyeti vatandaĢı” seçeneği tarafından izlenirken 2006‟ya 

gelindiğinde bu iki seçenek arasındaki fark Müslüman kimlik tanımı lehine açılmıĢ 

görünmektedir. Öyle ki, 1999‟da Müslüman kimliği %35.7 tarafından seçilirken 

2006‟da %44.6 tarafından seçilmiĢtir. Etnik temelli Türk kimliği olarak 

görülebilecek seçenek %20 civarında bir seçmen tarafından tercih edilirken Kürt ve 

Alevi kimlikleri oldukça açık farkla arkadan gelmektedir. Daha önce de altını 

çizdiğimiz gibi kendini daha dindar gören Türkiye seçmeni kimlik seçiminde de daha 

ağırlıklı olarak Müslüman kimliğini tercih etmektedir.”
350

 Görüldüğü üzere kimlik 

seçiminde halk, Müslüman kimliğini öncelemektedir. 
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ġekil 1 : Sorulduğunda kendinizi öncelikle Türk olarak mı, Müslüman olarak 

mı, Türkiye Cumhuriyeti vatandaĢı olarak mı, Kürt ya da Alevi olarak mı 

tanımlardınız? 

 

 

“KiĢilerin tolerans puanları bir kümeleme analizi sonucunda üç kümeye 

ayrılmıĢtır. Tablo 2‟de görüleceği gibi, “yüksek derecede toleranssız” denilebilecek 

grup 0-7 arasında ortalama 6.1 puan alarak ancak ikinci geniĢ grubu oluĢturmaktadır. 

Birinci ve en geniĢ grup, 0-7 arasında 0.4 puan alan ve örneklemin yaklaĢık %45‟ini 

oluĢturan “düĢük toleranssızlık” gösteren gruptur. Diğer bir deyiĢle, kiĢilerin kendi 

ifadeleriyle Ģekillenen toleranssızlık endeksimize göre ülke seçmenlerinin 

azımsanamayacak büyüklükteki yaklaĢık üçte biri “yüksek derecede toleranssız” 

görünürken yarısından biraz azı oldukça toleranslı bir görüntü çizmektedir.”
351
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Tablo 2: Tolerans Kümeleri 

 

 

AraĢtırmaya göre “AK Parti ve MHP-BBP seçmenleri ülke genelinden daha 

toleranssızdır. Ortanın solunda yer alan parti seçmenleri ise ülke genelinden daha 

yüksek oranda toleranslı gözükmektedir. Sol-Sağ skalası üzerinde kiĢilerin 

kendilerini yerleĢtirdikleri pozisyonlara göre oluĢturulmuĢ kümelerde de benzer bir 

örüntü ortaya çıkmaktadır. Sol daha toleranslı iken sağ seçmenin toleranssızlığı 

yüksek çıkmaktadır. Laik-Ġslamcı ekseninde laik kesim “toleransı yüksek” 

görünürken Ġslamcı kesimde tolerans ülke genelinden daha düĢüktür. Benzer Ģekilde, 

dindar olduklarını belirtenler ülke genelinden daha toleranssız iken dindar olmadığını 

belirtenler daha toleranslı görünmektedir. Özetle, ortanın sağındaki partilere oy 

verenler, kendilerini siyasal yelpazenin sağında ve “Ġslamcı” olarak tanımlayanlar ile 

daha dindar olanlar daha az toleranslı gözükmektedir. Buna karĢın, ortanın solu diye 

tanımlanan partilere oy verenler, kendilerini solda ve laik görenler ve daha az dindar 

olanlar daha toleranslıdır.”
352

 

“1999 yılındaki araĢtırmada görüĢülen kiĢilerin varsayımsal olarak 

çocuklarının baĢka dinden ya da baĢka mezhepten bir Müslüman ile evliliklerine 

nasıl baktıkları sorgulanmıĢtı. AĢağıda Tablo 3‟te 2006 yılında elde edilen sonuçlar 

karĢılaĢtırmalı olarak verilmiĢtir. 1999‟da Müslüman olmayan bir gelin görece 

damattan daha çok sorun yaratır bulunuluyordu. 2006‟ya gelindiğinde aynı 
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örüntünün devam ettiği, ancak her iki duruma da itirazın yüzde 4-5 puan düĢtüğü 

görünmektedir. Buna karĢın, “baĢka mezhepten bir Müslüman” ile evliliğe itiraz 

yaklaĢık yüzde 10 puan artmıĢtır.”
353

 

 

Tablo 3 : Çocukların Evliliklerinde Gayri Müslim ve BaĢka Mezhepten 

Olanlara Ġtiraz 

 

 

“Din eğitimi ve Ġmam Hatip Okulları Türkiye‟de din-siyaset iliĢkilerinde 

önemli gündem maddeleri arasındadır. Tablo 4‟te bu konuda sorduğumuz değiĢik 

soruların ana dökümleri bulunmaktadır. Tabloya bakıldığında seçmen yaĢındakilerin 

%82 gibi büyük bir kesimi mecburi din dersi verilmesini desteklemektedir. Ayrıca bu 

derslerde Müslümanlık dıĢında diğer dinler hakkında ders verilmesine nasıl bakıldığı 

sorulmuĢtur. Bu soruda %60 gibi bir kitle baĢka dinler hakkında bilgi verilmesini 

onaylamıĢtır. Derslerin içeriği hakkında dinî ibadet pratiğinin de müfredat içinde 

olması görüĢüne neredeyse %86‟lık bir destek gözlenmektedir. Din derslerinde Sünni 

Müslümanlığın yanı sıra Alevilik hakkında da bilgi verilip verilmemesi sorulduğunda 

%62‟lik bir grup bu görüĢü desteklemiĢ, %34 karĢısında yer almıĢtır.”
354

 

