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ÖZET 

KÜRESELLEŞME, POPÜLER KÜLTÜR VE İSLAMİ ADAPTASYON: 

İSLAMİ MÜZİK VE ZİKRİN DÖNÜŞÜMÜ 

 

ÖNER, Rıdvan 

Yüksek Lisans Tezi, Sosyoloji ABD 

Tez DanıĢmanı: Dr.  Öğr. Üyesi Muhsin SOYUDOĞAN 

Temmuz 2019, 105 sayfa 

 

Bu çalıĢma heterodoks olarak nitelenebilecek olan Ġslami müziğin ve Ġslami 

tarikatların zikir pratiklerinin 1980‟den günümüze kadar olan dönüĢümünü 

incelemektedir. KüreselleĢme ve popüler kültürün, bu dönüĢümün 

gerçekleĢmesindeki rolü ve etkisinin yanında ayrıca Ġslami kesimin bu konuda 

sergilediği roller ve Türkiye‟nin yakın geçmiĢteki toplumsal dönüĢümü de göz 

önünde bulundurulmuĢtur. Bu bağlamda Ġslami ilahilerin ezgi, ritim ve tınılarının, 

popüler ilahi sanatçılarının ve tarikatların zikir pratiklerinin popüler kültür formları 

doğrultusundaki dönüĢümleri araĢtırılmıĢtır. 

 

 

Anahtar kelimeler: Popüler Kültür, KüreselleĢme, Ġslami Müzik, Zikir  
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ABSTRACT 

GLOBALIZATION, POPULAR CULTURE AND ISLAMIC ADAPTATION: 

TRANSFORMATION OF ISLAMIC MUSIC AND DHIKR 

 

ÖNER, Rıdvan 

M. A. Thesis, Department of Sociology 

Supervisor: Assist. Prof. Dr. Muhsin SOYUDOĞAN 

July, 2019, 105 pages 

 

This study examines the transformation of Islamic music and dhikr practices 

of Islamic sects described as heterodox, from 1980 to the present. Beside the role of 

popular culture and globalization in this transformation, the role of Islamic groups 

and the social transformation of Turkey in the recent past were also taken into 

consideration. In this context, the transformation of the melody, rhythm and timbre 

of Islamic hymns and dhikr practices of the religious orders were investigated in the 

direction of popular cultural forms.. 

 

 

Key words: Popular Culture, Globalization, Islamic Music, Dhikr 
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GİRİŞ 

 

Dinsel yaĢam ve buna bağlı tüketim biçimleri yaklaĢık son elli yıldır 

küreselleĢme üzerinden popüler kültür ile karĢılıklı bir iliĢki içerisine girmiĢtir. Her 

birinin ayrı parametreleri ve farklı birer doğası olmasına rağmen birbirlerine 

kullanılıĢlı birer ortam sunmaktadırlar. Bu nedenle özellikle günümüzde toplumsal 

yaĢamda dinsel pratiklerin ve buna bağlı inĢa edilen gündelik yaĢamın 

açıklanmasında küreselleĢme olgusu ve popüler kültürün yayılmacı yapısı göz ardı 

edilmemesi gereken olgular olarak belirmektedirler.  

KüreselleĢme, pek çok diğer konuda olduğu gibi toplumsal yaĢamın 

açıklanmasında da son zamanlarda sıkça baĢvurulan kavramlardan biri olarak 

karĢımıza çıkmaktadır. Öyle ki pek çok toplumsal alanda olduğu gibi dinsel 

pratiklerin yaĢandığı alanlarda dâhi etkisi görülebilecek bir süreci ifade ettiği için bu 

tez açısından da üstünde durulması gereken bir olguya iĢaret etmektedir. 

KüreselleĢme bir yandan merkezi ve standartlaĢmıĢ bir kültürü yaygınlaĢtırırken, bir 

yandan da yerel kültürlere kendini ifade etme olanağı sunmaktadır. Yani 

küreselleĢme süreci bir yandan merkezi bir kültürün öğelerini standartlaĢtırıp 

yaygınlaĢtırırken, diğer yandan farklı kültürel öğelerin özgül ve yeni bileĢimler ile 

bir araya gelmesini mümkün hale getirebilmektedir (Güven ve Ergur, 2014: 17). 

Anthony Giddens; “toplumların tüketim kültürünün nesnesi konumuna getirildiği 

dünya yüzeyinde küresel kültürün kapsayıcılığı yerel kimlikleri farklılıklar temelinde 

yeniden üretiyor” (Giddens, 1999: 15) demektedir. Dolayısıyla küreselleĢmenin 

standartlaĢtırıcı kültür ürünlerini oluĢturma ve bunu tüm dünyada yayma niteliğinin 

yanında aynı zamanda yerel kültürlere kendilerini ifade etme, tanıtma ve dünya 

geneline yayma imkânı sunan niteliği de söz konusudur (Güven ve Ergur, 2014: 17). 

Böyle bir yapının varlığı dini alanı da etkileyebilmenin yanında, aynı zamanda dini 

anlayıĢlar ve kesimlerin de kendilerini ifade etme ve yaygınlaĢtırmaları için elveriĢli 



2 

bir ortamın sunulmuĢ olması demektir. Bu bağlamda gündelik yaĢamda belli baĢlı 

kültürel pratiklerin ve geleneklerin kaynaklarından biri olan din ve belirli bir kültürü 

yayma özelliği taĢıyan küreselleĢme arasında birbirini etkileyebilen bir iliĢkinin 

varlığı söz konusu olmuĢtur. Çağımızda dinlerin de küresel ekonomik yapı ve küresel 

kültürel değerlerden etkilendiği, küreselleĢme araçlarının ve buna bağlı geliĢip 

yayılan popüler kültürel değerlerin ve ürünlerin dini alanda belirebildiği bir durum 

söz konusudur. Ancak aynı zamanda küreselleĢme dini oluĢumlara da kendini ifade 

etme ve söylem ve öğelerini yayma olanağı sunduğu için dini alanın da küreselleĢme 

ve ona bağlı yayılan kültürü kullanarak belirginleĢtiği bir tablo mevcut olmaktadır.  

Öte yandan dini söylemlerin görünürlük kazanması ve belirginleĢmesi 

postmodern durumla da iliĢkilendirilmektedir. Postmodern bakıĢ açısıyla beraber, 

modern söylemlerin aksine insanların tinselliği yaĢamlarında önemli bir yere 

konumlandırması ve dinlerin bireylere manevi bir korunma ve sığınma sahası 

sunması, dinlerin toplumsal yaĢamda önemini sürdürmesini beraberinde getirmiĢtir 

(Falk, 2001: 14, Keyman ve Sarıbay, 2000: 43, Aygül ve Öztürk, 2016). Böylece 

dinler etkinliğini sürdürmüĢ, dindar paradigmalar modern aydınlanmacı kuram 

tahayyülünün aksine toplumsal yaĢamda varlığını sürdürmüĢ, ancak aynı zamanda 

özel alana indirgenen ve bireysel bir biçimde kiĢisel tercihler doğrultusunda yaĢanan, 

ekonomik değer taĢıyan ve pazarlanıp tüketilebilir bir nesne halini almıĢtır (Aygül ve 

Öztürk, 2016). 

Postmodernitenin dini alanda yarattığı dönüĢüm ve küreselleĢme mantığının 

Batı merkezli kültürel öğelerin yanında yerel olanı da dünya çapında 

yaygınlaĢtırabilme yapısıyla da iliĢkili olarak din ile küreselleĢme arasında bir iliĢki 

söz konusu olmaya baĢlamıĢtır. Dolayısıyla hemen her değerin metalaĢtırılarak 

piyasaya sunulduğu son yıllarda dini değerler, semboller ve nesneler de bu durumla 

iliĢkili olarak pazar alanına müdahil olmuĢtur. Ancak belirtmek gerekir ki bu süreç 

modernist paradigmalardaki modernitenin sekülerleĢme dayatmasından farklı olarak 

bölgesel değerler, gelenekler ve dini hassasiyetler gibi yerel olanı göz önünde 

bulundurarak ilerlemekte ve dindar tüketici ve giriĢimcilerin pazar alanına müdahil 

olmasına olanak tanımaktadır (Aygül ve Öztürk 2016). Çünkü postmodernite, özgül, 

çeĢitli ve çoğulcu bir dünyanın varlığını beraberinde getirmektedir (Giddens, 2012: 

152). Böyle bir sürecin beraberinde getirmiĢ olduğu çerçevede dini değer ve 

semboller içerik ve anlam bakımından değiĢim göstermekte ve dindarın gündelik 

yaĢantısının pek çok formunda küresel bir kültürün öğeleri ve nesnelerinin izleri 
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kendini göstermektedir. Bu bağlamda Ġslami kesimler de toplumsal formlarının 

çoğunda bu süreçlerden etkilenmiĢ ve bu durumlarla bağlantılı olarak, geleneksel 

Ġslami pratiklerin kültürel öğeleri küreselleĢme ve yaygınlaĢan popüler kültür öğeleri 

bağlamında yeniden yorumlanmaya baĢlanmıĢtır. Postmodernitenin mantığıyla iliĢki 

kurmaya baĢlayan Ġslami kesimler, bu doğrultuda geleneksel bazı dini kuralları ve 

bazı Ġslami değerleri geri plana itmek ve bazı dini ve dünyevi anlayıĢları da 

güncellemek durumunda kalmıĢtır. 

Konuyla bağlantılı olarak Türkiye‟deki Ġslami kesimler incelendiğinde, 

yukarıdaki geliĢmelerin yanında, ülkede 1980‟li yıllar ile beraber neoliberal 

politikalara geçiĢ süreci baĢlamıĢ, pek çok toplumsal formda olduğu gibi dindarlıkta 

da bir dönüm noktası olabilecek bir durum söz konusu olmuĢtur. Bu doğrultuda 

cumhuriyet dönemiyle beraber uygulanan devlet politikalarının beraberinde getirmiĢ 

olduğu durumdan sıyrılmaya baĢlanarak dini fenomenler kültürel olarak geri 

dönmüĢlerdir (BölükbaĢı, 2016: 158). Yine bu dönemle beraber nüfusu yoğun bir 

biçimde artmaya baĢlayan kentler söz konusu olmuĢ ve bir değiĢim ve dönüĢüm 

rüzgarının etkili olmaya baĢladığı bir tablo söz konusu olmuĢtur. Aynı zamanda 90‟lı 

yıllarla beraber televizyon ve özel televizyonculuk yaygınlaĢmıĢ ve aĢırı bir Ģekilde 

Batı kültürünü yansıtan yaĢam tarzları ve kültürel formlar da bu dönemde görünür 

olmaya baĢlamıĢtır (Aygül ve Öztürk, 2016: 198). Bu süreçler doğrultusunda 

dindarlar da geleneksel dini anlayıĢlarından sıyrılabildikleri ölçüde bu değiĢime ayak 

uydurmaya baĢlamıĢlardır (Bilgin, 2003: 211).  

Popüler kültürle gerçekleĢen bu ilk temasların ardından ülkede 2000‟li 

yılların baĢlarında Ġslamcı bir anlayıĢa sahip olan Ak Parti‟nin iktidar olması, özel 

televizyonculuk, medya ve yeni medyanın geliĢmesiyle de iliĢkili olarak dindar 

kesimler ile popüler kültür arasındaki iliĢki yeni bir boyut kazanmaya baĢlamıĢtır. 

1980‟li yıllardan 2000‟li yıllara kadar olan dönemde popüler kültür ve ana akım 

kültür ile arasında belirli bir mesafe olan ve bunlara paralel olarak alternatif bazı 

kültürel faaliyetler sürdüren ancak popüler kültürel alanı etkileme konusunda zayıf 

ve marjinal kalmıĢ olan dindar kesimler 2000‟li yıllarla beraber yeni bir konumla 

belirmiĢlerdir (BölükbaĢı, 2016: 156). Bu konum itibariyle hem popüler kültürün dini 

içeriklere ve sembollere kapı araladığı hem de dindarların oluĢan yeni dini anlayıĢlar 

doğrultusunda geleneksel dini yaklaĢımlarını güncellemek durumunda kaldığı bir 

süreç söz konusu olmaya baĢlamıĢtır (BölükbaĢı, 2016: 156). Bu doğrultuda 

küreselleĢmenin yarattığı kültürel durumla da iliĢkili olarak Türkiye‟de popüler 
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kültür formları ile dinin iç içe geçmeye baĢladığı 2000‟li yıllarda dini öğeler kamusal 

alanın çevrelerinden merkeze doğru ilerlemiĢ ve bunlar yeni bir popüler kültür akımı 

olarak ana akım kültürle bütünleĢmiĢtir (BölükbaĢı, 2016: 150).  

Popüler kültürle kurulan iliĢki bağlamında Ġslami popüler müzikte kadın 

bedeni ve sesi de görünür olmaya baĢlamıĢ ve bununla iliĢki örnekler çoğalmaya 

baĢlamıĢtır. Aynı zamanda Ġslami popüler müzik sanatçıları da giyim, kuĢam ve 

çektikleri klipler bağlamında bir pop star edasıyla görünür olmaya baĢlamıĢlardır. 

Tarikatların kültürel pratiklerinde de dönüĢümlerin oluĢtuğu bir tablo söz konusu 

olmaya baĢlamıĢtır. Bu bağlamda popüler kültürle uyumlu giyim kuĢam ve 

görünürlük sergileyen tarikat Ģeyhleri, kadın müritlerin bedenlerinin görünür 

kılındığı tarikatlar, zikir çekerken break dans hareketi sergileyen müritlerin olduğu 

örnekler söz konusu olmaktadır. 

Belirtmek gerekir ki, Ġslami kesimlerin pratikleri ve toplumsal yaĢamı 

yorumlama biçimleri çeĢitlilik göstermektedir. Bu durum bizi Ġslami kesimin 

homojen bir toplum yapısından ziyade, heterojen ve birçok farklılığı bünyesinde 

barındıran bir toplum yapısını temsil ettiği sonucuna götürmektedir. Ayrıca dinin ve 

dinsel yaĢamın pek çok parametresi ve değiĢkeni söz konusudur. Bu bağlamda 

bütünlüklü bir Ġslam anlayıĢından bahsetmek olanaksızdır. Buna bağlı olarak da 

Ġslami kesimlerin yaĢam pratikleri ve toplumsal yaĢamı yorumlama biçimleri 

farklılık göstermektedir. Bu nedenle tezde heterodoks ve ortodoks dini oluĢumların 

ayırımı yapılarak ilerleme sağlanmıĢtır. Ağırlıklı olarak heterodoks sayılan 

pratiklerin ve dini oluĢumların içerisinde popüler kültürle bir adaptasyon sürecinin 

gerçekleĢtiği bir durum söz konusu olmaktadır. Bu nedenle tez konusu olarak 

heterodoks bir çerçevede icra edilen pratiklere odaklanılmıĢ ve bu bağlamda baĢat bir 

konumda olan müzik ve tarikat kültürünün dönüĢümü incelenmiĢtir. Ancak kültürel 

olarak değerlendirildiğinde heterodoks anlayıĢlar içerisinde de bütünlüklü bir 

anlayıĢın mevcut olmadığı bir durum söz konusudur. Dolayısıyla popüler kültüre 

kayan kesimler ve tarikatların yanında popüler kültüre mesafeli olan veya 

radikalleĢen kesimler de göz önünde bulundurularak ilerlenmektedir.  

Ġslami kesimlerin küreselleĢme ve popüler kültürle içerisine girdiği 

adaptasyon süreci taraflardan birinin yarattığı etki ve güç ile değerlendirilemeyecek 

bir olguya iĢaret etmektedir. Nasıl ki küreselleĢme ve ona bağlı bir boyutla 

yaygınlaĢan popüler yaĢam kültürünün çeĢitli stratejileri varsa, aynı Ģekilde popüler 

yaĢam kültürüyle adaptasyon sürecine girmiĢ ve buna bağlı bir yaĢam sürdürmeyi 
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tercih etmiĢ Ġslami kesimlerin de çeĢitli stratejileri söz konusudur. Bu nedenle 

olguları karĢılaĢtırıp süreci açıklamaya çalıĢırken iki yönlü bir iliĢkiden bahsetme 

zorunluluğu doğmaktadır. Bu iki yönlü iliĢki, tarafların birbirlerinin stratejilerini ve 

katılımlarını karĢılıklı olarak etkilediği bir süreç olarak ilerlemektedir. Tezde 

çalıĢılan konu küreselleĢme-kültür-din iliĢkisi bağlamında değerlendirdiğinde, 

aralarında karĢılıklı bir etkileĢim iliĢkisi olduğu düĢünülmektedir. Bu bağlamda bir 

yandan bu iliĢki içerisine girmiĢ olan Ġslami kesimlerin dini pratiklerinin içerisinde 

popüler kültür öğelerinin belirmesi söz konusu iken, öte yandan popüler kültürü 

etkileyen dini öğelerin varlığı da mevcuttur. Aynı zamanda Ġslami kesimler 

tarafından popüler kültürün daha fazla görünürlük ve çeĢitli stratejiler doğrultusunda 

Ġslami pragmatizm açısından bir araç olarak kullanılması da gözden kaçırılmaması 

gereken bir konudur. 

Ancak burada gözden kaçırılmaması gereken noktalardan biri de; Ġslami 

kesimlerin sadece evrensel popüler kültür öğelerinden değil aynı zamanda 

popülerleĢmiĢ yerel öğelerden de etkilendiği bir durumun varlığıdır. Bu nedenle 

tezde Ġslami kesimlerin geleneksel kültürel yapısının yanında, küreselleĢme ve 

popüler kültür formlarına adapte olma süreci tartıĢılırken, küreselleĢme, popüler 

kültür, postmodernite, kapitalist mantık, Türkiye‟deki tarihsel ve sosyolojik 

geliĢmelerin bu süreçte hangi iĢlevlerle belirdiği açıklanmaya çalıĢılmaktadır. Ancak 

bu olgular bağlamında Ġslami kesimlerin ekonomik dönüĢümleri baĢlı baĢına bir 

çalıĢma alanını oluĢturmaktadır. Bu nedenle tezde ekonomik dönüĢüme sadece 

kültürel dönüĢümün açıklanması için değinilmektedir. Öte yandan geleneksel Ġslami 

yapı ve kültürel özellikler de göz önünde bulundurularak klasik ve yeni olan 

pratiklerin karĢılaĢtırılması yapılacaktır. 

Tezin ilk çıkıĢ noktasında, bir tarikat zikrinde break dans figürlerinin nasıl 

geliĢtiği sorusu etkili olmuĢtur. Ardından tezin temel sorunsalı daha geniĢ bir 

çerçeveye oturtulmuĢ ve zikir ve dansın Ġslami bir müzikal öğe olması varsayılarak 

konu daha geniĢ bir çerçeveye taĢınmıĢtır. Bu bağlamda Ġslami müziğin dönüĢüm 

sürecini de içerecek biçimde müzikal nitelik taĢıyan Ġslami öğe ve formların popüler 

kültürle adaptasyon sürecinin araĢtırılması söz konusu olmuĢtur.   

Tez, yöntem olarak hem tarihsel analize hem de içerik analizlerine 

dayandırılarak yazılacaktır. Ġslami müzik ve tarikat kültürünün dönüĢüm örnekleri 

önceki örneklerle karĢılaĢtırılarak tarihsel bir analiz çerçevesinde 

değerlendirilecektir. DönüĢen örnekler kendilerini daha çok sosyal medya, internet 
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sayfaları ve televizyon kanalları gibi popüler kültürün yayılma araçlarında belirgin 

bir Ģekilde gösterdiğinden bu alanlardan elde edilen verilerin içerikleri analiz 

edilerek ilerleme sağlanacaktır. Müziğin dönüĢümü konusu incelenirken, Ġslami 

müzik cd‟leri satan mağazalar incelenmiĢ ve buralarda konuyla ilgili olarak tutulan 

notlar bağlamında dinlenilen ilahiler ve kiĢiler değerlendirilmiĢtir. Bu notlar, klasik 

Ġslami müziği ve Ġslami popüler müziği karĢılaĢtırmalı bir biçimde ele almak için 

özellikle 1990‟lı yıllarda albümler çıkarmaya baĢlayan ve hala Ġslami müzik eserleri 

üreten kiĢiler dikkate alınarak tutulmuĢtur. Ayrıca, dini müzik yayını yapan, Berat 

TV, Ümmet TV, Dost Tv, Rahmet TV, Bereket TV gibi kanallar ve ulusal düzeyde 

yayın yapıp aynı zamanda zaman zaman dini içerikler de yayınlayan ATV, Ülke TV, 

Kral TV gibi kanallardaki iliĢkili programlar da içerik analizi bağlamında izlenmiĢtir. 

Öte yandan rap, rock ve pop müzik ile iliĢkilendirilebilecek Ġslami müzikleri 

incelemek için Youtube gibi hemen herkes tarafından kullanılan internet video 

sayfasında da veri analizi yapılmıĢ buralarda karĢılaĢılan örnekler değerlendirilip, 

hangi dönemlerde hangi dönüĢümlerin gerçekleĢtiği bilgiler derlenmiĢtir. Ayrıca 

buradan elde edilen veriler ıĢığında en çok dinlenilen 10 tane Ġslami popüler müziğin 

dinlenme verileri de tablolaĢtırılmıĢtır. Tarikatların, Ģeyhlerin ve vaizlerin kültürel 

dönüĢümü ise hem Youtube gibi video sitelerinin konu bağlamında taratılması hem 

de bunlara ait sosyal medya hesapları, internet sayfaları ve medyaya yansıyan 

haberlerin analiz edilmesi doğrultusunda gerçekleĢtirilmiĢtir. Dolayısıyla tezin 

yöntemini içerik analizi ve tarihsel analiz oluĢtururken, tezin sahasını ise konunun 

bağlamından ötürü, müzik albümleri, internet sayfaları, sosyal medya hesapları, 

klipler, videolar, televizyon kanalları ve ilgili haberler oluĢturmaktadır. 

Tez, giriĢ ve sonuç bölümleri dâhil olmak üzere beĢ ana bölüme 

dayandırılmaktadır. Bu bölümlerden ikincisi küreselleĢme kavramının literatürdeki 

yorumlamaları, tarihçesi ve kavramın toplumsal yaĢamdaki etkileri üzerine yapılan 

tartıĢmalara dayanmaktadır. Aynı zamanda ikinci bölüm küreselleĢmenin din ve 

popüler kültür ile olan iliĢkisini irdeleyip bu alanlara dair açıklamalar yapmaktadır ve 

burada asıl odaklanılan durum, küreselleĢme-kültür-din iliĢkisidir. Ayrıca dinin 

modern ve postmodern kuramlardaki konumu tartıĢılmıĢ ve buna dair bilgi sahibi 

olmanın tezin anlaĢılması açısından önemli olduğu düĢünüldüğü için kısaca bu 

konular da irdelenmiĢtir. Öte yandan yine ikinci bölümde popüler kültüre yönelik 

yaklaĢımlar da irdelenmiĢ ve sosyal bilimlerde var olan 6 ana yaklaĢıma 
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değinilmiĢtir. Popüler kültür olgusu olarak tezin dayandırıldığı yaklaĢım ise kültür 

endüstrisinin kültür paradigmasıdır.  

Tezin üçüncü bölümünde ise Ġslamiyetin ilk doğduğu zamanlardan itibaren 

yayılmıĢ olan geleneksel Ġslami anlayıĢ ve buna bağlı oluĢan yaĢam biçimlerine 

değinilirken, aynı zamanda tarih içerisinde geliĢmiĢ olan ortodoks ve heterodoks 

Ġslami anlayıĢların yapıları irdelenmektedir. Daha çok heterodoksi bir çerçeve ile 

geliĢmiĢ ve yaygınlaĢmıĢ olan tasavvufi anlayıĢlar doğrultusunda oluĢan tarikatlar 

tarihsel bir perspektif ile tahlil edilip günümüzdeki tarikatların toplumsal yaĢamdaki 

konumlarının anlaĢılması için önayak olması amaçlanmıĢtır. Tarikatlar ve toplumsal 

yaĢam arasındaki bağ ve ana akım Ġslami yaklaĢımlar ile halk arasında geliĢen ve 

yaĢanan Ġslami inançlar ve sergilenen pratikler karĢılaĢtırılmıĢtır. Öte yandan 

ortodoks ve heterodoks paradigmalara göre geliĢen farklı dini yorumlama ve yaĢama 

biçimlerine göre din ve müzik iliĢkisine değinilmiĢtir. Bu bağlamda tek tanrılı dinler 

ve dünyada örnek teĢkil edebilecek bazı diğer dinlerde mevcut olan din-müzik iliĢkisi 

de göz önünde bulundurularak Ġslami yaĢamda müzik, dans ve deveranın sosyolojik 

boyutları açıklanmaya çalıĢılmıĢtır. Bu bölümün geniĢ bir perspektif ile 

aktarılmasındaki asıl amaç; heterodoksi çerçevede icra edilen pratiklerin tarihsel 

olarak kültürel değiĢimle olan iliĢkisini açıklamaktır.  

Tezin dördüncü bölümü; Ġslami yaĢamın içerisinde genel bir biçimde popüler 

kültürel öğelerin etkisine değinirken, ağırlıklı olarak tarikatların ve Ġslami müzik 

alanının ülkenin siyasal, tarihsel ve sosyolojik geliĢmelerinin de etkisiyle belirli 

stratejiler doğrultusunda popüler kültür ve küreselleĢme ile kurulan iliĢkilerini 

açıklamaktadır. Bu bağlamda tarikatların, popüler vaizlerin, müzikal pratiklerin ve 

Ġslami kesimler için popüler olan ilahi sanatçılarının popüler kültür ile uyumlu olarak 

dönüĢümlerine değinilmektedir. Popüler kültüre adapte olma konusunda önemli bir 

konumda olan tarikatların, ekonomik anlayıĢ, gidilen coğrafyanın kültürel 

dinamikleri ile geliĢtirilen iliĢki, toplumsal alanda var olma ve yayılma stratejileri 

bağlamında içine girdikleri dönüĢüm süreci ve buna bağlı kurulan yaĢam biçimleri ve 

gündelik pratiklere değinilmektedir. Bu doğrultuda tarikatlara ait olan çeĢitli internet 

ve sosyal medya sayfalarından elde edilen ve bazı video paylaĢım sitelerinde yer 

alan, rock müzik ve break dansın beden hareketleri ile iliĢkilendirilebilecek olan zikir 

yapma biçimlerine, müzik eĢliğinde dans eden kadın müritlere, coĢkulu ve dini 

sohbetler yapan popüler vaizlere değinilmiĢtir. Öte yandan müzik dünyasında Ġslami 

kimlikle yer edinmiĢ olan ve tez için örnek teĢkil eden pop star ilahi sanatçılarına, 
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dini programlarda görünür olmaya baĢlayan Ġslami rapçilere, klasik Ġslami müziğin 

dönüĢtüğü popüler Ġslami müziklere ve bunların ezgi, tını ve enstrümanlarına 

değinilerek geleneksel Ġslami müziğin kültürel dönüĢümü incelenmiĢtir.  

  



 

BİRİNCİ BÖLÜM 

 

KÜRESELLEŞME, KÜLTÜR VE DİN 

1.1. Küreselleşme İzahatı 

Son yıllarda çok duyduğumuz, toplumbilimcilerin, antropologların, 

siyasetçilerin, ekonomistlerin ve medyanın sık sık kullandığı, ancak kimsenin net bir 

tanımını yapamadığı küreselleĢme kavramı, toplumların gündelik yaĢantısı ve 

düĢünsel yapısına etki eden en önemli süreçlerden ya da toplumsal olgulardan 

birisine tekabül etmektedir. Bauman bu durumu Ģöyle açıklamaktadır: “Herkesin 

dilinde bir “küreselleĢme”dir gidiyor; bu moda deyim hızla bir parolaya, sihirli bir 

sözcüğe, geçmiĢ ve gelecek tüm gizlerin kapılarını açacak bir anahtara dönüĢüyor. 

Bazılarına göre “küreselleĢme” onsuz mutlu olamayacağımız Ģey; bazılarına göre ise 

mutsuzluğumuzun nedeni” (Bauman, 2010: 7).  

Ġnsanların üstünde yaĢadığı kürede, hızlı bir iletiĢim ağı vasıtasıyla 

birbirlerinden ve yaĢananlardan haberdar olduğu, yerel bir olayın veya geliĢmenin 

küresel çapta yankı uyandırabileceği ve aynı zamanda yerelin üzerinde küresel bir 

etkinin varlığının söz konusu olduğu bir toplumsal sistemin geliĢmesi, günümüzün 

küreselleĢme çağı olarak kavramlaĢtırılmasını beraberinde getirmiĢtir. KüreselleĢme 

olgusunu inceleyen hemen her yaklaĢımda karĢılıklı bağımlılık/bağlantılılık, 

bütünleĢme ve entegrasyon ve enformasyon akıĢı gibi konulara önem verilmektedir. 

Benzer bir Ģekilde karĢılıklı bağımlılık/bağlantılılığın günümüzde artması, bilginin 

teknoloji sayesinde mesafeleri önemsizleĢtirecek bir Ģekilde yayılması ve bu 

bağlamda toplumsal değiĢmenin önündeki zaman engelinin ortadan kalkmasına 

değinilmektedir. Bu durum genel olarak zaman-mekân sıkıĢması olarak 

kavramlaĢtırılmıĢtır.
1
 Bu durum sonucunda medya, film ve internet gibi araçlarla 

                                                           
1
 Daha fazla bilgi için bkz. Harvey, David. (1999). Postmodernliğin Durumu: Kültürel Değişimin 

Kökenleri. (Çev.: Sungur Savran). Ġstanbul: Metis. 
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kültür, değer ve düĢünceler tüm dünyaya servis edilmekte, bunların dünya genelinde 

yayılıp insanların yaĢamına nüfuz edebilmesi olanaklı hale gelmektedir. Bu nedenle 

küreselleĢme tek bir süreçten ziyade karmaĢık süreçlerin devreye girdiği bir tablo 

olarak değerlendirilmelidir (Kılavuz, 2002: 194). 

KüreselleĢme kavramı, literatürde görece yeni bir kavram olarak karĢımıza 

çıkmıĢ olmasına rağmen, kavram, birçok alanda kullanılmaktadır. Steger‟ın (2013: 

24) da belirttiği gibi “„küreselleĢme‟ terimi, ilk ortaya çıktığı 1960‟lardan beri, hem 

popüler hem de akademik literatürde, bir süreci, durumu, sistemi, gücü ve dönemi 

tanımlamak için kullanılmıĢtır.” KüreselleĢme dünyadaki bir yerde geliĢen olay, 

durum, karar ve aktivitelerin dünyanın baĢka ve uzak bir yerindeki baĢka topluluklar 

ve insanlar için önem arz etmesi çerçevesinde sınır ve ulusaĢırı bir nitelikle 

gerçekleĢen ekonomik, politik ve toplumsal iliĢkileri içeren durumdur. Bu nedenle 

farklı lokasyonlar arasında karĢılıklı bağlantılılığı ve bu lokasyonlar arasında iktidar 

ve toplumsal iliĢkilerin eriĢebilirlik olanaklarının artmasını sağlar. Bundan öte olarak 

da sınır aĢırı bağlantıların, iletiĢimin, etkileĢimin toplumlar ve devletler ötesi bir 

biçimde akıĢ yapabilecek bir nitelikle büyümesini içerir. Bu akıĢlar arttıkça da 

küresel süreçler ve etkileĢimlerin de daha da hızlanması söz konusu olmaktadır (Held 

ve McGrew, 2008: 88).  

KüreselleĢme kavramı, sosyal bilimler literatüründe tartıĢmalı konumunu hâlâ 

korumaktadır. Bu nedenle tezde, kavramın genellenebilir bir tanımını yapmaktan 

ziyade, küreselleĢmenin, kültürel yapı ile iliĢkisi, toplumsal yaĢamdaki iĢlevleri ve 

yansımaları irdelenecektir. Ancak öte yandan literatürde geçen belli baĢlı tanımları 

ve küreselleĢmeye yönelik yaklaĢımları bilmek konuyu kavramak açısından sağlıklı 

olacaktır. 

KüreselleĢme olgusuna hem kavramsallaĢtırma açısından hem de olgunun 

kökeni açısından, literatürde birçok farklı görüĢ söz konusudur. KüreselleĢmenin net 

bir tanımının olmaması ve konuya dair birçok perspektiften tanım yapılmıĢ olması 

aynı zamanda kavramın karmaĢık yönünü yansıtmaktadır. Sosyal bilimler 

literatüründe söz konusu olguya toplumsal yaĢamdaki konum, dünyanın farklı ve 

uzak bölgelerine yayılma nitelikleri ve etki etme süreçleri ile ilgili olarak Held ve 

McGrew üç farklı ana yaklaĢımın söz konusu olduğunu belirtmiĢlerdir. Bunlar; “aĢırı 

küreselleĢmeciler”, “kuĢkucular” ve “dönüĢümcüler”dir (Held ve McGrew, 2008). 

KüreselleĢme sürecinin etkinliğini güçlü bir biçimde savunan “aĢırı 

küreselleĢmeciler”, küreselleĢmeye bağlı olarak küresel piyasaların iĢleyiĢ ve 
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nitelikleri ile iliĢkili olarak toplumsal oluĢumların ve değerlerin geliĢtiğini ve ulus 

devlet anlayıĢının ise önemini yitirdiğini öne sürmektedirler. Bu perspektifte dünya 

ticaretinde geliĢen devasa büyümeden dolayı devletlerin tek tek kendi ekonomilerini 

kontrol edemedikleri savunulmaktadır (Giddens, 2012: 95). KüreselleĢme 

sonuçlarının neredeyse her yerde hissedildiğini belirten bu düĢünürlerin en önemli 

isimlerinden biri Japon düĢünür Keniche Ohmae‟dir. “Ohmae, küreselleĢmeyi 

“sınırsız bir dünya” piyasa güçlerinin ulusal hükümetlerden daha güçlü olduğu bir 

dünya yaratıyor diye görmektedir” (Ohmae 1990‟dan aktaran, Giddens, 2012: 95). 

Benzer Ģekilde Marshall McLuhan da kültürel boyuta odaklanarak “global köy” 

kavramıyla küresel bir kültürün geliĢtiğini savunmaktadır (McLuhan, 2001). AĢırı 

küreselleĢmeciler, piyasaların ve büyük Ģirketlerin ulus devletlerden daha güçlü bir 

hal aldığını ve insanlarda ulus devlet odaklı bilinçten ziyade dünya toplumuna 

mensup bir bilincin önem kazandığını savunmaktadırlar (Yurdabakan, 2002: 62). 

AĢırı küreselleĢmecilerin karĢısında konumlanan “Ģüpheci” yaklaĢımlar ise sürecin 

bahsedildiği gibi yeni ve eĢsiz olmadığını ve geçmiĢte benzer uygulamaların ve 

geliĢmelerin olduğunu savunurlar. YaĢanan durumun, geçmiĢte var olan örneklerle 

benzerlik taĢıdığını iddia edip, kavrama karĢı kuĢku ile yaklaĢırlar. Hirst ve 

Thompson küreselleĢmenin aslında var olmadığını, günümüzde küreselleĢme olgusu 

olarak anlatılan Ģeyin önceki zaman dilimlerinde de kendini gösterdiğini ve geçmiĢte 

bu durumun daha bütünleĢmiĢ bir biçimde yaĢandığını savunmaktadırlar (Hirst ve 

Thompson, 2000: 27). ġüpheci bakıĢ açısı günümüzde ülkeler arasındaki temasın 

eskiye oranla daha fazla olduğu konusunu kabul etmekle beraber Ģimdiki dünya 

ekonomisinin gerçekten de küreselleĢmiĢ bir ekonomi yaratacak kadar bütünleĢmiĢ 

bir biçimde olmadığını iddia ederler (Giddens, 2012: 93). Her iki yaklaĢımın da 

karĢısında konumlanan “dönüĢümcüler” ise diğer bu yaklaĢımların söylemlerini 

kısmen reddederek, küreselleĢmenin bir süreç olarak dönüĢtürme özelliğine 

odaklanırlar. Giddens ve Rosenau gibi isimlerin dâhil olduğu dönüĢümcüler, 

küreselleĢmeyi toplumların iliĢkilerini, iĢleyiĢ ve düzenlerini yeniden biçimlendiren 

siyasal, politik, ekonomik ve sosyal değiĢim ve dönüĢümlere neden olan temel faktör 

olarak görmektedirler. DönüĢümcüler küreselleĢmeyi “modern toplumları Ģu anda 

biçimlendiren geniĢ bir değiĢiklikler yelpazesinin gerisindeki merkezi güç diye 

görmektedir” (Giddens, 2012: 95).  

Manfred B. Steger (2013:2 8), sosyal bilimlerde öncü olarak değerlendirilen 

farklı düĢünürlerin, farklı yaklaĢımlarını derleyici bir Ģekilde bizlere sunmuĢtur. 
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Bunlardan ilki Frederic Jameson‟dır. Ona göre küreselleĢme dünyadaki iletiĢimin 

büyük bir ölçekte geniĢlemesinin yanında bir dünya pazarı ufkunu da ifade 

etmektedir. Bir diğer isim olan David Held ise küreselleĢmenin toplumsal iliĢki ve 

iĢlemlerin etki, hız ve kapsama alanı bakımından bir dönüĢümü ifade eden bir süreç 

olarak düĢünülebileceğini belirtir. Roland Robertson ise kavram olarak 

küreselleĢmenin bir yandan dünyanın küçülmesine öte yandan da dünyadaki bilincin 

bütünsel olarak yoğunlaĢmasına tekabül ettiğini söyler. James Mittelman ise 

toplumsal iliĢkilerin mekan ve zaman açısından küreselleĢme tarafından 

küçültüldüğünü söylemektedir.  

Bu denli zengin bir yaklaĢım yelpazesine sahip ve bir o kadar da karmaĢık 

olan küreselleĢme literatürü farklı bakıĢ açılarını barındırmasına rağmen, aslında 

birçok ortak noktanın varlığından da bahsedilebilir. “Uzaklıkların yakınlaĢması”, 

“dünyanın küçülmesi”, “iletiĢimin hızlanması”, “etkileĢimin artması”, “toplumsal 

iliĢkilerin yoğunlaĢması ve benzeĢmesi” gibi birçok ortak özellik sıralanabilir. 

Bauman‟ın tabiriyle, 

“gelgelelim, herkesin birleştiği nokta, “küreselleşme”nin hem geri dönüşü olmayan 

hem de hepimizi aynı ölçüde ve aynı şekilde etkileyen bir süreç; dünyanın, 

kaçamayacağı kaderi olduğu. Hepimiz “küreselleşiyoruz” ve “küreselleşiyor” olmak 

tüm “küreselleşmişler” için üç aşağı beş yukarı aynı anlama geliyor” (Bauman, 2010: 

7).  

Konuya daha derinlikli ve açıklayıcı bir perspektifle yaklaĢan Zygmunt 

Bauman‟ın penceresinden bakınca, konunun toplumsal etkilerini daha berrak bir 

biçimde görme fırsatına eriĢebiliyoruz. KüreselleĢmeye yaklaĢımı, son dönem dünya 

düzenini/düzensizliğini tarif ederken Bauman, zihinlerde karanlık kalan noktalara 

ıĢık tutacak bir bakıĢ açısı sunuyor. Bauman, 

 “Küreselleşme ne kadar birleştirirse o kadar böler; yerkürenin tek tipliğini teşvik 

etme nedenleriyle bölme nedenleri özdeştir. İş, finans, ticaret ve enformasyon 

akışının yerküresel boyutlara ulaşıyor olmasının yanı sıra, bir “yerelleşme” mekân 

sabitleme süreci de işlemektedir” (Bauman, 2010: 8) 

diye ifade eder. Bauman, bu süreçte yerel olan ile küresel olanın karĢılıklı bir 

Ģekilde iĢlediğini ve birbirini etkilediğini söyleyerek, konunun toplumsal yaĢamdaki 

yansımalarına daha derinlikli ve anlayarak yaklaĢma imkânını bizlere sağlamaktadır.  

Konuya dair yazdığı Küreselleşme: Toplumsal Sonuçları adlı kitapta da 

belirttiği gibi “sorulan sorular verilen yanıtlardan fazladır” (Bauman, 2010: 12). 

Enformasyon akıĢının küresel nitelikte olmasının faydalarını göz ardı etmeden, bu 

durumun kimlerin iĢine yaradığını ve kimlere zarar verdiğini sorgular. ġirketlerin 
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uluslararası konuma yükselirken çalıĢanlarının hangi koĢullara sürüklendiğini merak 

eder. ĠletiĢimin hızlı ve anlık olmasının topluluklara etkisine değinen Bauman, yüz 

yüze iletiĢimin zayıflamasından kaynaklı olarak topluluk bağlarının zayıfladığını 

söyler (Bauman, 2010). 

Bauman, küreseller ve yereller olarak tanımladığı sınıfsal grupların iliĢkilerini 

“synopticon” kavramıyla açıklarken Michel Foucault‟ya da gönderme yaparak 

“panoptikon” kavramı ile iliĢkilendirme yapar. Bauman‟ın penceresine göre 

panoptikonda seçilmiĢ yerellerin öteki yerelleri seyrettiği bir durum söz konusuydu. 

Synopticon‟da ise yerellerin küreselleri seyrettiği bir durum söz konusudur. 

Küreseller uzaklıkları sayesinde otoritelerini koruyabilmekte ve bir nevi bu dünyanın 

dıĢında bir hayat sürmektedirler, ancak yereller üzerindeki etkileri ise bariz bir 

biçimde “görünür ve bıktırıcıdır” (Bauman, 2010: 58). Küresel çağda toplumsal 

tabakalar arasındaki iliĢkiyi ve yaĢamı bu Ģekilde aktaran düĢünür, aynı zamanda da 

sınıfsal sistemin nasıl korunduğuna ve toplumların ve bireylerin bu durumu nasıl 

özümsediklerine de Ģu Ģekilde değinmiĢtir:  

“Küreseller, aynı anda hem erişilmez hem gözümüzün önünde, hem muhteşem hem 

aleladedir ve erişilmeyecek kadar yüksekte olsalar da aşağıdakilerin hepsinin de 

peşinden gidebileceği ya da gitmeyi düşleyeceği parlak bir örnek ortaya koyarlar; 

onlara hem hayranlık duyulur hem de gıpta edilir; bu, yöneten değil, yol gösteren 

bir hükümdarlıktır.” (Bauman, 2010: 58). 

KüreselleĢme olgusu farklı alanları farklı Ģekilde etkilemekte ve farklı 

sonuçlar doğurmaktadır. Literatürde var olan küreselleĢme yaklaĢımlarının toplumsal 

pratikler çerçevesinde, her birinin teknoloji, sağlık, ekonomi, siyaset, ticaret, kültür, 

iletiĢim, inanç vb. gibi farklı alanlarda farklı haklılık payları mevcuttur. Toplumsal 

yaĢamda küreselleĢmenin izlerini gündelik yaĢantımızın her alanında görmekteyiz. 

Ġnsanların hızlı bir biçimde dünyaya bağlanmalarını sağlayan geliĢmiĢ teknoloji ve 

bundan kaynaklı hızlı bilgi akıĢı, pek çok dünya toplumunun gündelik pratiklerini 

değiĢtirmiĢtir. Ġnsanların davranıĢları değiĢmiĢ, olayların hızlı yaĢanıp, etkisinin hızlı 

bir biçimde yayılıp, yitirildiği bir toplumsal sistem oluĢmuĢtur. Yerelde yaĢanan 

durum veya olay hızlı iletiĢim aygıtları aracılığıyla tüm dünyaya 

duyurulabilmektedir. Küresel çapta markalar oluĢmuĢ ve bu markaları yerkürenin 

hemen her yerinde görmek mümkün olmuĢtur. Finans ve ticaret, uluslararası bir hal 

almıĢtır. ġirketler, devlet yönetimi ve uluslararası siyasette rol alacak bir konuma 

gelmiĢtir. Devlet-toplum-birey iliĢkileri her geçen gün farklı formlara bürünerek 

devam etmektedir. Bu farklılaĢan iliĢkiler, geliĢen iletiĢim ve etkileĢim ağının da 
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etkisiyle uluslararası bir hale evirilebilmektedir. Örneğin; çevre sorunları, Kyoto 

protokolü gibi küresel bazda görüĢmeler ile ele alınmaya baĢlanmıĢtır. Dünya 

çapında faaliyetler gösteren Uluslararası Af Örgütü, Greenpeace, Sınır Tanımayan 

Doktorlar vb. STK‟lar kurulmuĢ, insani yardım alanında çalıĢan ulus aĢırı pek çok 

organizasyon ortaya çıkmıĢtır (Hardt ve Negri, 2015: 58). Bu gibi toplumsal ve 

ekonomik örgütlenme biçimlerini, toplumsal sistemleri ve gündelik yaĢamı etkileyen, 

daha pek çok örnek sıralanabilir; ancak, bu konunun Ġslami yaĢam pratiklerinin 

dönüĢmesi ve değiĢmesi hususunda aldığı rol ve sunduğu yapı bağlamında 

incelenmesi amaçlanmaktadır.   

