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Abbasiler’de Ustadarlik Miiessesesinin Ortaya Cikisi

Saim Yilmaz*

The Emergence of the Institution of Ustadariyyah in the Abbasids

In the Abbasids, from the beginnings of the 6t (12thy century, the qahramanah,
a female official responsible for the administration of the court was replaced by
a male official, known as a ustadar. This new institution, the ustadariyyah,
continued until the collapse of the Abbasid State. This article, originally
intended to be a pioneering work for the introduction of the institution, has
been limited to the emergence of the ustadariyyah. The article, which also
sheds light on the matter of the emergence of this institution in the Islamic
world, consists of two chapters. In the first chapter, the claims about the origin
of the word ustadar are examined; this is of great importance in determining
the emergence of the institution. In the second chapter, narrations related to the
emergence of the institution are examined.

Key words: Ustadariyyah, Qahramanah, Abbasids, Buwayhids, Saldjukids.

Abbasi Devleti'nin (132-656/750-1258) kurulus ve yiikselis dénemlerini
kapsayan ve altin ¢ag olarak kabul edilen ilk ytizyil, siyasi ve askeri alan-
da oldugu kadar, hi¢ siiphesiz devletin ve sarayin idari teskilatlanmasi ve
milesseselesmesi acisindan da en 6nemli devreyi tegkil eder. Biiylik oranda
Sasani geleneginden etkilenmis olan bu yapilanmanin daha sonra ortaya
¢ikmis Miisliman devletlerin idari, askeri ve mali tegkilatlanmalarinda bii-
yik katkilarinin oldugu bir gercektir. Ancak bes asir gibi uzun bir stire ta-
rih sahnesinde kalmay1 basaran Abbasiler’in, bu siirecin hi¢ de azimsanma-
yacak bir kismini Biiveyhi ve Selcuklu niifuzu altinda siirdiirdiikleri dikkate
alindiginda, s6z konusu etkilesimin tek tarafli olmadigini kabul etmek gere-
Kir. Zaman igerisinde Abbasi Devleti'nden ayrilmak suretiyle kurulmus olan
diger bagimsiz veya yart bagimsiz devletler de belki bu etkilesim cerceve-
sine dahil edilebilir. Dolayisiyla devletin ve sarayin idari teskilatlanmasin-
da daha sonraki ytizyillarda meydana gelen degisikliklerin izini stirerken,

*  Yrd. Dog. Dr., Sakarya Universitesi {lahiyat Fakiiltesi.
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zaman icinde ortaya ¢ikan yeni ihtiyaclar kadar, bu karsilikli etkilesimin ro-
liniin de goz ard1 edilmemesi gerekir.

Tespitimize gore bdyle bir etkilesimin sonucu olarak Abbasiler’de halife
sarayinin idaresinden sorumlu “kahraméane” olarak adlandirilan kadin go-
revlinin yerine VI. (XIL) asrin baslarindan itibaren “tistadar” adi verilen er-
kek gorevli tayin edilmeye baglanmistir. Ustadarlik adi verilen bu yeni mii-
essese, devletin yikilisina kadar devam etmistir. Muhtemelen halifeye ya-
kinliklar1 sebebiyle elde ettikleri niifuz sayesinde, tistadarlar sarayin idare-
siyle sinirli olan resmi gorevleri disinda devletin isleyisiyle alakall bircok hu-
susta da etkin rol oynamislardir. Nitekim bunun bir sonucu olarak bazila-
11 istadarlik gérevinden vezirlik makamina yiikselebilmistir. Ne var ki, Sa-
dik Hasan es-Stidani’'nin, Halife Nasir Lidinillah (575-622/1180-1225) do-
nemindeki gorevlileri ve vazifelerini inceledigi ¢alismasinda, bu dénemde
gorev yapan Ustadarlara ayirdigi kisim! harig¢ tutulursa, bu miiessese hak-
kinda Abbasi saray hayatini ve isleyisini daha yakindan tanimamizi sagla-
yacak ve o dénemde yasanan siyasi ve askeri olaylara da 1sik tutacak miis-
takil bir calismaya tesadiif edilememistir. Kaldi ki sadece bir halife déne-
mini kapsayan Stidani’'nin bu calismasinda Abbasi donemi tistadarlarinin
ustlendigi gorevlere dair bazi tespitler yer almakta ise de, tistadar kelimesi-
nin kékeni ve bu miiessesenin ortaya ¢ikist hakkinda herhangi bir bilgi yer
almamaktadir.