Denilebilir ki, “Bu sonuçlardan hareketle, dinin toplumsal rolünü 

değerlendirdiğimizde, bir tarafta kendini Sünni Müslüman ve dindar olarak niteleyen, 
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kırsal alanlarda yerleĢmiĢ, düĢük eğitimli, sağ-sol yelpazesinde kendini “sağcı” 

olarak tanımlayan ve sosyo-ekonomik statüsü düĢük kesimleri temsil eden bir 

grubun, sosyo-ekonomik olarak görece daha iyi durumda, daha iyi eğitimli, kentsel 

yerleĢimlerde oturan ve içerisinde Alevi kimliğine sahip olanları da barındıran 

azınlıkta kalmıĢ bir gruba karĢı yer aldığını gözlemliyoruz.”
355

 

 

Tablo 4 : Din Dersi Eğitimi ve Ġmam Hatip Liseleri Hakkında Değerlendirmeler 

 

 

AraĢtırmada “AK Parti‟nin iktidara gelmesinin ardından kamu gündemini en 

çok meĢgul eden konulardan biri kadın sorunsalı ve bununla bağlantılı olarak 

örtünmedir. Bu araĢtırmada yine aynı sorgulama çerçevesini kullanarak aradan geçen 

yedi yılda değiĢiklik olup olmadığını gözlemlemek amacıyla örtünen kadınların oranı 

tespit edilmek istenmiĢtir.”
356

 “Bu tablodan ortaya çıkan en çarpıcı bulgu, genel 
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izlenimlerin aksine 2006‟da örtünen kadınların oranında 1999‟a göre düĢüĢ 

olmasıdır.”
357

 “Oysa izlenimlere dayalı bu görüĢler araĢtırmada doğrulanmamıĢtır. 

Bilakis, sokağa çıktığında baĢı açık olduğunu belirten kadınların oranı 1999‟da 

%27.3 iken, bu oran 2006 anketinde %36.5‟e çıkmıĢtır. EĢarp/baĢörtüsü/yemeni 

takanların oranı 1999‟daki %53.4‟ten 2006‟da %48.8‟e, çarĢaf giyenlerin oranı 

1999‟daki %3.4‟ten %1.1‟e, türban takanların oranı ise 1999‟daki 15.7‟den %11.4‟e 

düĢmüĢtür. 1999 ve 2006 çalıĢmaları çapraz çözümlemelerle karĢılaĢtırıldığında, 

Türkiye genelinde örtünen kadınların sayısında azalma olduğunu saptamanın yanı 

sıra daha ayrıntılı gözlemlerde bulunmak da mümkündür. Sokağa çıktıklarında baĢı 

açık olan kadınların oranının 1999‟dan bu yana hem kırsal kesimde hem de kentlerde 

arttığını görüyoruz. EĢarp/baĢörtüsü/yemeni takanların oranında kırsal alanlarda artıĢ, 

kentlerde ise düĢüĢ vardır. YerleĢim birimine bağlı olarak en yüksek oranda 

gözlemlenen değiĢiklik, örtünmeyen kadınların oranının kentlerde %33.4‟ten %46‟ya 

çıkmasıdır. Bunu eĢarp/baĢörtüsü/yemeni takanların kentlerde %49.0‟dan %40.6‟ya 

inmesi izlemektedir. Bu rakamlara bakarak, Türkiye‟de kentleĢme oranı arttıkça 

baĢını örten kadınların oranında azalma olacağı öne sürülebilir.”
358

 

 “Tesettür hakkında yürütülen tartıĢmalardan bir diğeri de örtünen kadınların 

neden örtündüklerine iliĢkindir. Biz bu tartıĢmaya basit bir soru ile yanıt bulmaya 

çalıĢtık. BaĢını örten kadınlara kapalı uçlu olarak “baĢınızı örtme nedenleriniz 

öncelikle aĢağıdakilerden hangisidir?” sorusunu yönelttik. Tablo 5‟te bu soruya 

aldığımız cevaplar kendi örtünen kadınlar, eĢi ya da niĢanlısı örtünen erkekler ve 

örtünmeyen kesim için ayrı ayrı verilmiĢtir. Bu tablolardan ortaya çıkan önemli bir 

bulgu türbanın siyasal simge olduğunu iddia eden “laik” kesimin ve bunun bir kimlik 

meselesi olduğu iddiasını taĢıyan kimi “Ġslamcı” ya da liberal çevrelerin görüĢlerinin 

aksine, baĢını örten kadınların çok büyük bir çoğunluğunun, bunu “Ġslam‟ın emri” 

olduğu için yaptıklarını belirtmeleridir. BaĢlarını neden örttükleri sorulduğunda, 

örtülü kadınlardan %71.5‟i Ġslam‟ın emri olduğu için örtündüklerini söylemekte, bu 

oranı %7.6 ile çevresindeki herkes örtündüğü için kendisinin de örtünme 
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mecburiyetinde olduğunu belirtenler izlemektedir.
”359

 Bu demektir ki siyasî arenada 

tartıĢılanın aksine baĢörtüsüne siyasî bir simge olarak bakılmamaktadır. 

Tablo 5 : Niye Örtünüyorlar? -1 

 

 

 “EĢi, niĢanlısı, ya da boĢandığı eĢi baĢını örten erkeklere, eĢlerinin ya da 

niĢanlılarının baĢlarını neden örttükleri sorulduğunda %59.3 “Ġslam‟ın emri olduğu 

için” cevabını vermiĢ, bunu %7.8 ile “çevredeki herkes örtündüğü için” cevabı 

izlemiĢtir. Bu erkeklerden sadece %1.5‟i eĢ ya da niĢanlılarının örtünmeyi namuslu 

bir kadın olmanın Ģartı olarak gördükleri için örtündüklerini belirtmiĢlerdir. Aynı 

Ģekilde, eĢi ya da niĢanlısının baĢı örtülü olmasını isteyen bekar ya da niĢanlı 

erkeklere bunu neden istedikleri sorulduğunda, %51.6‟sı “Ġslam‟ın emri”, %7.8‟i 

“çevre”, %4‟ü ise “namus” gerekçelerini belirtmiĢtir.”
360

 

 

                                                           
359

 Toprak, Çarkoğlu, a.g.e., s. 62. 
360

 Toprak, Çarkoğlu, a.g.e., s. 62. 