1.2. Popüler Kültür 

KüreselleĢme olgusuna ve kavramına yönelik bir konsensüs olmamasına 

rağmen, çağımız toplumları için toplumsal değiĢme ve geliĢmeye dair bir olguyu 

açıklarken küreselleĢme teorilerine değinmeye ihtiyaç duyulmaktadır. Bu bağlamda, 

çağımızda, küreselleĢme süreçleri ile beraber tüketim araçlarını yönlendiren ve 

tüketimin niteliklerini belirleyen yapılardan biri olarak iĢleyen “popüler kültür” 

olgusu önem arz eden bir konuma sahiptir. Bu nedenle olgu, Ġslami kesimin değiĢen 

gündelik pratiklerini ve yeni davranıĢ ve tüketim biçimlerini kavramak açısından 

önemlidir. 

Popüler kültür kavramının tanımını yapmak gerekirse, popüler kültür yerel ve 

folk kültürden farklı bir biçimde belirli grup ve kiĢiler tarafından o gün için üretilmiĢ 

ve kısa zamanda tüketilmesi beklenen, aynı zamanda da çok az bir düzeyde 

yerel/folk kültüre katkı sağlayabilecek bir nitelik taĢımaktadır (Bilgin, 2003: 207). 

Gündelik hayatın daha rahat ve eğlenceli geçirilebilmesi konusunda da bir iĢleve 

sahip olmasından dolayı toplumların ve kitlelerin kontrol altına alınması konusunda 

ideolojik iĢlevler taĢıdığı iddia edilmektedir (Bilgin, 2003: 207). Tezde, popüler 

kültürün net tanımları üzerine bir tartıĢma ortamı yaratmaktan ziyade, daha çok 

popüler kültürün yukarıdaki tanımının muhasebesiyle ilerlenecektir. Ancak ilerleyen 

satırlarda literatürdeki popüler kültür tartıĢmalarının ve yaklaĢımlarının ne olduğu da 

aktarılmaya çalıĢılacaktır. Böyle bir ilerleme, paradigmanın konumlandırıldığı yerin 

daha iyi anlaĢılmasına zemin hazırlayacaktır. 
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Popüler kültür konusunda literatürde belirli bir fikir birliğinin varlığından söz 

etmek mümkün değildir. Çünkü “popüler kültür” kavramı hem çağrıĢtırdığı anlam 

hem de sınıfsal olarak kapsadığı sosyolojik taban konusunda farklı yorumların 

oluĢmasına zemin hazırlayabilecek bir boyuttadır. Bu nedenle özellikle sosyoloji 

disiplininin kültürel çalıĢmalarında farklı ekoller, farklı yaklaĢımlar geliĢtirerek 

konunun bağlamını oluĢturmaya çalıĢmıĢlardır. “Popüler kültür” kavramının sosyal 

bilimlerdeki konumu ve toplumsal sınıf, toplumsal yaĢam bağlamında kapsamı gibi 

konularda 6 ana yaklaĢım geliĢtirilmiĢtir (Ayas, 2015: 150). Yaygın ve en geçerli 

tanımlardan olan birinci yaklaĢıma göre popüler kültürün ne olduğunu anlamak için 

onun niceliksel yönüne eğilmek gerekir. Bu yaklaĢıma göre belirli bir kültürel ürün 

niceliksel olarak ne kadar fazla tüketilmiĢ ve yaygınlaĢmıĢsa o ürün o kadar popüler 

kültür öğesi olabilmiĢtir. Yani basit bir ifade ile çok sayıda insan tarafından tüketilen 

ve beğeni gösterilen bir kültürel ürünün popüler kültür olarak değerlendirilmesi 

mümkündür. Örneğin, bir müzik albümünün ne kadar sattığına bakarak o müziğin 

popüler kültür ürünü olup olmadığına karar verilebilir. Ancak bu yaklaĢımda 

niceliksel olarak minimum beğeni sayısının ne kadar olması gerektiği gibi konular 

tartıĢmalı bir durumdadır (Ayas, 2015: 153). 

Ġkinci yaklaĢım ise daha çok sınıf temelli bir paradigmaya sahiptir. Bu 

yaklaĢıma göre popüler kültürün ne olduğunu kavramak için öncelikle üst sınıfın 

yüksek kültürünün sınırlarının ne olduğunu çizmek gerekmektedir. Yüksek kültür 

dıĢında kalan tüm kültürel öğeler popüler kültür kapsamında değerlendirilebilir. 

Buna göre popüler kültür, hiyerarĢik olarak yüksek kültürün aĢağısında yer alan 

estetik ve ahlaki olarak dejenere ve ötekileĢtirilmiĢ bir kültürü ifade eder (Ayas, 

2015: 156). “Yüksek kültür ve üst sınıf”, “popüler kültür ve alt sınıf” arasında bir 

iliĢki kurularak ilkinin bir azınlığın kültürü olduğu ve bu nedenle elit kültürü ifade 

ettiği, popüler kültürün ise çoğunluğun kültürü olduğu yani halkı ifade ettiği 

varsayılmaktadır (Demir, 2016: 119-120). Popüler kültürü halka mal edilmiĢ ve 

çoğunluğun kültürü olarak gören sınıf temelli yaklaĢan bakıĢ açısı popülerin geniĢ 

halk kitlelerine ait olmasını ve elit sınıfın “yüksek kültürden” ayrıĢmıĢ olmasını 

dayanak olarak gösterirler. 

Bir diğer yaklaĢım ise popüler kültürü daha çok ticari yönü ile değerlendirir. 

Popüler kültür, yaratıcılıktan uzak kitlesel bir üretimin ticari ürünü olarak görülür. 

Bu nedenle kavram kitle kültürü ile iliĢkilendirilir. Kültür endüstrisinin ürünü olarak 

görülen popüler tüketim kültürü bu bağlamından dolayı standart, tekdüze ve 
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değersizdir. Frankfurt Okulu temsilcilerinin ana paradigmasını oluĢturduğu bu 

yaklaĢımda popüler kültür, bireyin estetik yaratıcılığı ve kendi özgün üretiminden 

ziyade bir endüstri metası olarak tüketime sunulan ve bireylerin gerçek arzu ve 

beğenilerini yansıtmayan, üretilen kültürü dayatan bir olgu olarak değerlendirilir 

(Ayas, 2015: 157). Frankfurt Okulunun temsilcilerine göre “popüler kültür, halkın 

yarattığı bir kültür değildir, ideolojik bir adlandırmadır. Popüler kültür denilen Ģey 

aslında kültür endüstrisi tarafından tıpkı diğer metalar gibi üretilmekte ve kitlelere 

dayatılmaktadır” (Ayas, 2015: 160). 

Popüler kültürü tanımlama ve anlamlandırmaya yönelik dördüncü yaklaĢım 

ise neredeyse yukarıdaki kitle kültürü anlayıĢına zıt bir paradigmayı oluĢturmaktadır. 

Bu yaklaĢıma göre popüler kültürün kaynağı halkın kültürel pratikleridir. Hatta bu 

paradigmada neredeyse folk kültür ve popüler kültür eĢit sayılmaktadır. Bu yaklaĢım 

folk kültürü, kültür endüstrisinin oluĢturduğu kitle kültürünün olumsuz izlerinden 

ayırmaya çalıĢır. SanayileĢme karĢısında tutunmaya çalıĢan iĢçi sınıfının otantik folk 

kültürünü popüler kültür olarak değerlendirir (Ayas, 2015: 158).  

BeĢinci yaklaĢım ise Antonio Gramsci‟nin kültür ve hegemonya 

çalıĢmalarından etkilenen post-Marksist Birmingham Kültürel Çalışmalar Okulu 

tarafından temsil edilmektedir. Bu yaklaĢıma göre popüler kültür ne kitle kültürü 

yaklaĢımında olduğu gibi yukarıdan dayatılır ne de yukarıya doğru yükselen otantik-

muhalif bir kültürdür. Popüler kültür bir mücadele alanıdır ve dayatma, direniĢ ve 

uzlaĢı olguları arasında her gün yeniden Ģekillenir (Ayas, 2015: 158).  

Popüler kültürü kimlik inĢa eden bir öğe olarak değerlendiren son yaklaĢımda 

ise popüler kültüre yaklaĢım konusunda toptancı bir paradigmaya karĢı çıkılmaktadır. 

Bunun yerine toplumları oluĢturan topluluklar ve onların beğeni unsurları merkeze 

alınır. Buna göre toplumların beğenileri ve tüketim biçimleri estetik olarak olumlu 

olanı yansıtmaktadır. Bu yaklaĢım daha çok alt kültür gruplarına ve toplumsal 

beğenilere odaklanır (Ayas, 2015: 159). 

Literatürde popüler kültürün eleĢtirilmesinin karĢısında duruĢ takınan ve 

popüler kültüre olumlu yaklaĢan görüĢler, “halk bunu istiyor”, “popüler olan, yaygın 

olan haklıdır” görüĢünü benimserken olumsuz yaklaĢanlar ise popülerin ticari, ucuz 

ve sıradan olduğunu ve bu kültürün esiri olan insanların birbirinin aynısı, 

standartlaĢmıĢ ve yozlaĢmıĢ olduklarını savunmaktadırlar (ġahin, 2005: 165). 

Yukarıda popüler kültür kavramına yönelik yaklaĢımlara ana hatlarıyla 

değinmeye çalıĢtık. Kavramın tanımlamasını daha iyi anlamak için “popüler” ve 
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“kültür” kelimelerinin literatür ve sözlükteki anlamları ve kullanılıĢ biçimleri 

hakkında da bilgi sahibi olmak gerektiğine inanıyoruz. “Popüler sözcüğünün ilgili 

literatürde ve sözlüklerde geçen iki farklı tanımı mevcuttur. Hâkim olan birinci 

tanıma göre popüler, “yaygın olarak beğenilen”, “tüketilen” anlamına gelmektedir. 

Bu tanım sosyal bilimciler tarafından “ticari” tanım olarak da adlandırılmaktadır. 

Ġkinci tanımda ise popüler sözcüğü, kökeni 18. yüzyıla kadar dayandırılan ve “halkın 

beğendiği ve yaptığı her Ģeyi kapsayan” bir anlamı ifade etmektedir” (ġahin, 2005: 

164). Sözlük anlamıyla “kültür” kavramı ise kabaca, bir toplumun tarihsel süreçler 

içerisinde üretip kuĢaktan kuĢağa aktardığı maddi ve manevi değerlerdir. Daha geniĢ 

bir ifadeyle “kültür sadece değerleri, yargıları, tutumları vb. taĢıyan düĢünsel bir 

süreç değildir; kültür yaĢanmıĢ ve yaĢanandır, yaĢanmıĢ ve yaĢananla ilgilidir. Kültür 

insanların kendi yaĢam deneyleriyle biçimlenmiĢtir ve yaĢam biçimlerinin bütününü 

oluĢturur” (Erdoğan, 2004: 2). 

Bu bağlamda daha kapsayıcı bir olgu olan “kültür” kavramını ve bunun 

endüstri ve sermaye tarafından pazarlama sahasına sürülmesinin altında yatan 

nedenleri ve bağlantıları kavramak gerekir. Gordon Marshall‟ın derlemiĢ olduğu 

Sosyoloji Sözlüğü’nde, sosyal bilimlerin, kültür kavramını insan toplumunda 

biyolojik olarak değil, toplumsal araçlarla aktarıp ileten her Ģey, olarak tanımladığını 

görürüz (Marshall, 2005: 442). Üretim, tüketim, bilim, sanat, teknoloji, ahlak, 

politika vb. tüm faaliyet alanlarında olduğu kadar, bunların maddi ve manevi 

ürünlerinde, ayrıca toplumsal yaĢam biçimlerinde kendini gösteren kültür, bireylerin 

toplumsal yaĢam faaliyetlerinin temel alanlarından biridir. Marksist inanıĢa göre 

insanlıkla iç içe olan kültür, en nihayetinde tarihsel süreç içerisinde evirilecek, teori 

ve pratiği bünyesinde barındırarak, deyim yerindeyse, “ideal” yaĢam biçimini bizlere 

sunacaktı. Peki, gerçekten böyle mi oldu? Kitle iletiĢim araçları aracılığıyla kitlelere 

sunulmuĢ olan kültür gerçekten bu duruma mı hizmet etti? Edebiyat, müzik, sanat vb. 

insan üretiminin mahsulleri, ne zaman insanlıkla bağını bu denli zayıflatarak, 

yabancılaĢmanın öğeleri haline geldi? Öyle sanıyoruz ki, bu durumun nedenleri 

arasında kapitalizmin kültür ile olan sarmalayıcı iliĢkisini göstermek bizleri yanılgıya 

düĢürmeyecektir.  

Daniel Bell, “Modernizm, Postmodernizm ve Ahlak Düzeninin Çöküşü‟‟ adlı 

makalesinde kapitalizm ve kültür arasındaki karĢılıklı iliĢkiyi Ģu Ģekilde açıklamıĢtır: 

“Kapitalizm, maliyetin ve fiyatın rasyonel hesabı üzerinden emtia üretimine ve 

yatırım amacıyla sermayenin sürekli biriktirilmesine bağlı toplumsal-ekonomik bir 
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sistemdir. Benzeri olmayan bu yeni iĢleyiĢ biçimi özel bir kültür ve karakter yapısı 

ile bütünleĢmiĢtir. (…) Burjuva medeniyetini oluĢturan ise bu kapitalist ekonomik 

sistem, kültür ve karakter yapısının karĢılıklı etkileĢimidir” (Bell‟den aktaran; 

Seidman ve Alexander, 2013: 369). 

“Popüler Kültür” dendiğinde ilk akla gelen Ģeylerden biri olan, “kültür” 

olgusunun sanayi ve kapitalist ekonomi ile olan iliĢkisini açıklamıĢ olan Frankfurt 

Okulu düĢünürleri bu konuda sağlam bir dayanak oluĢturacak sosyolojik veriler 

sunmuĢlardır. BaĢta “Kitle Kültürü” olarak tanımladıkları kavramı, eleĢtiriye mahal 

bırakmamak adına “Kültür Endüstrisi” olarak değiĢtirip, kavramın kapsamını daha 

güçlü ve sınırları belli olan bir konuma taĢımıĢlardır.
2
 Kültür Endüstrisi kavramı, 

Adorno ve Horkheimer‟ın EleĢtirel Teori içerisinde, en çok vurgu yaptıkları 

konulardan biridir. Teorisyenleri, kültür endüstrisi kavramını ortaya koymaya iten 

baĢlıca sebepler olarak; kitle iletiĢim araçlarının bireyleri nasıl manipüle ettiği 

hususu ve kültürün kapitalist sistemle olan iliĢkisi olmuĢtur, diyebiliriz. Kültür 

Endüstrisi, tüketicisini bilerek ve isteyerek kendisine uydurur, diyen Adorno, 

kavramı Ģu Ģekilde açıklamaktadır: “Kültür endüstrisi, eski olanla tanıdık olanı yeni 

bir nitelikte kaynaĢtırır. Kitlelerin tüketimi için tasarlanmıĢ ve tüketimin doğasını 

büyük oranda belirleyen ürünler, bu endüstrinin bütün kollarında aĢağı yukarı bir 

plana göre üretilir” (Adorno 2013: 317). Adorno ve arkadaĢlarına göre “kültür 

üretme iĢini kapitalist kültür endüstrisi üstlenir. Kültür endüstrisi her Ģeyi birbirine 

benzetir, özgünlüğü ortadan kaldırır, kitlelere standartlaĢtırılmıĢ sahte tercihler sunar 

ve onların bağımsız yargılarda bulunma yeteneklerini körelterek üzerlerinde 

tahakküm kurar. Bu bağlamda, demokratik görünümü altında aslında totaliter 

eğilimleri besler” (Ayas, 2015: 160-161). Kültürün, endüstri ve piyasanın bir nesnesi 

olarak pazara sürülmesinin, folk/yerel kültürün de yerine ve kullanılıĢ durumuna göre 

yeni formlara sokularak metalaĢtırılıp tüketim sahasına sürülmesinin bilgisine sahip 

olduktan sonra, popüler kültür kavramını bu yönde bir sosyolojik perspektiften 

incelemenin, kavramın konumlandığı bağlamı daha anlaĢılır kılacağına inanıyoruz. 

                                                           
2
 Adorno‟dan alıntılanan bu cümle durumu daha detaylı aktarmaktadır. ““Kültür endüstrisi” terimi 

sanırım ilk kez 1947‟de Amsterdam‟da Horkheimer‟la birlikte yayımladığımız Aydınlanmanın 

Diyalektiği adlı kitapta kullanıldı. Müsveddelerimizde “kitle kültürü” terimini kullanmıĢtık. Ama 

sonradan, bu kavramın savunucularının hoĢuna gidecek olan yorumları anlam dahilinden çıkarmak 

amacıyla bu ifade yerine “kültür endüstrisi” terimini kullanmayı seçtik” (Adorno‟dan aktaran; 

Seidman ve Alexander, 2013: 317). 
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Bu bağlamda “kitle kültürü içinde ticarî amaçların gerçekleĢmesiyle ilgili 

olarak üretilen ve popülerleĢtirilen ve dinamik bir görünüm verilen popüler kültür 

yaratıldı” (Erdoğan, 2004: 3) denilebilir. Dolayısıyla, popüler kültür olgusuna 

yapılan karĢı çıkıĢ ve eleĢtiriler; olgunun, toplumsal ve sosyal yönü olan kiĢileri 

özneleĢtirip, standartlaĢtıran ve tektipleĢtiren bir role sahip olmasının yanında, aynı 

zamanda kitle iletiĢim araçlarının manipüle edici rolünde etkisi olduğudur (ġahin, 

2005: 164). Bu eleĢtiriler günümüzde de internet, medya, sosyal medya gibi kitle 

iletiĢim araçları kullanılarak yaygınlaĢtırılan ve insanların beğenilerini ve ilgi 

alanlarını yönlendiren içeriklere sahip olan popüler kültürün, kiĢileri toplumsal 

bağlamlarından uzaklaĢtırıp, tüketim pazarına sürülmüĢ olan değerler çerçevesinde 

yaĢamaya, düĢünmeye, davranmaya ve tüketmeye itmesi yönündedir.  

Popüler kültür alanına yapılan eleĢtiriler, yukarıda da değindiğimiz üzere, 

hâkim sınıfların ve kapitalist sermayenin bunu bir ideolojik aygıt olarak kullanması, 

geçiciliğinden ve tüketim hızından ötürü de içi boĢaltılmıĢ kültür olması 

eksenindedir. “Bu eleĢtirilere göre artık gündelik yaĢam kültürüne; metalaĢmıĢ, ucuz 

ve çaba gerektirmeyen, geçici ve rafine olmayan popüler eğlence endüstrisinin 

kültürü hâkim olmaya ve yerleĢmeye baĢlamıĢtır” (ġahin, 2005: 164). Hâkim bir 

kültür olarak piyasaya sürülen popüler kültür öğelerinin kitlelerce tüketilmesi için ise 

kitle iletiĢim araçları, internet ve medya aktif bir Ģekilde kullanılmaktadır. Medyanın 

özendirici ve teĢvik edici rolü ve eğlence endüstrisinin popüler tüketim kültürünün 

bir pazarı haline gelmiĢ olması bu bağlamda tartıĢılan bir durumdur. 

Bu bağlamda popüler kültürün, toplumların folk kültürüne, gündelik 

yaĢamına, tüketim biçimlerine ve davranıĢ örüntülerine yayılmacı bir Ģekilde sirayet 

etmesi ve bunları kendi lehine değiĢtirerek pazarlanacak meta haline getirmesi onu 

kapitalist tüketimin en önemli araçlarından birisi yapar. Popüler kültür, toplumların 

folk kültürünün bazı yanlarını da kullanıp, bunları kendi lehine pazarlayacak bir 

niteliğe büründürüp kitlesel ve bireysel tüketimi teĢvik eder. Bunun için ise TV ve 

internet gibi medya ve iletiĢim araçları aracılığı ile ideal yaĢam kültürünün tüketimini 

teĢvik eder ve arzu aracılığıyla tüketim çarkının dönmesini sağlar (Bauman, 2010). 

Popüler kültür, gündelik yaĢamdaki pratiklere yön verebilecek ve etkisi altına 

alabilecek bir donanıma sahip olarak, kültür endüstrisinin bir aracı/yönü olma 

niteliğine sahiptir. Bu yönüyle kitleler halinde, bayağılaĢmıĢ ve belli bir 

standardizasyona büründürülmüĢ küreselleĢmiĢ kültür ürünlerinin tüketilmesi 

sağlanır.  
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1.3. Küreselleşme ve Popüler Kültür 

Yukarıdaki kısa popüler kültür alanının açıklamasından sonra küreselleĢme 

ve popüler tüketim kültürü arasındaki iliĢkiye değinmek faydalı olacaktır. Buradaki 

amaç; kapsamlı bir küreselleĢme ve popüler tüketim kültürü iliĢkisinin derinlemesine 

tarifini yapmayı iddia etmekten ziyade, bu iliĢkinin yüzeysel bir açıklamasını 

yaparak ikisi arasındaki karĢılıklı fayda iliĢkisine iĢaret etmektir. Bu iliĢki, konumuz 

ekseninde de ayrı düĢünülemeyecek ve değerlendirilemeyecek olan bir iliĢkiyi tarif 

etmektedir. Çünkü küreselleĢme mantığı için popüler kültürün tüketim araçları –

yukarıda aktardığımız anlamıyla popüler kültür- oldukça iĢlevsel ve önemlidir. Aynı 

zamanda bu iliĢkinin, küreselleĢme ile güç kazanan ve yaygınlaĢan ulusötesi medya 

Ģirketlerinin popüler kültür ürünlerinin yayılması hususunda aldığı önemli rol 

(Steger, 2003) düĢünüldüğünde tersine de geçerli olduğu belirtilebilir. Bu bağlamda 

popüler kültür ve küreselleĢme süreçleri arasında karĢılıklı olarak besleyici bir iliĢki 

söz konusudur. Aradaki bu iliĢki kültürel küreselleĢme olgusunu doğurmuĢ ve bu 

bağlamda da sosyal bilimlerde çeĢitli yaklaĢımlar ve tartıĢmalar söz konusu olmuĢtur. 

Kültür ve küreselleĢme kavramları, tek baĢlarına incelendiğinde bile çok 

geniĢ anlamlar taĢımaktadır. Bu kavramların birbirleriyle olan iliĢkisi son yıllarda 

daha da karmaĢık bir hale gelmiĢtir. KüreselleĢme konusunda yapılacak herhangi bir 

çalıĢmanın kültürel boyut hesaba katılmadan yapıldığı takdirde büyük eksiklikler 

barındıracağı gibi, kültürler üzerine yapılan bir çalıĢma da küreselleĢme sürecinden 

kaynaklı etkilerden bağımsız yapıldığında yetersiz bir nitelikte olacaktır (Steger, 

2003). 

Bu nedenle kültür ve küreselleĢme üzerine yapılan çalıĢmalar konumuz 

açısından önem arz etmektedir. Bu bağlamda küresel bir kültürden söz edilip 

edilemeyeceği, hâkim bir küresel kültürün olup olmadığı, kültürel akıĢların varlığı 

veya kültürel küreselleĢme kavramının nitelikleri, sınırlılıkları gibi bazı kavramsal 

problemler üzerine çeĢitli tartıĢmalar söz konusu olmuĢtur. KüreselleĢmenin, dünya 

üzerindeki insanları ve kültürleri birbirlerine benzettiği/farklılaĢtırdığı, sonuçlarının 

olumlu/olumsuz olduğu, sömürü Ģekli olup olmadığı gibi sorulara verilen cevaplar, 

bu alanda çalıĢan kiĢilerin perspektiflerine ve yorumlarına göre değiĢiklik 

göstermektedir.  

John Tomlinson küreselleĢme sürecinin dünyayı, “tek bir yer” olabileceği bir 

yapıya sürüklediğini söylemiĢtir. Bu bağlamda Tomlinson‟a göre küreselleĢmeyi 
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kültürden bağımsız düĢünmek günümüz için mümkün gözükmemektedir. Çünkü 

küreselleĢme süreci kendini kültürün merkezde olduğu bir yere konumlandırır. Bu 

iddia, küreselleĢmenin tek baĢına kültür tarafından meydana getirildiğini 

savunmaktan ziyade, kültürün bu konuda büyük bir etken olduğu anlamını taĢır ve 

ikisi arasındaki dinamik ve karĢılıklı iliĢkiyi göstermeye çalıĢır (Tomlinson, 2004).  

George Ritzer küresel bir çerçevede egemen olan bir Amerikan kültürünün 

varlığından bahsetmektedir. Bu durumu hazırlayan sosyokültürel süreçleri açıklamak 

için ise “toplumların McdonaldlaĢtırılması” kavramını kullanmaktadır. Ritzer 

“kötümser" bir perspektifle kültürel küreselleĢmeye yaklaĢmakta ve 

McdonaldlaĢtırılmayı, toplumsal iliĢkileri tekdüze ve standart hale getiren ve 

insanları yaratıcı üretimden alıkoyan, kültürlere dayatmacı bir çerçevede sirayet eden 

bir süreç olarak tanımlar (Ritzer, 2016).  

Benzer bir paradigma da Benjamin Barber tarafından oluĢturulmuĢtur. 

Barber, tekdüze ve standartlaĢtırıcı özellikler ile dünya topluluklarını ve kültürlerini 

ruhsuz bir tüketime sürükleyen ve piyasaya taĢıyan Amerikan ve Batı merkezli 

kültürün dünyaya yayılmasından bahsetmekte ve bunu McWorld kavramı ile ifade 

etmektedir. Benjamin Barber da kötümser bir çerçeve ile kültürel bir küreselleĢmenin 

var olduğunu ve bunun siyasi ve kültürel bir direniĢ biçiminde beliren “Cihad” gibi 

olguları tetiklediğini belirtmektedir (Barber, 2003).  

Diğer taraftan, Peter Berger kültürel küreselleĢmeye iyimser bir pradigmadan 

giriĢ yaparak, küresel bir kültürün varlığının söz konusu olduğunu ve bunun büyük 

kısmının Batı/Amerikan menĢeili olduğunu savunur. Ancak bu küresel kültürün yerel 

kültürlere de bir nevi pazarda kendine yer açma fırsatı sunduğunu söyler. Yerel 

kültürlerin bu bağlamda canlandıklarını söyleyen Berger, fast food kültürünün sirayet 

ettiği bölgelerde geleneksel yiyeceklerin de fast food Ģeklinde sunulmasını buna 

dayanak gösterir. Küresel kültürün yükseliĢte olduğunu söyleyen Berger, bu 

yükseliĢin yüksek ve popüler kültürün yayılma araçlarının kullanılarak 

gerçekleĢtiğini savunur. Bu durumun hem popüler hem yüksek kültürde bir 

bireyselleĢme durumu yarattığını ve bireyi bağlı olduğu cemaat ve gelenek karĢısında 

güçlendirip bağımsız bir konuma getirdiğini savunur (Berger, 2003). 

Giddens ise; toplumların tüketim kültürünün nesnesi haline getirildiği dünya 

düzeninde kapsayıcı bir nitelikle yayılan küresel kültürün, yerel kimlikleri farklılıklar 

bağlamında yeniden ürettiğini söylemektedir (Giddens, 1999: 15). Böylece, yerel 

kültür öğelerini öncü toplumların kültür kodları ile etkileĢime sokan küreselleĢme, 
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toplumsal yaĢamda yeni kültürel anlayıĢların ve pratiklerin oluĢmasına da etki 

etmektedir (Ural, 2008). Bu bağlamda popüler tüketim biçimlerine karĢı duruĢ 

sergileyebilecek araçlara sahip olan bazı toplumsal gelenekler ve dini inanıĢlarda 

dâhi küreselleĢme araçları popüler tüketim kültürü ürünlerinin tüketilmesini ve yeni 

formlarla da yeniden üretilmesini etkileyecek özellikleri sergilemektedir.  

KüreselleĢmenin bir sonucu olarak toplumsal yaĢamda bireylerin niteliğinin 

değiĢtiğini ve önceki toplumsal yapıda üretici ve asker vurgusuyla nitelenen bireyin 

günümüz toplumunda tüketici olma rolünü vurgulu bir Ģekilde sergilediğini söyleyen 

Bauman “toplumumuz bir tüketim toplumudur” der. Bu tüketim biçiminin 

geçiciliğinden ve her Ģeyin uçuculuğundan bahseden Bauman sürekli kendini 

yenileyen bir arzunun kıĢkırtıldığını belirtmekte ve sürekli bir tüketim kültürünün 

oluĢması için günümüz teknolojisinin zamanı sıkıĢtırma baĢarısının arzulanan 

tüketime hemen sevk ettiğine değinmektedir. Bu bağlamda Bauman küreselleĢmenin, 

küreseller olarak tanımladığı sınıfın kültürel ve endüstriyel ürünlerinin tüm dünyada 

tüketilmesini beraberinde getirdiğini belirtmekte ve küreselleĢmeyi toplumsal 

yaĢamda tüketime de sevk eden bir süreç olarak kavramlaĢtırmaktadır (Bauman, 

2010).  

Konumuz ekseninde, popüler kültür öğelerinin küresel akıĢlar aracılığıyla 

Ġslami kesimin yaĢantısında da sirayet alanı bulduğunu, küreselleĢmenin ve Ġslami 

kesimin kültürel dinamiklerinin etkileĢime girerek Ġslami kesimin toplumsal 

pratikleri ve anlayıĢlarında bir dönüĢüm oluĢturduğunu ele almaktayız. Aynı 

zamanda küreselleĢme ve kültürüne ait olan araçları kullanarak etki alanını 

geniĢletmeyi amaçlayan pragmatik Ġslami reflekslerin de söz konusu olduğunu 

düĢünmekteyiz. Bu bağlamda Batı merkezli küreselleĢme sistemlerine ve buna bağlı 

yaygınlaĢan kültürel formlara karĢı yer yer radikal duruĢlar sergileyen Ġslami 

kesimlerin varlığı da göz önünde bulundurularak, bazı Ġslami kesimlerde -özellikle 

de heterodoksi Ġslami oluĢumların- batılı/öncü olan ile geleneksel olanın, küresel 

olan ile yerel olanın harmanlanarak geleneksel Ġslami pratiklerde yeni formların 

belirdiği bir toplumsal yaĢam biçiminden söz edilecektir.  
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1.4. Küreselleşme ve Din 

Sosyal bilimlerde neredeyse iliĢkilendirilmedik bir alan bırakmamıĢ olan din 

olgusu, özellikle sosyolojide en baĢından beri her türlü teferruatıyla tartıĢılmıĢ, dinin, 

bir din adamından farklılaĢarak nasıl ele alınması gerektiği ve incelenmesi üzerine 

çalıĢmalar yapılmıĢtır. Bir diğer tarafta ise günümüzde küreselleĢme sürecinin ve 

buna bağlı geliĢen kültürel akıĢların neredeyse her alana sirayet ettiği bir çağdayız. 

Bu bağlamda iki alanın karĢılıklı iliĢkisi sosyolojik olarak dikkate değer bir iliĢkidir.  

Bilimsel araĢtırmalar ve toplumsal gerçeklikler bağlamında din olgusu, 

sosyolojik bir fenomen olarak, tarihin her döneminde karĢımıza çıkmıĢtır. Din 

olgusuna tarihsel perspektifle bakıldığında dinin, insan yaĢamı kadar eski, köklü bir 

tarihsel çizgiye sahip olduğu görülür. Sosyolojik olarak incelendiğinde ise dinin, her 

toplum, kültür, zaman ve bölgeye göre farklı biçimlerde karĢımıza çıktığını görürüz. 

Bu nedenle bir toplumsal yapı örneği olarak din kurumu, pek çok sosyoloğun, 

antropoloğun ve filozofun ilgisini çekmiĢtir.  

Ġlk düĢünürlerden itibaren din ve toplum iliĢkisi irdelenmiĢ, dinin toplumsal 

hayattaki kaynağı, tanımı ve iĢlevleri merak konusu olmuĢtur. Örneğin; antik çağ 

düĢünürü Xenophanes Grek toplumundaki tanrı tahayyülünü o dönemin toplumsal 

yaĢamıyla iliĢkilendirmiĢ, El Buruni Hint dinlerinin coğrafi Ģartlarla iliĢkili olduğunu 

açıklamıĢtır (Aydın, 2016: 8). Ortaçağ düĢünürleri olan Farabi, Gazali Aquinolu 

Thomas, Albertus Magnus, yakınçağda David Hume, aydınlanmacılar, 19. yüzyılda 

Karl Marx ve diğer öne çıkan sosyologlar gibi düĢünürler din sosyolojisinin tarihsel 

geliĢimi konsuna katkı sağlamıĢ, ancak din sosyolojisini bağımsız bir bilim dalına 

ulaĢtıran kiĢi Emile Durkheim‟dır (Aydın, 2016: 8). 

Emile Durkheim, dinin kaynağının doğaüstü güçler olmadığını ve dinin 

kaynağına ulaĢmak için ilkel dinlerin incelenmesi gerektiğini söylemiĢtir. Dini, 

toplumun kolektif bilincinin bir ürünü olarak görmüĢ ve aynı zamanda da dinin, 

toplumun öğelerini bir arada tutma iĢlevine değinmiĢtir. Dini, toplum içindeki 

iĢlevsel rollere göre değerlendirmiĢ, “Din Sosyolojisi” terimini de ilk kez Durkheim 

kullanmıĢtır. Toplumsal dayanıĢmanın ve düzenin önemini vurgulayan Durkheim, 

bunu “ahlaki uzlaĢı” ve “kolektif bilinç” kavramlarıyla iliĢkilendirip, dinin toplumsal 

bir süreç olduğunu söylemiĢtir. Durkheim, ilkel toplumların özellikle ele alınması 

gerektiğini ve din ile toplum arasındaki iliĢkinin en iyi o zaman anlaĢılabileceğini 

vurgulamıĢtır (Durkheim, 2011). Bu yaklaĢımıyla Durkheim‟ın, konuya olan ilgisi 
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kendinden sonraki sosyologların da bu bağlamda dini incelemesine bir ön ayak teĢkil 

etmiĢtir. 

Dine iĢlevsel yaklaĢan Durkheim‟a nazaran Max Weber, dine anlayıcı bir 

perspektifle yaklaĢmıĢtır. Weber, dini inançların sosyal yapının değiĢiminde rol 

alabileceğini savunur ve dinin toplumsal değiĢmenin bir unsuru olarak ele 

alınabileceğini söyler (Weber, 2016). Karl Marx‟ın ekonomik ve sınıfsal temelli din 

yorumundan da farklılaĢarak, dinin ekonomik alanı etkileyebilecek/belirleyebilecek 

bir olgu olduğunu söylemiĢtir. Parsons, Weber‟in din sosyolojisinde temel sorunsal 

olarak, insanların kutsal algılarının ve dinsel ilgilerinin, somut eylem ve sosyal 

iliĢkilerine -özellikle de ekonomik alanda- yansıyıp yansımadığı veya biçimlendirip 

biçimlendirmediği ile ilgilendiğini söylemektedir (Parsons, 2016: 23).  “insanların 

kutsal olanı ve böyle bir kavramsal yapı içindeki dinsel ilgilerini kapsayan kozmik 

evren algılarının somut eylem ve sosyal iliĢkilerini, özellikle ekonomik alanda, 

etkileyip etkilemediği ya da biçimlendirip biçimlendirmediğiydi” (Weber, 2016: 23). 

Özellikle Protestanlık ve kapitalizmin yükseliĢi arasındaki iliĢkiye dikkat çeken 

Weber, din sosyolojisini sistematik hale getirip, aynı zamanda anlayıcı sosyolojinin 

de temellerini atmıĢtır. Bu doğrultuda Weberle beraber dinin kapitalizm ve sanayiyle 

olan iliĢkisi ortaya koyularak seküler olan dünyaya bir meĢruiyet ve kutsallık 

atfedilmeye çalıĢılmıĢtır (Aydın, 2016: 21).  

Sarıbay, Weber ile beraber modernleĢme sürecinde gerçekleĢen sosyal, 

ekonomik ve siyasi olayların din sorunu olarak algılanmaya baĢlandığını söyler. 

Weber‟in bu paradigması ile beraber “dinin, toplumsal düzenlerin iĢleyiĢinde etkin 

olan bir faktör olduğu kadar; toplumsal düzenin bir parçası olarak, o düzenin, baĢka 

düzenlerle girdiği etkileĢimin ne kadar dıĢında kalabilen bir varlık (entity) 

olabildiğinin araĢtırılması gündeme geldi” (Sarıbay, 2014: 8). 

Sosyolojik olarak ele alındığında din-toplum-birey iliĢkisinin karĢılıklı bir 

yapıda olduğu göze çarpan unsurlardan biridir. Toplum, kendi dinamikleri ve 

iĢlevleri ile dinin dinamiklerini ve pratik alanını belirleyici bir rol oynarken, aynı 

zamanda din de toplum üzerinde dinamikleri ve iĢlevleri ile kendine bir hareket alanı 

bulur. Bu bağlamda dinin doğal, beĢeri ve kültürel özellikler doğrultusunda tecrübe 

edilen bir fenomen olması diğer toplumsal olaylarda olduğu gibi din ve toplum 

arasında da karĢılıklı etki ve tepkilerin var olduğu gerçeğini beraberinde 

getirmektedir (Günay, 1999: 95).  
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Öte yandan bilim insanları tarafından bireysel ve toplumsal bazda ele alınan 

dinin, bilimin bir nesnesi olarak araĢtırılmasının zorlukları da aĢikârdır. 

Bourdieu‟dan da öğrendiğimiz üzere, sosyolojik olarak incelenen olay veya olguya 

dair teorinin bilimsel olabilmesi için konunun tüm tarihsel geri planının bilinmesi 

üzerine bir teori inĢa edilmeli, aynı zamanda bu teori, pratik alanda da uygulanabilir 

olmalıdır. Yani teoriden yoksun bir ampirik araĢtırma da, ampirik araĢtırmayı 

içermeyen bir teori de eksik kalır, ikisi de iç içe olmalıdır. Bu bağlamda din 

sosyolojisinin tam anlamıyla bilimsel bir sosyoloji olup olamayacağını sorgulayan 

Bourdieu, bunun güç bir durum olduğunu ve ancak dinsel alana bilim sosyolojisinin 

refakat etmesi Ģartıyla bunun mümkün olacağını söyler (Bourdieu, 2013: 139). 

Yani, son kertede, Max Weber‟in de belirttiği gibi sosyolog, dini fenomeni 

diğer toplumsal fenomenler gibi inceleyip, sosyolojik tahlilin süzgecinden geçirerek, 

dini pratiklerin sosyolojik nedenlerini/sonuçlarını ve bunların diğer toplumsal 

kurumlar ile olan iliĢkisini anlamaya çalıĢır. Bir diğer taraftan ise dini tecrübenin 

toplumsal yanının olması kadar bireysel yanı da mevcuttur (Weber, 2016). Bu durum 

bir ayrımdan ziyade, dinsel fikirlerin bireysel ve toplumsal yönünün birlikteliğine 

vurgu yapar. Bu yönüyle Peter Berger‟in din tanımı tez için önemli bir referans 

noktası olacaktır: “Din, kendisinde –insan veya değil– bütün varlığı kapsayan bir 

kutsal düzen hususundaki beĢer tavrıdır. Diğer bir ifadeyle, din, anlamı insanı hem 

aĢan hem de içine alan bir düzene inanmadır” (Berger, 2002: 128). Bu tanım, 

küreselleĢme-din iliĢkisi düĢünüldüğünde hem bireysel, hem de toplumsal olanın 

muhasebesini yapmasından ötürü önemlidir. Aynı zamanda dini, insan kaynaklı 

görüp insanı aĢması ve bu Ģekilde tekrardan insana geri dönmesi, insanı kapsaması 

gibi özelliklere sahip olması yönüyle ele alması, din ve küreselleĢme dinamiklerinin 

toplumsal kaynağının/etkilerinin benzerliğini ortaya koymamızda referans görevi 

üstlenecektir. 

Günümüz ve geçmiĢ toplumlarının yaĢamında bu denli etkili bir form olan ve 

din sosyolojisinin temel alanını teĢkil eden din olgusu gibi, toplumsal yaĢam söz 

konusu olduğunda çağımız için küreselleĢme olgusu, bir süreç olarak açıklanması 

gereken bir diğer kavram olarak karĢımıza çıkmaktadır. KüreselleĢme, ekonomi, 

kültür, eğitim, iletiĢim, politika gibi birçok alanı etkileyen bir süreçtir. Bu süreç 

çerçevesinde küreselleĢmenin dinsel alana da sirayet etmesi ve bu alan ile bir 

etkileĢim içerisine girmesi kaçınılmaz bir durum olarak ortaya çıkmaktadır.  
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Toplumsal bağlamda düĢünüldüğü zaman iki olgunun da kendine has 

enstrümanları mevcuttur ve ikisinin de enstrümanları toplumları etkileyecek araçlara 

sahiptir. Bu enstrümanların kullanıldığı, inĢa edildiği alanlarda toplumların değiĢim 

ve yaĢam süreçleri artık bunlar çerçevesinde geliĢmekte ve değiĢmektedir. Örneğin, 

bir Ģehirde kurulan bir alıĢveriĢ merkezinden sonra toplumların alıĢveriĢ, yeme-içme, 

boĢ zamanı değerlendirme ve tüketme alıĢkanlığı da bu eksende değiĢim 

göstermektedir. Bu örneği internet, TV, medya gibi baĢka araçlarla da 

zenginleĢtirmek mümkündür. Aynı Ģekilde bu durumun din için de geçerli olduğunu 

söylemek mümkündür. Dinlerin çeĢitli enstrümanları (kutsal kitaplar, ibadethaneler, 

tarikatlar, cemaatler, vb.) da bu Ģekilde benzer bir durumu hazırlama özelliği 

gösterebilmektedir. 

KüreselleĢme ve din iliĢkisini kavramak için dinin, modern ve postmodern 

dönemlerdeki durumuna dair bilgi sahibi olunması gerekmektedir. Böyle bir ilerleme 

çağın dinamikleri ve dini alanda gerçekleĢen değiĢim süreçlerini temellendirme 

açısından iyi bir paradigma oluĢturmaya olanak tanıyacaktır. 

1.5. Modern ve Postmodern Paradigmalarda Din 

Ġlk etapta, modernite söylemlerinde dinin toplumsal yaĢam içerisindeki 

geleceğiyle ilgili olarak birçok tahmin yürütülmüĢ ve dini yaĢayıĢın toplumsal alanda 

zayıflayacağı kanaati hâkim olmuĢtur. Aydınlanma etkisiyle beraber modernite 

kuramlarında dinin toplumsal yaĢama dair sunduğu araçlar dıĢlayıcı bir Ģekilde ele 

alınmıĢ, geleneksel değerler ve dini bağların zayıflatıldığı, aklın ilkelerinin ve 

teknolojik geliĢmelerin hâkim kodlarının etkili olduğu, bireyi merkeze alan bir 

toplum düzeni inĢa edilmeye çalıĢılmıĢtır. Richard Falk, modernitenin oluĢturmaya 

çalıĢtığı toplumsal yaĢam biçiminde dinin konumunu Ģu Ģekilde aktarmıĢtır: 

“Özellikle Batı‟da yüzyıllardır, kendisinde modern devletin biçimlendirildiği üslubun 

neticesi olarak, kamu sahasındaki en temel eğilim, sekülerleĢmenin ve maddeciliğin 

yükselip dinin hususi ibadet sahasıyla sınırlanması olmuĢtur” (Falk, 2001: 14). 