Abbasiler donemi tistadarlik milessesesinin bu giine kadar miistakil bir
¢alisma konusu yapilmamasini iki temel nedene baglamak miimkiindiir. Mo-
dern arastirmacilarin biiytik oranda ilgilerini devlet ve saray teskilatlanma-
sinda en énemli devreyi kapsayan ilk déneme ¢evirmis olmalari, bu sebep-
lerden birincisini tegkil eder. ikinci 6nemli sebep, genelde Islam diinyasinda,
ozelde ise Abbasi Devleti'nde listadarlik miiessesesinin ortaya cikisiyla ala-
kali rivayetlerin ¢ok sinirlt sayida olmasi ve belki de bundan daha énemlisi
bu az sayidaki rivayetlerin ilk bakista birbiriyle ¢eliski halinde bulunmalari-
dir. Ustadar kelimesinin kékeni ve milessese olarak ortaya ¢ikisi hakkinda-
ki bilgilerimizin ismail Hakki Uzuncarsilinin eseri Osmanl Devleti Teskila-
tina Medhal’deki kisa bazi atiflardan, Hasan el-Basa'nin el-Fiinan’undaki
Ozet, ancak degerli bilgilerden ve Fatih Yahya Ayaz'in Tiirk Memliikler D6-
neminde Saray Agaligi (stadarlik (1250-1382) isimli ¢calismasinin “Giris”
kisminda yaptig1 degerlendirmelerden ibaret oldugunu belirtmemiz gerekir.?

1 Sadik Hasan es-Stdani, “el-Vezaifir'l-idariyye fi devleti'n-Nasir-Lidinillah el-Abbasi,”
el-Mevrid, 3/2 (1974), s. 99.
2 bk. Ismail Hakki Uzuncarsili, Osmanl Devleti Teskilatina Medhal (Ankara: Tirk Tarih
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Biz, Abbasiler donemi tistadarlik miiessesesinin taninmasina bir baslan-
gi¢ teskil edecegini disindiglimiiz calismamizi, miessesenin ortaya ¢iki-
s1 meselesiyle sinirlandirdik ve iki kisim halinde ele almay1 uygun gordiik.
Birinci kismi kelimenin koékeni ile ilgili iddialara ayirdik. Ikinci kisimda ise
milessesenin ortaya ¢ikisi ile alakali rivayetleri inceledik.

1. Kelimenin Kokeni

Ustadar kelimesinin kékeni ve miessese olarak ortaya ¢ikisi hakkinda
dogrudan bilgi veren kaynaklar oldukg¢a sinirlidir. Tespit edebildigimiz ka-
dariyla, kelimenin kokeni hakkinda agikca goriis bildiren ilk miiellif Mem-
likler doneminin 6nde gelen tarihgilerinden Kalkasendi'dir (6. 821/1418).
Onun iddiasina gore tistadar kelimesi Farsca “istez” ve yine ayni dilden
“dar” kelimelerinin birlesmesinden meydana gelmigstir. Diger taraftan bir
baska Memliik tarihgisi ibn Tagriberdi (6. 874/1469) ve muhtemelen ondan
naklen Ibn Iyas (6. 930/1524), kesin bir tarih belirtmeseler de bu miiesse-
senin Abbasiler'de VI. (XII.) asrin baglarinda ortaya ¢iktigina isaret etmek-
tedirler. Bununla birlikte her ne kadar kelimenin kékeni ve miiessese ola-
rak ortaya cikist hakkinda dogrudan bilgi mevcut degilse de, V. (XL.) asirda
yasamis bazi tarihgilerin eserlerinde yer alan IV. (X.) asra ait anlatimlarda
“Uistazird-dar” seklindeki kullanimlara tesadiif edilmesi her iki iddianin da
tartismaya acgilmasina neden olmustur. Buradan hareketle Van Berchem’in
basini ¢ektigi bazi arastirmacilar kelimenin Farsga “listaz” ve Arapga “dar”
kelimelerinin birlesmesinden meydana geldigi seklinde ikinci bir gériis orta-
ya atmiglardir.® Kelimenin kékeni hakkinda ileri stiriilen bu ikinci iddia, ta-
biatiyla s6z konusu miiessesenin Abbasiler’de IV. (X.) asirdan itibaren mev-
cut oldugu seklinde bir goriisiin de ortaya ¢ikmasina zemin hazirlamistir.
Kelimenin kdkeni hakkindaki iddialar1 ele almaya ge¢meden 6nce, bir hu-