107 
 

Tablo 6 : Niye Örtünüyorlar? -2 

 

 

Tablo 5‟ten çıkan “bir diğer ilginç örüntü yine toplumda genel bir kanaat 

olarak öne sürülen ve kadınların örtünmelerinin aile baskısından kaynaklandığını 

savunan görüĢleri doğrulamamasıdır. Örtünen kadınlardan sadece % 0.9‟u eĢi ya da 

niĢanlısı istediği için örtündüğünü söylemekte, eĢ ve niĢanlı dıĢında ailesi istediği 

için örtünenlerin oranı ise %0.2‟de kalmaktadır.”
361

 

 “Öte yandan, “yakın aile ve dost çevrenizde çoğu kadın baĢını açacak olsa, 

siz de baĢınızı açar mıydınız?” sorusuna, örtünen kadınların %94,1‟i “hayır” cevabını 

vermiĢtir (Tablo 5). Bu oran eĢarp, baĢörtüsü, yemeni gibi daha geleneksel örtünme 

türlerini benimsemiĢler arasında biraz daha düĢüktür. Ancak, her iki grupta da çevre 

etkisinin ortadan kalkmasıyla örtünmeyi bırakmak arasında doğrudan bir bağ 

olmadığı açıktır.”
362

 Yani iddiaların aksine kadınlar çevreden kaynaklanan bir 

sebepten değil, inançları gereği örtünüyorlar anlamını çıkarabiliriz. 
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Tablo 7 : BaĢınızı örtme nedenleriniz öncelikle aĢağıdakilerden hangisidir? 

 

  

AraĢtırmada, “örtünen kadınların yaĢam tecrübelerini saptamak amacıyla bir 

dizi soru sorulmuĢ, örtünen ve örtünmeyen kadınların kamusal yaĢamlarının hangi 

alanlarda ne derece farklılaĢtığı tespit edilmeye çalıĢılmıĢtır. Örtündükleri için kamu 

alanında rahatsız edilip edilmediklerini sorulan sorular araĢtırmada yer almaktadır. 

AraĢtırmadaki tablodan da görülebileceği gibi, bu nedenle rahatsız edildiklerini 

belirtenler hem türban hem de eĢarp/baĢörtüsü/yemeni takanlarda ancak %5 

civarındadır. Her ne kadar çarĢaf giyenlerde oran yükseliyorsa da, bu kategoride olup 

cevap verenlerin sayısının çok az olması nedeniyle belirtilen %12.5 tüm bu 

kategorideki kadınları temsil niteliğine sahip değildir. Bu sonuçlardan gözüken, baĢ 

örtmenin toplumsal bir tepkiyle karĢılaĢmadığıdır.”
363

 

 “Doğaldır ki, baĢını örten kadınların sayısındaki artıĢ ile ilgili 

değerlendirmelerin köktendinciliğin yükseliĢiyle ilgili değerlendirmeler üzerinde de 

etkili olması beklenir. Gerçekten de, halkın yaklaĢık %33‟ü köktendincilikte yükseliĢ 

olduğunu düĢünmekte, bu oran aynı dönemde baĢını örten kadınların sayısının 
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arttığını düĢünen grup içerisinde %53‟ü bulmaktadır. Ayrıca, köktendinciliğin 

yükseldiğini belirtenlere bu görüĢlerinin öncelikle hangi nedene dayandığı 

sorulmuĢtur. Verilen yanıtlar da göstermektedir ki Ġslamî köktendinciliğin arttığı 

yönündeki görüĢün temeli örtünen kadınların sayısının arttığı yönündeki algılamaya 

dayanmaktadır. Bu algılamanın tersine örtünen kadınların sayısında bir düĢme 

olduğundan yukarıda bahsetmiĢtik. Buna rağmen, gerçekle algılananın örtüĢmemesi 

sonuçta ülkede köktendincilik ve irtica tehdidinin de arttığı yönünde görüĢü 

beslemektedir.”
364

 

 Ortaya çıkan en önemli sonuçlardan biri, 1999‟da yapılan araĢtırmanın 

ardından Ģeriata dayalı bir din devleti kurulmasını isteyenlerin oranının sürekli bir 

azalma içinde olduğudur.  Yani iddiaların aksine eldeki veriler Ģeriat düzenine 

verilen desteğin artmakta değil azalmakta olduğunu göstermektedir.
365

 

 “Bu ikili algı ve bu algılar temelinde ayrıĢan teĢhislere çarpıcı bir örnek en 

yüksek devlet görevlileri tarafından da sürekli vurgulanan, Türkiye‟de laikliğin tehdit 

altında olduğu görüĢüdür. Bu görüĢü, 2006 sonbaharında ülke gündemine 

taĢınmasından yaklaĢık dört ay önce, örnekleme dahil olan ve Türkiye‟de oy verme 

çağındaki sıradan vatandaĢlara Ģu soruyla yöneltilmiĢtir: “Sizce Türkiye‟de laiklik 

tehdit altında mıdır?” Değerlendirmelerde laikliği tehdit altında gördüğünü dile 

getirenler %22‟lik bir gruptur. Çapraz çözümlemelere baktığımızda, kendilerini 

“Ġslamcı-Laik” ayrıĢmasında laik kesime yakın görenler arasında laikliğin tehdit 

altında olduğu görüĢü %50 civarına çıkmaktadır. …Açıktır ki laikliğin tehdit altında 

olup olmadığı ülkede siyasal görüĢlerle doğrusal oranlarda değiĢmekte, bu değiĢim 

aynı zamanda sosyal ve kültürel bir ayrıĢma ile de ağırlıklı olarak örtüĢmektedir.”
366

 

“Türkiye‟de bugüne dek yapılmıĢ pek çok saha araĢtırmasında ülkede en 

güvenilir kurumların baĢında silahlı kuvvetlerin geldiği bulunmuĢtur.”
367

 Türkiye‟nin 

sorunlarını seçimle gelmiĢ hükümetler değil askeri bir rejim çözebilir” ifadesine 

katılmayanlar yaklaĢık %55 ile çoğunlukta olduğu için bu ülke askeri rejimi 
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desteklemiyor sonucu çıkarılabilir. Bu ifadeye karĢı yaklaĢık %27 gibi bir grubun 

katılıyor olması ile demokrasinin henüz yeterince kökleĢmediği yargısına varılabilir. 