Buradan da anlaĢılacağı üzere modernitenin söyleminde inĢa edilmeye çalıĢılan bu 

toplumsal yaĢam içerisinde din, ancak bireysel tercih bağlamında bir anlama sahip 

olabilmekteydi (Giddens, 1994). Çünkü modern inanıĢa göre toplumun 

modernleĢmesine paralel olarak insanların ve özellikle de yönetim alanının daha az 

dindar olması gerekmekteydi (Falk, 2001: 14). Bu bağlamda modern inanıĢa göre 
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toplumsal yaĢam biçimini tesis etmede din olgusu zayıf bir konuma sahip olacak, 

hatta zamanla ortadan kalkacaktı. Ancak küreselleĢen dünyanın kültür savaĢlarının 

önemli bir sembolü olan dinin ortadan kalkacağı varsayılmasına rağmen bugünün 

dünyasında egemen bir olgu olarak varlığını sürdürmesi söz konusudur (Keyman ve 

Sarıbay, 2000: 43).  

Modernlik insanlığın aydınlanmasını ve akıl dıĢılıktan kurtarılmasını 

amaçlayan ilerici bir güç olarak belirdi, ancak bunun gerçekleĢip gerçekleĢmediği 

tartıĢmalıdır (PerĢembe, 2003: 165). Günümüzde modern çağın yaratmaya çalıĢtığı 

dünya düzeninin etkisinin zayıflaması ve bunun yerini postmodern
3
 dünya görüĢüne 

bırakması ile beraber, dinsellikte bir artıĢ ve dinsel olana geri yönelmenin meydana 

geldiği savunulmaktadır. Bu yönüyle “postmodernlik aynı zamanda modernist 

sorunsala bir eleĢtiri olarak, alternatif yeni bir yapı, yeni bir dönem arayıĢını ifade 

etmektedir. Modern toplumun içine girmiĢ olduğu bunalım, postmodern bakıĢ 

açısının temelinde yer alan bir ön kabuldür” (PerĢembe, 2003: 165). Bu bağlamda 

modernliğin manevi olanı dıĢlayıcı etkisi zayıflamıĢ, alternatif bir yapı olarak beliren 

postmodernlikte, dinler yeniden dönüĢ yapılan bir alan olarak belirmiĢtir. Çünkü 

postmodernite belirgin bir Ģekilde büyük bir özgüllük söylemine dayanmaktadır 

(Aktay ve Topçuoğlu, 2017: 8).  

Giddens, postmodern dünyanın bizleri geçmiĢin dıĢına çıkardığını ve 

üzerinde medyanın etkisinin egemen bir biçimde görüldüğünü söyler. Ayrıca 

postmodern dünyanın çeĢitliliği ve çoğulculuğuna vurgu yapıp, çok fazla sayıda 

filmin, televizyon programlarının ve internet sitelerinin yaratılan imajların dünya 

çapında dolaĢmasına aracılık ettiğine değinmektedir. Bu nedenle insanların çok 

sayıda değer ve fikirle iliĢki kurduğunu ancak bunların yaĢanılan bölgelerin tarihi 

veya bağlamıyla çok az bağının olduğunu söyler (Giddens, 2012: 152). Bu nedenle 

postmodernlik, toplumların gündelik yaĢamında metalaĢmanın yaygınlaĢmasını ve 

kültürel yapılar üzerinde kitle tüketim araçlarının etkisinin yanında, yüksek ve alt 

kültürler arasındaki mesafelerin de bulanıklaĢmasını beraberinde getirmektedir 

(PerĢembe, 2003: 165-166). Çünkü “postmodernizm, kendisine yönelik hiçbir 

                                                           
3
 “Postmodernite kavramı ilk kez 1979 yılında yazdığı bir rapor dolayısıyla J.F. Lyotard‟ın gündeme 

getirdiği ve sınırlarını çizdiği bir kavramdır” (Aktay ve Topçuoğlu, 2017: 20). Lyotard modernist 

döneme has olan meta-anlatıların etkisini yitirdiğini ve toplumları büyük kitleler halinde peĢinden 

koĢturma özelliğini kaybettiğini vurgulamıĢtır. Lyotard‟ın “meta-anlatı dediği bu büyük inançlar 

eĢitlik, adalet, hümanizm, ilerleme gibi modernist anlatılardır” (Aktay ve Topçuoğlu, 2017: 21). 
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tehdidin bulunmadığı, hiçbir rakiple mücadele etmek zorunda olmayan bir 

kapitalizmin kültürel mantığıdır” (Sungur, 2014: 138).  

Aynı zamanda Giddens‟ın tabiriyle postmodern dünyada medya egemen bir 

biçimde belirir ve insanları geçmiĢlerinden koparacak bir dünyayı oluĢturur. 

Toplumlara çoğulcu ve çeĢitli bir dünya sunan postmodernlik medya ve internet 

aracılığıyla dünya çapında imajlar oluĢturup dolaĢıma sokar (Giddens, 2012: 152). 

Bu bağlamda postmodernlik, günümüzde küreselleĢmenin, kültürel alanda ve 

özellikle dini alanda kendini göstermesine olanak tanıyan ve bu alanları bir pazar 

sahasına çevirmiĢ olmasına zemin hazırlayan bir süreç olarak değerlendirilebilir. 

Yukarıda da belirtildiği gibi çağımızda, gün geçtikçe kitle iletiĢim araçlarının 

etkilerinin bütün dünyada yaygınlaĢması, teknoloji ve ulaĢımdaki hızlı geliĢmelerle 

birlikte enformasyon akıĢının hızlı bir Ģekilde gerçekleĢmesi, insanların farklı 

toplumlar, kültürler ve inançlar ile diyalog kurmasını beraberinde getirmiĢtir. Bu 

bağlamda kültürlerarası diyalog geliĢmekte, bundan kaynaklı olarak da tüm kültürel 

formlarda farklı kültürlerin etkisi söz konusu olabilmektedir.  

 



 

İKİNCİ BÖLÜM 

 

İSLAMİ YAŞAM VE PRATİKLERİ 

2.1. Geleneksel Bağlamda İslami Toplum Tasavvuru ve Gündelik Yaşam 

Weber, Ġslamı, Yakın Doğu monoteizminin görece geç ürünü ve içinde Eski 

Ahit ve Yeni Ahit unsurlarının çok önemli rol oynadığı bir din olarak 

tanımlamaktadır (Weber, 2016: 403). Ġslam, üç büyük tek tanrılı Ġbrahimi dinlerin en 

sonuncusudur. Hristiyanlıktan sonra dünyada en çok insanın inandığı, nicel olarak 

ikinci büyük dindir. Bu yönüyle de devasa bir coğrafyada hüküm sürmektedir. 

Kabaca tarif etmek gerekirse, Güneydoğu Asya‟dan Mağrip ülkelerine kadar geniĢ 

bir coğrafi alanda Müslüman nüfus toplumsal çoğunluğu oluĢturmaktadır. Çağımızın 

dinamiklerinden ötürü de artık neredeyse dünyanın her yerinde Müslümanlara 

rastlamak mümkündür.  

Nüfuz ettiği yerde kendi toplumsal kabullerini, yaĢam pratiklerini ve değerler 

biçimini de inĢa eden Ġslamı, aynı zamanda toplumsal bir varlık olarak 

değerlendirebiliriz. “Söz konusu toplumsal varlık, kuruluĢ ve yaĢayıĢ ilkelerini 

Kur‟an‟da bulan, dünyevi yaĢama iliĢkin hafızası ve tahayyülü Ġslam‟la biçimlenmiĢ 

Müslüman siyasi toplumdur” (Gardet, 2014: 9). Weber de yaĢamının son yıllarında 

Ġslam üzerine yapmıĢ olduğu çalıĢmasında, Ġslami yaĢamın toplumsal yönlerine ve 

bunun diğer toplumsal kurumlarla olan iliĢkisine değinmiĢtir. Bu bağlamda Weber, 

Ġslamın büyük emirlerine siyasi bir karakterin temelde etki ettiğini savunmuĢ ve buna 

göre bir çerçevenin oluĢtuğunu söylemiĢtir. Bunları söylerken de, Ġslami grupların 

savaĢ gücünün yükseltilmesi için Ģahsi kan davalarının kaldırılmasını, cinsel 

davranıĢların gayrimeĢru formlarının yasaklanarak ataerkil çerçevede meĢru cinsel 

iliĢkilerin çerçevesinin oluĢturulduğunu, faizin yasaklanmasını ve savaĢ için vergi 

düzenlenmesi gibi durumları örnek göstermiĢtir (Weber, 2016: 405). Bu bağlamda 

diğer dinler gibi Ġslam da, toplumlara sirayet etmek ve süreklilik kazanmak için 
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belirli formları, yasaları ve yaĢam pratiklerini hitap ettiği kitlelere sunmuĢtur. Aynı 

zamanda sistematik bir Ģekilde manevi yaĢama dair duygu ve merakları da 

besleyecek bir içerik ile varlık sahasını geniĢletmiĢtir.  

Diğer tek tanrılı dinler gibi Ġslam da, gündelik hayatı belirleyen/betimleyen 

ve önemseyen bir din olarak karĢımıza çıkmaktadır. Bu bağlamda toplum ve birey 

için gündelik yaĢamda yapılması gereken Ģeylerin sınırları çizilmiĢ, bunlar, hem 

kutsal kitapta hem de Peygamber hayatından aktarılan hadis örnekleri ile 

belirlenmiĢtir. Ġslami yaĢamın Hristiyanlık ve Yahudilikten farklılaĢan yönleri 

olmasına karĢın, bu dinlerin yaĢam pratikleri ile ortak özellikler de mevcuttur. Hangi 

günler ve hangi zamanlarda, hangi ibadetlerin yapılması gerektiği ve bunların nasıl 

yapılacağının çerçevesi çizilmiĢ ve bunlar çeĢitli yollarla günümüze kadar ulaĢmıĢtır.  

Ġslami yaĢamın gündelik pratikleri, herkes için geçerli ibadet formları ve bazı 

genel kuralların dıĢında, tahmin edileceği üzere, toplumdan topluma ve bölgeden 

bölgeye değiĢim göstermektedir. Bu yönüyle Ġslam toplumunu gündelik pratikler 

bağlamında, farz olan belirli ibadet kuralları dıĢında bir bütün olarak ele almak 

sorunlu bir bakıĢ açısını beraberinde getirmektedir. Nitekim Ġslamdaki farklı 

mezhepler ve tarikatlar içinde bile bazı ibadet etme biçimlerinin ve dini yaĢayıĢ 

pratiklerinin icra ediliĢ Ģekilleri farklılık göstermekte ve aynı dini pratiğe farklı bakıĢ 

açılarıyla yaklaĢılmaktadır. Bu yönüyle neredeyse bütün inanç sistemlerinde olduğu 

gibi Ġslam toplumları homojen bir yapıdan ziyade, heterojen bir yapı olarak 

karĢımıza çıkmaktadır. Bu da bütünlüklü bir Ġslam anlayıĢının olmadığını 

göstermektedir.  

Ancak bunların yanında elbette ki peygamber döneminde bir toplum 

tasavvuru oluĢturulmuĢ ve buna istinaden bireyi ve toplumu bu formlara göre bir 

düzene sokmaya çalıĢan bir toplumsal düzen inĢası hedeflenmiĢtir. Ġslam 

bilginlerinin “asr-ı saadet”
4
 olarak nitelendirdikleri bu toplumsal düzende, önceki ve 

sonraki döneme oranla her gruptan insanın hakkının gözetildiği ve sosyal adaletin 

tesis edilmiĢ olduğu adil bir düzen inĢa edildiği varsayılmaktadır.  Hatta Asr-ı 

Saadet‟e uygun yaĢanılması gerektiğini düĢünen Ġslam düĢünürleri Hicri takvime 

göre ilk 40 yılın Ġslam‟ın gerçek ruhunu oluĢturduğunu ve buna uygun bir yaĢam 

biçimi inĢa edilmesi gerektiğini savunmaktadırlar. Bu bağlamda baĢta halifenin 

                                                           
4
 Asr-ı saadetin sosyolojik karĢılığı cemiyet-i saadettir. (…) Toplumsal varlığın saadet içindeki 

varlıkta sosyal var oluĢudur (Yıldırım, 2015: 55). 
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olduğu ve ulusal farklılıklara saygı duyulan bir Ġslami birliğin oluĢturulması 

gerekliliğini istemektedirler (Gardet, 2014: 285). 

Ekonomiden hukuksal alana, sosyal yaĢamdan siyasi yaĢama kadar olan tüm 

toplumsal alanlarda belirli düzen kurallarına sahip olan Ġslam için Sarıbay, iki yönlü 

ideolojik bir nitelik yakıĢtırması yapmaktadır. Bunlardan birincisinin birey temelli 

olduğunu; tüm bireylerin hayatını toplumsal yaĢamda düzenleyen ve bireylere bir 

yaĢam biçimi sunan bir iĢlevde olduğunu söyler. Ġkinci olarak da kolektif bir plan 

çerçevesinde ve ağırlıklı olarak siyasal alanda önemli rollerde bulunarak siyasal 

iktidarı düzenleyip, meĢruiyet kazandırıp, yönlendirdiğini söyler (Sarıbay, 1985: 51). 

Bu bağlamda Ġslam‟ın hem toplumsal alanda, hem de bireysel temelde iki yönlü 

olarak iĢlerliğinin olduğunu belirtmek mümkündür.  

Özetle, Ġslam, içinde doğduğu toplumun dinamiklerine de bağlı olarak 

hitap/sirayet ettiği toplumlara, birtakım ritüelleri ve ibadet etme biçimlerini sunmuĢ, 

toplumların, sosyal, siyasal, ekonomik, hukuki ve manevi alanlarını belirleyen 

kuralları da bünyesinde barındırmıĢtır. Aynı zamanda bireyi disipline edici ve sosyal 

hayata katılımını (toplulukla yapılan namazın sevabının fazla kabul edilmesi, Ġftar 

sofraları, kandil geceleri, bayramlaĢma merasimleri, Cuma namazları vs.) da 

sağlayan ve bunu belirleyen bir yapı olarak karĢımıza çıkmaktadır. Diğer bazı dinlere 

oranla da gün içindeki ibadet etme ritüelleri daha sık bir Ģekilde gerçekleĢtirilmekte, 

bu da gündelik pratiklerde ve sosyal hayatta daha fazla belirleyici bir rol almasını 

beraberinde getirmektedir.  

2.2. Ortodoks ve Heterodoks/Tasavvufi İslam 

Ġslam dini diğer dinler gibi çeĢitli süreçlerden geçmiĢ ve buna istinaden farklı 

yorumları oluĢturan bir geçmiĢi ardında bırakmıĢtır. Bu farklı yorumlar ve 

etkilenmiĢlikler günümüzde de devam etmekte ve bunlar, farklı halk kitlelerinin, 

toplumsal yaĢam bakımından dini sahaya farklı yaklaĢımlar bağlamında müdahil 

olmalarını beraberinde getirmiĢtir. Bu bağlamda literatürde diğer dinler için 

tanımlandığı üzere, “resmi/ortodoksi din” ve “heterodoksi din/halk dini” olarak 

ayırım yapılmıĢtır. “Ortodoksi” din genel itibariyle yöneticilerin ve merkezi iktidarın 

dini olarak kavramlaĢtırılırken, “heterodoksi” din genel itibariyle halk dini ve 

yönetilen kesimin dini olarak kavramlaĢtırılmıĢ, yerine göre heretik bile sayılmıĢtır 

(Suvari, 2010: 180). Ortodoks ve heterodoks dinsel inançların yapısı sosyolojik bir 
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perspektifle incelendiğinde ortodoksi inançların dünyaya düzen verme eğilimi olan, 

kimlik, ideoloji ve geleneği temsil eden bir yapıda olduğunu, yazılı kaynakları 

belirgin bir biçimde kullanan, kentlerde ve merkezlerde yaĢayıp aynı zamanda iktidar 

olan kesimlerin dini olduğunu söylemek mümkündür. Heterodoksi inançların ise 

azınlık, yerel ve kırsal olanı temsil ettiği söylenebilir (Duman, 2011: 194). Bu da bir 

anlamda heterodoksinin resmi/merkezi olandan ziyade “halk dini” olarak 

kavramlaĢtırılmasını beraberinde getirmektedir.  

Ortodoks inançlar merkezileĢmiĢ ve kurumsallaĢabilmiĢ mezhep ve 

inançlardan oluĢmakta, bu merkez ve kurumsallaĢma dıĢında kalan aynı dinin diğer 

inanç ve düĢünce yapıları ise heterodoks (bidat) veya heretik (sapkın) olarak 

kavramlaĢtırılmaktadır (Suvari, 2010: 180). Her ne kadar heterodoksilik, ortodoksi 

yapılarca din dıĢında kalmıĢ, dinden tam anlamıyla kopmamıĢ bir yapı olarak 

değerlendirilse dahi, heterodoks inancı icra eden gruplar asıl kendi inanç ve düĢünce 

biçimlerinin doğru olduğunu ve gerçek dini kendilerinin yaĢadığını söyleyip buna 

göre bir temellendirme yapmaktadırlar. Öte yandan bakıldığında ise heterodoks 

yapılar merkezi iktidarın din anlayıĢı ile çok iliĢkili olmayıp, temelde birbirinden 

farklı olan inançların harmanlanmasıyla oluĢmuĢlardır (Duman, 2011: 194). 

Ortodoksi ve heterodoksi ayırımı Ġslam dini üzerine yapılan çalıĢmalarda da 

kendini göstermiĢtir. Her ne kadar literatürde Ġslam dini için bu duruma kavramsal 

açıdan eleĢtiriler yapılmıĢ olsa da, pratikte resmi/ortodoksi olan ile halk arasında 

veya toplumsal gruplar nezdindeki dini yaĢayıĢ pratiklerinde benzerliklerin yanında, 

farklılıkların da mevcut olduğunu gözlemlemek mümkündür. Ġslam tarihi içerisinde 

merkezi bir rol alıp ana akım Ģeklinde zuhur eden ortodoks Ġslam, bu din 

çerçevesinde farklı ibadet etme ve yaĢama ritüellerini merkeze olan 

yakınlığa/uzaklığa göre nitelemiĢ buna göre tanımlamalar yapmıĢtır. Ortodoks Ġslamı 

bu bağlamda ana akım bir rolde, dini alanın “normatifliğini” belirleyen bir yapı 

olarak tanımlamak mümkündür.  

Ortodoks Ġslam yapısı, her ne kadar diğer dini yapılanmaları belirli formlar 

doğrultusunda yanlıĢlamaya çalıĢsa da, aslında, heterodoks Ġslamın yorumlama 

biçimleri çerçevesinde yaĢayan topluluklar, Ġslamla birlikte daha önceki kültürel 

yapısını ve buna bağlı miraslarını partner olarak sürdüren bir yapı olarak belirmiĢtir. 

Bu nedenle geniĢ halk kitleleri içerisinde heterodoks Ġslam yaĢayıĢ pratiklerini 

görmek doğal olarak mümkün olmaktadır.  
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Bu bağlamda “Heterodoks Ġslam” kitabi bilgiden tamamen kopuk veya resmi 

olarak merkezileĢmiĢ Ġslamiyetten tamamen farklı bir yapıdan ziyade, Ġslamın çoğu 

yaĢam pratiklerinde daha önceki kültürel ve geleneksel formlarını dini yaĢam 

pratiklerine uyarlayarak, dini ibadetlerini ve gündelik ritüelleri bu çerçevede 

gerçekleĢtiren halkların veya grupların dini yaĢam biçimi olarak değerlendirilebilir. 

Heterodoks ve ortodoks inançlar içerisinde yukarıdaki tanımlamalardan da 

anlaĢılacağı üzere farklı yorumlar boy göstermekte ve bu yorumlar çerçevesinde dini 

inanıĢlar farklı bir Ģekilde yaĢanmaktadır. Bu bağlamda Ġslam dininde heterodoksi bir 

yapı olarak Tasavvufi bir inanç yapısı geliĢmiĢtir. Tasavvufi inancın kendisine ve 

oluĢumuna dair her ne kadar farklı yorumlar ve yaklaĢımlar olsa da bunun sosyolojik 

boyutunu anlamak için tarihsel perspektifle incelemenin gerekli ve önemli olduğunu 

düĢünüyoruz. Buradaki amacın bunun tarihsel kökenini ayrıntılı bir Ģekilde 

açıklamaktan ziyade, olgunun sosyolojik altyapısını kavramaya çalıĢmak olduğunu 

belirtmekte yarar var.  

Tasavvufun Ġslam içerisinde belirginleĢmesi IX. Yüzyıl olarak kabul edilir, 

ancak tasavvuf inancı da diğer Ġslami ritüeller gibi Peygamber hayatından örneklere 

dayandırılır (Schimmel, 2004: 43). Bu alanda tarihsel ve kültürel bir perspektifle 

önemli araĢtırmalar yapmıĢ olan Ahmet YaĢar Ocak, tasavvufu, Ġslam‟ın geniĢ halk 

kitlelerine ulaĢması ve bu bağlamda farklı dinlerin ve inanıĢların miras olarak 

bıraktıkları yaĢayıĢ pratikleriyle etkileĢime geçmesi ile alakalı bir Ģekilde 

değerlendirmiĢtir. Buna göre tasavvufi yaĢayıĢ, Ġslam içerisinde doğmuĢ bir mistik 

olgudan ziyade Ġslamiyetin ilk doğduğu yıllardan itibaren geniĢ coğrafyalara yayılıp 

Mezopotamya ve Ġran bölgesindeki Budizm, Maniheizm, Suriye ve Mısır 

bölgelerindeki Yahudilik ve Hristiyanlık geleneklerinden alınan mirasların birleĢimi 

ile harmanlanmıĢ bir sentez olarak değerlendirilmelidir (Ocak 1999: 164).  

KuĢkusuz tasavvufi Ġslam yapısı Ġslamiyetin doğuĢundan sonra boy gösteren 

bir yapı olarak belirmiĢtir. Ġslamın ilk doğduğu zamanlar ile daha sonraki tasavvuf ve 

sufi dindarlığı arasında karĢılaĢtırma yapan Weber ise, iki dönem arasındaki farkları 

karĢılıklı etkileme yönleri, pratikler ve din tahayyülü çerçevesinde incelemiĢtir. 

Weber, 9. yüzyılda boy göstermeye baĢlamıĢ olan tasavvufun dinin monotheistik (tek 

tanrıcı) yapısını kaybetmesini beraberinde getirdiğini söylerken aynı zamanda sufi 

hareketler ile birlikte Ġslamın daha geniĢ bölgelere yayılmasını da beraberinde 

getirdiğini söylemektedir (Akça ve Demirpolat, 2003: 205-206). Böylece toplumsal 

yapı ve dini yaĢayıĢ arasındaki karĢılıklı iliĢkinin varlığı burada da söz konusu 
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olmaktadır. Bu bağlamda Weber, tasavvufu heterodoksi bir yaĢayıĢ ile iliĢkili olarak 

değerlendirmiĢtir. Ancak, belirtmek gerekir ki, her tasavvufi hareketi heterodoksi bir 

anlayıĢ ile değerlendirmek de bizi yanılgıya düĢürecektir. Bayramilik, Mevlevilik, 

Rufailik gibi oluĢumlar Ġslam araĢtırmacıları tarafından sünni sufi gelenekler 

çerçevesinde değerlendirilmektedir (Akça ve Demirpolat, 2003: 211).  

Bu bağlamda yöntem itibariyle her ne kadar ortodoks ve heterodoks olarak 

ele alınsa dahi cemaatleĢme ve tarikatlaĢma her iki dini yapıda da kendini 

göstermektedir. Ancak heterodoks Ġslamın yaĢayıĢ biçimlerinde ve 

örgütlenmelerinde sınırlar ortodoks anlayıĢta olduğu kadar sert ve net olmadığı için 

mistik bir havaya ve senkretik yapıya rastlamak daha fazla mümkündür. Olaya 

sosyolojik ve tarihi bir fenomen olarak yaklaĢıldığında ise Ġslamiyette daha sonradan 

boy göstermiĢ olan tasavvufu ve onun teĢkilatlanmıĢ toplumsal boyutu olan 

tarikatları Ġslamilik hususunda tartıĢma konusu yapmıĢ olup, din yorumlarında 

tasavvufa yer vermeyen sünni ulema ile mutasavvıflar ve tarikat Ģeyhleri arasında ilk 

zamanlardan günümüze kadar süren dini yorumlama biçimi olarak bir tartıĢma ve 

mücadele söz konusu olmuĢtur (Günay ve Ecer, 1999: 69). 

Sonuç itibariyle; “her din ve her dinî yaĢayıĢ formu belli toplumsal ve 

kültürel bir ortamda ve onunla sarmaĢ dolaĢ bir halde hayatiyet buluyor ve dolayısı 

ile onun etkilerinin izlerini bir Ģekilde yansıtıyor” (Günay ve Ecer, 1999: 73). 

Konunun baĢında da değinildiği üzere, Ġslamın bu çerçevede farklı yorumlara mahal 

verecek bir yapıda olması, yayıldığı yerlerdeki kültürel değerler ile bir etkileĢim 

içerisine girmesi, yayıldığı yerlerdeki kültürlerden etkilenmesine ve bu yönde 

gündelik yaĢamda dini pratiklerin yaĢanmasına zemin hazırlamıĢtır. Ayrıca bu durum 

mürĢid/Ģeyh/derviĢ/sufi gibi dini ilme ve kendi dini yorumuna sahip kiĢilerin, 

takipçileri ile beraber cemaat oluĢturmasına ve dini bu yönde bir biçimle 

yaĢamalarına ortam hazırlamıĢtır. Bu da Ġslamda dini otoriteye sahip olan kiĢi ya da 

kiĢilerin senkretik bir yapı çerçevesinde kendi yorumladıkları Ģekliyle tarikatlar ve 

dini cemaatler kurmasını beraberinde getirmiĢtir.  

2.3. İslami Tarikatlar ve Pratikleri 

Farklı yorumlama çeĢitlerinden ve önceki dinsel, kültürel ve geleneksel 

yaĢantılardan kaynaklanan bu durum, farklı yaĢam pratiklerinin icra edilmesini de 
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beraberinde getirmiĢtir. Tıpkı diğer dinlerde de örneklerine rastladığımız üzere 

Ġslami inanıĢta da tarikatlar oluĢmuĢtur.  

Sözlük anlamıyla “yol”
5
 demek olan Arapça “tarik” kelimesinden türeyen 

“tarikat” tasavvufçular tarafından “Allah‟a giden yol” olarak tanımlanmaktadır. 

“Tarikat, yani mutasavvıfların yürüdükleri 'yol', Ģeriattan çıkan bir yol olarak 

tanımlanır; çünkü ana yol [tarik-i âmm] Ģeriat, ondan çıkan yol ise tarikattır” 

(Schimmel, 2004: 115). Bu bağlamda Ġslami kesimler arasında birçok farklı tarikata 

rastlamak mümkündür, ancak biz ana hatlarıyla tarikatların sosyal konumlarını, etki 

sahalarını ve çağımızın dinamikleri ile olan iliĢkilerini ileride daha iyi kavramak için 

burada temel bilgisini ve pratiklerini aktarmaya çalıĢacağız.  

Tarikat olgusu Ġslam dinine sufilik düĢüncesinin girmesiyle kullanılmaya 

baĢlanmıĢtır (Bulut, 1997: 246). Bu bağlamda Ġslami tarikatların tarihi de sufizmle 

iliĢkili olarak, sufizmden birkaç yüzyıl sonrasına dayandırılır. Ġlk etapta sufiler 

önceki deneyimlerden ve kiĢilerden faydalanarak devam edip bugün bilinen Ģekliyle 

organize bir tarikat sistemi kurmamıĢtı. Bu bağlamda tarikatlaĢma yaklaĢık olarak 

12. yüzyıldan itibaren boy göstermeye baĢlamıĢtır (Cebecioğlu, 2005: 261).  

Benzer Ģekilde Sufiliğin ilk etapta individüalist yani bireyci bir hareket olarak 

baĢladığını söyleyen Ünver Günay, bu durumu tarikat kelimesinin etimolojik kökeni 

ile iliĢkilendirerek sufinin Allah‟a ulaĢma gayesi taĢıyarak yaĢadığını söylemiĢ ve 

bunun ilk etapta bireysel bir hareket olarak baĢladığını savunmuĢtur (Günay, 1999: 

125). Günay, toplumda yaygınlaĢan sufileri dinlemek isteyen kiĢilerin de birer sohbet 

halkası oluĢturduğunu ve bu sohbet halkalarının örgütlenmiĢ tarikatlara altyapı 

oluĢturduğunu söyler. Günay, miladi 8. yüzyılda dahi Allah‟ı zikr etmek ve Kur‟an 

okumak için mescid dıĢında evlerde toplanıldığını söyler. Ancak bu durumun 

günümüz itibariyle kavradığımız teĢkilatlı tarikatlardan farklı olduğunu ama bunların 

kurumlaĢmıĢ tarikatların oluĢumuna zemin hazırladığını söylemektedir (Günay, 

1999: 126). 

Yapısal iliĢkiler bağlamında değerlendirildiğinde ise tarikatlar yapı olarak 

mürĢit-murit iliĢkisine dayanır. Bir rol-model olan Ģeyh/mürĢit tarikatın önderliğini 

de üstlenmektedir. Müritler, Ģeyhlerinin, yani mürĢitlerinin keramet sahibi olmasını 

ve dayandığı silsileyi de göz önünde bulundurarak tarikatlara müdahil olurlar. 

                                                           
5
 “Gizemciler, her dini gelenekte, Allah'a doğru yapılan yolculuğun farklı aĢamalarını yol imgesiyle 

betimleme eğiliminde olmuĢlardır. Hıristiyanlığın via purgativa, via contemplativa ve via 

illuinminativa Ģeklindeki üçlü ayrımı, bir bakıma tasavvuftaki Ģeriat, tarikat ve hakikat ayrımına 

benzer” (Schimmel, 2004: 115). 
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“Tarikat Ģeyhlerinin ruhanî otoritesini ifade ve ispat etmek ve desteklemek üzere 

oluĢturulan kavram ve kurumlardan birisi, tarikat 'silsile'leridir” (Günay, 1999: 133). 

Ġslami tarikatlarda “silsile” olarak adlandırılan ve mevcut tarikat Ģeyhini önceki 

Ģeyhlere dayandırarak peygambere bağlayan bir meĢruiyet zinciri vardır (Atay, 2017: 

162). Bu bağlamda “Biat-intisap” olarak adlandırılan Ģeyhe bağlanma, tarikata üye 

olma töreni ve zikir önemli pratiklerdir (Atay, 2017: 162).  

Böyle bir yapı ve iliĢki ağı üzerine temellenen Ġslami tarikatların tarih 

içerisinde kurumlaĢma sürecinde dıĢ etkilere maruz kaldığını ve bu yönde pratiklerin 

boy göstermeye baĢladığını söyleyen Ünver Günay, Ġslami tarikatların yabancı 

etkilere de maruz kalarak teĢkilatlandığını söyler. Hristiyanlık geleneğinde var 

olduğu gibi Ġslami tarikatların da bir giriĢ ve baĢlangıç ayini düzenlediğini söyleyen 

Günay, zikir törenlerinde vecd haline ulaĢabilmek için ise müzik, raks ve çeĢitli 

beden hareketleri gibi yeni ve yabancı unsurlara baĢvurularak tarikat kültürünün 

oluĢturulduğunu söyler. Bu bağlamda ise sufiliğin tinsel ve ruhani bir öğreti 

olmasından uzaklaĢarak müritlerin adeta hipnotize olmuĢ bir biçimde zikir figürleri 

sergileyip, ağladıkları ve hatta daha ileri bir seviyeye giderek kesici aletler ve ĢiĢlerle 

bedenlerini kestikleri bir gösteri sunacak boyutlara ulaĢtığını söyler. Bu bağlamda 

Ģeyhin otoritesinin daha da güçlendiği ve Ģeyhe itaat etmenin tapınma derecesine 

ulaĢtığını belirterek Ģeyhin olmadığı bir dinsel yaĢamın insanı Ģeytana götüreceği 

düĢüncesinin yaygınlaĢtırıldığını, dini bilgisi ve eğitimi düĢük olan insanların da 

böylece Ģeyhler tarafından çok daha kolay manipüle edileceği bir tablonun 

oluĢtuğunu söyler (Günay, 1999: 135-136). 

Bu bağlamda bir baĢkalaĢım ve dönüĢüm süreci geçiren tarikatların 

ayinlerinde merkezi bir pratik olan dans/raks/deveran‟a yönelik ortodoksi ve 

heterodoksi/tasavvufi yaklaĢım ekseninde ihtilaflar söz konusu olmuĢ ve bunlara 

dayanarak ilk zamanlardan itibaren tartıĢmalar süregelmiĢtir. Bu minvalde Osmanlı 

döneminin toplumsal yapısında görülen pratiklerde bu konuya dair tartıĢmalar 

konumuz açısından iyi bir örnek teĢkil etmektedir. Osmanlı devletinin kuruluĢ 

yıllarında sufiler ve tarikatlar ile olumlu iliĢkiler kurulmuĢ, ancak aynı zamanda 

Osmanlı‟da var olan ortodoks sünni inanç ile sufilik arasında yorumlama farkından 

dolayı tartıĢmalar da söz konusu olmuĢtur. Bu tartıĢmalar özellikle Mevlevi ve 

Halvetilerin sema ve zikir ayinleri ekseninde olmuĢ, dönemin önemli din insanları ve 

kadıları tarafından bunların aleyhinde çeĢitli fetva ve yazılar yayınlanmıĢken sufiler 

ise sema ve zikrin dine uygun olduğu üzerine pek çok eser yazmıĢlardır (Gürer, 
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2010: 2). Bu konuda Osmanlı dönemindeki pek çok sünni ortodoks âlim, zikrin bir 

raks biçimi olduğunu ve Ġslam dinine göre haram olduğunu söylemiĢlerdir. Ancak 

tasavvufçular bunun bir raks biçimi olmadığını ve ruhani bir anlam taĢıdığını 

söylemiĢler ve raks olsa dahi peygamber dönemindeki HabeĢilerin raksını ve Hz. 

Ali‟ye atfedilen Devr-i Hazreti Ali‟yi örnek göstererek raksın haram olmadığını iddia 

etmiĢlerdir (Çelebi, 2016: 49-50). Tarihsel bağlam çerçevesinde ise Schimmel, dans 

ve deveranın en eski dinsel etkinliklerde dahi var olduğunu söylemektedir. Dinsel 

olarak gerçekleĢtirilen dansın Greklerde tanrıların hareketi olarak düĢünüldüğünü ve 

Dionysos ve Apollon‟a atfedilen özelliklere uygun bir biçimde dans figürlerinin 

olduğunu söyler. Ayrıca eski ilkel topluluklardaki dans ile ilgili olarak da dansın 

büyüsel bir nitelikle yapıldığını ve savaĢı kazanmak veya yağmur yağdırmak üzere 

yapıldığını söyler. Bu bağlamda kutsal bir nesne veya bir kiĢi etrafında dönmenin o 

büyüsel güçten faydalanma ve ondan güç alma ile alakalı olarak düĢünülmesi 

gerektiğini belirtir. Bu nedenle Hristiyanlık ve Ġslami ulemanın dansın büyüsel bir 

nitelik haline dönüĢmesi ihtimalinden dolayı da benzer bir biçimde kesinlikle yasak 

olması gerektiğini savunduklarını belirtmiĢtir (Schimmel, 2004: 194). Dini inanıĢ 

yapılarının çoğunda böylesine bir geçmiĢe sahip olan dansın bir formu olarak zikir de 

Ġslami tarikatlarda yer edinip merkezi bir pratik halini almıĢtır. Öte yandan 

Müslümanların kutsal ibadet mekânı olan camilerde zikir çekme yer edinememiĢtir. 

Bu bağlamda toplu zikir daha çok tarikatların tekkelerinde veya tarikatlara ait 

mekânlarda gerçekleĢtirilmiĢtir.  

Tarikat yapılarıyla bağlantılı olarak bir baĢka husus ise toplum içerisinde 

doğaüstü güçlere inanmanın, Ģeyhlere yaĢamlarında veya ölümlerinden sonra 

doğaüstü güçler atfetmenin yaygınlaĢmıĢ olmasıdır. Zaman içerisinde müritler, 

Ģeyhlerinin yaĢamında veya ölümünden sonra onlara methiyeler düzüp, kerametlerini 

dillendirmiĢlerdir. Bu durum, toplum içerisinde kerametlere ve Ģeyhlerin doğaüstü 

güçlerine inanıĢları beraberinde getirmiĢ, insanlar, Ģeyhlerin türbelerini ziyaret edip 

dileklerde bulunmuĢ ve türbelerden medet ummaya baĢlamıĢlardır.
6
  

Aynı Ģekilde mezarlık ziyaretlerinden bahseden 17. Yüzyıl Osmanlı 

aydınlarından Kâtip Çelebi de ölmüĢ kiĢilerin ruhlarından medet talep etmeyi bazı 

Ģeyhlerin caiz gördüğünü ve bu yönde fetvalar verdiklerini söyler ve Ģu örneği verir: 

                                                           
6
 Bu konuyu “Ġstimdad” kavramıyla açıklayan Katip Çelebi konunun ulema içerisinde ve fetvalarda 

ihtilaflı bir konu olduğunu, ancak Ģeriat ehlinin büyük bir kısmının yatırlardan medet ummanın caiz 

olmadığını savunduklarını aktarır. Daha fazla bilgi için bkz. (Çelebi, 2016: 91-95) 
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“NakĢibendiye‟nin büyük Ģeyhlerinin, yekdiğerinin kabirlerine mülazemet ederek 

ruhaniyetlerinden tarikatı ahz ve telakki ettikleri [tasavvuf tarihinde açıkça] 

görülmüyor mu?” (Çelebi, 2016: 92). Çelebi, ilerleyen satırlarda bu durumun Ġslam 

uleması içerisinde ihtilafa yol açtığını ve dönemin Ģeriat ehlinin büyük bölümünün de 

bazı Kur‟an ayetlerine dayanarak buna karĢı çıktığını aktarır. Bu durum yukarıdaki 

diğer konularda da olduğu gibi, hem tarikatların ve tasavvufi yaĢayıĢın toplumun dini 

yaĢayıĢ pratiklerindeki konumuna, hem de ortodoks ve heterodoks/tasavvufi bakıĢ 

açılarının arasındaki farklı yorumlama biçimlerine iyi bir örnek teĢkil etmektedir. Bu 

da bütünlüklü bir Ġslami anlayıĢtan söz edilemeyeceği ve toplumlar arasında bir konu 

üzerine pek çok farklılıkların söz konusu olduğu inanıĢların geliĢmiĢ olduğu 

anlamına gelir. 

Tarikatların ve Ģeyhlerin otoritelerinin toplum içerisinde güç ve süreklilik 

kazanmasının yanında Ġslam dininde insanlara, dini ritüelleri, cemaatle/grupla 

yaĢadıkları takdirde daha fazla sevaba ve daha büyük bir iman gücüne sahip olmak 

vaat edilir. Bu bağlamda “Ġslam, baĢından sonuna kadar Cemaat üzerinde ısrar eder. 

Bu dinin tartıĢmasız beĢ temel Ģartından dördü (namaz, oruç, hac, zekât) cemaat 

hayatına yöneliktir” (Bulut, 1997: 247). Öte yandan günümüzde tarikatlara müdahil 

olmak hem sosyal hem de ekonomik iliĢkiler ağının da geliĢimini beraberinde getirir. 

Günümüz tarikat yapılarından olup kendilerini “cemaat”
7
 olarak da adlandıran bu 

islami yapıların Ģirketler ve kapitalist sermaye ile olan iliĢkileri bu iddiayı 

desteklemektedir.
8
 Kadiri ve NakĢibendiliğe bağlı irili ufaklı cemaat oluĢumlarının 

kendi öğretilerine göre açtıkları okullar, vakıflar, iĢlettiği kurumlar ve buralarda 

istihdam edilen kiĢiler, bu cemaatler ile iĢ ağını geliĢtiren esnaflar, iĢ insanları bu 

duruma örnek gösterilebilir. Bir tarikat kolu olarak belirmiĢ bir oluĢumun ulusal 

düzeyde yayın yapan kanalları, uluslararası ticaret yapan Ģirketleri, zincir oluĢturmuĢ 

markalarına denk gelmek mümkündür (Atay, 2017: 158). Bu minvalde kiĢiler, hem 

geçmiĢte hem günümüzde belirli amaçlar ve bağlamlar çerçevesinde manevi hayatın 

yanında bir ekonomik ve sosyal organizasyon olma niteliği de taĢıyan tarikatlara 

mensup olma gereği duymuĢlardır. 

                                                           
7
 “Bir tarikatın farklı kollarını tanımlamak için de “cemaat” tabiri iĢlerlikte; ĠskenderpaĢa Cemaati, 

Ġsmailağa Cemaati, Menzil Cemaati, Erenköy Cemaati gibi ki bunlar, NakĢibendiliğin Türkiye‟deki 

farklı kolları” (Atay, 2017: 162). 
8
 Tarikatların ekonomik alanda içine girdiği durum hakkında daha fazla bilgi için bkz. (Bulut, 1997: 

225). 
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Neredeyse Ġslam coğrafyasının olduğu her bölgede ve hatta bazı tarikatların
9
 

ulaĢtığı çevreler ile beraber neredeyse tüm dünyada faaliyetleri olan çeĢitli Ġslami 

tarikatlar her ne kadar dini farklı yorumlama biçimlerine ve Allah‟a giden yolda 

farklı yöntemlere sahip olsalar da, hepsinin kendi vizyonları doğrultusunda 

geliĢtirdikleri söylemlerde temel benzerlik; kendi tarikatlarının öğretisiyle insanların 

dini yaĢamını sürdürmesini sağlamak, sayısal olarak daha çok müride ulaĢıp kamusal 

alanda daha güçlü bir yer edinmek, Ġslam dinini daha çok kiĢiye ulaĢtırıp, daha çok 

kiĢinin bu yönde yaĢamasına aracılık etmektir, diyebiliriz. Ġsa Mesih‟in dini 

öğretisini olabildiğince daha çok insana duyurmaya çalıĢan ve daha çok insanın bu 

öğretiye göre yaĢamalarını amaçlayan Hıristiyanlıktaki “Evanjelik”
10

 harekete 

gitgide artan bu benzerlik de bu yönüyle dikkat çekicidir. Her iki yapıda da 

ekonomik gücün yükselmesiyle beraber kamusal alanda görünürlük artmakta -veya 

tam tersi de söz konusu olmakta- ve etki sahası paralel olarak geniĢlemektedir. 

Bu durum bizi Ģu sonuca götürmektedir: Her dini yapılanmanın temel 

reflekslerinden biri, dini öğretisini daha çok kiĢiye duyurmak ve daha çok kiĢiyi bu 

dinin yönelimleri doğrultusunda yaĢamaya davet etmektir. Böylece bu doğrultuda 

çalıĢan dini organizasyon kamusal alanda görünürlük kazanırken ekonomik olarak da 

büyüme sağlamakta, bu durum da etki sahasının gün geçtikçe artmasını beraberinde 

getirmektedir. Bu aĢamaları çok daha öncesinden yaĢamıĢ olan Hristiyan dini 

oluĢumlar küresel ekonomi ve kültürün araçlarını daha erken kullanmaya baĢlamıĢ ve 

bu anlamda yayılma çalıĢmalarını çok daha hızlı bir Ģekilde gerçekleĢtirmiĢtir. Bu 

durum Ġslami oluĢumlarda da yeni ve belirgin bir özellik olarak karĢımıza 

çıkmaktadır. Bu bağlamda bu özellik, Türkiye‟deki Ġslami tarikatlarda da karĢımıza 

çıkar. Bu yönüyle tarikat Ģeyhlerinin ulusal yayın yapan televizyon programlarına 

çıkıp buradan vaazlar vermesi, çeĢitli sosyal medya hesaplarında videoların 

yayınlanması ve pek çok tarikatın Türkiye‟de ve baĢka ülkelerde kurduğu vakıflar, 

okullar, Ģirketler vs. bu durumla iliĢkilendirilebilir.  