Kurumu Basimevi, 1988), s. 12, 80; Hasan el-Basa, el-Fiinandi’l-Islamiyye ve’l-vezaif
ale’l-asari’l-Arabiyye, (Kahire: Darli'n-nehdati’l-Arabiyye, ts.), I, 40; Fatih Yahya Ayaz,
Tiirk Memliikler Déneminde Saray Adaligt (istadarik (1250-1382) (Istanbul: Marmara
Universitesi {lahiyat Fakiltesi Vakfi Yayinlari, 2008), s. 40-41, 49-53.

3 Bugorevliye verilen ismin mensei hakkinda, ti¢lincii bir gériis daha mevcuttur. Makrizi'nin
es-Stilak isimli eserinin nasirlerinden M. Mustafa Ziyade, bu eserin yazmalarindan birin-
de, tistadar kelimesinin altina agtklama olarak eklenmis ve yazmanin stilinden farkli hatla
yer alan bir nottan bahsetmektedir. Bu aciklamada Kkelimenin aslinin Farsca olup, “bas
usta” anlamina gelen “ustasera”dan neg’et ettigi, daha sonra “usta” kelimesinin Arapga-
lagtirilarak “tistaz” yapildigi kaydedilmekte; zamanla bu kelimenin bazi degisiklikler ve
midahalelerle “listadar” haline donustirildigi belirtilmektedir (Takiyyiiddin Ahmed b.
Ali el-Makrizi, es-Stlak li-ma‘rifeti dilveli’l-miilak, ngr. M. Mustafa Ziyade - Said Ab-
dulfettah Astr [Kahire: Matbaatii Lecneti't-te’lif ve't-terceme ve’'n-negr, 1956-73], I/3,
S. 794, dn. 3; Hasan el-Basa, el-Finand’l-islamiyye, 1, 39-40; Ayaz, (stadarlik, s. 50).
Ancak yayginlik kazanmayan bu goriis tartismaya dahil edilmemistir.
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susun altini énemle ¢izmek gerekmektedir. Biz konuyu kelimenin kdkeni ve
miiessese olarak ortaya ¢ikisi seklinde iki ayri alt baslik halinde incelemis
olsak da, yukarida yapilan agiklamalardan bu iki hususun birbiriyle dogru-
dan alakali oldugu agik bir sekilde anlasilmaktadir.

Birinci iddianin sahibi, Memliikler doneminin meshur miinsi ve tarihgi-
lerinden Kalkasendi’'ye gore tistadar kavrami Fars¢a kékenli iki kelimenin
birlesmesinden meydana gelmistir. Farsca “almak” manasindaki “istez™* ve
“tutan” anlamindaki “dar™® kelimelerinden miitesekkil olan kelime, “istez”
kelimesinin sonundaki “zel” harfinin idgam ile “dal’a doénlismesi sonucu
“isteddar” seklini almistir. Bu kelimeyi bas taraftaki “elif”i hazfetmek sure-
tiyle “siteddar” seklinde kaydedenlerin de bulunduguna isaret eden miuellif,
gorevin mahiyetine uygun bir sekilde, s6z konusu kelimenin “alim memu-
ru” anlamina geldigini belirtmektedir. Kalkasendi verdigi bu bilgilerin he-
men akabinde, kendi déneminde rastladig1 kelimenin kékenine ve yanlis
yazimina dair drnekler icin bazi itirazlar ileri stirer. Onun verdigi bu bilgiler,
adeta daha sonra basini Van Berchem’in ¢ektigi bazi modern arastirmacilar
tarafindan ileri siiriilmiis olan listadar kelimesinin kékeni hakkindaki ikin-
ci iddiaya da cevap mahiyetindedir. Donemindeki bazi maliimatfurus katip-
lerin Fars¢a “tutan” anlamindaki “dar”t Arapga “yer” manasina gelen “dar”
zannettiklerini ve “efendi”, “btiytik” anlamindaki “tistad” veya “tistaz” keli-
mesini bunun basina koyarak ve basina otreli elif getirmek suretiyle kelime-
yi “tistaddar”, “tstazii’d-dar”, “tistaddarii’l-aliye” veya “tistazii’'d-dari’l-ali-
ye” seklinde sdylediklerini ifade etmektedir. Bunun agik bir yanlis oldugu-
nu belirten miellif, katiplerin ¢ogunlugunun bu hataya diismedigini de ila-
ve etmektedir.®