Kısaca, Türkiye‟nin sorunlarının askeri bir rejimle çözülebileceği düĢüncesine halkın 

çoğunluğu katılmamaktadır.
368

 

 Din temelli muhafazakarlık artıp artmaması konusunda, araĢtırmadan elde 

edilen sonuçlar “dinî saiklerle Ģekillenen bu tutumların 1999‟dan 2006‟ya 

gelindiğinde, biri hariç, tümünde bir düĢüĢ olduğunu açığa çıkartmaktadır. Bu 

ifadelerden elde edilebilecek dinî motifler ve Ġslamî referanslarla kiĢilerin günlük 

yaĢamlarında karĢı karĢıya kalabilecekleri olaylara ne tür tepki verip kararlarını 

Ģekillendireceklerine bakıldığında din temelli bir muhafazakâr duruĢun 1999‟a 

kıyasla artmadığı, aksine biraz gerilediği söylenebilir.”
369

 

 Yabancılara karĢı “Türkiye‟de halk kitlelerinin “biz” ve “onlar” ya da 

“yabancılar” diye nitelediği gruplara karĢı Ģüpheci, mesafeli, hatta hasmane bir tutum 

sergilediği görüntüsünü vermektedir. Bu tutumları tamamlayan bir diğer gözlem de 

Türkiye‟de sayıca zaten çok az olan gayr›-Müslim vatandaĢlar ile farklı etnik köken 

ve mezhepten olanlara karĢı dıĢlayıcı ve sekter bir anlayıĢın hakim olmasıdır. Hatta 

yukarıda belirtildiği gibi bu anlayıĢ, demokratik haklara genel olarak sahip çıkıldığı 

halde farklı kimlikleri olanların haklarına aynı duyarlılığın gösterilmemesiyle 

sonuçlanmaktadır.”
370

 

 “Adalet ve Kalkınma Partisi‟nin 2002 seçimlerini önemli bir çoğunlukla 

kazanmasıyla çok partili rejime geçildiği 1946 yılından bu yana beĢinci kez Ġslamî 

referansları olan bir parti iktidara gelmiĢ, üstelik bu kez bir koalisyon ortağı olarak 

değil, tek baĢına iktidar olmuĢtur. 1973 yılından baĢlayarak önce CHP-MSP, sonra 

Millîyetçi Cephe koalisyonları kanalıyla Refah Partisi‟nin iktidarı paylaĢmasının 

ardından RP 1995 seçimlerinde en yüksek oyu alarak Refahyol koalisyonunu 

kurmuĢ, ancak uzun ömürlü olmayan bu koalisyon hükümeti 28 ġubat süreci ile son 

bulmuĢtur. Refah Partisi‟nin söylemleri hem seçkinleri hem de geniĢ halk kitlelerini 
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siyasal kutuplaĢmaya itmiĢ, 28 ġubat‟ın sancılı süreci ise bu bölünmeyi arttırmıĢtır. 

1999‟da yapılan araĢtırmada, bu süreçte Refah Partisi‟nin ve ardından kurulan Fazilet 

Partisi‟nin halk tarafından nasıl değerlendirildiğine yer verilmiĢ, Türkiye‟de siyasal 

Ġslam‟ın partileĢmesi hakkında önemli bulgulara ulaĢılmıĢtı. Örneğin, o dönemde 

faaliyette olan FP‟nin lideri Recai Kutan seçmence pek tanınmamakta, seçimlerde 

baĢarılı olabilmek için lider değiĢikliğine gidilmesi araĢtırmada görüĢülenler 

tarafından dile getirilmekteydi. Bu değiĢim gereğini dile getirenler arasında, parti 

baĢkanının kim olmasının irdelendiği sorularda Recep Tayyip Erdoğan açık farkla 

öne çıkarılan isimdi.”
371

 

 AraĢtırmada “Nisan 1999 seçimlerinin ardından FP liderliği için kısa süreli 

bir çekiĢme yaĢanıp ardından da Millî GörüĢ geleneğinin MSP-RP-FP çizgisinden 

görece “genç” bir kadronun ayrılması ertesinde AK Parti kurulmuĢ ve 2002 

seçimlerinde tek baĢına iktidar olmuĢtur. Bu tarihsel geçmiĢi ile AK Parti‟nin 

yaklaĢık dört buçuk yıllık performansını 1999‟da yapılan RP değerlendirmeleriyle 

karĢılaĢtırmalı olarak sunmanın önemli olduğu düĢünülmektedir.”
372

 

 Aynı araĢtırmada AK Parti kendinden önceki koalisyon hükümetiyle 

kıyaslanmıĢtır. “AK Parti‟nin iktidar performansını ölçmek amacıyla öncelikle bir 

önceki dönem DSP-MHP-ANAP koalisyon hükümetiyle karĢılaĢtırıldığında farklı 

alanlarda nasıl bir değiĢim olduğunu ve bu alanların her birinde gözlenen değiĢimin 

iyiye doğru mu yoksa kötüye doğru mu gittiğini saptamaya çalıĢtık. Verilen dokuz 

alanda en az %44 en çok da %57, bir önceki hükümet dönemine göre AK Parti 

iktidarı süresince değiĢim olduğunu belirtmektedir (ġekil 2). Var olan değiĢimin 

iyiye doğru olduğunu düĢünenler en az %55 en çok da %67 düzeyindedir. Tüm 

verilen alanlarda değiĢim olmadığını belirtenler de en az %20, en çok da %30‟luk bir 

grup oluĢturmaktadır. Açıktır ki AK Parti iktidarı bir önceki döneme göre önemli 

oranda bir değiĢime sahne olmuĢtur ve bu değiĢimin yönü genelde iyiye doğrudur. 