Tarikatları bu bağlamda özel olarak iĢlememizin nedeni; dini daha derin bir 

Ģekilde ve sürekli ritüellerle yaĢamaya çalıĢmayı hedeflemelerinden ve toplumsal 
                                                           
9
 Bu konuda iyi bir örnek olarak NakĢibendiliğin coğrafi olarak ve etki sahası bakımından ulaĢtığı 

konum için bkz. (Atay, 2017: 171). 
10

 Evanjelizm, olabildiğince kiĢiyi Hristiyan olmaya ve Ġsa Mesih‟in öğretisine göre yaĢamaya davet 

eden çalıĢmalar yürüten bir yapı olarak Hristiyanlıkta belirmiĢ bir harekettir. “Katolikler için bu eylem 

Ġncil'den habersiz halklara onun tanıtılması anlamını taĢır. Protestanlar ise evanjelik eylemin iki hedefi 

olduğunu kabul ederler: Ġncil'den yüz çevirmiĢ Hıristiyan halklara Ġncil'i yeniden yaygınlaĢtırma ve 

Hıristiyan olmayan halklara yönelik misyonerlik faaliyetleri” (Dumortier, 2007: 60). 
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yaĢam içerisinde dini temele dayanan bir sosyal organizasyon niteliği taĢımalarından 

kaynaklanmaktadır. Aynı zamanda tarikatlarda küreselleĢme ile yaygınlaĢmıĢ olan 

kültürün öğelerinin etkisinin görülmesi, tarihsel kökenleri ile iliĢkili görülmektedir. 

Bir heterodoksi yapı örneği olan sufiliğin toplumsal ve tarihsel süreçte kültürel 

sermayenin dinsel alana sirayet edebileceği bir yapı sunmuĢ olması onun kültürel 

sermaye ile olan sıkı iliĢkisini göstermektedir.  

2.4. Dinsel Yaşam ve Müzik Bağlamında İslam ve Müzikallik 

2.4.1. Din ve Müzik İlişkisi 

Müzik, insanlık tarihinin en eski kültürel formlarından
11

 ve bunu yansıtma 

araçlarından biri olmanın yanında, insan üretiminin duyguları yansıtan en önemli 

mahsullerinden biri olma özelliğini de taĢımaktadır. Tarih boyunca insanlar, çeĢitli 

duygularını, yaĢantılarını veya yaĢadıkları dönemdeki olayları yansıtacak çeĢitli 

yöntemler ve sanatsal faaliyetler kullanmıĢlardır. Kaya, tablet ve mağaralara çizilen 

resimler, figürler veya yazılamalar gibi, müzik de eski çağlardan günümüze kadar 

belirli semboller veya anlamları ifade edecek Ģekilde varlığını sürdürmüĢtür. Öyle ki 

ilkel toplumlarda “ibadeti oluĢturan ana fikrin çevresinde kümelenen asal öğeler dua, 

kurban, âyin, tören, dinsel içerikli dram, oyun ve müziktir” (Örnek, 1995: 79). 

Var olan iliĢki bağlamında doğayla iletiĢim oluĢturmak amacıyla çeĢitli ezgi 

ve ritimler üretme fikri ilk müziksel üretimleri geliĢtirmiĢtir. Ardından müzik 

doğaüstü ile de iliĢki kurmanın aracı olmuĢ ve din ile müzik arasındaki iliĢkinin de 

temeli atılarak dinlerin kurumsallaĢma süreci devam etmiĢtir (Güray, 2010: 120). 

Ġnsanlar ilk çağlardan itibaren içerisinde yaĢadığı dünya ve toplum konusunda bir 

anlam arayıĢında olmuĢ ve bu anlamları çeĢitli yöntemler kullanarak bulmaya 

çalıĢmıĢlardır. Bu durumla iliĢkili olarak da insanların inançları ve müzikleri arasında 

da benzerlikler ve etkileĢim durumu söz konusu olmuĢtur. Ġlkel toplumlarda müzik 

aletlerinin çeĢitli dini ibadetlerde ve tanrı ile olan iliĢkilerde kullanıldığı 

varsayılmaktadır. Bu bağlamda “üzerleri çeĢitli Ģekil ve resimlerle süslenmiĢ 

                                                           
11

 Almanya‟da gerçekleĢtirilmiĢ bir arkeolojik çalıĢmada paleolitik buluntular arasında kemikten 

yapılmıĢ yaklaĢık kırk üç bin yıllık bir flütün olması bu bağlamda ĢaĢırtıcı değildir. Ġlgili haber için 

bkz. https://arkeofili.com/43-000-yillik-dunyanin-en-eski-enstrumani-neandertal-flutunu-dinleyin/ 

EriĢim Tarihi: 20.06.2019 Saat 10:00 

https://arkeofili.com/43-000-yillik-dunyanin-en-eski-enstrumani-neandertal-flutunu-dinleyin/
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kavalların, davulların, sazların, borazanların vb. manevî yaratıkların seslerini 

sembolize ettiklerine inanıldığı için, bunlara kültik araçlar gözüyle bakılmıĢ ve 

ibadetlerde kullanılmıĢtır” (Örnek, 1995: 90). Müzik ve din, bu bağlamda insan 

hayatında geçmiĢten günümüze kadar birbiriyle iliĢki içerisinde olmuĢtur, diyebiliriz. 

Müzik ve din pek çok inanıĢta birbirine çok yakın kavramlar iken, pek çok 

inanıĢa göre de birbirine zıt olarak görülmüĢtür. Ancak genel itibariyle bakıldığında 

dinler müzikallikten ve Ģiirsellikten uzak durmamıĢ, hatta çoğu formlarında ve 

pratiklerinde müzikten faydalanmıĢlardır. Tarih boyunca pek çok dini metin, söylem 

ve form müzikal değeri olan ve ritim barındıran bir Ģekilde okunmuĢlardır. Bu 

bağlamda dinin temsilcileri ve çeĢitli ibadet formları ile müzik arasında sıkı bir bağ 

söz konusu olmuĢtur. Örnek olarak; Amerika kıtasında en tanıdık yerli kabilelerden 

biri olan Navajo kabilesinin din insanları bir yandan da Ģarkıcıdırlar. Asya‟da 

ġamanizme mensup olanlar müzik ve ruhsal dünya arasında bir bağ kurup kutsallık 

atfettikleri dünya ile iletiĢim kurmak için ayinlerinde davul kullanırlar. Bilindik bir 

biçimde ise kiliselerde Hristiyan din adamları ayinler esnasında yüzyıllar boyunca 

ilahi söylemektedirler. Öte yandan Ġslam‟da ezan, Budistlerde puja seremonisi ve 

Hinduların pek çok ayini müzikal formları barındıran bir biçimde icra edilmektedir 

(Batuk, 2013: 47). Aynı zamanda günümüzde bilinen en eski müzik, yaklaĢık altı bin 

yıl öncesine ait bir topluluk olan Hurrilerden bize ulaĢan bir ilahidir. Bu ilahi dini 

duyguların ve söylemlerin temelde olduğu bir Ģekilde yazılıp bestelenmiĢtir.
12

 

Genel itibariyle din ve müzik arasında tarih boyunca güçlü bir etkileĢimin 

süregeldiğini söylemek olanaklıdır. Bu minvalde dinler için müziğin önemli bir olgu 

olduğunu savunmak bizi yanılgıya düĢürmeyecektir. Ancak öte yandan neden dinler 

müziğe ihtiyaç duymuĢ ve neden dini metin ve formların müzikal bir değeri olmuĢ, 

gibi soruların yanıtlanması gerekmektedir.  

Pek çok din, içinde doğdukları toplumları aĢıp baĢka toplumları da etkilemiĢ 

ve dünya toplumları içerisinde etkili birer olgu olmuĢlardır. GeçmiĢten günümüze 

kadar birçok konuda milyarlarca insanın yaĢamına yön veren dinler, dünya genelinde 

etkili olabilecek boyuta ulaĢmıĢlardır. Ancak bunun yanında tarih boyunca dinler, 

yeni nesillere aktarılmak ve sürekliliğini sağlamak için mücadele içerisinde 

olmuĢlardır. Bu nedenle dinler, kendi metinlerinin ve dini söylemlerinin 

ezberlenmesine ihtiyaç duymuĢlardır diyebiliriz. Bu bağlamda nesir özelliklerini 

                                                           
12

 Hurrilere ait ilehiyle ilgili arkeolojik bir haber için bkz. https://www.denizhummasi.com/hurri-

ilahisi-tarihin-en-eski-melodisi/ EriĢim Tarihi: 24.06.2019 Saat: 17:00 

https://www.denizhummasi.com/hurri-ilahisi-tarihin-en-eski-melodisi/
https://www.denizhummasi.com/hurri-ilahisi-tarihin-en-eski-melodisi/
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barındıran bir yapıda olmalarına rağmen, dini metinlerin çoğu, düz yazı gibi 

okunmaktan ziyade müzikal bir değeri barındıracak Ģekilde okunmuĢlardır. Bu 

durum hem ezberlenmesi zor olan dini metinlerin ezberlenebilmesini, hem de 

çocukların dini formları daha çabuk öğrenebilmelerini sağlamıĢtır.
13

 Çünkü çocuklar 

müzikal olanı daha kolay ezberleyebilmekte ve bu bağlamda dini söylem ve olaylar 

da rahatlıkla gelecek nesillere aktarılabilmektedir. Nörolojik olarak da müzik zekâsı 

diğer zeka türlerine oranla daha erken dönemlerde geliĢmekte ve müzik, duygular ve 

ruh hali üzerinde en etkili formlardan biri olarak kabul edilmektedir.  Nöroloji 

perspektifine göre “müzik/ritim zekâsının, zekâ türlerinin ilk önce geliĢeni olduğu 

belirtilmektedir. Müziğin, ritmin, sesin ve titreĢimin insanda yarattığı etki diğer zekâ 

türlerinin hepsinden daha güçlü olduğu ileri sürülmektedir. Ruh halinin değiĢmesi, 

dinsel duyguları coĢturma, ulusal sevinçleri uyandırma, baĢka birine sevgi, derin 

üzüntü ya da acıyı ifade edebilme etkisi buna örnek olarak verilmektedir” (BaĢaran, 

2004: 11). 

2.4.2. Dinsel Müzik, Beden ve Ruhsal Durum 

Müziğin duygular üzerindeki etkisinin yanında ruh ve beden üzerinde de 

etkisi söz konusudur. ÇeĢitli müzik türlerinde ve müzikal formlar barındıran dini 

pratiklerde bu etkileri görmek mümkündür.
14

 Rock müzik ve zikir pratiğini bu 

bağlamda karĢılaĢtıracak olursak, ikisinde de beden hareketlerinde benzer etkileri 

görmek mümkündür. Zikir pratiğinde seslendirilen ve müzikal değer taĢıyan ilahiler 

ve müzik formlarının müritler üzerinde yarattığı etkiler ile rock müzik 

dinleyicilerinin sergilediği hareketler benzerlikler taĢımaktadır. Rock müzik 

dinleyicilerinin, müziği dinlerken sergilediği kafa sallama hareketleri ve müziğin 

ahengine kapılırken göstermiĢ olduğu bedensel reaksiyonlar ile zikir ayininde 

müritlerin sergilemiĢ olduğu beden hareketlerindeki benzerlik dikkate değerdir.
15

 Bu 

                                                           
13

 Hz. Muhammed‟in hayat hikayesinin anlatıldığı ve çocukların seslendirdiği ilahi Youtube‟da 

yaklaĢık 8 milyon kez izlenmiĢtir. Grup 571‟in bu ilahisi için bkz. 

https://www.youtube.com/watch?v=zXnTiD9SbFQ EriĢim Tarihi: 21.06.2019 Saat 15:00 
14

 Etiyopyanın yerel müziği eĢliğinde dans eden kiĢilerin kafa sallama ve beden hareketleri için bkz. 

https://www.youtube.com/watch?v=12y5dKrtDmA EriĢim Tarihi: 04.06.2019 saat: 14: 00 

Afrikanın yerel müziği eĢliğinde dans eden kiĢilerin kafa sallama ve beden hareketleri için bkz. 

https://www.youtube.com/watch?v=AdmKS1MPp_w EriĢim Tarihi: 04.06.2019 saat: 14: 10 
15

 AĢağıdaki linkler bu bağlamda izlendiğinde rock müzik dinleyicilerinin ve zikir pratiğini 

gerçekleĢtiren müritlerin bu konudaki benzerliklerini yansıtan hareketleri daha net görülebilecektir. 

Rolling Stones‟un 1969 yılında verdiği bir konserdeki dinleyicilerin kafa sallama ve beden hareketleri 

için bkz.  

https://www.youtube.com/watch?v=zXnTiD9SbFQ
https://www.youtube.com/watch?v=12y5dKrtDmA
https://www.youtube.com/watch?v=AdmKS1MPp_w
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iki durumda da dinlenilen müzik ve katılma amacı farklı olsa dahi bireylerin trans 

halinde ve kendinden geçmiĢ bir Ģekilde olduğu izlenimi uyanmaktadır.  

AnlaĢılan aynı ritimde alınan nefes ve sürekli Ģekilde tekrarlanan kafa sallama 

durumu ruh ve beden üzerinde aynı etkiyi doğurmakta ve kiĢinin trans haline 

geçmesini beraberinde getirmektedir. Bunun kiĢiler üzerinde bir haz alma durumunu 

ortaya çıkardığı söylenebilir. UyuĢturucu bağımlılığı ve din üzerine yapılan bir 

araĢtırmada daha önce uyuĢturucu bağımlısı iken tasavvufi bir tarikata mensup olup, 

zikrin kendisine verdiği hazzı anlatan bir görüĢmecinin aĢağıdaki cümleleri de bu 

durumu destekler mahiyettedir. “Zikir çekiyoruz, ben o zikir sırasında yaĢadıklarımı 

hap ve extacy kullanırken yaĢayamıyordum, aynı zevki alamıyordum. Ġnsanın kalbi 

ferahlıyor, içmesem de olur diyorum. Mutlu oluyorum” (Gürsu, 2017: 46). 

Müziğin bu bağlamda kullanılmasının yanında, müziğin dinleyicide 

rahatlama/dinginlik yaratma özelliği de dinlerin müzik ile olan iliĢkisinde önemli bir 

etkendir. Yukarıda değinildiği üzere, pek çok din, geçmiĢten günümüze, ayinlerinde, 

dini formlarında veya çeĢitli toplantılarında müzikten faydalanmıĢlar, müziği 

kullanmıĢlardır. Örneğin Ġslam dininide okunan beĢ vakit ezanının beĢi de ayrı müzik 

makamlarında okunmaktadır. Sabah ezanı Sabâ makamı, öğlen ezanı Rast makamı, 

ikindi ezanı Hicaz makamı, akĢam ezanı Segah, yatsı ezanı da UĢĢak makamında 

okunmaktadır. Her seferinde ayrı müzik makamları ile okunan ezan günün farklı 

vakitlerindeki ruh haliyle iliĢkilendirilebilir. Bu bağlamda sabah okunan ezanın kiĢiyi 

uykudan uyandırma ve namaz kılmaya davet etme amacı taĢıdığı söylenebilir. Sabah 

ezanında okunan Sabâ makamı müzik literatüründe derbeder makamı olarak da 

bilinmektedir, bu nedenle hüzünlü bir hava taĢımaktadır.
16

  AkĢam ezanı ise günün 

bitiĢini simgelediği için rahatlama ve dinginlik hissi veren Segah makamıyla okunur. 

Kiliselerde ayin gerçekleĢtirilirken söylenen Ģarkılar, ilahiler ve dinlenen müziğin de 

ibadete giden kiĢilerde bir rahatlama/dinginlik hali yaratma amacı taĢıyan ezgilerle 

yapıldığı söylenebilir.
17

 Bu bağlamda dinsel müzikler ile müziğin “new age” formu 

olarak bilinen müzik türü ile bir benzerliğin söz konusu olduğu belirtilebilir. “New 

age” tarzı müziğin yapılma amaçlarından biri de dinleyicide rahatlama ve dinginlik 

                                                                                                                                                                     
https://www.youtube.com/watch?v=ReTEyjYV0Yk EriĢim Tarihi: 04.06.2019 saat: 14: 20 

Kadiri Faruki Tarikatının bir zikrinde müritlerin dinledikleri ilahi eĢliğinde yaptıkları zikirde kafa 

sallama hareketi için bkz. https://www.youtube.com/watch?v=OMAwrzwIqG0 EriĢim Tarihi: 

04.06.2019 saat: 14: 30 
16

 Sabah ezanının hüzünlü etkisinin hissedilebileceği bir örnek için bkz. 

https://www.youtube.com/watch?v=0AMdB9xTfvM EriĢim Tarihi: 19.06.2019 Saat: 14: 45 
17

 Bir kilisenin pazar ayininde okunan ilahi için bkz. 

https://www.youtube.com/watch?v=m5UfkDqCG3E EriĢim Tarihi: 19.06.2019 Saat: 14: 40 

https://www.youtube.com/watch?v=ReTEyjYV0Yk
https://www.youtube.com/watch?v=OMAwrzwIqG0
https://www.youtube.com/watch?v=0AMdB9xTfvM
https://www.youtube.com/watch?v=m5UfkDqCG3E
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yaratmaktır. Bu müzik türü mistik ve etnik müziklerden faydalanılarak ve eski 

enstrüman ve müzik ezgileri kullanılarak icra edilmektedir. Dolaysıyla bu müzik, 

diğer müzik türlerine oranla teknik olarak çok daha akıcı ses ve ritimlerle icra 

edilmekte ve bu bağlamda dini müziklerle benzerlik göstermektedir.
18

 

Benzer olarak Rastafari
19

 inanıĢında da reggae müziğin yapısı ve dinlenme 

amacı bir bakıma bu duruma da hizmet etmektedir. Zaten bağlam olarak da 

“Rastafarilik ve müzik birbirinden ayrılması mümkün olmayan Ģeylerdir ve Rasta 

müziği kalp atıĢ ritmini andırır tarzda (bom bom, bom bom…) icra edilir” (Albayrak, 

2017: 270-271). Dini duygular ve müziğin buna hizmet etme yönü 

değerlendirildiğinde Rastafarilik ile müzik arasındaki iliĢki dikkat çekici bir 

konumdadır. Dick Hebdige, Rastafarilik inancı ile beraber reggae müziğinin ritimsel 

temposunun Afrika‟da yaĢayan bir insanın metabolizmasını andıracak biçimde 

durağanlaĢtığını ve reggaedeki korku, marihuana, Mesihi duygular ve Jamaika 

özelliklerini barındıran sözlerin hepsinin Rastafarilik ile iliĢkili olduğunu söyler 

(Hebdige, 2004: 39-40). Bu minvalde yukarıdaki durumlara benzer olarak, 

marihuana kullanmakla da özdeĢleĢmiĢ olan bu hareketin felsefesine göre icra edilen 

müziklerin takipçilerinin üzerinde bir rahatlama ve dinlendirici bir etki de yarattığı 

söylenebilir.  

Bu durumların yanında, dini metinlerin müzikal değer kazandırılarak 

okunması, bireyleri daha fazla etkilemekte ve bu ezgiler dinlenirken pek çok dinde 

boyun bükmek gibi ortak bedensel tepkiler geliĢebilmektedir. Birçok dinsel pratikte 

kullanılan ezgisel metin okumaları bu bağlamda ölü uğurlama törenlerinde de 

kullanılmaktadır. Ġbn-i Battûta‟nın seyahatnamesinde de bu duruma dair olaylar 

Ģöyle anlatılır: “Acayip bir alay tertip ediliyor; tabut önde götürülüyor, hafızlar güzel 

sesle Kur‟an okuyor, ağlatan nağmeler döktürüyor; insan bu manzaradan ötürü 

kendinden geçiyor, kalbi uçuveriyor” (Battûta, 2017: 114). 14. yüzyılın en büyük 

                                                           
18

 ERA müzik grubuna ait The Mass Ģarkısı bu konuda örnek gösterilebilir. 

https://www.youtube.com/watch?v=HETRaN9tjXE EriĢim Tarihi: 04.06.2019 Saat: 15: 00 
19

 “Rastafarilik hareketi 1920‟lerde, Jamaikalı bir siyahi olan Marcus Garvey‟in öğretilerinden 

esinlenerek ortaya çıkmıĢ; senkretik, binyılcı mesihçi Afrika kökenli zenci kölelerin direniĢiyle güç 

kazanmıĢ olan yeni bir dinimsi oluĢumdur. Rastafariler kadim Ġsraillilerin torunları olduğuna ve 

iĢledikleri günahlar yüzünden sürgün edildiklerine, ilk Etiyopya kralı Haile Selassie I‟in yaĢayan tanrı 

ve dünyanın kralı olduğuna inanırlar. Onlara göre Etiyopya cenneti, Jamaika ise tamamen cehennemi 

temsil eder. Rastafarilere göre marijuana içmek manevi bir pratik olup, kökü Kutsal Kitaba dayanır. I-

tal adını verdikleri bir vejetaryen diyete uymak Rastafariliğin temel inançları arasındadır. Örgülü 

Rasta saçı hareketin en önemli özelliklerindendir. Rastafariliğin yeĢil, sarı ve kırmızı (bazen siyah) 

olmak üzere sembolik renkleri vardır ve bunlar bayrak, dini resim, rozet ve posterlerde çok yaygın bir 

Ģekilde kullanılır” (Albayrak, 2017: 247). 

https://www.youtube.com/watch?v=HETRaN9tjXE
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gezginlerinden olan Battûta‟nın aktardığı bu olay DımaĢk‟ta (günümüzde ġam) 

geçmekte ve gezgin, ölen kiĢiyi tanımadığı halde bu durumdan etkilendiğini açıkça 

belirtmektedir. Aynı çerçevede Hristiyanlık ve diğer pek çok dinde de ölü uğurlama 

törenleri gibi matem barındıran olaylarda müzikallikten faydalanılan pratikleri 

görmek mümkündür. 

Müzik, yukarıdaki bilgilere ek olarak acı çekme duygusuyla da 

özdeĢleĢebilmekte ve dinleyicilerini bedensel ve ruhsal bir acı çekme haline 

sokabilmektedir. Müzik ve din iliĢkisi bağlamında değerlendirildiğinde ise, bazı 

dinlerin ve bunlara ait mezheplerin yorumlamalarında matem ve yas içeren 

pratiklerin yaĢanmasının yanında, geçmiĢteki acı dolu olayların toplumsal olarak diri 

kalmasına ve tekrardan bunların yaĢanmasına olanak sağlamaktadır. Ġslam tarihinde 

yaĢanan Kerbela olayından kaynaklı olarak gerçekleĢtirilen Hz. Hüseyin‟i anma 

törenlerinde Caferi ve Kadiri tarikatları bu duruma örnek oluĢturacak pratikler 

sergilemektedirler. Caferiler aĢure günü törenlerinde Kerbela olayını ruhen acılı bir 

Ģekilde yaĢamanın yanında ilahiler eĢliğinde bedenlerine de acı çektirmektedirler. 

Müziğin toplumsal duygulara tesir etme gücü ve toplumsal duyguları ifade 

edebilmeye yatkın bir yapı sunması ile alakalı olan bu durum din ve müzik 

arasındaki bu iliĢki için de iyi bir örnek teĢkil etmektedir.  

Benzer çerçevede müziğin bu özelliğini baĢka toplumsal gruplarda da görmek 

mümkündür. Örneğin; tıpkı Caferiler gibi, bedeni kanatacak kadar bedene acı 

çektiren arabesk müzik dinleyicileri bu duruma örnek gösterilebilir. Belirli bir 

kültürün temsil biçimine dönüĢmüĢ olan arabesk müziğin (Sağır ve Öztürk, 2015: 

123) ilk akla gelen temsilcilerinden olan Müslüm Gürses‟in konserlerinde 

dinleyiciler, bedenlerini çeĢitli kesici aletler ile kesmekte ve çektikleri ruhsal acıyı bu 

Ģekilde bedenlerine aktarmaktadırlar.
20

 Bu bağlamda bu iki durumun benzerlik 

taĢıması müziğin bu özelliği ve ait hissedilen sosyolojik kimlik ile iliĢkilendirilebilir. 

Öte yandan bu örnekteki benzerlik dinsel acı çekme ile sınıfsal acı çekme arasındaki 

bağın varlığını da kanıtlar mahiyettedir. Burada Karl Marx‟ın din ile ilgili söylediği o 

meĢhur lafını hatırlamakta fayda vardır. “Dinsel sefalet bir yönüyle gerçek sefaletin 

dıĢavurumu, diğer yönüyle de gerçek sefalete itirazdır. Din, ezilen yaratılmıĢın iç 

çekiĢi, kalpsiz bir dünyanın ruhudur; tıpkı ruhun kovulduğu sosyal Ģartların ruhu 

                                                           
20

 Bu konuya örnek olarak Müslüm Gürses‟in çeĢitli konser görüntüleri için bkz. 

https://www.youtube.com/watch?v=u_ZeK8cGtx4 EriĢim Tarihi: 20.06.2019 Saat: 16: 00 

https://www.youtube.com/watch?v=8NFORopWmtU EriĢim Tarihi: 20.06.2019 Saat: 16: 10 

 

https://www.youtube.com/watch?v=u_ZeK8cGtx4
https://www.youtube.com/watch?v=8NFORopWmtU
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olduğu gibi. Din, halkın afyonudur” (Marx ve Engels 1987‟den aktaran; OkumuĢ, 

2014: 26). Dinsel yapı ezilmiĢliğin, sosyal dıĢlanmıĢlığın veya yabancılaĢmıĢ bireyin 

bir ifade etme aracı olabilme rolündeyken müziğin de benzer çerçevede bu ifade 

etme biçimlerine elveriĢli bir yapı sunduğunu ve yatıĢtırıcı bir rolde olduğunu 

söylemek mümkündür. 

2.4.3. Dinsel Müzik ve Toplumsallık 

Müziğin insan ruhunu dinlendirme, ruhunu okĢayacak nitelikler barındırma 

veya insanın kendisini ifade etmesine olanak sağlamasının yanında baĢka özellikler 

de taĢıdığını söylemek mümkündür. “Müziğin bir taraftan evrensel yönü, diğer bir 

taraftan kültüre ait oluĢu, duyguların ifadesi yoluyla ruha etki göstermesi, iletiĢim 

sağlaması, ortak duyguları kuvvetlendirmesi, bunların tümü müziğin toplum için de 

önem taĢıdığının bir göstergesidir” (ġen, 2016: 1112). Bu bağlamda müziğin dini 

formların ifade ediliĢ aracı olarak dini pratiklerde kullanılması toplumsal yaĢam ile 

iliĢkilidir. Böylece müzikallikle beraber toplumsal bir harmoni oluĢmakta, toplumsal 

hafızanın diri kalması sağlanmakta ve bunun sözlü gelenek ile sonraki nesillere 

aktarılması daha kolay olabilmektedir. Örneğin; Caferiler, Kerbela olayını ve Hz. 

Hüseyin‟i andıkları törenlerde bu duruma dair ilahiler okur ve bu ilahiler ile o 

döneme dair bilgiler ve yaĢanılanlar aktarılır. Aynı çerçevede Ġsa Mesih‟in 

yaĢantısına ve ona dair dini söylemleri içeren çeĢitli Hristiyan ilahilerinde de 

toplumsal hafızanın sürdürülebilirliği hususunda sözlü gelenek mirasından 

faydalanıldığı görülmektedir. Hristiyanlıkta, kiliselerde katılan herkesin bir koro 

edasıyla okuduğu ilahilerin toplumsal bir harmoni oluĢturma misyonundan söz 

edilebilir. Yahudilerin ağlama duvarı
21

 önünde gerçekleĢtirdiği dini törenlerinde 

ağlamaları, dua etmeleri ve çeĢitli ilahiler okumaları benzer Ģekilde toplumsal 

hafızanın diri kalmasına örnek olarak gösterilebilir. Yahudiler, burada dualar 

okumakta, geçmiĢte atalarının yaĢamıĢ olduğu olumsuz durumları yâd etmekte ve 

bunlara dair ilahiler okuyup ağlamaktadırlar. Ki belirtmek gerekir ki yakılan ağıtlar 

da baĢlı baĢına bir müzik formudur. Bu durumda da müzikallikten faydalanılmakta 

ve dini formların toplumsal alanda sürdürülmesi için müzik, bir aracı olmaktadır. 
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 “Yahudi Kutsal Mâbedi‟nin Romalılar tarafından yakılıp yıkılmasından sonra (M.S. 70) oraya bağlı 

ibadetler bir müddet yapılamamıĢ ve kurbanlar sunulamamıĢtır. Mabed‟in yıkılıĢından sonra geriye 

kalan Batı Duvarı, “Ağlama Duvarı” ya da “ġikâyet Duvarı”48 (Hakotel ha-mavravi) diye anılarak 

ziyaret edilegelmiĢtir” (ErbaĢ, 2002: 108). 
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Aynı zamanda Yahudilik inancında Kitabı Mukaddeste geçtiği üzere çeĢitli dini 

eğlence pratiklerinde müziğin kullanılmıĢ olduğuna dair bilgiler mevcuttur. Bu 

eğlence biçimlerinin örneklendirilmesi gerekirse; Yahudiliğe ait olan Ahit‟in 

Kudüs‟e ulaĢtırıldığı an, savaĢların zaferle bitmesi veya çeĢitli kahramanlık 

örneklerinin gerçekleĢmesi gibi durumlarda milli ve dini duygularla çeĢitli 

kutlamalar yapılmıĢ ve dini müzikler kullanılmıĢtır (Batuk, 2013: 53).  

Müzik, toplumsal durum ve olayların aktarılmasını sağlayacak bir yapı 

sunmaktadır. Müziğin isyan/protesto etme durumu ile olan iliĢkisi, bu durumu ifade 

etmeye müsait bir yapıda oluĢu da toplumsal yaĢamda zuhur etmesine olanak 

sağlamakta ve bu bağlamda kullanılmasını beraberinde getirmektedir. Yapılan bazı 

araĢtırmalara göre müzik tercihleri ile dini inanç, saldırganlık, tutum ve davranıĢlar 

arasında güçlü bir iliĢkinin var olduğu saptanmıĢ ve bu duruma göre bulgular elde 

edilmiĢtir (YağıĢan, 2013: 99). Bu bulgulara göre kiĢinin fiziksel saldırganlık 

davranıĢları ile dinlediği müzik arasında bir iliĢki söz konusudur. Buna göre birden 

fazla madde bağımlılığı olan ve uyuĢturucu kullanan gençlerin rap, hip hop, techno 

müzik gibi müzik türlerini tercih ettikleri bir tablo oluĢmuĢ ve aykırı içerikler 

barındıran müzikleri gençleri kızgınlığa ve saldırganlığa ittiği bir durumun varlığı 

tespit edilmiĢtir (YağıĢan, 2013: 99). 

Paralel olarak, Rastafariyan hareketi ve reggae müzik iliĢkisini derinlemesine 

araĢtırmıĢ ve betimlemiĢ olan Dick Hebdige de bu durumu destekleyecek veriler 

sunmuĢtur. Hebdige, Rastafariyanlığı, toplumsal dinamikler, dini inanıĢ ve bunların 

müzik aracılığıyla ifade ediliĢ ve yaĢanıĢ biçimleri bağlamında değerlendirmiĢtir. Bu 

durumun Rastafaryanların müzik diline ve biçimine yansımasını incelemiĢ, reggae 

müziğin bu doğrultuda yeni bir boyut kazandığını belirtmiĢtir. Rastafariyanlık ile 

beraber mevcut düzenin sorgulanabilmesi sağlanmıĢ siyah ve beyaz arasındaki 

keskin ayırımların kırılması söz konusu olmuĢtur. Hebdige bu bağlamda zenciliğin 

pozitif ve kutsal bir imaj ve silaha dönüĢtürüldüğünü, çarpıcı yeniliklerin toplumsal 

düzeyde gerçekleĢmesinin de böylece geliĢtiğini aktarmıĢtır. Mevcut çatıĢmalar içe 

dönük bir hale getirilip bir uyum süreci geliĢmiĢ ve bu durum en çok müziğe 

yansıyıp, yine buradan yeniden üretilmiĢtir. Böylece Reggae müziği daha siyahi bir 

çerçeveye bürünmüĢ ve dili daha anlaĢılmaz ve tehditkâr bir hal almıĢtır (Hebdige, 

2004: 41).  

Benzer bağlamda Ġslam inanıĢında, mazlumların toplumsal sistem içerisinde 

veya dünyada yaĢadıkları olumsuz olaylar karĢısında zalimlerin cehennem ile 
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cezalandırılması konusunda ilahi adaleti savundukları bir düzen mevcuttur. Var olan 

adaletsiz düzene veya zulmeden kiĢilere karĢılık Kur‟an‟da Ġbrahim Suresi 42. 

ayete
22

 ve Said Nursi‟nin “zalimler için yaĢasın cehennem” sözüne de dayandırılan 

“jı bo zalımen xwinxwari bıji cehennem” (kan emici zalimler için yaĢasın cehennem) 

adlı ilahide de bu isyan/protesto durumunu görmek mümkündür. Rastafari inancının 

müzik ile olan iliĢkisine benzer olarak burada da toplumsal olarak hoĢnutsuz olan 

durum, müzik diline aktarılmıĢ ve var olan durumu anlatan sloganlaĢtırılmıĢ 

cümlelere müzikal değerler yüklenmiĢ, toplumsal durumun isyanı/protestosu müzik 

kullanılarak gerçekleĢtirilmiĢtir.  

Sonuç itibariyle insanların çeĢitli etkileĢimleri sonucu geliĢen kültürün baĢat 

öğelerinden biri olan müzik, tarihsel süreçte toplumsal hayatın içerisinde merkezi bir 

rol almıĢ, toplum ile beraber ĢekillenmiĢ ve toplumu ĢekillendirmiĢtir. Faaliyet alanı 

bulduğu toplumun kültürel özellikleri ile Ģekillenen müzik, hem ekonomi, siyaset 

gibi toplumsal kurumlar ile hem de bazen onun sayesinde bazen ona rağmen geliĢtiği 

din ile bir bütün olmuĢtur (Göher, 2009: 303). Aynı zamanda toplumsal yaĢamda 

siyaset, ekonomi, sınıfsal durum, gündelik yaĢam gibi pek çok toplumsal olgunun 

etkilerini yansıtan bir çerçeve sunmaktadır. Ġçinde bulunduğu toplumdan ve 

toplumsal öğelerden etkilenen ve bu etkileri en iyi biçimde yansıtan sosyolojik 

olgulardan biri olan olan müzik, bu bağlamda dinsel yaĢamın değiĢim ve 

dönüĢümlerini de en iyi aktaran çıktılardan biridir (Göher, 2009: 302). Günümüz 

Ġslami kesimlerinin popüler kültür ve küreselleĢme süreçlerine karĢı sergilediği 

adaptasyon ve geliĢtirdiği stratejik iliĢkilerin müzik anlayıĢlarına ve biçimlerine 

yansıması kaçınılmaz olarak ortaya çıkmaktadır. Bu bağlamda bir çıktı olarak müziği 

incelemek ortaya çıkan toplumsal yaĢam biçimlerini, bu süreçleri ve var olan durumu 

anlamak açısından iyi bir örnek olarak karĢımıza çıkmaktadır.  

2.4.4. İslam ve Müzikallik 

Müzik, yukarıda da değindiğimiz üzere pek çok din için önemli bir araç/form 

olmuĢ, öte yandan bazı dini inanıĢlar da müziğe kapılarını kapatmaya çalıĢmıĢtır. 

Ancak geçmiĢten günümüze dini inanıĢların çoğunda pratikler müzik ile icra edilmiĢ, 

müzik ile din arasında sıkı bir bağ inĢa edilmiĢtir. Bu bağlamda Ġslami inanıĢa göre 

                                                           
22

 Ġlgili ayet Ģu Ģekildedir: “Sakın Allah‟ı zalimlerin yaptıklarından habersiz sanma! Allah, onları 

ancak gözlerin dehĢetle bakakalacağı bir güne erteliyor”. 
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müziğe dair muğlak bir durum söz konusu olmuĢ ve pek çok dönemde müziğe karĢı 

bir mesafe inĢa edilmiĢ, hatta zaman zaman müzik yasaklanmıĢtır (Göher, 2009: 

311). Sünni Ġslam, müziğe karĢıt bir çerçeve çizmeye çalıĢmıĢ ve bu bağlamda pek 

çok Ġslami kesimi etkilemiĢtir. Bu bağlamda ilk etapta Sünnilik her türlü mpratikleri 

yasaklamıĢ ve NakĢibendiye gibi bazı tarikatlar da bu yasaklara uymuĢtur 

(Schimmel, 2004: 194).  

Ġslamiyetin ilk ortaya çıktığı yıllarda müzik ve putperestlik iliĢkisinden dolayı 

Ġslamiyet, müziğe karĢıt bir tutum geliĢtirmiĢtir. Hatta takip eden diğer yüzyıllarda 

müziğin haram olarak değerlendirilmesi noktasına kadar varılmıĢtır. Müziğin bir haz 

aracı olarak kullanılması, dinlenilmesi veya ibadetlerde kullanılması yasaklanmıĢ ve 

hatta müzik dinlemek dinsizleĢmek bile sayılmıĢtır (Uzun, 2013: 5). Sonraki 

dönemlerde ise Ġslamda müziğin konumu tartıĢmalı bir hal almıĢ, müziğin toplumsal 

yaĢamda kullanılması ile ilgili olarak muğlak bir durum söz konusu olmuĢtur. Genel 

itibariyle müziğin toplumsal hayatta kullanılması belirli ön koĢullara bağlanmıĢtır. 

Bu ön koĢullardan bazıları; yapılan müziğin Ġslam adabına uygunluğu, dinleyicilerde 

uyandırdığı Ģehvet durumu, dinleyicilerin helal çerçevesinde yan yana olup olmama 

durumu (kadın-erkeklerin mekân içerisindeki konumu), müziği icra eden kiĢinin 

cinsiyeti ve benzeri gibi durumlar sıralanabilir (Sağlam, 2001). Hangi enstrümanların 

kullanılabileceği de belli sınırlamalara tabii tutulmuĢtur. Örneğin, Ġslami müzik 

tartıĢmalarında ney ve tef gibi enstrümanlara neredeyse kimsenin itirazı yoktur. Aynı 

Ģekilde Alevilikte sazın kullanılması da benzer bir bakıĢ açısı ile alakalıdır. 

Günümüzde ise bu tarz sınırlayıcı kalıpların küreselleĢme süreciyle erozyona 

uğradığı ve artık çok zengin enstrüman ve ezgi yelpazesine sahip bir Ġslami müzik 

anlayıĢının varlığından bahsedilebilir. 

Ġslamiyette insanları ibadete davet etme formu olarak ezan kullanılmıĢ ve Hz. 

Muhammed, ilk ezanı okuması için sesi güzel olan Bilali HabeĢi‟yi 

görevlendirmiĢtir. “Bazı araĢtırmalarda HabeĢlilerin seslerini iyi kullandıkları ve 

güzel Ģarkı söylediklerine dair bilgiler aktarılmaktadır. Bir hadîs-i Ģerif‟de de Hz. 

Peygamber “Ezân HabeĢîlere aittir” buyurarak HabeĢlilerin sesinin güzelliğine vurgu 

yapmıĢtır” (Koca, 2011: 293). Bunun yanında güzel seslilik sadece ezanda değil aynı 

zamanda Kur‟an okurken de önem arz etmiĢtir. Bu bağlamda peygamber 

döneminden günümüze kadarki süreçte Kur‟an‟ı güzel okuma üzerine çalıĢmalar 

yapılmıĢtır. Kur‟an‟ın keyfiyete göre okunmasından ziyade belirli makamlara göre 

ve tecvidli okunması ve hangi seslerin nasıl telaffuz edilmesi gerektiği üzerine Hz. 
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Muhammed de çalıĢmalar gerçekleĢtirmiĢtir. Kendisi nasıl okuyorsa arkadaĢlarına da 

öğretmiĢ, hatalarını düzeltmiĢ, hangi harflerin nasıl okunacağını aktarmıĢ, güzel 

okuyan kiĢileri seçerek yetiĢtirmiĢ ve diğer insanların da bu kiĢiler tarafından Kur‟an 

okumayı öğrenmelerine yönelik çalıĢmalar yürütmüĢtür (Fırat, 2014: 26). 

Günümüzde ise bu hususta Kur‟an-ı Kerim‟i güzel okuma yarıĢmaları 

düzenlenmekte ve küresel çapta organizasyonlar gerçekleĢtirilmektedir.
23

 Hatta 

Türkiye‟de de resmi devlet televizyon kanalı olan TRT‟de popstar müzik 

yarıĢmalarına benzeyen bir formatta “Kur‟an-ı Kerimi Güzel Okuma YarıĢması” 

adıyla bir program yapılmıĢtır. 

Ġslamın hem doğduğu coğrafyadan kaynaklı olarak hem de yayıldığı 

coğrafyalardan dolayı müzik ile iliĢkisi söz konusu olmuĢ, müzikallik genel itibariyle 

Ġslamın içerisinde yer edinmiĢtir. Ġçerisine doğduğu Ortadoğu coğrafyasının ve 

yayıldığı bölgelerin kadim dinlerinde müzikallik, çoğu formlarda tanrı ile olan 

iliĢkilerde bir araç olarak kullanılmıĢ, tanrı ile iletiĢimde önemli bir vasıta 

mahiyetinde varlığını sürdürmüĢtür (Batuk, 2013: 52). Bu bağlamda Ġslamın 

yayıldığı kesimler hem eski kültürel pratiklerini sürdürmüĢler hem de Ġslamı önceki 

inanıĢlarıyla harmanlayarak özümsemiĢlerdir. 

Heterodoks/tasavvufi inanıĢta müzikalliğin, kendini merkezi ve kitabi olarak 

tanımlayan Sünni/Ortodoks inanıĢa oranla daha büyük bir öneme sahip olması, hem 

önceki kültürel gelenekler ile olan iliĢkilerden hem de yapısal olarak müziğin 

kullanılmasına daha müsait olmasından kaynaklanmaktadır. Dolayısıyla; 

“Ġslam dünyasında müziğe en fazla ilgi, genellikle tasavvuf ehli tarafından 

gösterilmiĢtir. Musiki, “sema” adı altında tasavvufa girmeye baĢlamıĢ ve Ġslam 

tasavvufunun belli baĢlı karakteristiği hâline gelmiĢtir. Böylece bütün sufi ve tarikat 

mensupları tarafından belirlenen insanı Allah‟a yaklaĢtıran ve yükselten dini bir 

unsur olarak görülmüĢtür” (Göher, 2009: 311).  

Genel itibariyle Ġslami teolojide müzik, zikir ve sema ayiniyle özdeĢleĢmiĢ ve 

bu duruma bağlı olarak Sünni ulema ve tarikat ehli arasında farklı yorumlamalar 

ortaya çıkmıĢtır. Yukarıda değindiğimiz Ģekliyle sema dönme/zikir halinin 

Ġslamiyetteki kaynağı üzerine oluĢan farklı yorumlamalar, tasavvufçular ile ehl-i 

sünnet uleması arasında tartıĢmalara neden olmuĢtur. Ġbadetlerini daha coĢkulu bir 

                                                           
23

 Malezya‟da gerçekleĢtirilen ve birçok Ġslam ülkesinden katılımcının yarıĢtığı yarıĢma haberi için 

bkz. https://www.timeturk.com/kur-an-i-kerim-i-guzel-okuma-da-misir-dunya-birincisi/haber-123166 

EriĢim Tarihi: 20.06.2018 Saat 16:30  
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Ģekilde yaĢamak, dinsel duygularını dıĢa vurmak isteyenlerin tarikatların sema 

ayinine bu bağlamda katıldığını ve musiki dinlediğini söyleyen dinler tarihçisi 

Schimmel, bu durumun bu kiĢiler için bir çıkıĢ yolu olduğunu ve bu bağlamda 

içlerindeki dini duyguları daha coĢkulu yaĢama isteklerini karĢılayabildiklerini 

savunmaktadır (Schimmel, 2004: 195).  