Ustadar kelimesinin kékeni hakkinda ileri siiriilen ikinci iddia, kelime-
nin aslinin Fars¢a ve Arapga iki kelimenin birlesmesinden meydana geldigi
seklindedir. Kalkasendi'nin yukarida zikredilen agik itirazina ragmen bagsi-
ni Van Berchem'in ¢ektigi bazi mistesriklerin iddiasina gore Farsca “efendi”,
“biiyik” anlamina gelen “listaz” ve Arapga “yer” anlamina gelen “dar” keli-
melerinin birlesmesinden meydana gelen kelimenin asl “listazii'd-dar” sek-
linde olmalidir.” Demombynes’in aktardigina gére, Van Berchem bu goriisii-

4 Kelime “sitad” seklinde de verilmekte ve basindaki elifin hazfedildigi kaydedilmektedir.
bk. Muhammed Huseyn-i Tebrizl, Burhan-t Kati‘, ngsr. Muhammed Abbasi (Tahran, ts.),
5. 623.

5 Dbk. Tebrizi, Burhan-1 Kati‘, s. 468.

6 Ahmed b. Ali el-Kalkasendl, Subhu’l-a‘sa fi stnaati’l-insa (Kahire: el-Matbaatii'l-Emi-
riyye, 1333/1915), V, 457. krs. Uzungarsili, Medhal, s. 338-39, dn. 5; Hasan el-Basa,
el-Finani’lHslamiyye, 1, 39.

7 Hasan el-Basa, el-Fiinanti’l-Islamiyye, 1, 39; Ayaz, (stadarlik, s. 49.
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ne, s6z konusu gorevli i¢in, Arapga “dar”in ¢ogulu olan “adiir” kelimesinin
eklenmesiyle “tstadi’l-adirri’l-aliye” seklinde kaynaklarda yer alan isim-
lendirmeyi ve yine bu tistadar kelimesine “sagir” ve “es-sohbe” gibi Arap-
¢a kelimelerin izafe edilmis olmasini delil olarak géstermektedir.® Bu goriis
her ne kadar kelimenin kokeni hakkinda bilgi veren herhangi bir kaynak ta-
rafindan teyit edilmese de, kelimenin kaynaklardaki kullanimina kronolo-
jik olarak bakildiginda V. (XI.) asirda yasamis bazi mielliflerin eserlerinde
yer alan IV. (X.) asra ait anlatimlarda bu kullanima tesadiif edilmesinin, s6z
konusu goriisii bir hayli kuvvetlendirdigini belirtmek gerekir. Kald1 ki ileri-
de zikredilecek olan bu rivayetler, Kalkasendi'nin kelimenin kékenini bil-
mediklerinden yanlis yazdiklarini belirttigi kendi dénemine ait katiplerden
¢ok daha 6nce yasamis olan miuelliflere aittir. Nitekim bu tiir kullanimlar-
dan bazilarini 6rnek olarak zikreden Sadik Seccadi, Kalkasendi'nin kelime-
nin kokeni hakkinda zikrettigi goriisiin dogru olamayacagi iddiasindadir.’
Bu noktada Kalkasendi'nin tespitinin dogrulugunu ispata calisan giiniimiiz
arastirmacilarindan Fatih Yahya Ayaz'in ileri siirdigii delillere gegcmeden
once, bu ikinci goriisiin kabul edilmesi halinde ortaya ¢ikacak olan énemli
bir probleme de isaret etmek gerekir. SOyle ki, bu goriisiin kabul edilmesi ha-
linde sadece Kalkasendi rivayetini degil, ayni zamanda biraz sonra ele ali-
nacak olan s6z konusu miiessesenin ortaya ¢ikisinin yaklasik VI. (XIL.) as-
rin baglarinda olduguna isaret eden ibn Tagriberdi ve ibn Iyas rivayetlerini
de reddetmek durumunda kalinacaktir.