En baĢta ekonomik alanda net %33‟lük bir kitle değiĢim gerçekleĢtiğini söylerken 

(%57 “değiĢim var” eksi %24 “değiĢim yok”=net %33 “değiĢim var”), %67 bu 
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değiĢimin iyiye doğru olduğunu savunmaktadır. Net “değiĢim var” diyenler AB ile 

iliĢkilerde %39, Türkiye siyasetinde %33, ABD ile iliĢkilerde %31 düzeyindedir.”
373

 

Denilebilir ki AK Parti‟yle ilgili olarak siyasî ve ekonomik alanda olumlu bir 

değerlendirme söz konusudur.  
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ġekil 2 : AK Parti iktidarında değiĢim oldu mu? Olduysa iyiye doğru mu oldu, 

kötüye doğru mu? 
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Ak Parti iktidarının toplumun beklentilerine karĢı tatmin ediciliği konusunda, 

“AK Parti iktidarının halk kitlelerinin beklentilerine cevap vermekte zorlandığı bir 

diğer konu ise yine net negatif tatmin oranı veren türban ve baĢörtüsü sorununun 

çözümüdür. Bu sorunun çapraz çözümlemlerine baktığımızda göze çarpan örüntü 

öncelikle bu sorunun çözümünü tatmin edici bulmayanların görece yüksek sosyo-

ekonomik statü sahibi, yüksek eğitimliler olduğudur . Ġdeolojik olarak kendini solda 

gören, Alevi kimliği taĢıyan, kendini dindar görmeyip “Ġslamcı-Laik” ayrımında 

kendini laik kesime yakın görenler arasında da türban sorununu çözmek konusunda 

AK Parti‟nin performansını tatmin edici bulmayanlar ülke genelinin anlamlı 

derecede üzerindedir. Ancak AK Parti seçmenleri arasında tatmin edici 

bulmayanların oranı ülke genelinden düĢüktür. Burada detayını vermeden belirtmek 

isteriz ki, tesettürlü kadınlar ve eĢinin tesettürlü olmasını isteyen erkekler arasında 

türban sorununun çözümünde AK Parti performansını tatmin edici bulmayanlar 

sırasıyla %31 ve %34 ile ülke genelinin altındadır.”
374

 Her ne kadar çalıĢmanın 

yapıldığı yıllarda baĢörtüsü sorunu var ise ve bu konuda AK Parti iktidarı bu yüzden 

eleĢtirilse de günümüz itibariyle (Nisan 2012) üniversite sınavlarına giriĢte baĢörtüsü 

bir sorun teĢkil etmemektedir. Bununla beraber, kamu kurumlarında halen baĢörtüsü 

sorun olmaya devam etmektedir. 
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ġekil 3 : AK Parti politikaları ne kadar tatmin edici? 
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ġekil 4 : AK Parti Hakkında Değerlendirmeler 

 

 

Yukarıdaki Ģekilden anlaĢıldığı üzere, AK Parti‟nin demokrasiye inanan bir 

parti olduğu konusunda büyük bir çoğunluk hemfikirdir. ġekil 4‟ten çıkarılacak bir 

diğer husus, AK Parti‟nin mevcut partiler içinde temel hak ve özgürlükleri en çok 

desteleyen parti olduğu hususudur.  

 AraĢtırmada “AK Parti‟nin kendi yandaĢlarına imkan tanıyor olması iyimser 

yorumlara da açıktır. Dinî hassasiyetlerinden dolayı Cumhuriyet‟in marjinalleĢtirdiği 

kesimlerin sistem içine çekilmesi Türkiye‟de demokrasinin kurumsallaĢması 

açısından önemli bulunabilir. Bu açıdan bakıldığında araĢtırmada, AK Parti iktidarı 

döneminde dindar insanların daha rahat yaĢamlarını sürdükleri doğrultusunda bir 

takım veriler mevcuttur. Örneğin, dindar insanlara baskı yapıldığını düĢünenlerin 

oranı 1999 yılında %42.4 iken, bu oran 2006‟da %17.0‟a düĢmüĢtür. 2002 seçimleri 
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öncesinde dindarlara baskı yapıldığını düĢünenlerde küçük bir düĢüĢ gözlenmiĢ, 

baskı olmadığını söyleyenlerin oranı anlamlı bir oranda artmıĢtı. 2006‟ya 

gelindiğinde baskı olduğunu savunanlar 1999‟daki oranın %40‟ına inmiĢtir.”
375

 

“Deneklerin yarıdan biraz fazlası, AK Parti'yi demokrasiye inanan bir parti (yüzde 

53,7), temel hak ve hürriyetleri en çok destekleyen parti (yüzde 50,8), Ġslamî yaĢam 

tarzını seçmiĢ insanların haklarını en çok koruyan parti (yüzde 53,3) olarak görmekle 

birlikte, önemli bir bölümü de onun Ġslamî yaĢam tarzını hâkim kılmak istediğine 

(yüzde 50,3), Avrupa Birliğine girmeyi din temelli bir siyasî sistemi meĢru kılmak 

için istediğine (yüzde 45,2), Ġslamcı-lâik çatıĢmasını yumuĢatmadığına (yüzde 44,4), 

devlet kadrolarını Ġslamî kesimlerin ele geçirmesi için uğraĢtığına (yüzde 43,8), 

Cumhuriyetin kadın haklarındaki kazanımlarını tersine çevirmeyi amaçladığına 

(yüzde 36,7) inanmaktadırlar. Bu bulgular, lâiklik-Ġslamcılık ekseni üzerinde hâlâ 

ciddi boyutlarda bir kutuplaĢmanın var olduğuna iĢaret etmektedir.”
376

 