Ortodoks veya tasavvufi yaĢayıĢ pratiklerinden hangisini yaĢıyorsa yaĢasın, 

genel itibariyle Müslümanların Kur‟an ayetlerinin tecvidli/makamlı veya müziksel 

değer içerecek Ģekilde okunmasından manevi ve ruhi düzeyde daha fazla 

etkilendikleri ve kutsal kitap Kur‟an-ı Kerim‟in toplu ibadetlerde bu çerçevede 

okunduğu görülmektedir. Sonuç itibariyle Ġslam dini için de müziksel yapı, hem 

ifade etme biçimlerinde kullanıĢlı bir araç hem de inananlarının dini duygularına 

hitap eden bir yapı sunduğu için pek çok formda kullanılmaktadır.  

Bu bağlamda pek çok Ġslami kesimin çeĢitli pratiklerinde kıymeti 

önemsenecek bir yere sahip olan müzikallik olgusunun küresel kültür ürünleri ile 

olan iliĢkilerini ileride ilgili bölümde aktarmaya çalıĢacağız. Bütünlüklü bir Ġslami 

yapıdan söz etmenin mümkün olmadığını yukarıdaki bölümlerde vurgulamaya 

çalıĢtık. Ancak küresel süreçler çerçevesinde popüler kültür ürünleri ile bir iliĢki 

içerisine girmiĢ olan Ġslami kesimlerin günümüzde dünyada yaygın olarak kullanılan 

müzik türleri ile olan iliĢkilerini ve bu doğrultuda bu müziklerin Ġslami kesimlerin 

gündelik pratiklerine etki etme biçimlerini ilerideki ilgili bölümde daha detaylı bir 

Ģekilde ele alacağız. Belirtmek gerekir ki; yukarıdaki müzik ile ilgili bilgiler, popüler 

kültüre adapte olma süreçlerini aktardığımız Ġslami kesimlerin bu duruma müdahil 

olma biçimlerini anlamak açısından tarihi ve sosyolojik bağlam çerçevesinde önem 

arz etmektedir.  

 



 

ÜÇÜNCÜ BÖLÜM 

 

İSLAMİ MÜZİK VE ZİKRİN DÖNÜŞÜMÜ 

3.1. Popüler Kültür ve İslami Müziğin Dönüşümü 

Ġslami müzik ve popüler Batı müziği arasındaki iliĢki incelendiğinde yakın 

tarih içerisinde geliĢen bazı örneklem olayların etkisini saptamak mümkündür. Bu 

bağlamda bir Ġngiliz rock müzik grubu olan Queen, günümüzde Youtube‟da bir 

milyardan fazla dinlenmiĢ olan ve 1975 yılında çıkardığı “Bohemian Rhapsody” 

Ģarkısında üç defa “Bismillah” demiĢ ve bu Ģarkı o dönem de dahil olmak ciddi bir 

yankı uyandırdı. Ġslami bir sembol olan besmele çekmenin bir popüler kültür alanı 

içerisinde ifade edilmesi hem Müslüman kesimin ilgisini popüler kültüre çekmiĢ, 

hem de Müslüman olmayan kesimlerin de Ġslami kesimin kültürel alanıyla 

tanıĢmasını beraberinde getirmiĢtir. Popüler müzik alanında evrensel isimlerden biri 

olan Cat Stevens (Yusuf Ġslam) da 1977 yılında Müslüman olduğunu açıklamıĢtı. Bu 

bağlamda dünyada popüler müziğin en önemli isimlerinden olan bu kiĢilerin bu 

adımları 1970‟li yılların sonlarına doğru Ġslami müzik ile popüler müziğin ilk 

karĢılaĢmaları olarak ele alınabilir. Böylece Ġslami müziğin Batının popüler 

müziğiyle tanıĢmasının temellerinin de atılmıĢ olduğu söylenebilir. 

Müzik, yukarıda ilgili bölümde değinildiği çerçevede pek çok yönden dinler 

için kullanılıĢlı bir yapı sunarken aynı zamanda günümüzde bireylerin hayatında da 

önemli bir yere sahiptir. Günümüzde küreselleĢmenin iletiĢim ve teknolojik 

aygıtlarının etkisiyle bir kültür endüstrisi ürünü olarak müziğin endüstrisi de üretim, 

pazarlama yöntem ve iliĢkiler bağlamında değiĢim göstermiĢtir. KüreselleĢme 

süreciyle beraber bir yandan piyasanın yönünü belirleyen müzik endüstrisi beğeni ve 

tüketim bütününü biçimlendirirken, öte yandan özgül kültürel oluĢumların 

enformasyon akıĢı içerisinde çok sayıda bileĢimle iliĢki kurabilme olanağı söz 

konusu olmaktadır (Güven ve Ergur,2014: 17). Dolayısıyla küreselleĢmeyle beraber 
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endüstrileĢmiĢ bir müziğin yanında, aynı zamanda hem sanatçıların hem de kültürel 

müzik tüketicilerinin geleneksel sınırlamalardan kurtarıldığı ve yeni tercihlerin 

oluĢtuğu geniĢ bir tür çeĢitlenmesinin önünün açıldığı da söylenebilir (Ayas, 2015: 

133). Yani, küreselleĢme süreci bir yandan müziksel formları standartlaĢtırıp 

ticarileĢtirirken, diğer yandan farklı kültürel öğelerin özgül ve yeni bileĢimlerle bir 

araya gelmesini mümkün hale getirebilmektedir (Güven ve Ergur, 2014: 17).  

KüreselleĢme ve postmodernitenin piyasa mantığıyla iliĢkili olarak Ġslami 

kesimlerin müzik pratikleri belirli ölçütlerde dönüĢümler göstermiĢtir. Bu bağlamda 

Ġslami sembollerin her geçen gün gündelik hayatla daha uyumlu hale geldiği 

günümüzde (Haenni, 2014: 32) Ġslami kesimlerin müzik pratikleri de bu durumla 

iliĢkili olarak üretilmeye ve tüketilmeye baĢlanmıĢtır. Bu doğrultuda geleneksel 

Ġslam anlayıĢından oldukça uzakta olan ve Endonezya, Malezya, Ürdün, Mısır, ABD 

ve Avrupa ülkelerinde Ġslami müzikal mirastan ilham alan ve içerisinde yaĢanılan 

toplumların da farklı kültürlerinden etkilenen yeni bir apolitik müzikal gelenek 

doğmuĢtur (Haenni, 2014: 32). Böylece Ġslami müzik, Batılı popüler müzik 

formlarıyla kurulan iliĢkiyle de bağlantılı olarak siyasal ve toplumsal politik 

olaylardan ziyade, daha çok bireyin gündelik hayatıyla ilgili konularla ilgilenmeye ve 

bireysel olanı merkeze alan konularla icra edilmeye baĢlanmıĢtır. 

Aynı zamanda küreselleĢmenin beraberinde getirmiĢ olduğu yapıyla alakalı 

olarak dini söylemlerin yaygınlaĢtırılması için bir ifade etme aracı olarak müzik 

önemli bir konuma sahiptir. Bu nedenle Ġslami söylemlerin popüler müzikle 

yaygınlaĢtıtrılması, Ġslamın müzik aracılığıyla dünyaya tanıtılması söz konusudur. 

1970‟li yıların pop dünyasının gözde isimlerinden olan Cat Stevens (Yusuf Ġslam)‟ın 

yaĢadığı dönüĢüm bu konuda iyi bir önreklem olay olarak ele alınabilir. Yusuf Ġslam 

Müslüman olduktan belli bir müddet sonra müziği bıraktığını söylemiĢ, uzun bir 

dönem hiçbir müziksel faaliyette bulunmamıĢ, hatta müzikle anılmamak için 

kasetlerini toplatma çalıĢmaları bile yürütmüĢtü. Uzun yıllar sonra yaptığı bir 

açıklamada ise hem görünüĢünü değiĢtirip tekrardan modern bir biçimde giyinmeye 

baĢlayacağını hem de tekrardan müzik yapmaya devam edeceğini ve müziği bıraktığı 

için piĢman olduğunu açıklamıĢtı.
24

 Müziğe baĢlamaya gerekçe olarak ise, Ġslam 

karĢıtlığına yönelik bir mücadele çalıĢması yürüteceğini ve müziği Ġslamın güzel 

yönünü anlatmak için kullanacağını belirtmiĢti. Yusuf Ġslam‟ın müziği bırakması ve 
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 Yusuf Ġslam ile yapılmıĢ bir röportaj için bkz. https: //www.haberturk.com/polemik/haber/866547-

eskiden-musluman-gibi-gorunurdum-artik-gerek-yok EriĢim Tarihi: 18.04.2019 Saat: 13: 30 
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28 yıl aradan sonra müziğe tekrardan dönmesi 80‟li yıllardan sonraki dönem ve 

2000‟li yıllar sonrası dönem arasındaki farklı Ġslami anlayıĢlara ve o dönemlerin 

özelliklerine iyi bir örneklem olay olarak değerlendirilebilir. Aynı zamanda müziğe 

dönme ve tekrardan bunu kullanma gerekçesi, müziğin yapısı ve popüler kültürün 

mantığı ile kurulan iliĢkiyle açıklanabilir. Çünkü Yusuf Ġslam, Batıdaki Ġslamofobi 

karĢısında Ġslamın manevi ve güzel yönünü müzikle aktaracağını belirtmiĢ, bunu da 

popüler kültürün araçlarıyla yaygınlaĢtırmayı tercih etmiĢtir.
25

 Bu doğrultuda bu 

örnek olay son zamanlarda Ġslami müzik anlayıĢının dönüĢümünün göstergelerinden 

biri olarak okunabilir. Bu bağlamda bir dönem “haram” olarak içselleĢtirilmiĢ olan 

müzik, popüler müzik formları aracılığıyla Ġslami söylem ve mesajların verildiği bir 

biçimle kullanılmaya baĢlanmıĢtır. Bu durum da hem geleneksel Ġslami müzik 

anlayıĢının güncellenmesini hem de Ġslami müzik ile evrensel müzik formları 

arasında bir uyumun oluĢmasını beraberinde getirmiĢtir. 

KüreselleĢme ve teknolojinin gösterdiği geliĢimsel süreçle beraber mp3 gibi 

sıkıĢtırılmıĢ dijital müzik formatlarının oluĢması ve bunların internetin zaman ve 

mekânı sıkıĢtırma niteliğinin etkisiyle tüm dünyada eĢzamanlı yayılması müziğin 

ulaĢılabilirliği ve taĢınabilirliğini kökten değiĢtirmiĢtir. Türkiye‟de Ġslami müziğin 

dönüĢümü incelendiğinde; plak Ģirketlerinin müziğin toplumsallığını belirlediği 

dönemlerden farklı olarak, küreselleĢmenin de etkisiyle daha bireysel ve dünyayla 

eĢzamanlı ilerleyen müzikal pratikler ve yapılar oluĢmuĢtur (Güven ve Ergur, 2014: 

16). Bu bağlamda Türkiye‟de müziğin küreselleĢme kültürüyle karĢılaĢması 1970‟li 

yıllara kadar götürülebilse dâhi, küreselleĢmenin tam anlamıyla etkisi altına girmesi 

daha çok 2000‟li yıllarla birlikte kendisini göstermiĢ ve 2000‟li yıllar, Türkiye‟deki 

müzik kültürü ve popüler kültürün yayılması konusunda önemli yıllar olarak 

belirmiĢtir. Dolayısıyla “Türkiye‟de müzik dünyası, özellikle 2000‟li yıllardan 

itibaren küreselleĢme sürecinin birbirine zıt hareketlerinin etkisi altına girmiĢtir” 

(Güven ve Ergur,2014: 17).  

Yukarıdaki durumların yanında yaklaĢık kırk yıllık bir süreçte ülkede geliĢen 

siyasi ve sosyolojik durumların Türkiye‟deki Ġslami müziğin dönüĢümünü etkileyen 

örneklerine değinmek gerekir. Bu bağlamda, 1980‟li yıllar Ġslami kesimler için yeni 

bir dönem olarak belirmiĢ, Turgut Özal dönemi ile beraber uygulanmaya baĢlanan 

neoliberal politikaların serbest piyasa konusunda Müslüman giriĢimcileri de 
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 Yusuf Ġslam Müziğe Niçin Döndü? https: //www.timeturk.com/tr/2009/07/26/yusuf-islam-muzige-
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hareketlendirmesi sonucu “yeĢil sermaye” olarak adlandırılan yeni bir pazar alanının 

oluĢmasının temelleri atılmıĢtır (Özdemir, 2017:236). Dini söylem ve yaĢam 

pratikleri için yeni sosyal alanlar yaratan Müslüman giriĢimciler aynı zamanda 

toplumsal alanın dıĢında kalmıĢ olan dini pratiklerin de yeni görünümler 

kazanmasına kapı aralamıĢtır. Böylece geleneksel Ġslami pratikler ve modern yaĢayıĢ 

biçimleri arasında sıkıĢan Ġslami kültür modernleĢmek durumunda kalmıĢtır (Köse, 

2015: 23). Öte yandan Müslüman aydınlarının da Türkiye‟ye özgü bir Müslüman 

kültürü yaratabilme amaçlarından ötürü 1990‟lı yıllar bu bağlamda bugünün 

Müslüman kültürünün temellerinin atıldığı yıllar olarak değerlendirilebilir (Özdemir, 

2017: 236). Bu nedenle özellikle 90‟lı yıllardaki geliĢmeler Türkiye‟de Ġslami 

popüler müziğin oluĢması konusuna da kaynaklık etmiĢtir (Özel, 2016).  

Türkiye‟de 1990‟lı yıllarda Ġslami kesimler, içerik olarak daha çok dinleyene 

Ġslami politik mesajlar vermeyi amaçlayan, mevcut ambiyansın eleĢtirildiği “protest 

müzik” ağırlıklı bir müzik anlayıĢına sahipti. Ġlahiler düzen ve yönetim ile 

iliĢkilendirilecek mesajlar içermekteydi. Bu bağlamda 90‟lı yıllarda politik mesajlar 

içerme konusunda sembolleĢmiĢ ilahilerden biri olan “Doğ Ey GüneĢ” ilahisi örnek 

olarak gösterilebilir. Ġlahi, “her eylem yeniden diriltir beni/ nehirler düĢlerim göl 

kenarında/ doğ ey güneĢ erit taĢtan adamı/ kurut taĢları diken elleri” gibi sözler 

içermektedir. Özellikle laik düzen ve Atatürk ile iliĢkilendirilen bu ilahi, Ġslami 

kesimler arasında oldukça yayılmıĢtı. Hatta ilahinin Youtube‟a eklenen orijinal 

olmayan versiyonlarının birinde Atatürk‟ün heykelinin yanına “doğ ey güneĢ, erit 

taĢtan adamı” sözlerinin yazıldığı görsel kullanılmaktadır.
26

 Nitekim ilahinin sahibi 

olan Ömer Karaoğlu 90‟lı yılların sonlarında Ġslami görüĢü sebebiyle çalıĢtığı 

üniversiteden istifa etmek zorunda kalmıĢ biri olarak bilinmektedir. Bir diğer örnek 

olarak ise, EĢref Ziya Terzi‟nin “Ağlama Karanfil” ilahisi gösterilebilir. Bu ilahi de o 

dönemde var olan baĢörtüsü yasağıyla ve baĢörtülü kadınların yaĢadığı olumsuz 

durumlarla özdeĢleĢmiĢtir. Aynı zamanda yine 90‟lı yıllardaki popüler Ġslami 

müziklerin marĢ Ģeklinde olan örnekleri de mevcuttur. Yine bu örnekler de dönemin 

siyasi atmosferiyle iliĢkili olarak dinleyene politik mesaj verme özelliği taĢıyan 

müziklerdir. Bu konuda yine EĢref Ziya Terzi‟nin 1991 yılında çıkardığı ilk 

albümünün de adı olan “Elbet Sorulur” ilahisi örnek verilebilir. Ġlahi, hem ezgisi, 

müziği hem de içerdiği sözlerle bir marĢı andırmaktadır. 2000‟li yıllarla beraber ise 

                                                           
26

 “Doğ Ey GüneĢ” ilahisine eriĢmek için bkz.  https://www.youtube.com/watch?v=ANf0R-wdcbY 
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ülkede Ġslamcı bir parti olan Ak Parti iktidar olmaya baĢlamıĢ ve bu süreçten itibaren 

Ġslami kesimin düzenle olan problemleri eskiye oranla minimalize olmaya ve bu 

durum da içeriğe yansımaya baĢlamıĢtır. Yine bu yıllarla beraber küreselleĢmenin 

Türkiye‟de müzik üzerindeki etkisiyle de iliĢkili olarak Ġslami pop müzik, her geçen 

gün popüler müzikle daha derinlikli ve yoğun bir iliĢki içerisine girmeye baĢlamıĢtır 

(Yenen, 2016). KüreselleĢmenin ve ülkedeki siyasal ve sosyolojik atmosferin 

beraberinde getirdiği durumla da iliĢkili olarak 2000‟li yıllardan itibaren Ġslami 

müzik anlayıĢı kullanılan enstrümanlar, ezgi ve ritimleriyle politik ve dini mesaj 

iletme kaygısından uzak ve müzik piyasasıyla uyumlu bir pop müzik türü haline 

gelmiĢtir (Yenen, 2016: 1). Türkiye‟de 90‟lı yıllarda EĢref Ziya Terzi, Ġbrahim Sadri, 

Ömer Karaoğlu, Mustafa Demirci gibi kiĢilerin ön planda olduğu “yeĢil pop” olarak 

adlandırılan Ġslami popüler müzikler üretilmiĢse de hâkim popüler müzik kültürü 

içerisinde yer edinememiĢ ve bu durumdan dolayı da Ġslami popüler müziğin 

marjinalleĢtiği bir tablo oluĢmuĢtur. 2002‟de Ak Parti hükümetinin iktidar olmaya 

baĢlamasıyla yeni bir dönem baĢlamıĢ, siyasal ve kültürel alanların yanında popüler 

kültür de dini söylemle kendini yeniden üretmeye baĢlamıĢtır (Özdemir, 2017: 240). 

Bu bağlamda 2000‟li yıllardaki Ġslami müzik, popüler müzikle daha derinlikli bir 

iliĢki içerisine girmiĢtir. 2000‟li yılların Ġslami müziğinin pop müzik ile 

kavramlaĢtırılmasının baĢlıca sebepleri olarak; Ġslami pop müziğin piyasa yönelimli, 

kazanç merkezli bir amaca sahip olmasının daha belirgin olması, kullanılan 

enstrüman ve müzik biçimleri olarak popüler müzik türleriyle benzerlik göstermeye 

baĢlaması ve son olarak da toplumsal bilinç merkezli müzik anlayıĢından sıyrılıp 

bireysel konuları merkeze alan bir anlayıĢla müziğin icra edilmesi dayanak olarak 

gösterilmektedir (Yenen, 2016: 20).  

Bu bağlamda Türkiye‟de Ġslami müzik, küreselleĢme kültürünün yaygınlık 

kazanması ve dönemin beraberinde getirdiği siyasal ve toplumsal dönüĢümlerle 

bağlantılı olarak yeni biçimlerle icra edilmeye baĢlanmıĢtır. 2000‟li yıllarla beraber 

Ġslami müziğin evrenselleĢmiĢ müzik formları olan pop, rock, rap müziklerinin ezgi, 

ritim, enstrüman ve tarzlarının olduğu biçimde söylendiği örnekler belirginleĢmeye 

baĢlamıĢtır.  

Öte yandan Türkiye‟de Ġslami müziğin kültürel dönüĢümü incelendiğinde 

bunun sadece evrensel kültürden etkilenmediği görülmektedir. 90‟lı yıllardan itibaren 

yapılan Ġslami müziklerde aynı zamanda yerel pop kültürden de etkilenilen örnekler 

söz konusudur. Bu bağlamda Ġslami arabesk, Ġslami türkü gibi müzik türlerinde 
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popülerleĢmiĢ yerel müziklerin ezgi ve ritimleri kullanılarak oluĢturulan Ġslami 

müzik örnekleri mevcuttur. Ġslami arabesk müzikte genel olarak alt yapıda zikir 

çekme sesleri olup, daha çok keman ve kaval gibi enstrümanlar kullanılmaktadır. 

Ġslami arabesk müziğin önde gelen isimleri olarak Hasan Dursun, Ender Tekin ve 

Abdullah Akbulak gibi kiĢiler gösterilebilir. Bu bağlamda bu kiĢilerin icra ettiği 

ilahiler arabesk müziğin ritim ve ses öğeleri kullanılarak yapılmaktadır. Türkçe ve 

Kürtçe halk müziği ritim ve ezgilerinin de sıklıkla kullanıldığı örnekler mevcuttur. 

Örneğin; Abdurrahman Önül‟ün 1990 yılında çıkardığı ilk albümünde yer alan 

“Yalvar Allah‟a” ilahisi o zamanların meĢhur türkülerinden olan “Dilo Dilo 

Yaylalar” türküsünün müziği kullanılarak icra edilmiĢtir. Yine Abdurrahman 

Önül‟ün 2005 yılında çıkardığı albümündeki “AĢkın Ġle AĢıklar” ilahisi Kürtçe bir 

“dengbej” Ģarkısı olan ve 1970‟li yıllarda AyĢe ġan‟ın seslendirmesiyle ünlenen 

“Xım Xıme Torivan” Ģarkısının müziği ile yapılmıĢtır. Bir baĢka örnek vermek 

gerekirse ilahi sanatçısı Mehmet Emin Ay‟ın 2004 yılında çıkardığı albümünde yer 

alan “Seyreyleyip Yandım” ilahisinin müziği “Mendilimin YeĢili” türküsünün 

müziği ile oldukça benzerdir. Aynı Ģekilde Ebrar Ġlahi Grubu olarak bilinen bir 

grubun söylediği “Sultanım Allahım” ilahisi 2000‟li yıllarda oldukça popüler olan 

Kürtçe “Rındamın” Ģarkısının birebir müziği ile icra edilmiĢtir. Bu bağlamda 90‟lı 

yıllarda Ġslami popüler müziğin ilk örneklerinin oluĢmaya baĢladığı andan itibaren 

yerel popüler müziği de içine alacak Ģekilde popüler müzik alanı ile iliĢki içerisinde 

olduğu belirtilebilir. Bu konuya dair örnekler çoğaltılabilir, ancak bu durumun tam 

tersinin söz konusu olduğu örneklerin varlığı da dikkat çekicidir.  

Ġslami müzik, popüler kültürden etkilenmenin yanında aynı zamanda popüler 

kültür müziğini de etkilemiĢtir. Bu bağlamda ünlü bir besteci olan Saadettin 

Kaynak‟ın rüyasında peygamberi gördükten sonra yazdığı rivayet edilen “Muhabbet 

Bağına Girdim Bu Gece” ilahisi popülerleĢmiĢ ve musiki, pop müzik, rock müzik 

sanatçıları tarafından okunan bir müzik halini almıĢtır. Benzer Ģekilde Mustafa Cihat 

Kılıç‟ın yazdığı ve peygamberin amcasını öldüren “VahĢi” isimli kölenin Müslüman 

olduktan sonra peygamberi çok sevmesine rağmen yanına yaklaĢamamasının 

hikâyesini anlatan “Emri Olur” ilahisi popstar Mustafa Ceceli tarafından okunmuĢ ve 

kitleler arasında “romantik aĢk Ģarkısı” olarak algılanıp yayılmıĢtır. Bir baĢka örnek 

olarak, Yunus Emre‟nin “Gel Gör Beni AĢk Neyledi” ilahisi Cem Adrian tarafından 

baĢka bir formatta okunmuĢken, BarıĢ Akarasu tarafından da rock müzik tarzında 

okunmuĢtur. Dolayısıyla dünya çapında neredeyse her insanın aĢina olduğu rap, rock 
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ve pop müzik gibi müzik türlerinin formatlarıyla da icra edilen Ġslami müzik sadece 

evrensel müzik kültüründen etkilenmedi. Aynı zamanda yerel popüler kültürden de 

etkilendi ve bu alanları da yer yer etkiledi.  

Ġslami müziğin yukarıda değinildiği üzere protest müzik, arabesk, türkü, Türk 

sanat musikisi gibi müziklerin formlarından da etkilendiği görülmektedir. Bu durum 

popülerleĢmiĢ yerel kültür ile olan iliĢkiyi örneklemektedir. Bu bağlamda Ġslami 

müziğin kültürel dönüĢümü popüler kültür ile karĢılıklı iĢleyen bir iliĢkiye iĢaret 

etmektedir. Popüler kültür ile kurduğu iliĢkiden sonra bir yandan ezgi, ritim ve 

enstrümanlar bağlamında hem evrensel hem de yerel popüler kültürden etkilenen 

Ġslami müzik popülerleĢen öğeleri ile popüler kültür alanını da etkilemiĢtir. 

Dolayısıyla rock, rap ve pop nitelikli Ġslami popüler müziklerin yanında yerel 

popüler kültür öğeleri ile iliĢkili örnekleri görmek de söz konusudur. Böylece Ġslami 

müziğin popüler kültürün hem yerel hem evrensel öğelerinden etkilendiği ve 

yukarıdaki bazı örneklerde olduğu gibi bu alanları da etkilediği bir durumdan 

bahsedilebilir. 

Ayrıca belirtmek gerekir ki, Ġslami müziğin, popüler kültür formlarını 

kullanmaya baĢlamasıyla oluĢan Ġslami popüler müziğin popülerleĢmesi, derviĢ ve 

sufi müziği olan tasavvufi ilahilerin depopülerleĢmesini beraberinde getirmiĢtir. Bu 

bağlamda günümüzde Ġslami müzik dendiğinde, klasik Ġslami müzik olarak bilinen 

tasavvuf müziği örneklerinden ziyade, Türkiye‟de 80‟li yılların ortalarından itibaren 

ortaya çıkmıĢ ve 90‟larda belirginlik kazanmıĢ, 2000‟li yıllarda da Ġslami popüler 

müzik öğelerinin sembol isimleri haline gelmiĢ kiĢilerin müziklerine rastlanmaktadır. 

Bu bağlamda nefes, savt, gülbang, gibi yaklaĢık bin yıllık tekke müziği olarak bilinen 

tasavvufi sufi müziğinden ziyade Ġslami popüler ilahi örnekleri yaygınlık 

kazanmıĢtır. Müzik piyasasında popüler Ġslami ilahilerin popülerleĢmesine paralel 

olarak tasavvufi müziğe dair üretimlerin azalmıĢ olduğu görülmektedir.  

3.1.1. İslami İlahiler 

Üçüncü bölümün müzikle ilgili kısmında müzik ve dinler arasındaki iliĢkiyi 

irdelerken müziğin dinler için önemine ve bunun kullanılıĢ amaçları ve iĢlevlerine 

değinmiĢtik. Neredeyse her dinde müzikal formlarla ifade edilen ve kendine has 

biçimler ve özellikler barındıran ilahilere rastlamak mümkündür. Genel olarak 

tanrıyı, tanrısal olanı, inancı ve kutsal dini öğretileri müzikal yollarla anlatan ve 
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bunları öven müzik formuna ilahi denmektedir. Her dinin kendi içerisindeki farklı 

yaklaĢım ve mezheplerde bile ilahiler değiĢiklik ve çeĢitlilik göstermektedir. Bu 

bağlamda Ġslam‟da da farklı mezheplerin farklı amaçlarla ürettiği ilahiler mevcuttur. 

Ġslami söylemlerin müzikal yollarla ifade edilmesi veyahut Ġslami ritüellerde müziğin 

kullanılması tarihsel olarak eskilere dayanmaktadır. Genel itibariyle belli baĢlı 

ortodoksi kesimlerin birtakım hadislere ve ayetlere dayandırarak karĢı çıkmasına 

rağmen halk arasında da inancı müzikal yollarla yaĢama ve aktarma geçmiĢten 

günümüze süregelen bir olgudur.  

Ġlahiler, Ġslami kesimler içerisinde pek çok kesimin ideolojisini ve Ġslami 

paradigmasını yansıtacak içeriklerin yayılması için kullanılıĢlı bir yapı sunmuĢtur. 

Bu bağlamda ilk etapta derviĢler arasında yayılan ilahiler Ġslami teolojide her ne 

kadar tartıĢma konusu olmuĢ olsa dahi varlığını sürdürmüĢ ve günümüze ulaĢmıĢtır. 

Nitekim dokuzuncu yüzyılın baĢlarında tasavvuf gezgini olan ve Ġslam coğrafyasında 

yaptığı seyahatlerle çeĢitli bölgelerin âlimlerinden bilgi ve hadis toplayan Zun-nun El 

Mısri‟den musiki ve ilahiler ile ilgili bilgi aktaran Nicholson, Mısri‟nin Ģu sözlerini 

aktarmaktadır: “Musiki, kalbi, Allah'ı aramağa sevk eden ilahi bir tesirdir. Onu 

gönülden dinleyenler Allah'a vasıl olurlar; hissiyle dinleyenler ise küfre düĢerler” 

(Nicholson, 1978: 66). Mısri‟nin bu sözlerinden de anlaĢılacağı üzere, belirli Ģartlar 

doğrultusunda dinlenildiği takdirde müziğin varlığı olumlu bir çerçeveye 

oturtulmuĢtur. Dolayısıyla Nicholson, “derviĢ tarikatlarında musiki, ilahi ve raks, 

fena diye adlandırdıkları cezbe haline götüren en makbul bir yoldur ki, fena, tarikatın 

varlık sebebi ve zirvesidir” (Nicholson, 1978: 48) demektedir. Bu bağlamda 

incelendiğinde derviĢler, sufiler ve tarikatlar için müzik önemli bir olgu olarak 

belirmektedir.  Ġslami ilahilerin varlığı da bu nedenle sufizmin varlığı kadar eskilere 

dayanmakta ve bu olgu Ġslam kültürü içerisinde önemli bir yer tutmaktadır. Bu 

nedenle Yunus Emre, Taptuk Emre, ġeyyad Hamza gibi tekke müziğinin önde gelen 

kiĢilerinin yanında, BektaĢi, Mevlevi, Celveti, Kadiri, GülĢeni gibi en eski 

tarikatların pratiklerinde de saba, segah gibi makamlar kullanılarak icra edilen 

müzikler ve ezgiler söz konusudur (Emnalar, 1998:397). Hatta Osmanlı dönemindeki 

herhangi bir tekkede “zikirbaĢı” olabilmek için en az bin tane ilahi müziğini bilmek 

gibi bir Ģartın olması o dönemde dini müziğin ne kadar çeĢitli ve önemli olduğuna 

ıĢık tutan bir bilgidir (Özgür ve Aydoğan, 2015:7). Dolayısıyla tarihsel kökeninden 

dolayı asıl klasik Ġslami müzik, tasavvuf müziği ve buna dair örneklerden 
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oluĢmaktadır. Bu klasik müzikte de yoğun olarak ney, kudüm, tef gibi enstrümanlar 

kullanılmaktaydı. 

Bu enstrümanların tarihine bakıldığında ise Ġslamiyetin doğuĢundan daha 

eskilere dayandığı ve bunun Ġslamiyet dönemindeki Arap kültüründen de eski olduğu 

bilgisine eriĢilmektedir. Mesela ney‟in Sümerlerde kullanılan bir enstrüman olduğu 

ve milattan önce 5000 yıla kadar dayanan bir tarihe sahip olduğu varsayılmaktadır 

(Koca, 2002: 182). Bu nedenle aslında Ġslami müzik içerisinde oluĢan müzik kültürü 

daha önceki kültürel yapılar ile iliĢkili bir biçimde geliĢmiĢtir. Zaman içerisinde ise 

bu farklı kültürlerin öğeleri Ġslami birer sembol halini almıĢlardır. Çünkü artık ney‟in 

Sümerlerden ziyade Ġslami müzik ile iliĢkilendirildiği bir tablo söz konusudur. Bu 

bağlamda yukarıda değinildiği üzere Ġslami müzik farklı kültürel etkileĢimler sonucu 

geliĢtiği için heterodoks bir pratik olma niteliği taĢımakta ve günümüzde popüler 

kültür ile içerisine girdiği dönüĢümde bu tarihsel durumun göz önünde 

bulundurulması önem arz etmektedir.  

Ġslami Ġlahilerin form, öğe ve biçim olarak köklü değiĢiklikler sergilemeye 

baĢlaması ise yakın tarihe dayanmaktadır. Bu nedenle günümüz ilahileri ile tasavvuf 

ilahilerini karıĢtırmamak gerekmektedir. Bu bağlamda 1970‟li yıllarda Mısırlı 

üniversiteli Ġslamcı gençler arasında yoğunlukla kullanılmaya baĢlanan Ġslami 

ilahiler, dönemin politik ve sosyal özellikleri ile iliĢkili olarak üretilmekte, cihat, 

Ģehitlik, çekilen acılar ve inancın korunmasıyla ilgili söylemleri içermekteydi 

(Haenni, 2014: 35). Öte yandan 1990‟lı yıllarla beraber Ġslami eğilimi çok da belirgin 

olmayan Müslüman grupların, ilahileri icra etmeleriyle beraber de ilahilerin 

popülerliği artmaya baĢlamıĢtır (Haenni, 2014: 33). Bu dönemde ilahileri seslendiren 

kiĢiler, içerisinde yaĢadıkları siyasi ve kültürel özelliklerin de ıĢığında bir yandan 

Ġslama yönelmeye yönelik politik mesajları yaygınlaĢtırırken öte yandan Allah ve 

peygamber sevgisini ifade eden söylemleri de kullanmaktaydılar. Bu bağlamda bu 

kiĢilerin temel benzerlikleri arasında; müzik, kültür ve Ġslam arasında yeni geçiĢ 

yolları ve uzlaĢı paydası oluĢturmak gösterilebilir (Haenni, 2014: 33).  

Bir yandan geleneksel Ġslami paradigmaların söylem ve sembollerin 

yayılması konusunda yetersiz ve kısıtlayıcı olması öte yandan küreselleĢme ve 

popüler kültürün etkisini gün geçtikçe arttırması ve yerel kültürlere kendini ifade 

etme alanı yaratması özelliği, Ġslami sembol ve öğelerin gün geçtikçe gündelik 

hayatla daha uyumlu olmasını beraberinde getirmiĢtir. Bu durum Ġslamın 

siyasallaĢmasının zorunlu olmaktan çıkıp, tüketim ve birey yönelimli bir anlayıĢla 
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Ġslamın bir arada bulunabileceği mantığını beraberinde getirmiĢtir (Haenni, 2014: 

33).  Bu nedenle radikal söylemler içeren ve selefiliğin tüm katı kurallarına uygun 

biçimde müziksiz ve enstrümasnız yapılan neĢid ilahiler dahi yerini, müzikli, ezgili 

ve enstrümanlı ilahilere bırakmıĢtır. Bu bağlamda ilk etaplarda bazı örneklerde 

enstrümansız icra edilen, bazı örneklerde de sadece ney ve tef gibi Ġslami olarak 

“helal” sayılan enstrümanlar kullanılarak icra edilen ilahiler, günümüzde artık geniĢ 

enstrüman yelpazesinin olduğu telli ve yaylı enstrümanların ve hatta orkestraların 

kullanıldığı bir biçimde üretilmekte ve yapı popüler kültür formlarıyla uyumlu bir 

görünüm doğrultusunda karĢımıza çıkmaktadır. AĢağıdaki bölümde bu durum hem 

ilahilerin hem de ilahi sanatçılarının analiz edilmesiyle daha detaylı bir biçimde 

aktarılacaktır. Hem ilahilerin hem de ilahi sanatçılarının dönüĢümü birbirinden 

bağımsız değildir. Bu nedenle aĢağıdaki bölümde popüler ilahi sanatçıları ve popüler 

Ġslami ilahiler beraber irdelenecektir.  

3.1.2. Popstar İlahi Sanatçıları ve Popüler İlahiler 

Müzik piyasasının yönlendirdiği biçimler doğrultusunda üretilen, kitlelerin 

tüketimi için yaygınlaĢtırılan, ticari amaç taĢıyan ve standart öğeler içeren müzikler 

popüler müzik olarak değerlendirilebilir. Bu bağlamda tezin dayandığı popüler kültür 

olgusu, Adorno‟nun da belirttiği gibi kitlelerin tüketimi için oluĢturulmuĢ ve 

tüketimin doğasını belirleyen standart form ve öğeleri ifade etmektedir (Adorno, 

2013: 317-319). Bu nedenle ikinci bölümde popüler kültür olgusuna yönelik 

yaklaĢımlarda değinildiği üzere bir öğenin popüler sayılıp sayılmaması, üretim 

amacı, üretim Ģekli, yaygınlaĢtırılma stratejileri, kitlelerin tüketim biçimi, gibi 

ölçekler doğrultusunda değerlendirilmektedir. Dolayısıyla müzik piyasasına uyumlu 

standartlar doğrultusunda üretilmeye baĢlanan ve kitlelerin tüketimi için belirli 

stratejilerin kullanıldığı Ġslami ilahi örnekleri popüler ilahiler olarak 

değerlendirilmektedir. Aynı zamanda ilahi üreticilerinin de müzik piyasasına uyumlu 

olarak sergiledikleri varlık biçimleri ve pop müzik sanatçılarını aratmayacak 

görünümleri bu kiĢilerin de popstar ilahi sanatçıları olarak tanımlanmasına gerekçe 

olarak sayılmaktadır. 

Türkiye‟deki ilahilerin dönüĢüm serüveni incelendiğinde, 1990‟lı yılların 

ortalarından itibaren özel radyo ve televizyon kanallarının oluĢmasıyla ilahi ve ezgi 

kasetlerinin satıĢlarında ciddi bir yükselme yaĢandığı ve dönemin pek çok 
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Ģarkıcısının da ilahi ve dini ezgileri okuyarak görünür olmaya baĢladığı 

görülmektedir. Hatta ilerleyen dönemlerde pop ve rock müzik tarzlarında ilahiler 

okumaya baĢlayan ilahi sanatçıları da söz konusu olmuĢ ve bu durum bazı çevreler 

tarafından “yeĢil pop” olarak adlandırılmıĢtır (Tuzcuoğlu, 2008: 52-53). 2000‟li 

yıllar ise Ġslami kesimin müzik anlayıĢında bir dönüm noktası olarak belirmiĢtir. Bu 

dönemde Türkiye‟de küreselleĢmenin etkisiyle yaygınlaĢan popüler müzik 

kültürünün form ve nesneleri Ġslami müzik formlarında da etkin olmaya baĢlamıĢtır. 

Bu doğrultuda müzik piyasasının gereklerine uygun, ticari kaygı öncelikli, düĢünce 

veya ideolojik bir mesaj verme kaygısından uzak bir Ġslami pop müzik oluĢmuĢtur 

(Yenen, 2016: 1). Bu nedenle 1990‟lı yıllarda ilk ilahi albümlerini çıkaran ve 

günümüzde hala Ġslami popüler müzik alanında eserler üreten kiĢilerin eserlerini ve 

müzikal anlamda dönüĢümü incelenmektedir.  

1990 yılında “Yalvar Allah‟a” adlı ilahi albümüyle Ġslami müzik piyasasına 

giren Abdurrahman Önül, bu konuda iyi bir örnek teĢkil etmektedir. Abdurrahman 

Önül‟ün ilk ilahileri dinlendiğinde sadece def ve yer yer neyin kullanıldığı 

görülürken, günümüzde ise bu durum yerini bol enstrümanlı ve profesyonel ritimli 

bir müziğe bırakmıĢtır. Bu bağlamda “PiĢman Olursan”, “Ya Habibi”, “Dünya 

Dediğin” gibi ilk ilahileri sadece def çalınarak söylenmiĢtir. 2000‟li yılların 

ortalarından itibaren söylediği ilahilerin müziğinde ise hem bağlama ve ut gibi yerel 

kültür enstrümanlarının hem de yaylı grubu (keman, çello, viyola) gibi 

evrenselleĢmiĢ enstrümanların kullanıldığı bir tablo ortaya çıkmaya baĢlamıĢtır. Bu 

bağlamda, 2005 yılında söylediği “Hazır mısın”, 2006 yılında söylediği “Kerbela”, 

2008 yılında söylediği “Medine‟nin Yollarında”, “Bilali HabeĢi” gibi ilahileri yeni 

ezgi ve enstrümanlarla üretilen ilk örnekleri oluĢturmaktadır. Son yıllarda ürettiği 

müzikler ise popüler kültür ile çok daha iç içe bir yapı ile karĢımıza çıkmaktadır. 

Ezgi, tını ve figürler profesyonel bir biçimde icra edilmekte, profesyonel stüdyolarda 

üretim yapılmakta ve müzik piyasasına uygun klipler çekilmektedir. Öte yandan 

kliplerindeki giyim ve görünürlüğü de aynı ölçüde popüler müzik sanatçılarının 

moda anlayıĢları ile uyumlu bir biçimde dönüĢmüĢtür. 

Bu konuda örnek verilebilecek olan bir diğer kiĢi ise Sedat Uçan‟dır. Sedat 

Uçan, 1998 yılında “Muhammed‟in Hürmetine” adlı ilk albümünü çıkarmıĢ ve Ġslami 

müzik dünyasına giriĢ yapmıĢtır. Sedat Uçan da benzer olarak ilk ilahilerinde sadece 

def ritmi kullanmıĢ, 2000‟li yılların ortalarından itibaren çıkardığı albümlerde ise 

enstrüman ve ezgi yelpazesi bağlamında daha modern bir biçimle karĢımıza 
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çıkmıĢtır. Bu bağlamda “Resulün Gülleri”, “Ġman Ġle” “Adına Kurbanım Ya 

Resulallah” gibi ilk albümlerindeki ilahiler sadece def ve ney ile söylenmiĢken, “AĢk 

Elinde”, “Al Beni Yüreğine”, “Ayrılık” gibi son zamanlarda çıkardığı ilahiler ise 

müzik piyasasına uygun bir biçimle ortaya çıkmıĢtır. Aynı zamanda kendi adıyla 

açtığı internet sayfasında “eserlerinde din anlayıĢını modern olarak anlatması 

sayesinde gençleri daha ılımlı olarak hak yoluna çağırmaktadır” ifadesiyle kendini 

tanıtmaktadır.
27

 Bu açıklama, Ġslami kesimin popüler kültür karĢısında pasif bir 

biçimle konumlanmasından ziyade, stratejik bir biçimde dönüĢtüğünün göstergesi 

olarak okunabilir. Aynı Ģekilde Sedat Uçan da Abdurrahman Önül gibi kliplerinde 

modaya ve popüler müzik piyasasına uygun bir biçimde görünürlüğünü 

dönüĢtürmüĢtür. 

1990‟lı yıllarda görünür olmaya baĢlamıĢ bir diğer isim olan Mustafa Demirci 

ise “Göçtü Kervan” adlı albümle Ġslami müzik alanına giriĢ yapmıĢtır. O da diğer 

örneklerde olduğu gibi “Nuri Cemali”, “Serveri Ser”, “Tende Canım” gibi ilk 

ilahilerde def ve neyi baskın olarak kullanırken, 2000‟li yılların ortalarından itibaren 

“Yar Muhammed Mustafa‟dır”, “Demedim mi” gibi ilahileri daha modern bir 

görünümle çıkarmaya baĢlamıĢtır. 2014 yılında çıkardığı “Muhammed” ilahisinde ise 

Gitar, piyano, orgdan hazır ritimler, ney, yaylı grubu, (keman, Viyola, çello) gibi 

enstrümanlar kullanılmaktadır. Yine aynı yılda çıkardığı “You And Me” ilahisi ise 

kullanılan enstrüman, söyleme biçimi ve müziksel yapı bağlamında tamamen 

Batı‟nın modern müziklerini andırmaktadır. 