Fatih Yahya Ayaz, Tiirk Memliikler Déneminde Saray Agaligi (Istadar-
lik (1250-1382) isimli ¢alismasinda bu meseleye genis yer vermekte ve Van
Berchem basta olmak tizere, diger bazi arastirmacilar tarafindan ileri stirti-
len ikinci goriisiin aksine, Kalkasendi’'nin tizerinde israrla durdugu birin-
ci goriisiin dogrulugunu ispata ¢alismaktadir. Ayaz'in bu hususta ileri siir-
mils oldugu delilleri ti¢ noktada toplamak miimkiindiir. Arastirmaci, ilk dnce
kelimenin kokeni hakkinda bilgi veren Kalkasendi'nin bu sahadaki bilgi
ve birikimini ortaya koymaya ¢alismaktadir. Kalkasendi'nin insa sanati ve
Arap diline vukufiyeti ile temayliz etmis, Memliikler déneminin ansiklope-
dik tarzda eser veren {i¢ biiylik tarihgisinden biri olduguna dikkat ¢cekerek
sadece diplomasi ve edebiyat sahasinda ¢ok derin birikimi olan, genis kiiltiir
sahibi kimselerin istihdam edildigi insa divaninda, miellifin uzun bir siire
gorev yaptiginin énemle altini ¢izer. Ardindan miiellifin gerek yazmis oldu-

8 Ayaz, (stadarlik, s. 50’den naklen Demombynes, La Syrie a I’é poque des Mamelouks,
s. LX, dn. 4.

9 Sadik Seccadi, “Ustadii’d-dar”, Dairetii’l-maarif-i Biiziirg-i Islami (Tahran: Merkez-i
Dairetii’l-maarif-i Bliztrg-i islami, 1377/1998), VIII, 139.
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gu eser ve gerekse listlenmis oldugu gorev sebebiyle yasadigi doneme ait 1s-
tilahlar iyi bilmesi gerektigine ve onun ileri siiriilen ikinci goriise karsi ta-
kindig1 kesin tavri vurgular.'® Dolayisiyla Ayaz, Kalkasendi'nin bu konuda
aktarmis oldugu bilgilere itimat edilmesi gerektigini ifade etmektedir.

Kalkasendi'nin iddia ettigi “isteddar” kullaniminin dogrulugunu des-
tekleyen diger Memliik dénemi tarihgilerinden 6rneklerin verildigi ve bil-
hassa bu kullanimin en azindan Eyyubiler doneminden (567-866/1171-
1462) itibaren bilindigi tespitinin yapildig: ikinci kisim, bizim a¢imizdan
¢ok daha dikkat cekicidir. Arastirmaci, oncelikle Kalkasendi'den yaklasik
bir asir kadar sonra yasamis ve onunla ayni tiirde bir eser yazmis olan
Halidi'nin (6. 937/1530-31) bu kelimenin kdkeniyle ilgili benzer seyler soy-
ledigine ve Kalkasendi'yi teyit ettigine dikkat ceker. Ardindan da bu defa,
Kalkasendi'den bir asir kadar énce yasamis olan Memliik tarihgisi Safib. Ali
el-Askalani’nin (6. 730/1330), Memliik sultanlarindan el-Melikii'l-Mansur
Seyfeddin Kalavun (678-689/1279-1290) hakkinda yazdigi biyografi tiirii
eserinde saray agalig1 gorevini yiriitenlere unvan olarak “isteddar” kulla-
nimini tercih ettigine isaret eder. Daha sonra tarihgi Ebii'l-Fida'nin da (6.
732/1331) Sam’a saltanat naibi olarak tayin edilen bir emir i¢cin, muhtemelen
daha once yuruttigl tustadarlik goéreviyle tanindigindan, isminin basinda
“el-isteddar” ifadesinin kullanildigini kaydeder.!! Arastirmacinin bu kismin
sonunda Hasan el-Basa’'ya dayanarak aktarmis oldugu 6rnek, kelimenin bu
sekilde kullaniminin Eyytbiler déneminde de bulundugunu géstermesi ba-
kimindan son derece 6nemlidir. Hasan el-Basa, 602 (1205) yilinda yazilmis
ve Dimagk miizesinde muhafaza edilen bir kitabede yer alan “Isteddarii’l-
Emir Seyfeddin el-Hac...” ibaresinden hareketle, Kalkasendi'nin ileri siir-
dugi “isteddar” kullaniminin en azindan Eyytbiler'den bu yana bilindigi
gorlistindedir.!'?