 AraĢtırmadan çıkarsanabilecek bir diğer sonuç, “Aynı Ģekilde, 1999‟da 

sorulan ve Türkiye‟de dindar insanların Müslümanlığın gereklerini serbestçe yerine 

getirip getirmedikleri sorusuna o tarihte %63,8 olumlu cevap verirken, %30.9 bu 

görüĢte değildi. 2002 seçimleri öncesinde yapılan bir araĢtırmada bu oranlarda “evet” 

diyenlerde bir değiĢme gözlenmezken “hayır” diyenlerde anlamlı bir düĢüĢ 

gözlenmiĢ, soruya cevap vermemeyi seçenler de azalmıĢtı. Oysa bu araĢtırmamızda 

“evet” cevabı verenlerin oranı yaklaĢık %82,0‟a çıkmıĢ, aksini söyleyenler %14,3‟e 

düĢmüĢtür.”
377

 Görülen o ki dinî pratikleri yerine getirmede Müslümanlara 

uygulandığı düĢünülen baskı da ciddi bir azalma söz konusudur. 
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Tablo 8 : Ġbadet Özgürlüğü ve Dindarlar Üzerinde Uygulanan Baskı 

 

  

AraĢtırmada “Dindarlara baskı olduğunu belirtenler arasında bu baskılara 

verilecek örnekler açık uçlu bırakılmıĢ, daha sonra her üç araĢtırmada benzer 

kategorilere kodlanmıĢtır. Bu baskılara verilen örnekler arasında türban ya da 

baĢörtüsü yasağının yer alması 1999 sonrasında artmıĢ, o tarihte bu oran %53.7 iken 

2002 seçimi sırasında takriben %68‟e çıkmıĢtır. AK Parti iktidarı sonrası bu oranın 

artmadığı, az bir düĢüĢle yaklaĢık %65 civarında kaldığı görülmektedir. Bu baskılara 

örnek verirken ibadet özgürlüğünün engellendiği görüĢünün 1999‟dan bugüne 

artmakta olduğu gözlenmektedir. Ancak, 2006 itibariyle dindarlara baskı yapıldığını 

düĢünen %17‟lik bir grubun %11 civarında bir oranı bu örneği kullandığına göre 

toplamın %2‟sinden az bir oranın baskı örneği olarak ibadet kısıtlamalarını verdikleri 

görülecektir. Öte yandan, ne 1999 araĢtırmasında ne de bu araĢtırmada ordudan 

kaynaklanan baskı algılaması, bir kaç kiĢi hariç, görüĢülenlerin dile getirdikleri 
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örneklerde gözlenmemektedir. Bu soruya açık uçlu verilmiĢ cevaplarda dikkat çekici 

husus, “dindar kiĢilere ayrımcılık yapılıyor”, “dindarlar hor görülüyorlar”, “onlar 

hakkında geri kafalı deniliyor”, “kiĢisel baskı yapılıyor”, “toplumdan dıĢlanıyorlar”, 

“küçümseniyorlar”, “dindarlara terörist muamelesi yapılıyor” Ģeklinde daha önce 

gözlenmeyen bir söylemin 2006 araĢtırmasında gözlemleniyor olmasıdır.”
378

  

Genel bir değerlendirme yapıldığında “Kısaca, araĢtırmanın yürütüldüğü 

Mayıs 2006 tarihinde dindar kiĢilerin toplumsal konumlarıyla ilgili genel bir 

rahatlama olduğu, 28 ġubat süreciyle doruğa ulaĢmıĢ olan gerginliğin büyük ölçüde 

yumuĢadığı gözlenmektedir. Ancak burada Ģunu vurgulamak gerekir ki, bu 

gerginliğin ne ölçüde seçkinler arası, ne ölçüde ise halk geneline sirayet etmiĢ 

olduğuna dikkat etmek gerekir. Bu araĢtırma ile saptanan yalnızca halk genelince 

benimsenmiĢ, araĢtırmacılara yansıtılan görüĢ ve tavırlardır. Bu açıdan bakıldığında 

1999‟a oranla 2006‟da toplum genelinde daha gergin bir hava görünmemektedir.”
379

 

AK Parti kendinden hemen önceki hükümetle kıyaslandığında“AK Parti‟nin 

iktidarda olduğu dönemi 2002 seçimleri öncesinde DSP-MHP-ANAP koalisyon 

hükümeti dönemiyle karĢılaĢtırmaları istenen baĢka bir soruda, dindar kiĢilerin 

toplumda karĢı karĢıya kaldıkları tavırlarda değiĢim olduğunu düĢünenler yaklaĢık 

%50 civarındadır (Tablo 9). Bunlar arasında %60 değiĢimin yönünün iyiye doğru 

olduğunu belirtmektedir. Benzer Ģekilde, kiĢilerin ibadetlerini yerine getirmelerinde 

değiĢiklik görenlerin oranı %50 olup, %62 değiĢimin yönünün iyiye doğru gittiğini 

belirtmektedir. Dindar kiĢilerin devlet kurumlarında karĢı karĢıya kaldıkları tavırda 

da %44 değiĢiklik görmekte, %55 değiĢiklik yönünün iyiye doğru olduğunu 

belirtmektedir. Tüm bu sorularda “değiĢim yok” diyenler yaklaĢık %26‟da kalmakta, 

öte yandan değiĢimin yönünün kötüye doğru olduğunu belirtenler %29 ile çok daha 

düĢük bir oranı oluĢturmaktadır. Ancak değiĢim algısı yalnızca dindar kiĢilerin 

toplum içindeki konumlarında değil aynı zamanda laik kesimden kiĢiler için de 

gözlenmektedir. Laik kesimden kiĢilerin toplumda karĢı karĢıya kaldıkları tavırlarda 

değiĢim olduğunu belirtenler %44 oranında olup değiĢimin yönünü iyiye doğru bulan 
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%55‟tir. Laiklerin devlet kurumlarında karĢı karĢıya kaldıkları tavırlarda değiĢim 

olduğunu belirtenler %44 olup değiĢimin yönünü iyiye doğru bulanlar %55‟tir. 

Kısaca, gerek laik gerek dindar kesimin toplum ve devlet kurumlarında daha rahat bir 

ortamda olduklarını söyleyebileceğimiz yeterli veri mevcut görünmektedir. Bu 

rahatlık da elbette kiĢilerin din ve dindarlar üzerinde baskı olup olmadığı hakkındaki 

görüĢlerine iyimser bir açı getirmektedir.”
380

 Bu da araĢtırmadan elde edilen bir 

baĢka bulgu olarak değerlendirilebilir. 