Bu bağlamda Ömer Karaoğlu, EĢref Ziya Terzi, Erkan Mutlu, Mustafa Özcan 

GüneĢdoğdu, Mehmet Emin Ay, Mustafa Cihat Kılıç gibi isimler incelendiğinde bu 

sanatçıların 1990‟lı yıllarda Ġslami protest içerikli popüler Ġslami ilahilerle görünür 

olmaya baĢladıkları ve yukarıda verilen örneklerdeki gibi bir dönüĢümü yaĢadıkları 

görülebilir. Bu bağlamda 1990‟lı yıllar Ġslami popüler müziğin popüler kültür ile ilk 

iliĢki kurmaya baĢladığı dönem olarak değerlendirilebilir. 2000‟li yıllar ise, 

geleneksel olarak kullanılan tef, ney gibi müzik aletlerinin yanında bağlama, yaylı 

grubu (keman, viyola, çello), org, kanun, ud, piyano, elektronik ritim gibi pek çok 

enstrümanın ve bunlara ait tını ve ezgilerin kullanılmaya baĢlandığı ve müzikal 

dönüĢümün belirgin biçimde hissedildiği yıllar olduğu söylenebilir. 2010‟lu yıllar ise 

popüler kültür öğe ve formlarının çok daha yoğun bir biçimde içselleĢtirildiği ve 

                                                           
27

 Sedat Uçan‟a ait internet sitesine eriĢmek için bkz. https://www.sedatucan.com.tr/sedatucan/sedat-

ucan/ EriĢim Tarihi: 20.06.2019 Saat: 16:00 

https://www.sedatucan.com.tr/sedatucan/sedat-ucan/
https://www.sedatucan.com.tr/sedatucan/sedat-ucan/
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müzikal dönüĢümün yanında profil olarak da popüler kültür ile iliĢkili bir dönüĢümün 

söz konusu olduğu dönem olarak değerlendirilebilir. Bu bağlamda islami popüler 

müzik alanında en az Sami Yusuf kadar popüler olan Maher Zain, Türkiye‟nin önde 

gelen pop starlarından Mustafa Ceceli ile “O Sensin Ki” ve Sinan Akçıl ile “Gülmek 

Sadaka” gibi ilahi düetleri yapmıĢtır. Bu nedenle hem popüler müzik alanının hem de 

popüler Ġslami müzik alanının birbirini karĢılıklı olarak etkilediği aralarındaki 

sınırların geçiĢken ve saydam olabildiği belirtilebilir. 

Bu bağlamda Ġslami popüler müziğin her geçen gün popüler kültürle daha 

derinlikli bir iliĢki içerisine girdiği belirtilebilir. Dolayısıyla Ġslami popüler müziği 

incelerken aynı zamanda bunun yaygınlaĢtırıldığı ortamların da incelenmesi 

gerekmektedir. Kitlelerin bunlara gösterdiği rağbeti ölçmek adına bu videoların 

izlenme sayısına bakmak iyi bir veri sunacaktır. Bu nedenle Youtube‟da en çok 

dinlenen Ġslami popüler müzikler incelendiğinde milyonlarca kiĢinin izlediği popüler 

Ġslami ilahilere rastlamak mümkündür. Ancak bilinmektedir ki, Youtube sadece bu 

video izleme sitelerinden yalnızca bir tanesidir. Bu nedenle bu veriler aslında 

minimum sayıları göstermektedir. Youtube‟da en çok dinlenen Türkçe 10 Ġslami 

popüler müziğin verileri tablolaĢtırıldığında Ģu bilgilere eriĢilmektedir; 

 

Tablo 1: Popüler Olan Bazı Ġlahi Parçalarının Youtube‟ta Ġzlenme Oranları 

Sanatçı Adı İlahi Dinlenme Sayısı 

Sami Yusuf Hasbi Rabbi 46 Milyon 

Fatih Zirek Ya İlahi 28 Milyon 

Maher Zain Maşallah28 26 Milyon 

Sedat Uçan Islandı Seccadem 22 Milyon 

Maher Zain Nerdesin 22 Milyon 

Grup Taif Ağlar Yakub Ağlar 20 Milyon 

Hasan Dursun Özledim Rasulu 14 Milyon 

Mustafa Özcan Güneşdoğdu Cürmüm İle Geldim Sana 8 Milyon 

Abdurrahman Önül Nerdesin 7 Milyon 

Abdurrahman Önül  Bilali Habeşi 7 Milyon 

 

Öte yandan günün her saati yayın yapan ve popülerleĢmiĢ ilahilere sıklıkla 

yer veren, Bedir TV, Hilal TV, Mehtap TV, Berat TV, Dost TV, Rahmet TV, Ümmet 

TV gibi pek çok dini Ġlahi kanalı mevcuttur. Aynı zamanda Kral TV gibi popüler 

Ģarkıların çalındığı kanallarda da sıklıkla popüler Ġslami ilahilere yer verilmektedir.  

                                                           
28

 Bu ilahi günümüzde yoğunlukla Ġslami düğünlerde gelin ve damadın salona giriĢ müziği olarak 

kullanılmaktadır. Oldukça hareketli ezgi ve tınılarla profesyonel orkestra eĢliğinde yapılmıĢ bir 

müziktir. 
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Bu bağlamda hem internet ortamında hem de televizyon ekranlarında sıklıkla 

Ġslami popüler müziğin görünür olması aynı zamanda amatör dindar kesimlerin de bu 

bağlamda tüketim biçimleri sergilemesini beraberinde getirmektedir. Bu nedenle 

videoların yüklendiği internet sitelerinde, mevlitlerde Ġslami ilahileri remix yaparak 

söyleyen kadına
29

 ve yine mevlitlerde playback yapıp, ıĢıklı ve süslü araçlar 

kullanarak bir pavyon sahnesi formatında videolar yayınlayan kadına rastlamak 

ĢaĢırtıcı değildir.
30

 Mevlitlerde playback yapan kadının videosu incelendiğinde 

kadının playback müzik olarak Abdurrahman Önül‟ün ilahisini kullandığı 

görülmektedir. Bu bağlamda Abdurrahman Önül‟ün sesi bir erkek sesine göre tiz bir 

nitelikte olup kadının playback yapması için uygundur. Bu nedenle popüler bir kadın 

ilahi sanatçısının olmamasından dolayı bilinçli bir Ģekilde seçilen bir ilahidir. Aynı 

zamanda Abdurrahman Önül‟ün popüler bir ilahi sanatçısı olması ve ilahilerinin 

popüler bir nitelikte olması da ilahinin seçilmesindeki bir diğer etkendir. Önceki 

dönemlerde belirli kurallara uygun biçimde okunan ve belli bir ciddiyet taĢıdığı 

anlaĢılan ortamlardan, neon ıĢıklı tabelaların, playback müzik araçlarının, remixin ve 

bir Ģov havasının olduğu mevlit törenleri konusunda Ģu an için sınırlı sayıda örnekler 

gösterilebilmektedir. Ancak gün geçtikçe Ġslami müziğin popüler kültür 

doğrultusunda dönüĢtüğü ölçüde bu örneklerin de daha fazla yaygınlaĢtığı 

görülmektedir.  

Konuyla iliĢkilendirildiğinde, Ġslamda belirli geleneksel kurallara ve 

sınırlamalara bağlanan eğlence anlayıĢının günümüz eğlence anlayıĢı karĢısında kısır 

kaldığı belirtilebilir. Eğlence denince akla ilk gelen Ģeylerden biri de müziktir. 

Neredeyse her eğlence türünde müziğin kullanıldığı söylenebilir. Muhafazakâr Ġslami 

kesimin eğlence ihtiyacının karĢılanabilmesi için geleneksel kuralların günümüz 

eğlence formlarına göre güncellenmesi ve yapılacak eğlencenin ĠslamizeleĢtirilmesi 

gerekmektedir. Dolayısıyla popüler kültürün eğlence pratiklerinin 

ĠslamizeleĢtirilmesi muhafazakâr Müslümanlara kullanılıĢlı bir yol sunmaktadır. Bu 

nedenle Ġslami kesim tarafından popüler eğlence kültürü öğelerinin 

ĠslamizeleĢtirilerek yaĢandığı söylenebilir. Bu konuyla iliĢkili olarak son zamanlarda 

                                                           
29

 Nerdesin ilahisini remixleyerek okuyan kadının video görüntüsü için bkz. 

https://www.youtube.com/watch?v=C2IMduMOtvg EriĢim Tarihi: 20.06.2019 Saat: 11:00. 
30

 Bahsedilen kadının evlerde düzenlediği mevlit görüntüleri için bkz. 

https://www.youtube.com/watch?v=7fNV3wkM0Vo EriĢim Tarihi: 20.06.2019 Saat: 11:10. 

https://www.youtube.com/watch?v=CBHD4w3_6Uk EriĢim Tarihi: 20.06.2019 Saat: 11:15. 

https://www.youtube.com/watch?v=C2IMduMOtvg
https://www.youtube.com/watch?v=7fNV3wkM0Vo
https://www.youtube.com/watch?v=CBHD4w3_6Uk
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medyaya da yansımıĢ olan muhafazakâr kadınların teknedeki bekârlığa veda partisi
31

 

de yukarıdaki örneklerle iliĢkili olarak düĢünülebilir. Mevlit, sünnet, düğün, kına 

gecesi, bekârlığa veda partisi gibi pratiklerin eğlence taraflarını modern argümanlar 

aracılığıyla tüketmek isteyen Ġslami kesimler, bunları ĠslamizeleĢtirip yaĢayarak 

geleneksel Ġslami kurallara da uyum sağlamaktadırlar.  

Geçerken belirtmek gerekir ki, Ġslami popüler müzik alanında sınırlı sayıda da 

olsa kadın sesi ve bedeni de görünür olmaya baĢlamıĢtır. Bu konu incelendiğinde ilk 

etaplarda popüler kadın sanatçılarının ilk örnekleri verdikleri görülmektedir. Ġntizar 

“Hak Bir Gönül Verdi Bana”, Mehtap Demir “Ha Leyli (Ya Nedir Allah)”, Sibel Can 

“Allahu Allah”, AyĢe Ekiz “Sevdim Seni Makbuduma”, Ġslami konularda konuĢmacı 

olarak televizyon programlarına çıkan muhafazakâr Esra Elönü‟nün de Mustafa 

Demirci‟nin Ülke TV programında ilahi söylediği görülmektedir. Öte yandan 

Türkiye dıĢında Bosnalı kadın ilahi grubu “Hor Stambol”, Çeçen kadın ilahi grupları, 

Azerbaycan ve diğer Türki devletlerden olduğu anlaĢılan “Nerciz Ġlahi Nağmeler 

Qrupu”, “Ġlahi EĢq Qrupu”, Ġntizar Ġlahi Negmeler Qrupu” gibi kadın ilahi gruplarına 

rastlamak mümkündür. Türkiye‟de ise bazı kadınların daha amatör düzeyde 

oldukları
32

 ve çoğunun düğün gibi organizasyonlarda yer aldıkları görülmektedir.
33

 

AnlaĢılan o ki Ġslami müziğin dönüĢümü sadece enstrüman ezgi, tını ve görünürlük 

stratejileri üzerinden değil, aynı zamanda geleneksel kuralların ve anlayıĢların da 

dönüĢtüğü bir alanda da gerçekleĢmektedir. Bu nedenle 1990‟lı yıllarda Ġslami 

düğünlerde görünür olmaya baĢlayan erkek ilahi sanatçıları nasıl dönemin 

geliĢmeleri ve popüler kültür etkisiyle dönüĢtüyse aynı durumun kadın ilahi 

sanatçıları için de geçerli olacağı beklenebilir. Bu nedenle “kadın sesinden müzik 

dinlemek haramdır” düĢüncesini içeren geleneksel Ġslami müzik anlayıĢı popüler 

kültür ile daha derinlikli iliĢkiler kurmaya devam ettikçe kurallarını yeniden 

güncellemek ve dönüĢtürmek durumunda kalmaktadır.  

Ġslami müzik, popüler tüketim kültürünün etkisi ve yaygınlaĢması, Ġslamın 

iktidarlaĢması, tarihsel ve sosyolojik süreçler içerisinde geliĢen durumlar bağlamında 

dönüĢmüĢtür. Bu bağlamda 1990‟lı yıllarda ilk örnekleri oluĢan Ġslami popüler 

                                                           
31

 Ġlgili partinin video görüntüleri için bkz. https://www.youtube.com/watch?v=41hENggfWNY 

EriĢim Tarihi: 20.06.2019 Saat: 11:00 
32

 Kader Toptallı adında amatör bir kadın, Gül Ahmedim ilahisine bir klip çekmiĢ ve Youtube‟da 

yayınlamıĢtır.  Ġlgili videoya eriĢmek için bkz. https://www.youtube.com/watch?v=yU3WhWcUwgI 

EriĢim Tarihi: 20.06.2019 Saat: 11:30. 
33

 Örnek teĢkil etmesi açısından; “Grup Neva Bayan Ġlahi Grubu”, “Bursa Ġpek Balo Düğün salonu 

Ġlahi Grubu”, “Konya Bayan Tasavvuf Grubu”. 

https://www.youtube.com/watch?v=41hENggfWNY
https://www.youtube.com/watch?v=yU3WhWcUwgI
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müziğin o dönemin popülerleĢmiĢ kültürüyle iliĢkili ezgiler kullanarak görünür 

olduğu ancak ritim ve enstrümanlar bağlamında geleneksel Ġslami kurallara uyumlu 

bir çizgide olduğu görülmektedir. Dolayısıyla ilk örneklerde arabesk, musiki, halk 

türküsü gibi müziklerin ezgileriyle uyumlu bir tablo söz konusuydu. Ġlerleyen 

dönemlerde ise Ġslami müzik evrensel popüler müzik formlarıyla iç içe geçmeye 

baĢlamıĢ ve Ġslami müziğin popülerleĢmesi doğrultusunda artık iki alanın birbirini 

karĢılıklı etkilediği örnekler oluĢmaya baĢlamıĢtır. 2000‟li yıllarda Ġslamcı bir 

partinin iktidarı kazanması sonucunda Ġslami kesimlerin düzen ve iktidarla olan 

muhalif problemleri dönüĢmüĢ ve bu durum, popüler kültürün de gerektirdiği gibi 

sert ve muhalif söylemlerin yerine Ġslamiyete yönelme, Allah ve peygamber sevgisi 

gibi ılımlı söylemlerin oluĢtuğu bir tabloyu ortaya çıkarmıĢtır. Bu bağlamda içerik ve 

söylemlerin yanında ezgi, tını, enstrüman ve ritim yapıları da değiĢmiĢ, Ġslami 

popüler müzik yeni bir görünümle karĢımıza çıkmıĢtır. Önceden yoğunluklu olarak 

kullanılan neyli ve tefli Ġslami müzikte artık, evrensel enstrümanlar olan gitar keman, 

viyola, çello, org, elektronik effekt, piyano gibi müzikal yapıların görünür olduğu 

eserler söz konusu olmuĢtur. 2010‟lu yıllarla beraber ise artık popüler kültürle 

derinlikli iliĢkilerin kurulduğu ve pop starlaĢan ilahi sanatçılarının ve popüler 

müzikle ayırt edilemeyen ilahi müziklerinin olduğu bir durum söz konusu olmaya 

baĢlamıĢtır. Bu bağlamda hem amatör ilahi grupları hem de ilahi dinleyicileri pop 

star ilahi sanatçılarından ve onların eser ve görünürlük biçimlerinden etkilenip buna 

uygun bir tüketim içinde belirmeye baĢlamıĢlardır. 

3.1.3. İslami Müziğin Rock ve Rap Versiyonları 

Ġslami müzik son zamanlarda tanık olunduğu üzere Batılı olarak 

nitelenebilecek, rock ve rap gibi müzik formlarıyla da icra edilmeye baĢlanmıĢtır. Bu 

bağlamda Ġlahilerin pop formatla okunmasının yanında rock ve rap tarzında 

okunduğu örnekler de göze çarpmaktadır. Ġlk etaplarda tebliğ amacıyla üretilen sade 

nitelikli Ġslami müzikler zaman içerisinde müzik piyasasının gerektirdiği kurallara 

uymaya baĢlamıĢ, (Özel, 2016: 172) bu durum doğrultusunda da yeni ezgi, 

enstrüman, ritim ve öğeleri içermeye baĢlamıĢ ve hatta yeni biçimlerle karĢımıza 

çıkmıĢtır.  

Günümüzde Ġslami müzikte belirgin olarak evrenselleĢmiĢ müzik biçimleri 

olan rock ve rap gibi müzikal formların etkisi kendini belirgin bir biçimde 
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göstermektedir. Türkiye‟de Ġslami rock müzik dendiğinde akla ilk gelen örneklerden 

biri, Ahmet Muhsin Tüzerdir. Bu doğrultuda kamuoyunda “Rock‟çı Ġmam” olarak 

bilinen Ahmet Muhsin Tüzer‟in Ġslami ilahileri rock müzikle ifade etmesi rock müzik 

ile Ġslami müzik anlayıĢının adaptasyonu hususuna örnek olarak verilebilir. “Rock‟çı 

imam” her ne kadar Diyanet ĠĢleri BaĢkanlığı ve diğer ortodoks kesimler tarafından 

dıĢlansa da önemli bir örneklem olaydır. Çünkü kendisi de diğer popüler Ġslami 

müzik örneklerinin olduğu gibi 2000‟li yılların ortalarından itibaren görünür olmaya 

baĢlamıĢtır. Tüzer, bir yandan kadrolu bir cami imamı iken diğer yandan da rock 

tarzında ürettiği ilahilerin konserlerini yapıp büyük de bir rağbet görmüĢtü. Rock 

müziğin tüm enstrümanlarının ve müzikal yapısının kullanıldığı müziklerinde içerik, 

tamamıyla Ġslami mesaj ve söylemlerden oluĢmaktaydı. Öte yandan Tüzer‟in giyimi 

ve sahnedeki duruĢu da bir rock sanatçısından farklı değildir. Türkiye bağlamında 

incelendiğinde Ġslami rock müzik konusunda Ahmet Muhsin Tüzeri‟in yalnız 

olmadığı görülmektedir. Bu bağlamda çeĢitli grupların varlığı söz konusudur. Grup 

Dem, Grup EndiĢe, Umutzen, Grup Dorian, Hicret gibi rock ilahi grupları, önde 

gelen gruplar olarak bilinmektedirler. Ġslami rock sanatçıları da tıpkı diğer popüler 

ilahi sanatçıları gibi, Allah ve peygamber sevgisini iĢlemekte, Müslümanlara karĢı 

yapılan bir haksızlıkta isyan ve eleĢtiri nitelikli sözler söylemektedir. Bu bağlamda 

diğer rock gruplarından da ayrıĢarak barlarda çıkmayan ve alkol tüketmeyen “helal 

rock”ın olabileceğini yansıtmaktadırlar. 

Günümüzde küreselleĢme kültürünün baĢlıca yayılma aracı olarak kullanılan 

internet ve medya gibi mecralarda Ġslami rap müzik formunun pek çok çeĢidi ve 

sanatçısı da dikkat çekmektedir. Öyle ki en radikal grupları temsil eden Ġslami 

örgütlerin içerisinde dâhi rap müzik ile anılan örgüt üyelerinin varlığına 

rastlanmaktadır.
34

 Bu bağlamda Ġslami söylemlerin ve mesajların küresel araçlarla 

yayılmıĢ ve popülerleĢmiĢ bir müzik formu olan rap müzikle ifade edilmeye 

baĢlaması, Ġslami müzik kültürünün dönüĢümü konusunda dikkate değer bir konudur.  

1970‟li yılların sonlarında temelleri New York‟ta atılan rap müzik, çok fazla 

müzikal enstrümana ihtiyaç duyulmadan yapılan bir müzik türü olarak belirdi. Hip 

hop kültürünün bir formu olan bu müzik türü düzensiz ritim tarzları ve söyleme 
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 Günümüzde en radikal Ġslami örgütlerden biri olan ĠġĠD‟e mensup rapçiler ile ilgili bazı haber 

sayfaları için bkz. https://www.sozcu.com.tr/2015/dunya/iside-katilan-rapci-deso-dogg-suriyede-

olduruldu-973665/ EriĢim Tarihi: 20.06.2019 Saat: 14: 05. 

http://www.radikal.com.tr/dunya/rap-kariyerinden-iside-james-foleynin-basini-kesen-isid-uyesi-kim-

1208726/EriĢim Tarihi: 20.06.2019 Saat: 14: 15 

https://www.sozcu.com.tr/2015/dunya/iside-katilan-rapci-deso-dogg-suriyede-olduruldu-973665/
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biçimleri ile özellikle ilk çıkıĢ yıllarında siyahların kimlik ve toplumsal sorunlarına 

jazz ve blues‟dan daha elveriĢli bir çerçeve sunarken aynı zamanda var olan düzene 

karĢı da bir baĢkaldırı niteliği barındıran özellikler taĢımaktaydı (Dursun, 2016: 215). 

Dolayısıyla rap müzik, Amerika‟nın 70‟li yıllardaki varoĢlarında gettolaĢmıĢ 

çetelerin birbirini ıslah etmek amacıyla hip hop kültürünün uzantısı olarak ortaya 

çıkmıĢtır (Ġnce, 2009: 266). Zaman içerisinde küreselleĢme olgusunun kültürel 

öğeleri yayma özelliğinin bir nesnesi olması hasebiyle de artık doğduğu yerden çok 

daha uzak bölgelerde bile icra edilen ve dinlenilen bir müzik olma niteliğine 

bürünmüĢtür.  

Rap müziğin müzik endüstrisinin üretim ve dağıtım öğesi olarak 

standartlaĢmıĢ ölçüler doğrultusunda tüm dünyaya yayılarak pazarlanması (Ġnce, 

2009: 266-267) dindar müzik üreticilerini de etkilemiĢ, dini söylemlerin ve inancın 

yayılmasının bir yolu olarak rap müzik de kullanılmaya baĢlanmıĢtır. Bu yönüyle 

değerlendirildiğinde rap müzik, küreselleĢen kültürün bir öğesi olarak gittiği yerlerde 

yeni bir kültürel öğe olarak belirmesinin yanında aynı zamanda bu öğenin belirlediği 

biçimler doğrultusunda yerel kültürlere bir ifade etme aracı olarak da nitelik 

kazanmıĢtır. Bu anlamda “rap müzik glokalleĢmenin, yani global olanın yerel 

ögelerle sentezlenmesi sonucu oluĢan çapraz kültürel etkileĢimin bir örneği olarak 

belirir” (Özdemir, 2017: 231). Dolayısıyla rap müziğin sınırsız ve geniĢ söylemlerin 

ifade edilmesine müsaade eden yapısının inancın müzikal yollarla yayılma aracı 

olarak kullanılması için elveriĢli bir yapı sunduğu belirtilebilir. Nitekim Ġslami 

kesimlerin yaĢamında da yer edinebilmiĢ olan rap müzik, “Ġslami rap müzik” 

alttürünün de doğmasına zemin hazırlamıĢtır. Ġslami rap müzik baĢlarda Amerika ve 

Avrupa‟da yaĢayan azınlık Müslüman gençler arasında yaygınlaĢırken ilerleyen 

zamanlarda diğer ülkelerdeki Müslüman gençler arasında da yayılmaya baĢlamıĢtır.  

Ġslami kesimler arasında 1980‟li yıllarla birlikte bazı gruplar rap müziği 

Ġslam‟a adapte etmeye çalıĢmıĢ ve bu durum, daha çok politik ve etnik kökene 

dayalı, Ģiddeti öven mesajları içeren bir zemin üzerinde ĢekillenmiĢ, daha sonraları 

ise bu hareket gittikçe politik ve etnik kimliğini kaybederek pasifize olmaya 

baĢlamıĢtır (Haenni, 2014: 34). Türkiye‟de ise Ġslami rap müziğin görünürlüğü 

2000‟li yılların ortalarından itibaren artmaktadır. 2000‟li yılların baĢlarında 

Almanya‟da yaĢayan dindar Türk gençlerinin ilk örneklerini vermeye baĢladığı 

Ġslami rap müzik üzerinden fazla bir zaman geçmeden Türkiye‟de de yayılmaya 

baĢlamıĢtır. Ġlk etapta ünlü rap sanatçılarının tasavvufi konuları iĢleyerek söylediği 
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rap müzik, zamanla dindar Müslüman gençlerin underground üretimleri ile 

yaygınlaĢmıĢtır (Özdemir, 2017: 233).   

Tasavvufi ve Ġslami rap müzik ayrımı yapan Özdemir, Sagopa Kajmer, 

Mihenk TaĢı, Sad gibi ünlü rap sanatçılarının 2008 yılından itibaren üretmeye 

baĢladıkları ve Ġslami söylemler içeren rap müziğin tasavvufi rap müzik olduğunu, 

2010‟lu yıllar ile beraber underground ve bandrolsüz üretilen rap müziğin ise Ġslami 

rap olduğunu belirtmiĢtir (Özdemir, 2017). Tasavvufi rap müzik daha ılımlı 

söylemler ve içeriklerle belirirken, underground biçimde üretilen Ġslami rap müzik 

ise yer yer laik devlet düzenine, Ġsrail, Amerika ve Avrupa ülkelerine karĢı radikal 

söylemler içermektedir. Ancak Ak Parti hükümetinin iktidar olduğu bir dönemde 

Ġslami rapin yaygınlık kazanmaya baĢlaması, Avrupa‟daki Ġslami rapçilerden 

farklılaĢarak, Türkiye‟de, tüm radikal söylemlerine rağmen, egemen gücü 

destekleyen ve bundan destek alan bir Ģekilde icra edilen bir Ġslami rap biçiminin 

oluĢmasını beraberinde getirmiĢtir (Özdemir, 2017:241). Bu bağlamda Türkiye‟deki 

Ġslami rapin, diğer örneklerden ayrıĢarak iktidar-rap iliĢkisinde kendine has bir 

yapıda olduğu belirtilebilir. 

Öte yandan Ġslami rap müzik, radikal söylemlerinin yanında gençleri “hakka” 

davet etmeye ve Ģeriat düzeninin tesis edilmesine yönelik içeriklerle de 

yapılmaktadır. Bu bağlamda hem Youtube‟da bir kanal olan hem de web sayfası olan 

“Hayalhanem” sayfasında underground Ġslami rap videolar yayınlanmaktadır. 

YaklaĢık 4 milyon kiĢi tarafından dinlenmiĢ ve söyleyeni anonim olan “Dinlenme 

Rekorları Kıran Ġslami Rap Parça” baĢlığıyla paylaĢılan parçada “iman vesikan 

olmazsa bu iĢin akıbeti sonsuz bir cehennem olacaktır/ derdi çektim seni biçicem, 

hakikatten bahsedicem, sokaklarda Ģarap değil, bundan sonra çay içicez” gibi sözler 

yer almaktadır.   Youtube‟da Rapsantral ismiyle videolar yayınlayan, söylemlerinde 

daha çok laik devleti hedef alan, Ġsrail ve Amerikayı emperyalist güçler olarak gören 

Ġslami rap sanatçısı ise keskin bir karĢıtlıkla dikkatleri üstüne çekmektedir. Aynı 

zamanda bu kiĢi kendisiyle yapılan bir röportajda muhafazakâr değil, Ģeriatçı 

olduğunu açık bir Ģekilde belirtmiĢtir.
35

 Rapsantral Osmanlı dönemindeki hilafete 

özlem duymakta ve Ģarkılarında Ġslamı Ģeriata göre yaĢamayan Müslümanları da 

eleĢtirmektedir. Bu bağlamda Rapsantral, Türkçe yapılan Ġslami rap‟te söylem ve 

düĢünceleri bağlamında en keskin ve sert örneklerden biri olarak değerlendirilebilir.  

                                                           
35

 Rapsantral ile yapılmıĢ olan röportaj için bkz. https://www.dunyabizim.com/muzik/rapsantral-

muhafazakar-degilmis-h5661.html EriĢim Tarihi: 18.06.2019 Saat: 10:00. 
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Günümüzde Türkçe Ġslami rapte Rapsantralin Ģeriata dayalı toplum 

tahayyülünü içermeyen ancak underground tarzda, peygamber ve Allah sevgisini, 

imanın güzel yönlerini, dünyada Müslümanların yaĢadığı mağduriyetleri (özellikle 

Filistin ve Suriye örnekleri) anlatan pek çok örnekten bahsedilebilir (Özdemir, 2017: 

243). R.A.Y, Taha, Misal, Nefes, Vesselam, Grup Nasihat gibi underground rap 

sanatçıları bu konuda bilinen örneklerdir. ġarkılarında politik-tarihi mesajlar 

vermenin yanı sıra, aynı zamanda iman ve ibadetin faydalarını ve dünyadaki 

Müslümanların durumunu anlatan bu kiĢiler, bir yandan gençlerin Ġslamiyet yolunda 

yürümelerini amaçlarken öte yandan Müslüman gençlerin dinleyebileceği alternatif 

müzikler üretmektedirler (Özdemir, 2017: 243). Bu bağlamda bu kiĢilerin popüler 

Ġslami gençlik kültürünün geliĢimine katkı sağladıkları da düĢünülebilir.  

Bu bağlamdan dolayı Televizyon kanallarında Ġslami yayınlar yapan 

ilahiyatçıların programlarında Ġslami rap yapan kiĢileri görmek ĢaĢırtıcı değildir. 

Özellikle Nihat Hatipoğlu‟nun programı bu konuda dikkate değerdir. Geeflow 

Musab ve rap dünyasında Misal adıyla bilinen Resul Aydemir gibi Ġslami rap müzik 

yapan kiĢiler bu programa katılmıĢtır. Geeflow Musab kendisiyle yapılan röportajda, 

Almanya‟da yaĢayan bir Türk olarak hip hop kültürünün içinde doğduğunu, bu 

nedenle de rapin kendisi için her zaman iyi bir ifade aracı olduğunu belirtmiĢtir. 

Verdiği röportajda gençleri etkilediğini ve sosyal medya üzerinden çok fazla olumlu 

mesajlar aldığını belirtmiĢtir.
36

 Nihat Hatipoğlu‟nun programında okuduğu Hasbi 

Rabbi adlı rap parçasıyla konuklar arasında olan yaĢlı bir kadın kendinden geçmiĢ ve 

kafasını müziğin ahnegine uygun biçimde sallayıp Ģarkıya eĢlik etmiĢti. Bu durum 

dini söylemin müzikal yolla aktarılırken etkileyiciliğinin nasıl arttığına bir örnek 

teĢkil ederken, aynı zamanda rap müziğin dini söylemin ifade edilmesi hususunda ne 

kadar kullanılıĢlı bir yapı olduğunu da örneklemektedir. Bu kadının görüntülerinin 

sosyal medyada ilgi görmesi üzerine Geeflow Musab da pek çok kiĢi tarafından 

duyulan bir isim olarak belirdi. Aynı zamanda programdan hemen sonra 

Abdurrahman Önül ile beraber bir video yayınlayıp ilerleyen dönemde ortak bir Ģarkı 

yapacaklarını açıkladılar.
37

 Bu bağlamda popülerleĢmiĢ bir ilahi sanatçısının ve 

Ġslami rap yapan bir kiĢinin tıpkı diğer popüler müzik örneklerinde olduğu gibi bir 

müzik Ģekliyle hareket etmeleri dikkate değerdir. Geleneksel kalıplarından sıyrılıp 

                                                           
36

 Geeflow Musab ile yapılan röportaj için bkz. https://www.sabah.com.tr/cumartesi/2019/06/01/nihat-

hocanin-takim-elbiseli-rapcisi-geeflow-musab-1559380487 EriĢim Tarihi: 18.06.2019 Saat: 14:00 
37

 Abdurrahman Önül ve Geeflow Musab‟ın yeni albüm çıkaracaklarını duyurdukları video için bkz. 

https://www.youtube.com/watch?v=VxRcFOJfSVs EriĢim Tarihi: 18.06.2019 Saat: 15:00. 

https://www.sabah.com.tr/cumartesi/2019/06/01/nihat-hocanin-takim-elbiseli-rapcisi-geeflow-musab-1559380487
https://www.sabah.com.tr/cumartesi/2019/06/01/nihat-hocanin-takim-elbiseli-rapcisi-geeflow-musab-1559380487
https://www.youtube.com/watch?v=VxRcFOJfSVs
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artık yeni formlar doğrultusunda icra edilen Ġslami müzik yeni bileĢimler 

doğrultusunda üretilmektedir. Bir yandan popüler müziğin ezgi, enstrüman ve 

araçları kullanılarak icra edilen ilahiler öte yandan hip hop kültürünün müzik formu 

olarak dünyaya yayılan rap müziğin alttürü olan Ġslami rapin kullanılmasıyla Ġslami 

söylemler ifade edilmektedir. Bu konuda Abdurrahman Önül‟ün içerisinde rap 

müziğin de bulunduğu ilahileri iyi bir örneklem olay olarak değerlendirilebilir. 

Abdurrahman Önül, Türkiye‟de ilk Ġslami rap örnekleri verildiği yılllarda rap 

müzikle ilahinin bir arada olduğu müzikler yapmaya baĢlamıĢtır. Bu doğrultuda 2002 

yılında çıkardığı Sahabeler albümünde geçen Kırmızı Güller ilahisinin enstrümanları 

ve ezgileri popüler nitelikler barındırırken ilahinin bir bölümünde de peygambere 

övgüler içeren bir rap Ģarkısı mevcuttur. Ġlerleyen zamanlarda rap sanatçısı Fuat ile 

beraber Medine ilahisine klip çeken Önül bu konuda üretilecek olan yeni müziklere 

de ön ayak olmuĢtur. Nitekim yeni tanınmaya baĢlanan ilahi sanatçılarının bu 

konudaki örnekleri de mevcuttur. Bu konu için Murat Belet ve Resul Aydemir‟in 

beraber yaptığı çalıĢma örnek gösterilebilir. Bu ikilinin “Seni Buldum” adlı müzik 

parçası 2019 yılında üretilmiĢtir. Müziğin ilahi kısmında peygamber sevgisine ve 

imanın güzelliğine değinilirken, rap kısmında ise gençlerin hak yolunda olması 

gerekliliği konusunda mesajlar verilmektedir. Ġlahi aynı zamanda müzikal olarak da 

oldukça modern ve profesyonel enstrüman, ezgi ve biçimlerle icra edilmiĢtir. 

 Haenni, günümüzün en popüler Müslüman rap gruplarından olan Native 

Deen grubunu örnek göstererek, son dönemlerde Ġslami açıdan meĢru sayılmaya 

baĢlanan rap müzik yapma tarzının Amerikalı Hristiyan rock gruplarının “müzikal 

yollarla inancı yayma ve tazeleme” yöntemiyle uyuĢtuğunu belirtmektedir (Haenni, 

2014: 34). Bu bağlamda ortalama beğenilere uygun ve çok daha fazla kiĢiye 

ulaĢabilme amacıyla yapılan diğer Ġslami ürünler gibi Ġslami rap müziğin de bu yolla 

yapıldığı söylenebilir.  

Yukarıdaki diğer örneklem olaylar için değinildiği üzere küreselleĢmenin 

standartlaĢmıĢ bir kültürü yayma özelliğinin yanında, aynı zamanda yerel kültürlere 

kendilerini ifade etme ve bunu yaygınlaĢtırma olanağı sunması dini kesimlerin de bu 

stratejiyi kullanarak söylemlerini yaygınlaĢtırmasını beraberinde getirmiĢtir. 

Dolayısıyla Ġslami inanç ve söylemlerin yaygınlaĢtırılması konusunda, hem müzikal 

enstrümanlara ve güzel bir sese fazlaca ihtiyaç duymayan hem de her türlü mesajın 

aktarılabileceği bir yapı sunan rap müzik, Ġslami müzik piyasası için oldukça 

kullanılıĢlı bir yapı sunmuĢtur. Bu bağlamda Ġslami rap müzik, rapçi dindar gençlerin 
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Müslüman bir gençlik kültürünü oluĢturmasına uygun bir yapı sunmaktadır 

(Özdemir, 2017: 245). Bu nedenle müziksel anlamda geleneksel Ġslami müzik 

anlayıĢının uzağında olmasına rağmen hem dini niteliklerle yapılan televizyon 

programlarında hem de Ġslami kesimin diğer alanlarında her fırsatta görünür 

kılınmaktadır. Modern dünyayla uyumlu bir yaklaĢımla icra edilen Ġslami rap müzik, 

geleneksel Ġslami müzik anlayıĢının dönüĢümü konusunun bir baĢka örneğini bizlere 

sunmaktadır. 

3.2. Popüler Kültür ve İslami Tarikatlar 

Ġslami kesimlerin tarikatlaĢma süreci belirli aĢamalardan geçmiĢ ve tarikatlar 

yukarıda ilgili bölümde değinildiği Ģekliyle toplumsal yaĢamdaki yerini almıĢtır. Pek 

çok benzer özelliklerinin yanında farklılaĢan ve kendilerine has dini yorumlama 

biçimleri üzerinden söylemler inĢa eden tarikatlar, dinselin toplum içerisinde 

yaĢanması ve icra edilmesi için birer aracı olma iĢlevi görürken aynı zamanda Ġslami 

yaĢamda belirli formlar çerçevesinde, toplumların miras olarak devraldığı kültürel ve 

geleneksel pratiklerin de yaĢanmasına zemin hazırlamıĢlardır. Öte yandan 

günümüzde kapitalist ideoloji, Ġslami kültür ve ekonomiyi de içine alacak biçimde 

küreselleĢmiĢ; maddi değerlerin yanında manevi değerlerin de (dini inanç, 

tarikatçılık, mezhep anlayıĢları vb.) birer piyasa metasına dönüĢüp satılmasına ortam 

hazırlamıĢtır (Bulut, 1997: 250-251). Ġslami tarikatların küreselleĢmenin ekonomik 

ve kültürel değerleri ve mantığıyla iliĢki içerisine girmesi ve tarikatların ekonomik 

alanda güç kazanıp kamusal alanda görünürlüğünün artması, hem tarikatların etki 

sahasının geniĢlemesini hem de tarikat kültürüne ait formların, pratiklerin icra edilme 

biçimlerinin değiĢip dönüĢmesini beraberinde getirmiĢtir. Ana akım dini anlayıĢa 

oranla geçmiĢi itibariyle farklı kültürel etkileĢim süreçlerine açık olan bu 

heterodoksi/tasavvufi oluĢumlar aynı zamanda popüler kültürün günümüzde Ġslami 

alan ile haĢır neĢir olmasının açıklanmasında önemli ve öncü bir olgu olarak 

karĢımıza çıkmaktadır (BölükbaĢı, 2016).  

Türkiye bağlamında düĢünüldüğünde özellikle yakın geçmiĢte beliren bazı 

geliĢmeler de Ġslami tarikatların popüler kültürle iliĢkili olarak bir dönüĢüm süreci 

içerisine girmesine zemin hazırlamıĢtır. Bu nedenle yakın geçmiĢte yaĢanan 

durumlara değinerek ilerlenmesi gerekmektedir. Türkiye‟de 1980‟li yıllarda 

neoliberal politikaların uygulanmasını takip eden süreçte kentleĢmenin yoğun olduğu 
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bir durum söz konusu olmuĢ ve kentin zorlu yaĢamına mukabil olarak tarikatlara ve 

cemaatlere olan ilgi artmıĢ, 80‟li yıllar tarikatların ve cemaatlerin yaygın bir biçimde 

görünür olmaya baĢladığı yıllar olmuĢtur (BölükbaĢı, 2016: 153). Tarikatlar 

kentleĢmenin beraberinde getirdiği kompleks durumlara göre Ģekil alabilmiĢ, 

dolayısıyla hem kırdan kente göç etmiĢ olan ve henüz kentlileĢmeye baĢlamıĢ 

insanlara hem de daha eğitimli olan kentli insanlara göre farklı ihtiyaçlar ve farklı 

kesimlere hitap edecek düzeyde bir tarikatlaĢma süreci gerçekleĢmiĢtir (Güngör, 

1998: 172). Öte yandan piyasa mantığıyla iliĢkili olarak yine 1980‟li yıllarda Ģimdiki 

anın önemli olduğu bir anlayıĢ söz konusu olmaya baĢlamıĢ, buna paralel olarak 

Ġslamcı paradigma da “Asr-ı Saadet”e geri dönüĢ tahayyülünden sıyrılmaya 

baĢlayarak kendine ait aydın ve profesyonel kimlikleri içeren orta sınıfını oluĢturarak 

modernleĢme ile iç içe geçmeye baĢlamıĢtır (Göle, 2011: 14). 1990‟lı yıllar ise Ġslami 

kesim için 2000‟li yılların kültürel temellerinin atıldığı yıllar olarak 

değerlendirilebilir. Bu yıllarda Ġslami popüler kültürel ürünler üretilmeye baĢlanmıĢ 

ancak dönemin mevcut siyasi atmosferi ve toplumsal özelliklerinden dolayı ana akım 

kültür ile eklemlenme söz konusu olmamıĢtır. Öte yandan modernleĢme ve 

Ġslamcılığın birbirini etkilemeye baĢladığı yıllar yine bu döneme denk gelmekte, bu 

durum dönemin edebi ürünlerine de yansımıĢtır (Çayır, 2008). Bu bağlamda 

tarikatlar da kendi öğreti ve söylemlerini yaygınlaĢtıracakları araçları kullanmaya ve 

bu döneme uygun stratejiler geliĢtirmeye baĢlamıĢtır. 2000‟li yıllar ise dinsel alan ile 

popüler kültürün iç içe geçtiği yıllar olmuĢ, dinsel formlar yeni bir popüler kültür 

ürünü olarak ana akım kültürle bütünleĢmiĢ bir çerçeveye bürünmüĢtür. Bu 

geliĢmenin çekirdeğini de tasavvufçu yapılar oluĢturmuĢtur (BölükbaĢı, 2016: 150). 

Bu nedenle 1980‟li yıllarla beraber tasavvuf ve tasavvufçuluğun yeniden belirdiği, 

1990‟lı yıllarda modernleĢmeyle içine girilen durum sonucu bir özeleĢtiri yapma ve 

birikim kazanma döneminin olduğu, 2000‟li yıllarla beraber ise yeniden bir doğuĢ 

yaĢandığı belirtilebilir (BölükbaĢı, 2016: 153). 

Bu bağlamda küreselleĢme yapısı ve bunun araçları ile gerçekleĢtirilen iliĢki 

ve Türkiye‟de Ġslamcı bir partinin iktidar olmasıyla iliĢkili olarak son birkaç on yılda 

tarikat yapıları, eski yapılarına oranla, etki sahası, ekonomik nüfuz, görünürlük ve 

sayısal nicelik bağlamında ciddi bir büyüme kaydetmiĢtir. Türkiye‟deki siyasi ve 

sosyolojik geliĢmelerin yanında küreselleĢmenin kapitalist düzeni ve kültürüyle 

kurulan iliĢkiyle de bağlantılı olan bu durum, bu iliĢki içerisine girmiĢ olan 

tarikatların kültürel ve yapısal değerler bağlamında dönüĢmesini beraberinde 
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getirmiĢtir. Daha önce pek çok tarikatın gizli bir Ģekilde yaptığı zikir törenleri artık 

internet ortamında bir “tık” ile izlenebilmektedir. Hatta 2017 yılında Malezya‟da ilk 

defa düzenlenen ve dünya genelinden Ġslami tarikatların katıldığı “Sema Festivali” 

organizasyonuna Türkiye‟den de Halveti tarikatı katılmıĢ ve burada zikir gösterisi 

Ģov amaçlı gerçekleĢtirilmiĢti. Bu zikir görüntüleri yine diğer tarikatların da yaptığı 

gibi video paylaĢım sitelerine yüklenmiĢ ve tanıtımı buradan yapılmıĢtı.
38

 Öyle ki 

pek çok tarikatın kendi öğretilerine ve dini yorumlama biçimlerine göre kullandıkları 

internet sayfaları, 24 saat uydu yayını yapan TV kanalları mevcuttur. Bunun yanında 

tarikat Ģeyhleri ulusal düzeyde yayın yapan TV kanallarına çıkıp tartıĢma 

programlarında kendi dini yorumlama biçimlerinden bahsetmekte, bu programlarda 

kendi tarikatlarının da reklamını yapmaktan imtina etmemektedirler. Bu bağlamda 

geçmiĢ yıllarda tarikat denince radikal dini söylemlerin, geleneksel dini 

yorumlamaların akıllara geldiği bir durumdan ziyade artık tarikat Ģeyhlerinin 

gündelik hayatı yorumlama ve yaĢama biçimlerine ĢaĢırdığımız, tarikatların zikir ve 

çeĢitli gündelik pratiklerinin popüler kültür öğelerini barındıracak bir biçimde 

dönüĢtüğü bir tabloyla karĢı karĢıyayız. 