Meseleyi dil bilgisi kurallar1 agisindan ele aldig1 son kisimda, dogrudan
Van Berchem'in iddialarini cevaplamaya yonelen Ayaz, ilk bakista makul
gibi gbéziikkmekte olan bu iddiaya karsi, konunun daha yakindan incelen-
mesi durumunda bazi itirazlarin ileri stirtilebilecegini kaydetmektedir. Van
Berchem’in, “listad” veya “Ustaz” kelimesine yapilan Arapca izafeleri ve
“dar” kelimesinin Arapca “adir” seklinde ¢ogul yapilmasini delil getirmek
suretiyle goriisiinii temellendirdigini, oysa farkli dillerden kelimelerin, ait ol-
dugu dilin kaideleri hilafina, kullanildig1 herhangi bir lisana goére cogul ya-

10 Ayaz, (stadarlik, s. 50.
11 Ayaz, dstadarlik, s. 51.
12 Ayaz, (stadarlik, s. 51. Ayrica bk. Hasan el-Basa, el-Ftinanti’l-islamiyye, 1, 42, dn. 1.
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pilmasinin stregelen bir uygulama oldugunu ifade etmektedir. Ornek ola-
rak burada zikri gecen Farsga “listaz” kelimesinin, Arapga “esatiz” seklinde
¢ogul yapilabildigine dikkat ¢eken Ayaz, buna dair misallerin daha da co-
galtilabilecegini ilave etmektedir. Van Berchem'in, donemin kaynaklarin-
da yer aldigini ifade ettigi “tistadii’l-adirri’l-aliye” kullanimina pek nadir
rastlandigina ve bunun, Kalkasendi'nin de ifade ettigi gibi, katiplerin isgl-
zarlig1 olabilecegine isaret etmektedir. Nitekim, son olarak Memliik saha-
sindaki arastirmalariyla taninmis David Ayalon'un da benzer bir yorumla
“tistadar” kelimesinin Memliik yazarlarinca tahrif edilerek “tistadi’d-dar”
haline doniistiiriildigii, zamanla bu tahrifatin daha da ilerlemesi sonucu
“Uistadii’d-dari’l-aliye” seklinde kullanimlarin ortaya ¢iktig1 seklindeki tes-
pitlerini aktarir.'?

Ayaz'in bizce de gayet makul géziiken bu degerlendirmeleri 1s1g1inda, her
ne kadar kelimenin kékeni hakkinda diger kaynaklar stik(it etmis goriin-
se de, “isteddar” seklindeki kullanimin sadece Kalkasendi'nin iddiasi ile si-
nirll kalmadigr agiktir. Ayaz'in ikinci kisimda zikretmis oldugu ornekler-
den baska Kalkasendi’den dnce ve sonra yasamis 6nde gelen daha pek ¢ok
Memlik tarihgisinin eserlerinde “isteddar” veya “el-isteddariyye” seklinde-
ki kullanimlara rastlamak miimkiindiir. Eserlerinde bu kullanimlara yer ve-
ren muelliflere drnek olarak Birzali (6. 739/1338), Zehebi (0. 748/1347), Ibn
Kesir (6. 774/1373), Makrizi (6. 845/1441) ve ibn Tagriberdi gibi tarihgile-
ri zikretmek burada yeterli olacaktir.!* Bu noktada ayni miielliflerin eserle-
rinde, Makrizi ve Ibn Tagriberdi harig, “listaddar” veya “tistazi’d-dar” sek-
lindeki kullanimlara daha fazla rastlandig1 ve dolayisiyla bu son kullanim-
larin daha dogru olabilecegi itirazi ileri stiriilebilir. Ancak s6z konusu mii-
elliflerin Kalkasendi'nin bu agiklamalarina herhangi bir itirazda bulunma-
malar1 ve hatta zaman zaman “isteddar” seklindeki kullanima yer vermis
olmalar1 bunun aksine bir yoruma gitmeye de imkan saglar. Bu durum-

13 Ayaz, Ustadarlik, s. 51-52. Ayrica bk. David Ayalon, “The System of Payment in Mamluk
Military Society,” Journal of the Economic and Social History of the Orient, 1 (1958),
s. 283, dn. 6.