 

 Tablo 9 : AK Parti’nin iktidarda olduğu dönemi 2002 seçimlerinden 

önceki DSP-MHP-ANAP koalisyon hükümeti  dönemiyle verilen açılardan 

karĢılaĢtırır mısınız? 

 

 

Sonuç olarak ifade edilebilir ki, araĢtırmadan elde edilen bütün bu bulgular, 

toplumun içinden geçtiği değiĢim ve dönüĢüm sürecinde toplumsal kaynaĢma 

anlamında önemli olduğu kadar olumlu özelikleri içinde barındıran bir nitelik 

taĢımaktadır. 
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2.3.4.12. Dindarlığın ve Dindarların DünyevileĢen Yüzü 

ModernleĢen toplumlar anlatılırken kullanılan sekülerleĢme ifadesinin, “dinî 

düĢüncelerin uygulamaların ve kurumların toplumsal önemlerini kaybetme süreci”
381

 

olarak tarifini yapmak mümkündür. 

Denilebilir ki modern zamanlarda devlet, sekülerleĢme sürecinden etkilenmiĢ 

ve önemli ölçüde din ile alakasını kesmiĢtir. Daha sonra sekülerleĢme devletten 

uzaklaĢmıĢ ve aile kurumuna yanaĢmıĢtır.
382

 

Sosyolojide dinin ve dindarlığın modernleĢme ve sekülerleĢmeyle birlikte 

zayıflayacağı veya da tamamen yok olacağı iddia ve varsayımlarına rağmen din 

bugün varlığını sürdürmeye devam etmekte ve meydana gelen bir çok olayda kendini 

göstermektedir. 

Ali Bayramoğlu tarafından TESEV bünyesinde “Algılar ve Zihniyet Yapıları” 

üst baĢlığı altında gerçekleĢtirilen “ÇağdaĢlık Hurafe Kaldırmaz-DemokratikleĢme 

Sürecinde Dindar ve Laikler”
 
 adlı araĢtırma temel olarak Ġslamî kesimin kendi 

imkanları ve araçlarıyla sekülerleĢtiğini, laik kesimin de demokratikleĢtiğini ortaya 

koymuĢtur. 

AnlaĢılan o ki, modern dünyada toplumsal değiĢmeyle birlikte din ve 

dindarlık da değiĢime uğramıĢtır. 

“Hızlı bir toplumsal değiĢim sürecine maruz kalan Türkiye‟de din ve 

dindarlık da değiĢim ve dönüĢüme uğramıĢ, farklı dindarlık formları teĢekkül 

etmiĢtir. Din merkezi konumdaki yerini bugün seküler siyasal sistemlere bıraksa da, 

bireylerin yaĢamlarındaki yeri ve önemini sürdürüyor görünmektedir. Kaldı ki, refah 

toplumuna ulaĢmıĢ ve Ģimdilerde post-endüstriyel aĢamaya geçtiği kabul edilen 

toplumlarda, modernitenin içine girdiği krize bağlı olarak ortaya çıktığı söylenen, 
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 Thompson, a.g.e., s. 31. 
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 Peter L. Berger, “Dini ve Toplumsal Kurumların Değişimi”, Din ve Modernlik, Der. Ve Çev. 

Adil Çiftçi, Ankara Okulu Yayınları, Ankara 2002, s. 125-128. 
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Kepel‟in ifadesiyle “dinin dünyayı yeniden fethi” olarak nitelendirilen bir dinî 

uyanıĢtan bahsetmek mümkündür.”
383

 

ModernleĢme ve sekülerleĢme ile birlikte günümüz toplumlarında dinin de 

değiĢtiği bir gerçektir. Fakat bu değiĢim ve dönüĢüm sürecinde dinin toplumsal 

hayattan tamamen çekileceği teorilerinin doğru olduğunu söylemek zordur. 

Görülen o ki, din toplumsal hayatta varlığını çeĢitli Ģekillerde devam 

ettirmektedir. Dindeki bu farklılaĢma dindarlık anlayıĢına da yansımakta ve 

dindarlıkta da değiĢimler gözlenmektedir. Bütün bu değiĢimlerde modernleĢmenin ve 

sekülerleĢmenin önemli ölçüde etkisi olduğu açıktır. Kendini dindar olarak 

tanımlayan çevreler de bu etkiden nasibini almıĢ ve hem dinî yaĢantılarında hem de 

dünyevi iliĢkilerinde farklılıklar gözlenmiĢtir. Bu farklılaĢmada dıĢ faktörlerin etkisi 

yadsınamaz bir gerçektir. Ancak bununla birlikte iç dinamikler de bu süreçte etkili ve 

önemlidir.

                                                           
383

 Ali Bulaç, Nuh‟un Gemisine Binmek, Ġz Yayıncılık, Ġstanbul 1995, s. 20. 



SONUÇ 

 

Din, yadsınamaz bir gerçek olarak, toplumların hayatlarında önemli bir 

konuma sahiptir. Din, aynı zamanda insanlık tarihinin her döneminde kendini 

göstermiĢtir. Gerek bireysel gerekse toplumsal çerçevede din, varlığını ve iĢlevini 

devam ettirmiĢtir. 

Toplumbilimsel araĢtırmalar ortaya koymuĢtur ki, din ile siyaset arasında sıkı 

bir iliĢki vardır. Bu iliĢkide her iki tarafta birbirinden etkilenen bir konumdadır. 

Yapılan çalıĢma din-devlet/din-siyaset ekseninde Türkiye‟de değiĢen siyasî 

yapının, dinî davranıĢ ve yaĢayıĢ üzerindeki etkisini ortaya koymaya yönelik 

yapılmıĢtır. BaĢka bir deyiĢle, bu çalıĢma, Türkiye‟de siyasî yapının dinî hayata 

etkileri üzerine gerçekleĢtirilmiĢtir. ÇalıĢmada, Türkiye‟de değiĢen siyasî yapının 

dinî hayata etkileri söylem ve eylemler üzerinden değerlendirilmiĢtir. Bu çalıĢmada, 

AK Parti üzerinden Türkiye siyasetinde yaĢanan değiĢimler ve bunların dinî hayata 

yansımaları ele alınmaktadır. 