Konuyla bağlantılı olarak Mevlevilik tarikatını ele almak iyi bir örnek 

olacaktır. Mevlevilik, müziği ve sema gösterisiyle ana akım Ġslamdan ayrıĢan bir 

tarikat yapılanması ve tasavvufi değerler üzerine inĢa edilmiĢ yaklaĢımları 

dolayısıyla özünde heterodoksi bir tarikat olarak değerlendirilmektedir. Mevlevi 

tarikatında sema gösterilerinin bir Ģova dönüĢmesi durumu söz konusu olsa bile 

yüzlerce yıldır inĢa edilmiĢ olan kültürel yapılarının çağdaĢ formlar doğrultusunda 

değiĢtirilme gibi bir eğilim söz konusu değildir. Benzer olarak Kadiri tarikatının ve 

ona bağlı oluĢan kolların da müzik ve zikirleri yine geleneksel bir kültüre dayanır ve 

bu geleneğe bağlılık durumunun neredeyse tüm dinsel pratiklerde devam ettirildiği 

söylenebilir. Her ne kadar Kadiri tarikatının bir kolu olan Ġcmalciler cemaati gibi 

diğer pek çok tarikat kolu siyasi parti, Ģirketler grubu, ulusal kanal ve günlük yayın 

organları sahibi olarak belirse de genel itibariyle kültürel bir öğe olarak zikir 

pratikleri ve ibadetlerinde geleneksellik korunmakta, mevcut kültürel yapı bir 

değiĢikliğe uğramamaktadır. Ancak bir zamanların ağırbaĢlı tarikatlarından olan 

NakĢibendiliğin (Schimmel, 2004: 194) 90‟lı yıllardan sonra görünürlükleri artan 

Ġsmailağa ve Kıbrısi kolları veya Adnan Oktar cemaati gibi geleneksel bir tarihe 
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 Halveti tarikatının “Sema Festivali” zikir görüntüleri için için bkz. https: 

//www.youtube.com/watch?v=Thvpg-lxf3g EriĢim Tarihi: 15.04.2019 Saat: 22: 00 

https://www.youtube.com/watch?v=Thvpg-lxf3g
https://www.youtube.com/watch?v=Thvpg-lxf3g
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dayanmayıp bunu koruma gayreti olmayan tarikatların kültürel olarak daha çok 

popüler kültür ile iliĢkilendirilebileceği bir tablo mevcuttur. Bu bağlamda özellikle 

NakĢibendiliğin kolları olarak karĢımıza çıkan tarikat kollarında popüler kültür 

bağlamında kültürel bir değiĢimin varlığı söz konusu olmaktadır. NakĢibendilik diğer 

tarikatlara oranla hem daha çok kola bölünmüĢ hem de çok daha geniĢ coğrafyalara 

yayılmıĢtır. Bu nedenle NakĢibendiliğin kolları arasında bile yorum farkları mevcut 

olup çekilen zikrin yapılıĢı bile farklılık gösterebilmektedir. Bu doğrultuda 

NakĢibendiliğin bir kolu olarak faaliyetleri Suriye‟de devam eden Haznevi tarikatının 

olduğu yerden Batının en ücra ülkelerine kadar uzanan bir sınır içerisinde örgütlenme 

çalıĢmaları yürüten çeĢitli kollara sahip olmuĢtur. Dolayısıyla Tayfun Atay‟ın (2017) 

da belirttiği gibi NakĢibendiliği küreselleĢtiren bir isim olarak ġeyh Nazım 

Kıbrısi‟den, NakĢibendiliği magazinleĢtiren bir vaiz olarak anılan Ahmet Mahmut 

Ünlü‟ye kadar pek çok NakĢi ġeyh ve onlara bağlı cemaatlerin popüler kültüre 

adapte olma sürecinde daha belirgin bir biçimde kendilerini göstermektedir.  

NakĢibendi bir tarikat olarak Kıbrıs‟ta örgütlenmesini gerçekleĢtiren Kıbrısi 

tarikatı faaliyetlerini Batı ülkelerine de taĢımıĢ, bu nedenle Batı kültürü ve formları 

ile kendi geleneksel kültürünü harmanlayan pratiklerin oluĢmasını beraberinde 

getirmiĢtir (Atay, 2017). Ġstanbul baĢta olmak üzere Marmara bölgesinde 

faaliyetlerini sürdüren ve Ahmet Mahmut Ünlü‟nün liderliğini yürüttüğü Ġsmailağa 

cemaati de benzer bir kültürel dönüĢümün içerisine girmiĢtir. Ġsmailağa cemaati 

yükseliĢe geçtiği dönemin sosyolojik ve siyasi özellikleriyle iliĢkili bir biçimde 

görünür olmaya baĢlamıĢtır. Aynı zamanda tarihsel olarak Mevlevilik veya Kadirilik 

tarikatları kadar köklü bir geleneğe ve geçmiĢe sahip olmadığından mevcut tarikat 

kültürünün dönüĢümü çok daha kolay bir Ģekilde gerçekleĢmiĢtir. Bu nedenle popüler 

kültürel öğeler ve buna dair stratejiler burada da kendini göstermiĢtir. Dolayısıyla 

köklü bir geleneğe sahip olmayan, popüler kültürün stratejileri ile iliĢkili olarak daha 

fazla görünürlük elde etme mantığını içselleĢtiren ve coğrafi olarak daha fazla 

yayılmıĢ ve hatta Batının kültürel alanına taĢınmıĢ olan tarikatların kültürel 

yapılarında popüler kültürel formlar doğrultusunda bir dönüĢüm gerçekleĢmektedir.  

Adnan Oktar‟ın önderliğinde oluĢan tarikat da günümüzde dikkat çeken bir 

Ġslami grup olarak karĢımıza çıkmaktadır. Ġslami olanın tanımlamasını çok farklı bir 

pencereden gerçekleĢtiren bu grup tıpkı bir tarikat gibi toplanmakta ve bir Ģeyhin 

vaazları gibi Adnan Oktar, dini ve güncel meseleleri yorumlayıp kitlesine anlatmaya 

ve söylemlerini dini temele oturtmaya çalıĢmaktadır. Günün her saati yayın yapan 
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kanalında programlar düzenlemekte, kadın ve erkek müritlere sohbetler vermekte ve 

arada kadınların müzik eĢliğinde dans ettiği bir program sunmaktadır. Ġslamın 

güzellikler dini olduğunu savunan Oktar, bu bağlamda mensubu olan kadın 

müritlerin bedenlerinin ön planda olduğu ve ortodoks Ġslami çevrelerin rahatsız 

olabileceği bir Ģekilde programlar yapıyordu. Ortodoks Ġslami kesimlerin 

yaklaĢımlarına göre heretik (sapkın) sayılan Adnan Oktar ve cemaati, dini 

söylemlerini Kur‟an ayetlerine ve peygamber hadislerine dayandırmakta ve 

cemaatine mürit bulmakta zorluk çekmemekteydi. Asıl ve gerçek Ġslami anlayıĢın da 

kendilerine ait olduğunu savunmaktaydılar. Ġlk kurulduğu yıllarda da yukarıda 

değindiğimiz üzere 80‟li yıllardaki durumla iliĢkili olarak Mimar Sinan Sanat 

Akademisi‟nin olduğu bölgede öğrenciler arasında örgütlenme çalıĢmaları yapmıĢ, 

hedef kitlesi olarak da üst orta sınıf ve zengin sınıf ailelerinin çocuklarına hitap 

etmeye çalıĢmıĢ, dönemin mankenleri ve ünlüleriyle de iliĢkiler geliĢtirilmiĢtir. 2011 

yılında açtığı A9 televizyon kanalı ile beraber ise dikkatleri birden üstüne çekmiĢtir. 

Ġslami anlayıĢı doğrultusunda kamuoyunda yaygın biçimde “kedicik” olarak bilinen, 

tarikat içerisinde ise “kadın bacılar” olarak adlandırılan ve estetik cerrahiler 

doğrultusunda vücut hatları belirgin hale gelmiĢ olan kadın müritler ile tarikatta 

“erkek kardeĢler” olarak adlandırılan “kaslı, yakıĢıklı” erkek müritlerin beden 

gösterisi yaptıkları müzikli programlar yayınlamaya baĢlamıĢtır. Adnan Oktar‟ın 

yaptığı sohbetin aralarında ise eğlence içerikli popülerleĢmiĢ Ģarkılar eĢliğinde 

özellikle kadın müritlerin dans ettiği bir format söz konusuydu.
39

 Bunların yanında 

gösteriĢli yılbaĢı partileri
40

 düzenleyip yatlarda ve lüks mekânlarda partiler veren ve 

10‟dan fazla “bikinili” kadının arasında oturup yat turu pozları
41

 veren Adnan Oktar 

ve onun cemaati gündelik hayatı yaĢama biçimleri ve dini pratikler konusunda Ġslami 

alana bambaĢka bir yorum getirmiĢtir. Kullandıkları mekânlar ve araçlar, 

sergiledikleri yaĢam biçimleri bağlamında küreselleĢmenin tüketim kültürü ile haĢır 

neĢir iken, dini paradigmalarını da bunun yayılma araçları olan, internet, televizyon, 

sosyal medyayı kullanarak yaygınlaĢtırmaya çalıĢmaktaydılar. Bu doğrultuda kadın 

ve erkek müritleri sık sık ulusal yayın yapan diğer televizyon kanallarında röportajlar 
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 A9 Televizyon kanalında yayınlanan programda kadın müritlerin yaptığı bir dans videosu için bkz. 

https://www.youtube.com/watch?v=j3oItF0OiLk EriĢim Tarihi: 06.06.2019 Saat: 16:00 
40

 Ġlgili gazete haberi için bkz. http: //www.milliyet.com.tr/fotogaleri/59033-magazin-adnan-oktar-in-

yilbasi-eglencesi/ EriĢim Tarihi: 08.03.2018 Saat: 11: 05. 
41

 Adnan Oktar‟ın müritleri ile yaptığı yat turu görselleri için bkz. 

http://www.milliyet.com.tr/galeri/adnan-oktarin-yat-turu-olay-oldu-58504?page=7 EriĢim Tarihi: 

20.06.2019 Saat: 11: 10. 

https://www.youtube.com/watch?v=j3oItF0OiLk
http://www.milliyet.com.tr/fotogaleri/59033-magazin-adnan-oktar-in-yilbasi-eglencesi/
http://www.milliyet.com.tr/fotogaleri/59033-magazin-adnan-oktar-in-yilbasi-eglencesi/
http://www.milliyet.com.tr/galeri/adnan-oktarin-yat-turu-olay-oldu-58504?page=7
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yapmakta ve sosyal medyada özellikle Twitter‟da çok aktif bir biçimde 

paylaĢımlarda bulunmaktaydılar. Öte yandan dini söylemlerinden de taviz vermeyip 

özellikle homoseksüelliğe, marksizme, “Ġngiliz derin devletine” ve evrim teorisine 

karĢı sert söylemlere sahip olabilmekteydiler. 

Ġsmail Ağa tarikatı Ģeyhlerinden “Cübbeli Ahmet Hoca” lakaplı Ahmet 

Mahmut Ünlü, çıktığı TV kanalındaki programlarda stand up gösterilerini 

aratmayacak düzeyde komedi nitelikli dini sohbetler düzenlemekte, izleyicilerini 

verdiği dini vaazlarla sık sık güldürmektedir.
42

 Hatta bu TV programlarından kutsal 

olduğunu savunduğu nesneleri bile (yanmaz kefen, peygamberin terliği, 

kötülüklerden koruyan muska vb) pazarlamakta ve satın alındığı takdirde alan kiĢinin 

belirli kötülüklerden ve kabir azabından korunacağını iddia etmektedir.
43

 Cübbeli 

Ahmet, geleneksel Ġslamın cami vaazlarından ziyade bir komedyenin Ģovuna 

benzeyen bu sohbetler ile bir internet ve TV fenomeni olarak cemaatini ve kendisini 

magazinleĢtirmiĢtir (Atay, 2017: 171). Aynı zamanda Ġsmailağa cemaatinin internet 

sitesinin yanında bu cemaate ait çağrı merkezi kurulmuĢ ve takipçilerin dini 

sorularına bu çağrı merkezi üzerinden cevaplar ve fetvalar verilmeye baĢlanmıĢtır. 

Öte yandan tarikatın ikinci ismi olarak da bilinen ve 2018 yılında hayatını kaybeden 

Abdulmetin Balkanlıoğlu da kendi adını taĢıyan internet sitesi üzerinden hem 

sohbetlerini yayınlamakta hem de canlı sohbet sekmesi altında dini sorulara anlık 

cevap vermekteydi. Bu bağlamda Ġsmailağa cemaatinin tüm Ġslami giyim ve 

görünüĢüne rağmen popüler kültürün yayılma mantığı ve araçları ile iliĢki kurduğu 

ve buna uygun bir kültürel dönüĢüm içerisine girdiği belirtilebilir. Böyle bir 

stratejinin 1990‟lı yıllarda küçük ve ismi duyulmamıĢ olan cemaatin ve Ģeyhinin 

neredeyse her kesimin tanımaya baĢladığı bir figür haline gelmesini sağladığı 

belirtilebilir. 

3.3. Zikrin Dönüşümü 

Tarikatların kültürel öğelerinin popüler kültürün araçları ve mantığıyla 

iliĢkilendirilebilecek tüketim biçimleri, kullandıkları yöntemler ve sosyal ve gündelik 

yaĢamlarıyla ilgili örnekler zikrin dönüĢümünü anlamak açısından önem arz 
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 Ahmet Mahmut Ünlü‟nün cemaatini güldürerek yaptığı bir sohbet için bkz. 

https://www.youtube.com/watch?v=h9pUj0ShwuA EriĢim Tarihi: 20.06.2019 Saat: 11: 20. 
43

 Peygamber terliğinin pazarlanması ile ilgili video için bkz. 

https://www.youtube.com/watch?v=1IB4r4PwMPM EriĢim Tarihi: 20.06.2019 Saat: 11: 30. 

https://www.youtube.com/watch?v=h9pUj0ShwuA
https://www.youtube.com/watch?v=1IB4r4PwMPM
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etmektedir. Özellikle tarikat Ģeyhlerine dair verilen örnekler küreselleĢme ve popüler 

kültürün yayılma mantığıyla kurulan iliĢkiye ıĢık tutan örneklerdir. Bu bağlamda 

müritlerin zikir çekerken sergilediği hareketlerin bir popüler kültür nesnesi olmuĢ 

break dansın hareketlerini yansıtması aynı durumla iliĢkilidir. Yukarıdaki ilgili 

bölümde değinildiği üzere tarikatların merkezi pratiğini oluĢturan zikir çekme olgusu 

hem Ġslama dayandırılmakta hem de Ġslamiyeti kabul eden toplulukların eski kültürel 

ve inanıĢ pratikleri ve birçok diğer dinin pratikleriyle iliĢkili bir yapıda ele 

alınmaktaydı. Bu bağlamda tarikat yapılarındaki değiĢim gibi, tarikatların merkezi ve 

kültürel bir ritüeli olan zikir pratiğinin de popüler kültür öğeleriyle 

iliĢkilendirilebileceği bir durum söz konusudur.  

KüreselleĢmenin enformasyon akıĢı ve popüler kültürün yayılmacı etkisiyle 

dünya çapında yer edinmiĢ dans ve müzik biçimlerinin artık ilk çıktıkları bölgeyle 

iliĢkilendirilmesi pek söz konusu olmamaktadır (Dursun, 2016). Daha önce belirli 

topluluklara ait olan break dans gibi bazı danslar artık neredeyse tüm dünyadan 

kiĢilerin yapmaya çalıĢtığı dans biçimi olarak karĢımıza çıkmaktadır. 1980‟li yıllarda 

Amerika‟daki siyah gençler arasında yaygınlaĢan break dans Ģimdilerde tüm dünyada 

yaygın bir biçimde yapılan bir dans olarak belirmektedir. Bu bağlamda tarikatların 

zikir pratiklerinde sergiledikleri bazı hareketler bu dans biçimlerinin etkisini 

göstermekte ve tarikat mensuplarının manevi olarak dıĢ dünyaya kapalı oldukları 

anlarda bile popüler tüketim kültürünün ürünleriyle haĢır neĢir olduklarını 

göstermektedir. 

Tarikatların merkezi pratiğini oluĢturan zikir ayininde geleneksel olarak belli 

baĢlı kafa sallama ve el kol hareketleri sergileniyorken artık bazı tarikatların 

günümüz zikir pratiklerinde “modern” dans formlarını andıran zikir çekme 

biçimlerine rastlamak mümkündür. Ġzleyen kiĢileri yeri geldiğinde ĢaĢırtan, yeri 

geldiğinde de düĢündüren bu örnekler tez için önem arz eden bir boyuttadır. Bu 

bağlamda NakĢibendi tarikatının bir kolu olan Kıbrısi tarikatının zikir törenlerinde 

ortaya çıkan dans görüntüleri break dansın çeĢitli hareketlerini
44

 ve gidilen bölgeyle 

iliĢkili kültürel dansların hareketlerini
45

 içermekte ve müritler Ģeyhlerinin karĢısında 

bu hareketleri zikir çerçevesinde sergilemektedirler. ġeyh ve diğer müritler de bu 
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 Kıbrısi tarikatına ait bir zikir töreninde sergilenen break dans görüntüleri için bkz. 

https://www.youtube.com/watch?v=dLKscfnmij8&t=122s EriĢim Tarihi 20.06.2019 Saat: 14: 30. 
45

 Kıbrısi tarikatının zikir töreninde sergilenen ve Afrikai dans biçimlerini andıran görüntüler için 

videonun onuncu dakikasına bkz. https://www.youtube.com/watch?v=zw25vh8qn9w  EriĢim Tarihi: 

08.04.2019 Saat 15: 20. 

https://www.youtube.com/watch?v=dLKscfnmij8&t=122s
https://www.youtube.com/watch?v=zw25vh8qn9w
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durumu hayranlıkla izlemektedirler. Hem zikrin hem de break dansın hareketlerini 

bedensel bir ahenk içerisinde sergileyen mürit önemli bir örneklem olay olarak 

değerlendirilmelidir. Aynı zamanda tarikattaki siyahi müritlerin de kendi bölgesel 

hareketlerini zikir esnasında sergilemeleri küreselleĢmeyle beraber oluĢan çok 

kültürlü yapıyla iliĢkilidir. KüreselleĢen bir tarikat halini almıĢ Kıbrısi tarikatının 

pratiklerinde küreselleĢmenin melezleĢmiĢ kültürel unsurlarını görmek ĢaĢırtıcı 

değildir. Tayfun Atay‟ın NakĢibendiliği küreselleĢtiren hareket olarak ele aldığı 

Kıbrısi tarikatı Batı coğrafyasına açılmıĢ ve oralarda çeĢitli cemaat grupları 

oluĢturarak tarikat kültürü ve pratiklerini baĢka bir boyuta taĢımıĢtır (Atay, 2011). 

Ancak bu durum daha önce de değinildiği üzere küreselleĢmenin yaygınlaĢtırdığı 

tüketim kültürünün ve gidilen coğrafyadaki kültürel öğelerin de tarikatların kültürel 

alanlarına sızmasına kapı aralamıĢtır. Bu bağlamda günlük hayatta dünyanın pek çok 

yerinde insanların tükettiği bir dans biçimi olan break dansın bedensel 

hareketlerinden etkilenmiĢ olduğu anlaĢılan müridin bir dans ayini olarak algılamıĢ 

olduğu zikirde de aynı hareketleri sergilediği görülmektedir. Coğrafi olarak Batıya 

taĢınmıĢ olan Kıbrısi tarikatı Ġslam coğrafyası dıĢına çıkmıĢ ve tesadüfi olmayan bir 

Ģekilde Batılı kültür formları bu tarikatın kültürel pratiklerinin içerisinde belirmiĢtir 

(Atay, 2011). Benzer bir durum Çeçen tarikatlar için de söz konusudur. Ġslam 

coğrafyası dıĢında olmasıyla iliĢkili olarak tarikatların zikir pratiği diğer kültürel 

pratiklerden etkilenmiĢ olan Çeçenlere ait tarikatların zikirlerinde hem bölgesel hem 

de Batı kültürüne ait dans figürleri kendini göstermiĢtir.
46

 Hatta batılı dans 

müziklerinin video görüntülerine uyarlandığı zikir videoları çeĢitli video paylaĢım 

sitelerinde mizah amacıyla yayınlanmıĢtır.
47

 Bu dönüĢümün Ġslam Coğrafyası dıĢında 

belirgin bir biçimde görülmesi tesadüfi bir durum değildir. Benzer örneklem olay 

bağlamında düĢünüldüğünde Almancı kuĢağın 2000‟li gençlerinin oradaki çok 

kültürlü yapıyla iliĢkili biçimde önceki kuĢağın vatan odaklı müziğinden ayrıĢarak 

özellikle ABD‟de Ġslamcı gençler arasında yayılmıĢ olan hip hop ve elektronik müzik 

alanlarında yeni ve farklı üretimler gerçekleĢtirdiği görülebilir (Güney ve arkadaĢları, 

2013: 251; Dursun, 2016: 207). Aynı gençlik yine boks ve sokak dövüĢü gibi 

alanlarda da benzer bir dönüĢüm içerisinde belirmiĢtir. Yine benzer çerçevede ilk 

pop ilahi örnekleri de yine buralarda oluĢmuĢtur. Bu durumların hepsi Ġslam 

                                                           
46

 Çeçenlere ait bir tarikatın zikir çekerken çekilen bir video görüntüleri için bkz. https: 

//www.youtube.com/watch?v=8zO-a0n4BzU EriĢim Tarihi: 08.04.2019 Saat 16: 50. 
47

 Ġlgili konunun montajlanmıĢ video görüntüleri için bkz. https: 

//www.youtube.com/watch?v=D4gt5F0SIck EriĢim Tarihi: 08.04.2019 saat 16: 55. 

https://www.youtube.com/watch?v=8zO-a0n4BzU
https://www.youtube.com/watch?v=8zO-a0n4BzU
https://www.youtube.com/watch?v=D4gt5F0SIck
https://www.youtube.com/watch?v=D4gt5F0SIck
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coğrafyasının dıĢına çıkmakla iliĢkili olarak gerçekleĢen kültürel karĢılaĢmalar ve 

popüler kültür öğeleriyle gerçekleĢen temaslarla iliĢkili bir biçimde ortaya çıkmıĢtır.  

Öte yandan Türkiye‟deki tarikatlar zikir bağlamında değerlendirildiğinde 

farklı bir tablo mevcuttur. Zikrin yapıldığı mekânlar, zikir esnasında kullanılan araç 

gereçler her ne kadar eski örneklere göre değiĢiklik gösterse de zikrin yapılma 

biçiminde köklü bir değiĢimin olmadığı söylenebilir. Ancak yine de tarikatların 

popülerleĢmesiyle iliĢkili olarak zikrin bir Ģova dönüĢmesinin söz konusu olduğu 

örneklere rastlanmaktadır. Örneğin Mevlevilerin sema gösterisi son zamanlarda 

oldukça popülerleĢmiĢtir. Bu bağlamda bedensel ve biçimsel olarak zikir pratiği 

korunmuĢ olsa dâhi sema gösterileri pek çok yerde Ģov amaçlı yapılmaya baĢlamıĢtır. 

Hatta Konya‟nın
48

 ve Türkiye‟nin
49

 tanıtım videolarında sema gösterisinin 

yoğunluklu olarak kullanıldığı bir durum söz konusu olmaya baĢlamıĢtır. Ayrıca her 

yıl yapılan ġeb-i Arûs Mevlana‟yı anma törenlerini Kültür ve Turizm Bakanlığı 

organize etmekte ve sahnede sema gösterileri sergilenmektedir.
50

 Bu bağlamda bir 

zikir pratiği olan sema gösterisinin biçim olarak değil, ancak mekân, kullanılıĢ 

amacı, görünürlük gibi konularda dönüĢüm gösterdiği belirtilebilir. Benzer bir 

durumu Halveti UĢĢakilerin ve Kadirilerin zikirlerinde de görmek mümkündür. 

Halveti UĢĢakilerin zikirlerinde sahnede sergilenen ve Ģov amaçlı yapılan zikirler 

mevcuttur.
51

 Aynı Ģekilde Kadiriler de Abdulkadir Geylani‟yi anma törenlerinde 

sahnede Ģov amaçlı zikir yapmaktadırlar.
52

 Bu bağlamda bir tarikat pratiği olarak 

zikrin yapılıĢ Ģeklinin korunmuĢ olduğu, ancak Ġslami kültürün ana akım kültürle 

bütünleĢerek popülerleĢmesi sonucunda zikrin yapılıĢ amacı, görünürlük biçimi ve 

yapıldığı mekân gibi olguların dönüĢtüğü belirtilebilir. 

Sonuç itibariyle küreselleĢmenin toplumsal hayatta çeĢitli araçlarla 

yaygınlaĢtırdığı tüketim biçimlerinin karĢısında bir zamanlar çekimser davranan, 

hatta bunlara karĢı set çeken kesimler olan pek çok Ġslami tarikatın içerisinde artık 

                                                           
48

 Konya tanıtım videosu için bkz. https://www.youtube.com/watch?v=J6yYIVKy36s. EriĢim Tarihi: 

08.06.2019 Saat 15:40 
49

 Kültür Bakanlığının internet sitesindeki Türkiye‟nin tanıtım videosu için bkz. 

https://tanitma.ktb.gov.tr/TR-132462/turkiye-tanitim-videolari.html EriĢim Tarihi: 08.06.2019 Saat 

15:45 
50

 2016 yılında gerçekleĢtirilmiĢ olan ġeb-i Arus töreninde dönemin kültür bakanının konuĢması ve 

sema töreni görüntüleri için bkz. https://www.youtube.com/watch?v=YvoGCqUOuDE EriĢim Tarihi: 

08.06.2019 Saat 16:15 
51

 Halveti UĢĢaki tarikatının sahnede sergilenen zikir görüntüleri için bkz. 

https://www.youtube.com/watch?v=Thvpg-lxf3g EriĢim Tarihi: 08.06.2019 Saat 16:30 
52

 Abdulkadir Geylani‟yi Anma Töreni‟ne ait bir zikir videosu için bkz. 

https://www.youtube.com/watch?v=eWlR4SJULQg&pbjreload=10 EriĢim Tarihi: 08.06.2019 Saat 

16:45 

https://www.youtube.com/watch?v=J6yYIVKy36s
https://tanitma.ktb.gov.tr/TR-132462/turkiye-tanitim-videolari.html
https://www.youtube.com/watch?v=YvoGCqUOuDE
https://www.youtube.com/watch?v=Thvpg-lxf3g
https://www.youtube.com/watch?v=eWlR4SJULQg&pbjreload=10
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küreselleĢme ve popüler kültür formları ile uyumlu pratikler görmek mümkündür. 

Popüler kültürün tüketim biçimlerinin dünyanın her yerinde gün geçtikçe daha da 

yaygınlaĢması, geliĢen siyasi ve sosyolojik olaylar sonucunda ekonomik olarak 

küresel kapitalist stratejilerin kullanılması, tarihsel ve kültürel olarak köklü bir 

geleneğe sahip olunmaması, Ġslam coğrafyası dıĢına çıkarak yeni kültürel 

karĢılaĢmalara kapı aralanması gibi nedenler yukarıda belirtilen tarikatların ve 

müritlerinin bir kültürel dönüĢüm yaĢamasını beraberinde getirmektedir. Bu 

bağlamda Allaha ulaĢmayı hedefledikleri ve manevi yükseliĢi sağlamaya çalıĢtıkları 

zikir törenlerinde dâhi break dans figürleri gibi hareketler sergileyen müritlere 

rastlanmaktadır. Zikir tasavvuf tarihinden de anlaĢılacağı üzere hem bir dans biçimi 

hem de müzikten ayrı düĢünülemeyecek bir öğedir. Bu nedenle kültürel 

karĢılaĢmalara açık hale gelen tarikat kültüründe zikrin baĢka müzikal öğelerden 

etkilenmesi ĢaĢırtıcı bir durum değildir. Müritlerin yanında tarikat Ģeyhlerinin de 

popüler kültürel yaĢama dair tüketim biçimleri görülmektedir. Hem tarikat Ģeyhleri 

hem de onların müritleri bu sürecin beraberinde getirmiĢ olduğu davranıĢ biçimlerini 

sergilemekte ve yeni biçimlerle eski tarikat geleneklerine ait pratikleri icra 

etmektedirler. Dini inanıĢın temelde olduğu ve yaygınlaĢmıĢ kültürel formların da 

etkisinin görüldüğü tarikatların bu yeni kültürel pratikleri sosyolojik olarak da görece 

yeni bir duruma iĢaret etmektedir. Tarikat mensubunun sosyal ve gündelik 

yaĢantısını belirlemede dini perspektif ve tarikat pratikleri baĢat rolde olurken 

küreselleĢmenin tüm dünyaya yaydığı ve popülerleĢtirdiği birtakım tüketim kültürü 

öğeleri de müridin ve Ģeyhin gündelik yaĢantısında belirmeye baĢlamıĢtır.  

Ġslami müzik ve zikrin dönüĢümünü daha sağlıklı bir biçimde anlayabilmek 

için genel hatlarıyla Ġslami kesimin küreselleĢme ve popüler kültür ile olan iliĢkisine 

değinmek gerekmektedir. Bu bağlamda aĢağıda genel hatlarıyla küreselleĢme, 

popüler kültür ve Ġslami kesimin bunlarla olan iliĢkisi irdelenecektir. 

3.4. Küreselleşme ve İslami Kesim 

Hızlı ve dikkat çekici bir olgu olarak küreselleĢme süreci ve kapitalist 

modernleĢmenin dinamikleri, diğer toplumsal olgularda olduğu gibi Ġslami yaĢamı da 

baĢkalaĢabileceği bir tarafa yöneltmekte ve küreselleĢme, pek çok Ġslami kesimin 

toplumsal yaĢamlarını ve kültürel özelliklerini farklı araçlarla birçok konuda 

derinden etkilemektedir. Çağımızın son demlerinde Ġslami alanın kapitalist 
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modernleĢme ve küreselleĢme süreçlerinin nüfuz alanına dâhil olması ile beraber, 

Müslümanların yaĢamsal ve kültürel pratiklerinde birtakım değiĢim ve dönüĢümler 

boy göstermeye baĢlamıĢtır. Olivier Roy‟un da iĢaret ettiği gibi Ġslam nihai olarak 

Batı ile tanıĢmıĢ ve bu duruma bağlı olarak, çağımızda küreselleĢme olgusunun 

geleneksel Müslüman mekânlarını kat etmesi ölçüsü giderek artmıĢtır (Roy, 2013: 

11).  

KüreselleĢme ve kapitalist piyasa mantığının sunduğu yapıların Ġslami 

kesimler tarafından da pragmatik eğilimler çerçevesinde kullanıldığını belirtmek 

gerekmektedir. KüreselleĢme mantığı ve popüler tüketim kültürünün oluĢturduğu 

yapı ile geliĢtirilen stratejik iliĢkiler çerçevesinde Ġslami kesimlerin dini inanıĢlarını 

daha yaygın hale getirme giriĢimlerinin oluĢtuğu bir yapı söz konusu olmakta, 

bununla beraber kamusal alanda dini görünürlük artmaktadır. Ġslami rap, pop 

Ģarkıları andıran ilahiler, ilgi çekici güncel konulara dair Ġslami yayınlar yapan çeĢitli 

medya ve televizyon kanallarının varlığı, sosyal medyada fenomen olan Ġslami 

vaizler ve popüler ilahi sanatçıları, bazı tarikatların sergilediği yaĢam biçimleri ve 

benzeri olgular küreselleĢmenin oluĢturduğu kültürel yapı çerçevesinde yaĢamayı 

benimsemiĢ gençlere Ġslamiyetin gündelik hayat ile entegre bir Ģekilde 

sürdürülebileceği ve gençlerin yaĢamında popüler kültür araçlarıyla var olabileceğini 

göstermek amacıyla da kullanılmaktadır. Çünkü bu “modern” olgular üzerinden 

gerçekleĢtirilen ve üretilen söylemlerde Ġslamiyet ana temayı oluĢturmakta ve gençler 

için dindar bir yaĢamın sürdürülmesi gerektiği her seferinde vurgulanmaktadır.  

Ancak popüler tüketim kültürüyle dini yaĢamlarını bir arada sürdürmeye 

çalıĢan hiphop‟çı Müslüman gençler, popçu ilahiciler, modaya uygun giyinen ve 

tüketen Ġslami kesimlerin yanında radikal eğilimler gösteren ve özellikle 

küreselleĢmeye, emperyalizme, popüler tüketim kültürüne ve bunlarla beraber inĢa 

edilen yaĢam biçimlerine tamamen set çeken kesimlerin de varlığından bahsetmek 

mümkündür. Ġslami kesimler içerisinde, küreselleĢme mantığı ve popüler kültür 

yaĢam biçimine karĢı geliĢen tepkiler, iliĢkiler ve buna istinaden inĢa edilen yaĢam 

biçimlerinin farklılık göstermesi, bütünlüklü bir Ġslami anlayıĢın olmadığını ve 

küresel kültürle içine girilen adaptasyon sürecinde farklı yaklaĢımların söz konusu 

olduğunu göstermektedir. Dolayısıyla konu, küreselleĢme, popüler kültür formları ve 

yaĢam biçimleriyle adaptasyon süreci içerisine girmiĢ Ġslami kesimler bağlamında 

sınırlandırılmaktadır.  
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1990‟lı yıllarla birlikte kapitalizmle iç içe geçmeye baĢlayan Ġslamiyetin 

kendini modern toplumlarda bir değerler sistemi ve bir kurum olma iĢleviyle 

sürdürmeye baĢlaması, Ġslamiyetin modernleĢme karĢısında engel teĢkil edecek bir 

yapıdan çıkıp bu hususta bir tampon mekanizma olma konumuna girmesine yol 

açmıĢtır (Bulut, 1997: 254). ModernleĢme sürecine dâhil olmak ve kapısını küresel 

araçların giriĢine aralamak Ġslami kesimlerin dini yaĢam ve gündelik hayatı 

yorumlama biçimlerinde bekleneceği üzere, birtakım değiĢim ve dönüĢümlere sebep 

olmuĢtur. Bu bağlamda Patrick Haenni‟nin de belirttiği gibi, Güneydoğu Asya‟dan 

Mağrip ülkelerine kadar geniĢ bir coğrafyada Müslüman yaĢantı pek çok değiĢim ve 

dönüĢümü yansıtmaya baĢlamıĢtır. Hâlâ pek çok konuda iskeleti oluĢturan geleneksel 

Ġslami yaĢamın kabulleri, birçok konuda geçerliliğini yitirmeye baĢlamıĢ, yerini, 

dinsel olana bireysel düzeyde bir itaatin merkeze alındığı ve modern Batı 

değerleriyle eklektik bir uyum içerisinde oluĢturulan bir yaĢam tarzına bırakmıĢtır 

(Haenni, 2014: 16). 

KüreselleĢme süreciyle iliĢkisine iĢaret edilen Ģey; bir din olarak Ġslam 

olgusundan ziyade, Ġslami kesimlerin günümüzde dini pratikleri yaĢama ve 

yorumlama biçimleridir. Bu bağlamda küreselleĢmenin belirginleĢmesiyle beraber 

oluĢan yapılarla da alakalı olarak “değiĢen din değil dindarlık biçimidir, yani 

müminin dinle arasındaki Ģahsi iliĢkisidir; değiĢen, dinini dile getirme ve onu hayata 

geçirme biçimidir” (Roy, 2013: 17).  

Roy (2013) ve Haenni (2014) artık Ġslamcılar için Ģeriata dayalı veya 

halifeliğin yeniden tesis edildiği bir devlet yapısını hedefleyen, geleneksel 

Ġslamcılığın demode tematiklerinin ve klasik anlayıĢların pek bir anlam ifade 

etmediğini belirtmektedirler. Dinsel bir devlet yapısını inĢa etmeye çalıĢmaktan 

ziyade ahlakçılığın merkeze alındığı, Batı‟daki muhafazakârlık biçimlerinde olduğu 

gibi ahlaki değerlerin savunulduğu bir yönetim tarzı benimsenmektedir. Bu durumu 

Roy (2013), 90‟lı yıllarla beraber yükseliĢe geçen yeni ĠslamlaĢma dalgasıyla 

açıklamakta ve bunun kültürel, ekonomik, siyasi olarak yeni bir olgu olduğunu 

söylemektedir. Roy, “Siyasal Ġslam‟ın Ġflası” olarak kavramlaĢtırdığı dönemden 

sonra oluĢan bu durumun yeni bir ĠslamileĢme dalgası sürecine iĢaret ettiğini 

söylemektedir. Bu bağlamda Ġslam‟ın küreselleĢtiğini söyleyen Roy, evrenselleĢen 

değerler üzerine inĢa edilmeye çalıĢılan Ġslami pratiklerin geliĢtiğini söylemektedir.  

Günümüzde değiĢen ve çağdaĢ kültürel formlara entegre bir Ģekil 

çerçevesinde “güncellenen” Ġslami pratiklerin, küresel araçlar ve Batılı ekonomik 
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yasaların kullanılarak yaĢandığını söyleyen Haenni (2014) de çağımızın Ġslami 

yaĢantısını, geleneksel Ġslamcılığın gölgesinde ortaya çıkan yeni bir “Siyasal 

Ġslam”ın oluĢturduğu “Piyasa Ġslamı” kavramıyla açıklamaktadır. Neredeyse her 

Ģeyin piyasa mantığına vurulduğunu ve bu durumdan kaynaklı olarak Ġslamcıların bir 

zamanlar karĢı çıktıkları Ģeylerin mantığını günümüzde içselleĢtirip, ĠslamileĢtirerek 

yeniden ürettiklerini ve bunları tükettiklerini söyler (Haenni, 2014: 68). Ġslami 

yorumun modernleĢme sürecinin araçlarıyla barıĢtığını ve buna müdahil olarak yeni 

bir medeniyet değiĢtirme haline girdiğini söyleyen Haenni, geleneksel Ġslam‟ın ana 

hatlarının yanında, Batı değerleri ile geleneksel Ġslami yasakların yeniden 

değerlendirildiği ve bunların yumuĢatılmaya çalıĢıldığı bir yapının oluĢtuğunu 

belirtmektedir. 

Bu bağlamda Haenni, günümüz Ġslami yaĢantısının Batı değerleriyle 

uzlaĢmasının sebeplerini ve sonrasında oluĢan durumu Ġslami bir görünümde 

neoliberal piyasa hükümlerinin sürdürüldüğü bir yapının varlığıyla açıklamaktadır. 

Haenni, Ġslami kesimler için bir dönüm noktası sayılabilecek 90‟lı yıllardan itibaren 

Müslüman kesimin değiĢen dinsel tahayyül ve yaĢam pratiklerini 4 etmene 

bağlayarak açıklamaktadır. Ġlk olarak; dinselin, militan-doktriner siyaseti bir kenara 

bırakarak birey üzerinden dünyanın ve fani yaĢamın yeniden yorumlanmasına ihtiyaç 

duyduğunu, bireysel mutluluk ve baĢarıyı merkeze alarak kitle tüketim kültürüyle 

barıĢtığını söyler. Ġkinci olarak; ekonomik alan ve dinsel alanın karĢılıklı birbirini 

etkileyerek siyaset merkezli ĠslamlaĢmanın yerini aldığını ve ekonomik alanın dinsel 

alana, geliĢebileceği, kendini gösterebileceği somut bir saha sunmanın yanında, 

kiĢisel geliĢim, mutluluk gibi olanaklar tanıdığını, bunun da cihadist ve radikal 

yorumlamaların önüne geçtiğini söyler. Üçüncü olarak; Ģirket kültürünün ve temel 

değerlerinin dinsel alana sirayet ettiğini ve bu bağlamda Ġslam‟ın mücahidin ideal 

olarak peĢinde koĢtuğu bir olgu olmaktan çıkıp, müminin ideolojisi olmaya 

baĢladığını söyler. Son olarak da; neoliberalleĢen Ġslam‟ın sosyal devlet anlayıĢını 

bertaraf ettiğini ve özelleĢtirmelerin hâkim olduğu bir yönetim anlayıĢını 

oluĢturduğunu ve artık Ģeriata dayalı bir Ġslami devlet tahayyülünün geride 

bırakıldığını belirtmektedir (Haenni, 2014: 18-19).  

Haenni, günün Ģartlarına uygun hale getirilmeye çalıĢılan Ġslami yorumun, 

kitle kültürünün de Ġslami alanın içine sızmasına ortam hazırladığını söyler (Haenni, 

2014: 54). Bu durum, küresel araçlar aracılığıyla daha fazla yaygınlaĢan kitle 

kültürünün Ġslami alanı kat ederek ilerlemesine yol açmıĢtır. OluĢan yeni durumda 
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Amerikan tarzı bir muhafazakârlığın yaĢandığını söyleyen Haenni, az müdahaleci, 

giriĢimci ve bireysel baĢarı mitini savunan bir yapının oluĢtuğunu ve dinselin devlet 

tekelinde olmasından ziyade kamusal alanda baskın hale getirilmeye çalıĢıldığını 

söylemektedir (Haenni, 2014: 118). Ancak sadece, küreselleĢme ile daha fazla 

yaygınlaĢan kitle kültürünün baskın yapısını göz önünde bulundurmak, hem Ġslami 

kesimleri pasif bir noktada konumlandıracak hem de durumun anlaĢılması hususunu 

yetersiz kılacaktır. OluĢan durum Ġslami pragmatizm için de elveriĢli bir yapı 

sunmuĢ, popüler kültür yaĢam biçimi bir yandan direnilemeyen bir olgu iken bir 

yandan da Ġslami kesimlerin pragmatizmi için bir araç olmuĢtur. Bunun mantığını 

yeterince özümsemiĢ Ġslami kesimler popüler kültürü benimseyen gençlere ulaĢmak 

için küreselleĢmenin yayılma araçlarını kullanmaktan geri durmamıĢlardır. Bu durum 

Ġslami yaĢayıĢa ait sembol ve değerlerin kamusal alanda daha fazla görünür olmasını 

sağlarken, pek çok Ġslami oluĢumda ve özellikle gençler arasında dini sınırların katı 

yorumlamalarından ziyade yenilikçi, modern değerler ve gündelik yaĢam ile uyumlu 

ve güncel formlardan uzak olmayan dini bir hayat tarzının kurulmasına da olanak 

tanımaktadır.  

90‟lı yıllar öncesi Batı kültürü karĢıtlığı çerçevesinde oluĢturulan bakıĢ 

açısının terk edilmesiyle beraber, Ġslamcılığın Batı ile baĢlayan iliĢkilerinin ve 

Roy‟un da belirttiği gibi Ġslam‟ın nihayetinde Batı‟ya göçler sonucu geçmesinin de 

etkisiyle paralel olarak Müslüman kesimlerin gündelik yaĢam pratikleri pek çok 

konuda değiĢmiĢ ve dönüĢmüĢtür. Batı ile coğrafi olarak tanıĢma Ġslami kesimler için 

önemli bir dönüm noktası olarak belirmiĢtir. Çünkü tarihsel ve kültürel bir geçmiĢe 

sahip olan Ġslam coğrafyası dıĢına göçler sonucu bile olsa ilk kez çıkılmıĢ ve 

buradaki kültürel durum ile içerisine girilen etkileĢim hem bazı tarikatların hem de 

oradaki Müslüman kesimin dinsel pratiklerinde bazı dönüĢümleri de beraberinde 

getirmiĢtir. Ancak belirtmek gerekir ki, sadece coğrafi temas yeterli bir açıklama 

değildir, bu durumun oluĢmasına katkı sunan bölgesel, sınıfsal, tarihsel ve yapısal 

değiĢkenlerin ve mekanizmaların da göz önünde bulundurulması gerekmektedir.  