14 EbG Muhammed Kasim b. Muhammed b. YGsuf el-Birzali, el- Vefeyat li’l-Birzali, nsr. Ebll
Yahya Abdullah Kenderi (Kuveyt: Garas li'n-Nesr, 1426/2005), s. 66; Semseddin Mu-
hammed b. Ahmed b. Osman ez-Zehebi, Tarihu’l-islam ve vefeyatii’l-mesahir ve’l-a‘lam:
sene 381-400, ngr. Omer A. Tedmiirl (Beyrut: Dar(’l-kitiibi’l-Arabi, 1409/1988), s. 8;
sene 591-600 (Beyrut: Darii’l-kiitiibi'l-Arabi, 1417/1997), s. 136; sene 611-620 (Beyrut:
Dari’l-kitiibi’l-Arabi, 1418/1997), s. 25; Ebii'l-Fida Imaduddin ismail b. Omer b. Kesir,
el-Bidaye ve’n-nihaye, nsr. Ahmed Eb Milhim v.dgr. (Beyrut: Darii’l-kiitiibi'l-ilmiyye,
ts.), XIV, 218; Makrizi, es-Stilak, 1I/2, s. 342; Ebii’'l-Mehasin Ibn Tagriberdi Cemaleddin
Yasuf el-Cliveyni, en-Niicamii’z-zahire fi milaki Misr ve’l-Kahire, ngr. Muhammed Hii-
seyin Semseddin (Beyrut: Darii’l-kiitiibi'l-ilmiyye, 1413/1992), XI, 104, 254, 259, 264,
265, 266, 269, 274, XII, 80, 217, X1V, 60.
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da, s6z konusu tarihgilerin Kalkasendi'nin iddia ettigi kullanimi dogru ka-
bul etmeleri ve zaman zaman kullanmalarina ragmen 6nceden beri yaygin
héle gelmis olan kullanimi da devam ettirdiklerini diisiinmek mimkiindiir.
Kalkasendi'nin de eserinde “isteddar” yerine “tistadar” seklindeki kullani-
ma yer vermesi, kanaatimizce bu yorumu giiglendirir. Bundan daha somut
olani bu tarihgiler arasindan ibn Tagriberdi’nin yapmis oldugu dolayli acik-
lamalarla, Kalkasendi'nin ileri stirmiis oldugu iddiay1 net bir sekilde teyit et-
mesidir. Tespit edebildigimiz kadariyla daha 6nceki arastirmacilarin dikkat-
lerinden kagmis olan bu aciklamada miuiellif, “devadar” kelimesinin kékeni
hakkinda bilgi verirken, buradaki “dar” kelimesinin Misir avaminin anladi-
&1 gibi, Arapga’da icinde mesk(in olunan “yer” anlamina gelmedigini, aksine
Farsca olan bu kelimenin “masik” yani “tutan” anlaminda oldugunu belirt-
mektedir. Bizim icin daha da 6nemli olani “dar” Kelimesini iceren biitiin di-
ger vazifelerde bu kelimenin Farsca oldugunu ve “tutan” anlamina geldigini
net bir sekilde ifade etmesidir. S6z konusu agiklamada Van Berchem’in iddi-
asini dayandirdigr “adiir” kelimesi hakkinda da gayet net bilgiler yer almak-
tadir. Buna gére Misir avaminin ayni sekilde “zimamii’'l-adiir” dedigi, bunun
dogrusunun “zimamdar” oldugu kaydedilmektedir.!®

Bununla birlikte gerek Ayaz'in ileri siirmiis oldugu ve gerekse bizim ken-
disini desteklemek tizere sunmus oldugumuz gerekgelerin hig biri, basta Hilal
b. Muhassin es-Sabi (6. 448/1056) olmak {izere, V. (X1.) asirda yasamis bazi
miielliflerin eserlerinde yer alan IV. (X.) asra ait anlatimlardaki “iistazii’d-
dar” seklindeki kullanimlari izah etme noktasinda yeterli degildir. Biraz
sonra zikredilecegi tizere, “listaz” ve “dar” seklinde kelimenin unsurlarini
acikc¢a ortaya koyan bu yazim, kronolojik dnceligi sebebiyle Kalkasendi'nin
ve Ibn Tagriberdi'nin dénemindeki katiplerin isgiizarligi veya bilgisizligi ile
de izah edilemez. Yine s6z konusu kullanimlara Sabi'nin farkli eserlerin-
de rastlanmasi ve daha sonra muhtemelen ondan naklen Ibnii'l-Cevzi (8.
597/1200), Ibni’l-Esir (6. 630/1233) gibi tarihgiler tarafindan da ayni sekil-
de yer verilmesi, 6nceki doneme ait bu rivayetlerdeki yazim seklinin muhte-
mel bir miistensih hatasi olabilecegi ihtimalini de ortadan kaldirir. Ayni se-
kilde, basta Sabi olmak iizere, eserlerinde bu rivayetlere yer veren muellifle-
rin vefat tarihleri dikkate alindiginda, sonradan ortaya ¢ikmis bir kavrami
kendi dénemlerine tasimis olmalari da distiniilemez. Muhtemelen bu riva-
yetler sebebiyledir ki, Kalkasendi ve ibn Tagriberdi’nin konu hakkinda gayet
net agiklamalari varken ve “devadar/devatdar”, “candar”, “alemdar”, “came-
dar” ve benzeri “dar” eki almis diger vazifeler i¢in boyle bir iddia mevcut de-