ÇalıĢmanın giriĢ kısmında araĢtırmanın konusu, problemi, amacı, önemi, 

varsayımları, kapsam ve sınırlılıkları ve yöntemine yer verilmiĢtir. 

ÇalıĢmada, birinci bölümünde ilk olarak Türkiye‟nin siyasî tarihi dönemler 

halinde ele alınmıĢtır. Ardından din ve dindarlık kavramları teorik olarak 

açıklanmaya çalıĢılmıĢ ve daha sonra modern Türkiye‟de din-siyaset iliĢkisi ve 

sosyolojik açıdan devlet kavramı irdelenmiĢtir. Modern Türkiye‟deki din-devlet 

iliĢkilerini anlamada önemli olan Osmanlı Devleti‟nde din-devlet iliĢkilerine yer 

verilmiĢ, bilahare Türkiye dindarlığına değinilmiĢtir. Bir baĢka deyiĢle, siyasî 

yapıdaki değiĢikliğin dinî hayata yansıması ekseninde din-devlet-siyaset 

tartıĢmalarını Din Sosyolojisi açısından incelemeye giriĢirken çalıĢmamızın ilk 

bölümünde araĢtırmamıza zemin teĢkil etmesi bakımından genel olarak din ve siyaset 
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kavramlarının anlam yüklemeleri incelenmeye çalıĢılmıĢ ve bu çerçevede Türkiye 

dindarlığına temas edilmiĢtir. 

Ġkinci bölümde Türkiye‟de laiklik kavramı nokta-i nazarından modern 

Türkiye‟de din-devlet iliĢkisi irdelenmiĢ, yine din-devlet iliĢkileri bağlamında 

Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı teĢkilatı incelenmiĢ ve son olarak siyasî yapıdaki 

değiĢimlerin dinî alana etkisi kamuoyuna yansıyan icraatlar itibariyle saptanmaya 

çalıĢılmıĢtır. ÇalıĢmamızın ikinci bölümü olan son bölümümüzde, din-siyaset 

iliĢkileri teorik çerçevede ortaya konmuĢ, din-devlet-siyaset iliĢkilerine kısa bir 

bakıĢtan sonra Türkiye‟de siyasî yapı, değiĢen paradigmalar düzleminde siyasî 

yapının dinî hayata yansıması ve etkisi incelenmeye çalıĢılmıĢtır. Özellikle AK Parti 

dönemiyle dinî alandaki farklılaĢma önceki dönemlerle karĢılaĢtırmalı olarak ele 

alınmıĢtır. 

Yapılan kaynak taramaları sonucunda ve ulaĢılan bilgiler ıĢığında 

araĢtırmanın sonuçlarını Ģöyle ifade etmek mümkündür: 

- AraĢtırmamızda, siyasî yapıdaki değiĢimin temel toplumsal dinamiklerin 

değiĢimine neden olduğu ve halkın dinî yaĢantılarında da bir farklılaĢma ve 

çeĢitlenmeye neden olduğu sonucuna varılmıĢtır. 

- Türkiye‟de dinî hayat konusunda siyasetle ilintili olarak değiĢimler 

yaĢanmaktadır. 

- Tez çalıĢması, Türkiye‟de siyasî otorite karĢısında toplumda tutum 

farklılıkları yaĢandığı sonucuna ulaĢmıĢtır. 

- Ülkemiz insanlarının siyasî tercihlerinde din hala önemini koruyan bir 

kavramdır. 

- -ModernleĢme ve sekülerleĢmeyle birlikte dinin ve dindarlığın pek çok 

toplumda gerileyeceği öngörülerine rağmen din ve dindarlık, toplumdaki 

varlığını ısrarla sürdürmektedir. Durum Türkiye‟de de aynı olmakta, dinde ve 

dinsellikte ve buna bağlı olarak dindarlıkta artıĢ görülebilmektedir.  

- Kendisini dindar olarak tanımlayan kesim dünyevileĢmeye maruz kalmakta 

ve seküler dünyaya uyum sağlamaya çalıĢmaktadır. 
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- DeğiĢen siyasî otorite ile toplumdaki dinî yaĢantı arasında doğrudan bir ilgi 

vardır ve bu ilgi varlığını sürdürmeye devam etmektedir. 

- Türkiye‟de değiĢen siyasî yapı ile sosyal ve dinî hayat birbiriyle bağlantılıdır. 

- ÇalıĢmada siyasî yapı ile dinî yaĢantının karĢılıklı iliĢkilerinin iyi bir Ģekilde 

anlaĢılabilmesi için öncelikle tek tek siyasî yapı ve din fenomenleri ele 

alınmıĢ ve ondan sonra genel olarak siyasî yapıdaki değiĢikliğin dinî 

yaĢantıya etkileri temel noktaları itibariyle incelenmiĢtir. 

- Türkiye dindarlığının oluĢmasında büyük etkisi olan Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı 

da Türkiye‟deki değiĢim ve dönüĢümden nasibini almakta ve Diyanet kendi 

içinde akademik bir hüviyet kazanmaktadır. 

- Görülen o ki, Türkiye‟de dindarlık, değiĢim ve dönüĢüm sürecinde daha 

burjuvazi bir nitelik kazanmaya doğru evrilmektedir. 

- Ayrıca darbe dönemleriyle demokrasi dönemleri karĢılaĢtırıldığında Diyanet 

ĠĢleri BaĢkanlığı‟nın müminlere ve devlete hizmet etme açısından, makasın 

yönü darbe dönemlerinde devlet lehine çevrilmiĢ, demokrasi dönemlerinde 

ise makasın yönü müminler tarafına çevrilmiĢtir.
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