Enformasyon akıĢının hızlı, iletiĢim aygıtlarının güçlü olduğu küreselleĢme 

sürecinde pek çok Ġslami kesim, tüketim ve üretim biçimleri bağlamında Batının 

formlarına ayak uydurmakta ve buna göre bir gündelik yaĢam sürdürmektedir. Batı 

ve değerleri ile tanıĢmıĢ veya bunlarla temas haline girmiĢ kiĢilerin inĢa ettiği yaĢam 

tarzlarının küresel enformasyon akıĢı aracılığıyla diğer Müslüman gençler arasında 

da yayılması dindar, modern ve çağdaĢ bir yaĢam biçimine ortam hazırlamıĢ, Batı 
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merkezli değerlere ve yaĢayıĢ biçimlerine karĢı bir adaptasyon sürecini beraberinde 

getirmiĢtir. Bu durum, Haenni‟nin de belirttiği gibi geleneksel Ġslam‟ın gölgesinde 

gerçekleĢen yeniden ĠslamlaĢmanın beraberinde getirdiği Batı kaynaklı küreselleĢme 

ekonomisi ve kültürü ile geliĢtirilen iliĢkiyle bağlantılı bir çerçevede geliĢmektedir 

(Haenni, 2014).  

Ekonomik bir çerçeveden bakıldığında ise batılı ekonomik sistemlerin yapısı 

kullanılarak üretilen veya tüketime sunulan Ģeylerin ĠslamileĢtirilmesi ve daha da 

ötesinde Ġslami ürünlerin bu bağlamda metalaĢtırılarak pazar alanına sürülmesi süreci 

söz konusudur. Bu durum da Müslüman giriĢimcinin hem piyasada kâr elde etmesine 

olanak sağlamakta ve kamusal alanda Ġslami görünürlüğü arttırmakta hem de Ġslami 

kesimlerin küresel kültürün etkileriyle yaĢamasını beraberinde getirmektedir. Bu 

durum kapitalist mantığın kültürel dönüĢüm ile olan belirleyici iliĢkisi konusunda iyi 

bir örnek teĢkil etmektedir. Bu bağlamda yukarıda da değinildiği üzere postmodern 

kapitalist mantığın rakipleriyle çatıĢma yaĢamaya ihtiyaç duymayan mantığı (Sungur, 

2014: 138) ve küreselleĢmenin yayılmacı yapısı Ġslami kesimlerin gündelik 

yaĢantılarını ve kültürel dinamiklerini pek çok yönden baĢkalaĢtırıp dönüĢtürürken 

öte yandan Ġslami kesimlere de kendini daha geniĢ kitlelere ulaĢtırıp ifade etme ve 

görünürlüğünü arttırma olanağı tanımaktadır.  

Gündelik yaĢamın her alanına dair kabulleri ve yasaları olan Ġslami 

kesimlerin geleneksel Ġslami kurallara ve yasaklara tamamen bağlı kalmaktansa 

çağdaĢ ticaret, pazarlama ve ekonomik yapıları kullanması, Batı ve Batı kültürüyle 

geliĢtirilen iliĢki ve buna bağlı oluĢturulan yaĢam biçimleri beraberinde kültürel bir 

dönüĢümü getirmektedir. Bu kültürel dönüĢümün yanında geleneksel kuralların ve 

temel Ġslami yapının görünür kılınması, gündelik yaĢam ve dünya tahayyülü gibi 

konularda dini söylemlerin diri tutulmaya çalıĢılması, kitleler için de çağdaĢ Batı 

değerleriyle bir uzlaĢı arayıĢı ve bir adaptasyon süreci doğurmaktadır. Bu nedenle 

kültürel değiĢimi anlamak açısından ekonomik dönüĢüme de eğilmek gerekmektedir. 

Ancak kapitalistleĢme, Ġslami sermaye, faiz, ĢirketleĢme, her kapitalist metaya helal 

damgasının vurulması gibi konular baĢlı baĢına birer araĢtırma konusunu 

oluĢturmakta ve bu olgular konumuzun ana çerçevesini oluĢturmamaktadır. Buradaki 

amaç; kültürel dönüĢümü anlamak açısından ekonomik dönüĢümün hem belirleyici 

rolüne değinmek, hem de durumu kavramak için ekonomik dönüĢümün gözden 

kaçırılmaması gerektiğini vurgulamaktır. Böylece konunun odağından uzaklaĢmadan 

küreselleĢme süreçleri ve kültür endüstrisinin geliĢtirdiği mantık sonucunda yaygın 
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hale gelen popüler tüketim kültürüyle kurulan iliĢkinin ekonomik altyapısının Ġslami 

müziğin ve zikrin dönüĢümündeki rolü de gözden kaçırılmamıĢ olacaktır. 

Özetle, “küreselleĢme, bir yanıyla standartlaĢtırıcı kültür ürünleri oluĢturan ve 

dünya çapında yayan bir kapitalist sistem, diğer yanıyla enformasyon ağları 

üzerinden kültür karĢılaĢmalarını mümkün kılan bir etkileĢim alanıdır” (Güven ve 

Ergur, 2014: 17). KüreselleĢmeye ait öğelerin Ġslami alanda yer edinmesi gündelik 

pratikleri ve tüketim biçimlerini standartlaĢtırmakta ve Müslümanların hayatında 

baĢat bir rolü olan Ġslami yaĢam biçimini pek çok yönden dönüĢtürmektedir. Bu 

doğrultuda genel itibariyle bakıldığında geleneksel pek çok dini pratiğin 

küreselleĢme ekonomisiyle kurulan iliĢki doğrultusunda dönüĢmesi söz konusudur. 

Sanal gerçeklik gözlükleriyle Hac ibadetini yerine getirme programları ve akıllı 

seccade özelliğiyle kıbleye yönlendiren seccadeler satıĢa sunulmuĢ bulunmaktadır.
53

 

Dua okumak için kullanılan tespih yerine parmaklara geçirilen dijital “zikirmatik”, 

Kur‟an‟ı sesli okuyan ve hatim indiren “hatimmatik”, arabalara monte edilen “yol 

duası cihazı” gibi pek çok ürün, artık günümüz Müslümanının gündelik ibadetlerini 

gerçekleĢtirmek üzere Müslüman yaĢamdaki yerini almıĢ durumdadır.
54

 Öyle ki 

kurdukları internet sayfalarında ve sosyal medya hesaplarında para karĢılığı muska 

yapan, büyü bozan “hoca”lara bile rastlamak mümkündür.
55

 Ayrıca yine dindar 

bekârlar için çeĢitli Ġslami evlilik siteleri ilk etapta Avrupalı Müslümanlar tarafından 

kurulmuĢ, “helal” çerçevede kiĢilerin birbirleri ile tanıĢıp evlenmeleri sağlanmaya 

çalıĢılmıĢtır. Bu doğrultuda Türkiye‟de de www.gonuldensevenler.com, 

www.islamievlilik.com gibi siteler hizmet vermeye baĢlamıĢlardır. Bu bağlamda 

küreselleĢmenin araçlarını pragmatik eğilimlerle kullanan dindar giriĢimci dinsel 

yaĢamda küreselleĢme süreçleri sonucu yaygın bir niteliğe bürünen kültürü hem bir 

araç olarak kullanmakta hem de kültürel öğeler ve pratikler bağlamında buna 

direnememenin yolunu açmaktadır. Yani küreselleĢme ve popüler kültüre yönelik bir 

yandan pragmatik eğilimler söz konusu iken diğer yandan da bu kültürel formlara 

karĢı direnememe söz konusu olmaktadır. Bu bağlamda bir dini refleks olarak daha 

çok kiĢinin Ġslami hassasiyetler çerçevesinde yaĢaması istenirken aslında var olan 

geleneksel Ġslami anlayıĢın da dönüĢmesinin kapıları aralanmaktadır.  
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 Ġlgili internet sayfası için bkz https://www.ihvan.com.tr/blog/kible-gosteren-seccade-modelleri 

EriĢim Tarihi: 21.06.2019 Saat 13: 50. 
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 Benzer bir çalıĢma için bkz. (Aygül ve Öztürk, 2016: 201-202). 
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3.5. Popüler Kültür ve İslami Adaptasyon 

KüreselleĢme ve modernleĢme süreçleri çerçevesinde Müslüman kesimin 

piyasaya girme biçimleri ve stratejileri hususuna önceki bölümde değinildi. Bu 

bağlamda bu kesimler, küreselleĢme ve modern dünyanın ekonomik sistemlerini 

kullanmaya baĢlayarak, dini değerleri, nesneleri ve sembolleri pazarlama sahasına 

sürüp kazanç sağlamaya ve artan ekonomik güçleriyle iliĢkili olarak da kamusal 

alanda görünür olmaya baĢlamıĢlardır (Özbolat, 2014). Bağlantılı olarak Ġslami 

kesimin dönüĢen müzikal ve kültürel yapısını anlamak için popüler tüketme 

biçimleriyle iliĢkili olarak Ġslami kesimin genel çerçevede değiĢen pratiklerini 

incelemek, konunun daha sağlam dayanaklarla açıklanması açısından önem arz 

etmektedir. Bu nedenle bu bölümde popüler kültürle iliĢkilendirilebilecek Ġslami 

öğeler, genel bir çerçeveyle incelenecek ve konunun dayanaklarını oluĢturan yakın 

geçmiĢteki geliĢmelere değinilecektir. 

Dindarın toplumsal ve gündelik yaĢamına yerleĢen popüler tüketim kültürü, 

küreselleĢme olgusuyla olan iliĢkisi bağlamında dindar kesimin gündelik yaĢantısına, 

ekonomik ve kültürel alanına, tüketim ve üretim araçlarıyla etki etmekte, bu yönüyle 

gündelik hayatın akıĢını belirleyen bir unsur olarak karĢımıza çıkmaktadır. Ancak 

belirtmek gerekir ki günümüzde bu tüketim biçimlerinin sınırlılıkları ve niteliğiyle; 

dayatma mantığı üzerine kurulu seküler bir anlayıĢtan ziyade çeperine sınırlar ve 

duvarlar örüp giriĢ ve çıkıĢların kontrol edildiği bir olgu kastedilmektedir (Aygül ve 

Öztürk, 2016: 194). Dolayısıyla dindar kesimlerin hassasiyet gösterdiği durumların 

dikkate alınmasıyla gerçekleĢen bir tüketim kültürü söz konusudur. Dini 

anlayıĢlarına göre giyim kuĢam, yeme-içme, söylem, görünürlük ve benzeri gibi 

hassasiyetler göz önünde bulundurularak tüketim kültürünün dindar yaĢama yerleĢme 

süreci gerçekleĢmektedir. Bu bağlamda mevcut çerçevede dini değerler ve 

sembollerin üretilip pazar alanına sürülmesi kadar dindarlara yeni semboller ve 

nesneler sunan bir anlayıĢ da söz konusudur (Aygül ve Öztürk 2016: 194). 

Dolayısıyla din ile iliĢkisi bağlamında çeĢitli yönlerle dindar kesimin 

gündelik yaĢamını etkileyen popüler tüketim kültürü, kapitalizmin dinin kültürel 

alanıyla iliĢkisinde etkin bir araç olma yönüyle önemli bir konuma sahiptir. Önceki 

dönemlerden farklı olarak dindarların hassasiyetlerini göz önünde bulunduran bir 

perspektifle dindar sahaya giriĢ yapan popüler tüketim kültürü, kapitalizmin dini 

nesneler ve sembollerle dindarlıkta içerik ve biçim olarak birtakım değiĢimler 
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meydana getirmesine ortam hazırlar. Bu durum aynı zamanda dini çoğulculuğa, dini 

oluĢumlar arasında rekabete, serbest dini pazara ve rekabete bağlı olarak dini 

firmaların dini ürünler yelpazesini geniĢletmesine de olanak tanımaktadır (Aygül ve 

Öztürk, 2016: 197). Bu bağlamda popüler kültür alanı ve dini alan birbirinden kopuk 

iki ayrı olgu ve iki ayrı alan gibi değil, birbirini etkileyen ve biri olmadan diğerinin 

anlaĢılamayacağı Ģekilde ele alınmalıdır (BölükbaĢı, 2016: 158). 

Türkiye‟deki Ġslami kesimler özelinde düĢünüldüğünde ise özellikle 1980‟li 

yıllarda neoliberal politikaların uygulanmaya baĢlanması ile beraber pek çok 

toplumsal formda olduğu gibi dindarlıkta da bir dönüm noktası olabilecek bir durum 

söz konusu olmuĢtur. Turgut Özal‟ın uygulamaya baĢladığı politikalarla, kırdan 

kente gelmiĢ ve kendini Ġslami yaĢam tarzları doğrultusunda tanımlayan liberal 

muhafazakâr ve aynı zamanda milliyetçi olan orta sınıf Ġslami kesim, çeperlerden 

merkeze doğru ilerlemeye baĢlamıĢlardır. Böylece bu kesim bir yandan ekonomik 

giriĢimcilik kimliği kazanmaya baĢlarken, diğer yandan bürokrasiye de girerek 

yönetimde yer edinmeye baĢlamıĢlardır (Kandiyoti, 2003: 19) Bu bağlamda 

Cumhuriyet dönemi ile beraber uygulanan devlet politikalarının beraberinde getirmiĢ 

olduğu durumdan sıyrılmaya baĢlanarak dini fenomenler kültürel olarak geri 

dönmüĢlerdir (BölükbaĢı, 2016: 158). Aynı zamanda televizyon yaygınlaĢmıĢ ve Batı 

kültürünü yansıtan yaĢam tarzları ve kültürel formlar da bu dönemde görünür olmaya 

baĢlamıĢtır (Aygül ve Öztürk, 2016: 198). Öte yandan nüfusu yoğun bir biçimde 

artmaya baĢlayan kentler söz konusu olmaya baĢlamıĢ ve bir değiĢim ve dönüĢüm 

rüzgârının etkili olmaya baĢladığı bir tablo söz konusu olmuĢtur. Bu dönemde 

dindarlar da geleneksel dini anlayıĢlarından sıyrılabildikleri ölçü çerçevesinde bu 

değiĢime ayak uydurmaya baĢlamıĢlardır (Bilgin, 2003: 211).  

1990‟lı yıllar ise hem kırdan kente gerçekleĢmeye devam eden yoğun göçler 

sonucunda hem de eğitim konusundaki geliĢmeler bağlamında kentlerde ve 

üniversitelerde toplumsal hayata katılımı artmaya baĢlayan dindar gençlerin daha da 

görünür olmaya baĢladığı yıllar olarak değerlendirilebilir. Özel televizyonculuğun 

geliĢmeye baĢlamasıyla 1993‟te Necmettin Erbakan‟ın giriĢimiyle toplanan bağıĢlar 

doğrultusunda Ġslami kesimin kurduğu Kanal 7, kültürel değiĢim konusunda önemli 

bir yere sahiptir. O dönemde Necmettin Erbakan‟ın “televizyonu olmayan bir 

davanın yürümesi mümkün değildir” sözleri popüler kültürün yayılma araçlarının ve 

mantığının Ġslami kesim tarafından kavrandığının ve kültürel olarak bir dönüĢümün 

yaĢanacağının örneklem olayı olarak değerlendirilebilir. Kanal 7‟nin kurulmasıyla 
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beraber hem Ġslami kesimin kendini ifade edebileceği bir ortam oluĢmuĢ hem de dini 

kültür ve söylemlerin daha fazla kesime ulaĢabilmesinin önü açılmıĢtır. Bu bağlamda 

Ġslamcı paradigma içine girdiği özeleĢtiri durumundan sonra modern araçlara karĢı 

set çekmektense bu araçları ĠslamileĢtirmeye ve buna yönelik kültürel üretimler 

yapmaya baĢlamıĢlardır (Çil, 2018: 339). Böylece Ġslami görüĢlerine uygun bir 

yaĢam biçimi için kültür, turizm, sanayi, eğitim, medya gibi sektörlerde çeĢitli 

giriĢimlerde bulunarak alternatif yaĢam alanları oluĢturmuĢlardır.  

Popüler kültürle gerçekleĢen ilk temasların ardından ülkede 2000‟li yılların 

baĢlarında Ġslamcı bir anlayıĢın iktidar olması ve özel televizyonculuk, medya ve 

yeni medyanın geliĢmesi ile beraber dindar kesimler ile popüler kültür arasındaki 

iliĢkinin yeni bir boyut kazanması söz konusu olmuĢtur. 1980‟li yıllardan 2000‟li 

yıllara kadar olan dönemde popüler kültürle arasında belirli bir mesafe olan ve buna 

paralel alternatif bazı kültürel faaliyetler sürdüren ancak popüler kültürel alanı 

etkileme konusunda zayıf ve marjinal kalmıĢ olan dindar kesimin kültürel alanı 

2000‟li yıllar ile beraber yeni bir konumla belirmiĢtir. Bu konum itibariyle hem 

popüler kültürün dini içeriklere ve sembollere kapı araladığı hem de dindarların 

oluĢan yeni dini anlayıĢlar doğrultusunda geleneksel dini yaklaĢımlarını güncellemek 

durumunda kaldığı bir süreç söz konusu olmaya baĢlamıĢtır (BölükbaĢı, 2016: 156). 

Bu doğrultuda Türkiye‟de küreselleĢmenin yarattığı kültürel durum ile de iliĢkili 

olarak popüler kültür formları ile dini formların iç içe geçmeye baĢladığı 2000‟li 

yıllarda dini öğeler kamusal alanın çevrelerinden merkeze doğru ilerlemiĢ ve bunlar 

yeni bir popüler kültür akımı olarak ana akım kültürle bütünleĢmiĢtir (BölükbaĢı, 

2016: 150). Bu bağlamda bir taraftan popüler dini formlar ana akım kültürel formlar 

ve öğelere kutsaliyet ve dinsellik yüklerken diğer taraftan dinsel formların da 

dünyevileĢmesinin zemini oluĢmuĢtur (BölükbaĢı, 2016: 150). Böylece 2010‟lu yıllar 

ise Ġslami öğe ve sembollerin popüler kültürle daha derinlikli bir bağ kurduğu ve 

bütünleĢtiği bir dönem olmuĢtur. 

Tekrardan dönülmesi gerekirse bütünlüklü bir Ġslami kesimden söz 

edilemeyeceği ve buna bağlı olarak Ġslami kesimlerin, toplumsal yaĢam, tüketim, 

üretim, Ġslami yaĢayıĢ biçimleri, sosyal ve ekonomik yaĢam, dini pratiklerin icrası 

gibi konularda birbirinden ayrılan yorumlara ve yaklaĢımlara sahip olduğu 

belirtilmiĢti. Bu duruma bağlı olarak dindarlığın günümüzde tüketim bağlamında 

dönüĢümü kapitalizm, küreselleĢme, modernleĢme, popüler tüketim kültürü, Batı 

merkezlilik gibi olgulara karĢı geliĢtirilen yorumlar çerçevesinde çeĢitlilikler ve 
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zıtlıklar barındırmaktadır. Bütüncül bir perspektifle bakıldığında ise Ġslami 

dindarlığın tüketim bağlamında dönüĢümünün paradoksal süreçler içerdiği için 

açıklanmasının zorluklar taĢıdığını belirten Özbolat (2014) da, genel itibariyle 

literatürde Ġslami kesimlerin, Ġslam ve kapitalizm, geleneksel ve modern, din ve 

piyasa ve seküler ve dinselin bir arada bulunup bulunamayacağı gibi konularda 3 

farklı tavır sergilediklerini belirtmektedir. Buna göre birinci yaklaĢımdaki Ġslami 

kesimler, kapitalizm ve Ġslamın zıtlığını savunmaktadır. Bu kesimler erdem sahibi ve 

paylaĢmaya endeksli olan Ġslamın kapitalist tüketim mantığının bireyci ve bencil 

anlayıĢıyla zıt bir yapıda olduğunu savunmaktadırlar. Ancak bu kesim, tüketim 

kültürünün Ġslamı etkilediğini ve dönüĢtürdüğünü de kabul etmekte ve yine de 

popüler tüketim kültürü ile Ġslamın bir arada bulunamayacağına iĢaret etmektedir. 

Ġkinci yaklaĢım ise, dindar orta sınıfın modern tüketim kültürü ve dini hassasiyetler 

arasında yaĢadığı çeliĢkiyle alakalı durumudur. Bu bağlamda dindar orta sınıf, 

yaĢamsal standartlarını daha iyi icra etme isteği doğrultusunda içine girdiği tüketim 

arzusu ve israftan kaçınma hissiyatının yaĢattığı paradoksal durum ile karĢı karĢıya 

kalmaktadır. Bu durumla baĢ etmek için de bunu dini bir çerçeveye sığdırmaya 

çalıĢmakta ve bunun için dinsele baĢvurmaktadır. Üçüncü yaklaĢımı benimseyen 

Ġslami kesimin uzlaĢmacı bir çizgi taĢıdığını belirten Özbolat, bu bağlamda dindar 

orta sınıf bireylerinin kamusal alanda görünürlüğü arttırmak isteğinde olduklarını, 

dindar kimlikleriyle toplumsal yaĢamda var olmak için geleneksel ve modern olanı 

uzlaĢtırmaya çalıĢtıklarını belirtir (Özbolat, 2014).  

ÇağdaĢ toplumsal yaĢam ve tüketim biçimleri konusuna dair Ġslami kesimler 

içerisinde bu denli farklı yaklaĢımlar olmasına rağmen belli baĢlı Ġslami kesimlerin 

yaĢantısında Batı formlarıyla uyumlu bir Ģekilde tüketim tarzları geliĢmekte ve 

Müslümanın gündelik yaĢam pratikleri de bu yeni çerçevede yaĢanmaktadır. “Örnek 

olarak Müslüman kadının iffeti, herhangi bir tesettür altında değil, en Avrupai, lüks 

ve moda kumaĢlar altında kendisini ifade edebilmektedir” (Haenni, 2014: 17). Genel 

olarak bakıldığında da tıpkı kamusal alanda dini bir kaygı doğrultusunda yaĢamını 

sürdürme amacı taĢımayan kiĢiler gibi “modern ama muhafazakâr” kadınların giyim 

kuĢamlarında ve tüketim anlayıĢlarında küresel ve kapitalist bir anlayıĢın ürünü olan 

moda unsurunun etkisi görülmektedir. Örnek olarak, geçmiĢte bölgesel ve kültürel 

faktörlere göre farklılıklar gösteren örtünme ve baĢ bağlama biçimleri, günümüzde 

standartlaĢmıĢ ve seri üretim ürünlerinin tercih edilmesiyle iliĢkili bir çerçevede 

gerçekleĢtirilmektedir. Ankara‟da baĢörtülü bir kadın ile Gaziantep veya Van‟daki 
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dindar bir kadının baĢ bağlama ve giyim biçimi geçmiĢte belirli bölgesel ve biçimsel 

farklılıklar içerirken, günümüzde popüler tüketim kültürünün etkisiyle muhafazakar 

giyimin belirli bir standardizasyon çerçevesinde gerçekleĢtiği söylenebilir.  

KüreselleĢmenin enstrümanlarından biri olan AVM‟lerin içerisinde yer alan, 

Tekbir, Zühre, Modanisa vb. gibi muhafazakâr giyim markalarının mağazaları 

yatırımcısına iĢlek ve kâr getirisi fazla olan bir mekânda satıĢ yapma imkânı 

sunarken, öte yandan dindar bir kimlik taĢıyan tüketicisinin de modanın gerektirdiği 

Ģekilde giyinmesine olanak sağlamaktadır. Modayı kültürel yabancılaĢma, israf ve 

sapkınlıkla bir tutan geleneksel Ġslami paradigmaya rağmen (Haenni, 2014: 37) 

kamusal yaĢamda Ġslami bir sembol niteliğinde olan tesettür giyim ve diğer dini 

içerikli tüketim biçimlerinin piyasa ekonomisi ile eklemlenmiĢ olması Ġslami 

kesimleri rahatsız etmekten ziyade aksine bunun çerçevesinde yaĢamaya 

sürüklemektedir. Bu doğrultuda çeĢitli markaların yaptıkları defilelerin yanında, 

dünyanın önemli Ģehirlerinden olan New York ve Paris gibi Ģehirlerde Ġslami moda 

defileleri gerçekleĢtiren modacılar dahi söz konusudur.
56

 

Öte yandan AVM‟nin muhafazakârlaĢması da söz konusu olmuĢ, bu 

bağlamda Ġstanbul Zeytinburnu‟nda Zeruj Port adında muhafazakâr kadınlara özel 

olan ve içerisinde 126 mağazanın bulunduğu bir AVM açılmıĢtır. Bir televizyon 

kanalı ile yaptığı görüĢmede muhafazakâr kadın moda festivalleri düzenlediğini 

belirten AVM sahibi, bu festivallere var olan yoğun katılımın böyle bir AVM açma 

fikrini oluĢturduğunu ve bu nedenle dünyada ilk olan muhafazakâr kadınlara özel 

AVM‟yi açtığını, hâlihazırda AVM‟ye ilginin de çok yoğun olduğunu belirtmiĢtir.
57

  

Benzer Ģekilde genel olarak “Ġslami müzik de, aynı Ģekilde, o basit ve cihadist 

melodilerinden kurtulup new age, pop veya rap ritimleri üzerinden hem ticari hem de 

“manevi” yükselmeyi hedefleyebilmektedir” (Haenni, 2014: 17). Bu durumla 

iliĢkilendirilecek örnekler vermek gerekirse, Nihat Hatipoğlu‟nun Ramazan ayında 

gerçekleĢtirdiği programa çıkardığı Geeflow Musab adında bir rap sanatçısının rap 

tarzda ilahi söylemesi üzerine oradaki yaĢlı bir kadın seyircinin transa geçmesi söz 
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 Modanisa markasının defile görüntüleri için bkz. https://www.youtube.com/watch?v=QxIpwiIr0wo 

EriĢim Tarihi: 06.06.2019 saat: 21: 00. 

New York‟ta Endonezyalı modacı Hasibuan tarafından düzenlenen defile haberi için bkz. 

https://www.dikgazete.com/dunya/new-york-ta-tesettur-defilesi-ayakta-alkislandi-h227989.html 

EriĢim Tarihi: 06.06.2019 saat: 21:30. 

Pariste düzenlenen Ġslami bir defile haberi için bkz. https://www.haber3.com/foto-

galeri/magazin/pariste-islami-moda-defilesi-galeri-4556729 EriĢim Tarihi: 06.06.2019 saat: 21:45. 
57

 Ġlgili haber için bkz. https://www.youtube.com/watch?v=3nAMO09KalA EriĢim Tarihi: 15.03.2019 

Saat 14: 00 

https://www.youtube.com/watch?v=QxIpwiIr0wo
https://www.dikgazete.com/dunya/new-york-ta-tesettur-defilesi-ayakta-alkislandi-h227989.html
https://www.haber3.com/foto-galeri/magazin/pariste-islami-moda-defilesi-galeri-4556729
https://www.haber3.com/foto-galeri/magazin/pariste-islami-moda-defilesi-galeri-4556729
https://www.youtube.com/watch?v=3nAMO09KalA
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konusu olmuĢ ve bu video sosyal medyada oldukça izlenmiĢti.
58

 Benzer olarak geçen 

yıllarda Antalya KaĢ‟ta yaĢayan bir imam, tasavvufi ilahileri rock müzik ile ifade 

ettiği bir müzik Ģekliyle çıkıĢ yapmıĢ ve kamuoyunda oldukça konuĢulmuĢtu. Bu 

imamın rock müzik eĢliğinde ilahi konserleri vermesi, turnelere çıkması, 

konserlerinde belirli bir hayran kitlesine ulaĢması bu konuya örnek olarak 

gösterilebilir. Öte yandan kadrolu bir imamın bu müzik tarzı ile belirmesi Diyanet 

ĠĢleri BaĢkanlığı‟nı rahatsız etmiĢ ve Ġmam önce sürgüne gönderilmiĢ, ardından da 

meslekten ihraç edilmiĢti.
59

 Bu durum ortodoks dini anlayıĢ ile heterodoks dini 

anlayıĢ arasındaki farklılığı örnekleyen bir örneklem olmasının yanında aynı 

zamanda dini nesnelerin ve söylemlerin yeni formlar ile nasıl Ģekil değiĢtirerek icra 

edildiğinin ve buna olan rağbetin de küçümsenmeyecek derecede olduğunun baĢka 

bir örneğini teĢkil etmektedir. Bu bağlamda Ġslami müziğin dönüĢümü konusu için 

önemli olan bu örneklere daha detaylı biçimde aĢağıdaki müzik ile ilgili bölümde 

değinilecektir. 

Ayrıca belirtmek gerekir ki küreselleĢmeyle iliĢkili olarak popüler kültürle 

gerçekleĢen adaptasyon sonucunda “rap tarzında ilahi söylemek kadar, dindar bir 

kiĢinin hard rock grubuna hayran olabilmesi ve giyim tarzını veya görünüĢünü ona 

göre oluĢturması da mümkün olabilmektedir” (Aygül ve Öztürk, 2016: 195). 

Buradaki ilk durum Ġslami söylem ve nesnelerin popüler kültür araçları ile 

harmanlanarak icra edilmesini örneklerken, ikinci durum ise popüler kültürün 

dindarların gündelik hayatlarına etki etme biçimini örneklemektedir. Ġkinci durumla 

iliĢkilendirilecek olursa son zamanlarda Ankara‟da “helal disco” açılacağı 

duyurulmuĢtur. Bu duruma istinaden yazdığı köĢe yazısında Ġslamcı bir yazar olan 

Abdurrahman Dilipak, çağdaĢ formlara göre eğlenmenin Müslümanın da hakkı 

olduğunu savunmuĢ ve gerekçe olarak Mekke‟de Kabenin karĢısındaki alıĢveriĢ 

merkezinde helal Ģampanya ve biranın satılmasını örnek göstermiĢtir.
60

 Dolayısıyla 

küresel dünyanın yayılmacı politikası ile iliĢkili olarak ve ayrıca dindarın da modern 

dünya ile kurmaya çalıĢtığı uzlaĢı arayıĢı sonucunda Ġslami değer ve pratiklere yeni 

biçim ve içerikler eklenmiĢ veya bu değer ve pratikler yeni geliĢmeler doğrultusunda 
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 Bu konu aĢağıda rap müzik ile ilgili kısımda detaylıca iĢlenecektir. Ġlgili video linki için bkz. 

https://www.youtube.com/watch?v=x9dACihfM-w EriĢim Tarihi: 05.06.2019 Saat 15:30. 
59

 Ahmet Muhsin Tüzer‟in meslekten ihraç edilme haberi için bkz. 

http://www.hurriyet.com.tr/gundem/rockci-imam-meslekten-ihrac-edildi-40977709 EriĢim Tarihi: 

06.06.2019 Saat 14:00. 
60

 Ankara‟da “Helal Disco” Açılıyor, haberi için bkz. https: //t24.com.tr/haber/dilipak-sira-helal-disco-

ya-geldi-ankara-da-aciliyor-fonda-enstrumantal-telaal-bedru,809044 EriĢim Tarihi: 19.04.2019. 

https://www.youtube.com/watch?v=x9dACihfM-w
http://www.hurriyet.com.tr/gundem/rockci-imam-meslekten-ihrac-edildi-40977709
https://t24.com.tr/haber/dilipak-sira-helal-disco-ya-geldi-ankara-da-aciliyor-fonda-enstrumantal-telaal-bedru,809044
https://t24.com.tr/haber/dilipak-sira-helal-disco-ya-geldi-ankara-da-aciliyor-fonda-enstrumantal-telaal-bedru,809044
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değiĢip dönüĢmüĢtür (Aygül ve Öztürk, 2016: 195). Bu nedenle Müslüman yaĢantıda 

kamusal alandaki giyimden, icra edilen ve dinlenilen müziklere kadar pek çok dini 

nesnede ve gündelik pratikte popüler tüketim kültürünün etkisinin görüldüğü ve 

belirli stratejiler doğrultusunda bununla bir adaptasyon sürecinin içerisine girilmiĢ 

olduğu belirtilebilir. Dolayısıyla günümüzde Ġslami kesimler içerisinde dindar ve 

aynı zamanda çağdaĢ bir yaĢam biçimi sergileyen, modern görünümlü olmayı 

amaçlayan veya çağdaĢ formlar ile uyumlu bir tüketimin içerisine giren 

Müslümanların varlığından bahsetmek mümkündür. Bu durum da Ġslami kimliğin 

yanında modern dünyanın gerektirdiği gibi yaĢamayı, görünmeyi ve tüketmeyi 

beraberinde getirmektedir.  

Sonuç itibariyle yaĢadığımız çağda küreselleĢmenin bir sonucu olarak 

değerleri, inançları ve her çeĢit katılığı buharlaĢtırma gücüne sahip olan tüketim 

kültürü, gündelik hayatı sarıp sarmalarken dinsel yaĢamın tüm öğelerini de içine 

katma özelliğine sahiptir (Aktay ve Topçuoğlu, 2017: 33). Bauman‟ın da belirttiği 

gibi TV, internet, teknoloji, medya, moda, gibi araçların bireyler üzerinde 

uyandırdığı arzu çerçevesinde bireylerin bu tüketim kültürüne özendirilmesi 

gerçekleĢmektedir. Toplumsal yapıya sirayet etme özellikleriyle bağlantılı olarak 

tüketim kültürü, Müslüman yaĢantının da pek çok yönünde belirmiĢ ve Müslüman 

kesimin yaĢamında değiĢim ve dönüĢümlere sebep olan bir boyutta yer edinmiĢtir. 

Ancak yukarıda ilgili bölümlerde değinildiği üzere bu yer edinme, klasik 

modernleĢme söylemlerinde olduğu gibi dini iddiaların geriletilmesi veya 

yanlıĢlığının ortaya çıkarılması hedeflenerek değil (Aktay ve Topçuoğlu, 2017: 33), 

aksine, dini değerleri ve yerel hassasiyetleri de göz önünde bulunduran 

küreselleĢmenin ve postmodernitenin metalaĢtırma mantığıyla iliĢkili olarak 

gerçekleĢmektedir. Öte yandan Ġslam dünyasında ve Türkiye‟de son kırk yıldır 

geliĢen bazı olaylar Ġslami kesimin paradigamsının güncellenmesini beraberinde 

getirmiĢtir. Böylece Ġslami kesim geleneksel bazı kurallarını gözden geçirmeye ve bu 

ölçüde dönüĢmeye baĢlamıĢtır. Bu bağlamda hem küreselleĢme ve postmodernitenin 

mantığı hem de geleneksel Ġslami kuralları süzgeçten geçirmeye ve dünyevi hayatla 

uyumlu bir perspektif çizmeye baĢlayan Ġslami kesimlerin mantığı birbirleri için 

kullanılıĢlı bir ortam hazırlamıĢtır. Bu nedenle belirtmek gerekir ki, tüketim 

kültürünün din üzerindeki etkisi kadar aynı zamanda dini alan da tüketim kültürünün 

stratejileri ve yapısı üzerinde etkili olabilmekte ve ikisi arasında karĢılıklı bir 

iliĢkinin varlığı söz konusu olmaktadır (Zorlu, 2006: 107). Bu durum sonucunda da 
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geçmiĢ yıllardan farklı olarak popüler kültür alanıyla Ġslami bir adaptasyon süreci 

gerçekleĢmekte ve hem dini çerçevenin hem de tüketim kültürünün etkilerinin bir 

arada olduğu, yani “dindar ve modern” bir yaĢam biçimi ve pratikler söz konusu 

olmaktadır. GeçmiĢle kıyaslandığında sosyolojik ve kültürel olarak görece yeni olan 

popüler kültür ile gerçekleĢen Ġslami adaptasyon süreci Ġslami kesimler arasında 

özellikle heterodoks anlayıĢlarla geliĢen oluĢumlar ve buna ait pratikler içerisinde 

daha belirgin bir biçimde görülmektedir (BölükbaĢı, 2016: 160). Bu bağlamda Ġslami 

müziğin ve zikrin dönüĢümünün anlaĢılması için bu bölüm ana çerçeve olarak 

değerlendirilebilir.  

 

 

 



 

SONUÇ 

KüreselleĢme ve ona bağlı olarak yayılan popüler kültür yayılmacı bir 

özellikle tüm dünyada yaygın bir biçimde belirmektedir. Ancak bu özelliklerinin 

yanında, geçmiĢten farklı olarak yerel kültürlerin hassasiyetlerini göz önünde 

bulunduran bir perspektifle kültürel yaĢama yerleĢmekte ve aynı zamanda yerel 

kültürlere kendilerini ifade etme ve söylem ve öğelerini yaygınlaĢtırma olanağı da 

sunmaktadır. Öte yandan Türkiye‟de 1980‟li yıllarla beraber uygulanmaya baĢlanan 

neoliberal politikaların da etkisiyle Ġslami kültür Cumhuriyet döneminden beri 

kültürel olarak baskılandığı ortamdan sıyrılmaya baĢlamıĢtır. Serbest piyasaylailiĢkili 

olarak daha fazla yoğunlaĢan kentleĢmenin de beraberinde getirdiği durumla alakalı 

olarak kırsal ve dindar olan profil yavaĢ da olsa kentli ve dindar profile yer 

bırakmaya baĢlamıĢtır. 1990‟lı yıllarda ise Ġslami popüler kültürün ilk örnekleri 

verilmiĢse de dönemin sosyolojik ortamından ve hâkim kültürle 

bütünleĢilemediğinden ötürü yaygınlık kazanmamıĢtır. Ancak 2000‟li yıllarla beraber 

Ġslami kesimin iktidar olması sonucu Ġslami kültür de ana akım kültürle 

bütünleĢmeye baĢlamıĢtır. Yine 2000‟li yıllarla beraber küreselleĢme kültürünün 

belirgin biçimde yaygınlaĢması, Ġslami sembol ve öğelerin popüler kültürle uyumlu 

bir biçimde dönüĢmesine etki etmeye baĢlamıĢtır.  Bu doğrultuda Ġslami kesimler 

yaygınlaĢan kültürel öğelerle uyumlu pratikler sergilemenin yanında aynı zamanda 

belirli kâr zarar hesapları doğrultusunda bunun mantığını çeĢitli stratejiler 

doğrultusunda kullanmaya baĢlamıĢlardır. Ġslami kesimler küreselleĢme ve popüler 

kültür formlarıyla bir adaptasyon süreci içerisine girmiĢlerdir. Bu adaptasyon süreci 

ise daha çok heterodoksi bir yapı çerçevesinde beliren oluĢumlar ve pratikler 

bağlamında kendini belirgin bir biçimde göstermektedir. Ancak yine belirtmek 

gerekir ki; bütünlüklü bir Ġslami anlayıĢ olmadığı gibi bütünlüklü bir heterodoksi 

anlayıĢ da söz konusu değildir ve buna bağlı olarak heterodoksi dini yapılar da kendi 

içerisinde pek çok çeĢitlilikler/farklılıklar barındırmaktadır. Bir yandan hip hopçu, 
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rockçı, modacı Müslümanlar varken öte yandan azımsanmayacak derecede bir 

radikalleĢme de söz konusudur. Bu çeĢitlilik bağlamında Mevlevilik, Kadirilik gibi 

heterodoksi tarikatlar geleneksel ve kültürel yapılarını koruyan bir çizgi 

sergilemektedirler. Ancak pek çok kola ayrılmıĢ ve Ġslam coğrafyasının dıĢına 

çıkarak Avrupa dâhil olmak üzere devasa bir coğrafyaya yayılmıĢ olan NakĢibendilik 

veya son zamanlarda beliren ve köklü bir geleneğe sahip olmayan Adnan Oktar 

cemaati gibi tarikatlarda kültürel yapının popüler kültürle adapte bir biçimde 

dönüĢtüğü bir tablo söz konusu olmaktadır. Bu bağlamda siyasi dönüĢüm, ekonomik 

dönüĢüm, Ġslam coğrafyasının dıĢına çıkma durumu, sınıfsal ve kültürel çeliĢkiler, 

geleneksel ve tarihsel bağlamda köklü bir geçmiĢe sahip olmamak gibi olgularla 

iliĢkili olarak tarikatların zikir ve ibadet etme ritüellerinin değiĢtiği bir durum söz 

konusu olmaktadır. Bu bağlamda tarikatların içerisinde dans eden “dekolte giyimli” 

kadın müritlerin, zikir çekerken break dans ve rock müzikle iliĢkili dans figürleri 

sergileyen müritlerin varlığı söz konusu olmaktadır.  

Popüler kültürle içine girilen iliĢkiyle bağlantılı olarak ortodoksi çevreler 

tarafından hâlâ meĢruluğu tartıĢılan ve geleneksel Ġslami paradigmaya göre yer yer 

haram sayılan müzikal formlarda kültürel dönüĢüm kendini daha belirgin bir biçimde 

göstermektedir. Bu bağlamda ilahilerin icra edilme biçimlerinden yaygınlaĢtırılma 

stratejilerine kadar olan tüm süreçlerde yine popüler kültürle uyumlu bir dönüĢüm 

söz konusu olmaktadır. Ġlahilerin ezgi, tını, figür, enstrüman bağlamında dönüĢtüğü 

görülmektedir. Geleneksel Ġslami paradigmaya göre Ġslami açıdan “helal” sayılan 

klasik dini müzikte ney ve tef gibi enstrümanlar kullanılırken günümüzde keman, 

viyola, çello, piyano, org, elektronik ritim, bağlama, gitar gibi enstrümanlar 

kullanılmaya baĢlanmıĢtır. Ezgisel olarak da klasik çizgiden sıyrılmaya baĢlanmıĢ 

hem popülerleĢmiĢ yerel müziklerin hem de evrensel popüler kültür müziklerin form 

ve öğeleri kullanılmaya baĢlanmıĢtır. Bu bağlamda Ġslami rap ve Ġslami rock gibi 

müzik türleri oluĢmaya baĢlamıĢ ve Ġslami müzik bu formlar doğrultusunda da 

üretilmeye baĢlanmıĢtır. Aynı zamanda Ġslami ilahi sanatçıları da ilk ortaya çıktıkları 

zamana oranla dönüĢmüĢ ve günümüzde pop star müzik sanatçılarının sergilediği 

görünürlük biçimiyle uyumlu bir çizgi çerçevesinde belirmiĢlerdir. Bu bağlamda 

Ġslami kesimin hayatında, Televizyon, medya, sosyal medya, internet gibi alanlar 

aracılığıyla görünür olan bu kiĢiler ayrıca dindar ve özellikle genç takipçilerinin ve 

müzikal anlamda amatör dindar müzik üreticilerinin tüketim kültürlerini de 

etkilemiĢlerdir. Dolayısıyla bir yandan popüler kültürün yayılma araçlarını 
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kullanarak görünürlüklerini arttıran ve bu bağlamda Ġslami söylem ve öğeleri 

yaygınlaĢtırarak özellikle gençleri Ġslama çekme stratejisi kullanan Müslümanlar 

aynı zamanda geleneksel kültürün dönüĢümüne de kapı aralamaktadırlar. Bu 

bağlamda popüler kültür Ġslami pragmatizm için bir araç olarak kullanılırken aynı 

zamanda popüler kültürle gün geçtikçe daha derinlikli bir iliĢkinin kurulmasıyla 

kültürel bir dönüĢümün yolu açılmıĢ ve özellikle heterodoks olarak sayılan müzik ve 

zikir gibi pratikler belirgin bir biçimde dönüĢen biçimlerle karĢımıza çıkmaya 

baĢlamıĢtır. 
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