15 ibn Tagriberdi, en-Niicamii’z-zahire, V11, 166.
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gilken,'¢ bazi modern arastirmacilar tistadar kelimesini digerlerinden ayir-
mak suretiyle farkl bir iddia ortaya atma ihtiyact duymuslardir. Dolayisty-
la “isteddar” kullaniminin dogrulugunu ortaya koyabilmek igin IV. (X.) asra
ait bu rivayetlerin tek tek ele alinmasina ihtiya¢ oldugu muhakkaktir. Kus-
kusuz buradan elde edilecek sonug tistadarlik miiessesesinin ortaya ¢ikisry-
la alakalt daha net bir sonuca ulasilmasina yardimci olacaktir.

2. Miiessese Olarak Ortaya Cikisi

Tespit edebildigimiz kadariyla IV. (X.) asra ait konuyla ilgili goéziiken
toplam yedi rivayet mevcuttur. Bunlardan ikisi Abbasiler, dérdii Biiveyhi-
ler (320-454/932-1062) ve biri de Ziyariler (315-483/927-1090) dénemine
aittir. Konu ile alakali gdziiken bu rivayetler dikkate alindiginda tistadar-
Iik miiessesesinin Islam diinyasinda IV. (X.) asirdan itibaren Abbasiler, Bii-
veyhiler ve Ziyariler'de mevcut oldugunu kabul etmek gerekecektir. Ancak
Ibn Tagriberdi ve muhtemelen ondan naklen ibn iyas’in, kesin bir tarih be-
lirtmeseler de, iistadarlik miessesesinin Abbasiler’de yaklasik olarak VI.
(XI1.) asrin baglarindan itibaren ortaya ¢iktigini kabul ettikleri anlasilmak-
tadir. Bu iki tarih¢inin esas aldiklari s6z konusu rivayette Halife Muktef1
Liemrillah'in (530-555/1136-1160), Muzaffer b. Muhammed b. Cehir’'i'” 535
(1140-41) senesinde Uistadarliktan vezirlige tayin ettigi bildirilmekte ve ar-
dindan Abbasiler’de tistadarlik vazifesinin ilk defa bu tayin ile birlikte du-
yuldugu kaydedilmektedir.!®

Kronolojik sira takip edildiginde konu ile alakali gbziiken en erken riva-
yet Sabi'nin el-Viizera isimli eserinde yer almaktadir. Buna gore 311 (923)

16 Bu kelimelerin mengei hakkinda bk. Kalkagendi, Subhu’l-a‘sa, V, 459-463; ibn Tagriberdi,
en-Niicami’z-zahire, VII, 166.

17 Muzaffer b. Muhammed b. Cehir (6. 549/1155), vezirleriyle meshur Beni Cehir Ailesi'ne
mensuptur. Halife Muktefi'nin vezirligini yapmistir. Hayati hakkinda bk. Ebii'l-Ferec
Ibnii'l-Cevzi Abdurrahman b. Ali el-Kuresi, el-Muntazam fi tarihi’l-miilik ve’l-timem, nsr.
Muhammed Ata - Mustafa Abdiilkadir Ata (Beyrut: Darii’l-kiitiibi'l-ilmiyye, 1412/1992),
XVIII, 100; Zehebi, Siyeru a‘lami’n-niibela’, nsr. Suayb el-Arnait v.dgr. (Beyrut: Milesse-
setii’'r-risale, 1981-85), XX, 283; ibnii'l-imad Abdiilhay b. Ahmed el-Hanbeli, Sezeratii’z-
zeheb fi ahbari men zeheb, nsr. Abdulkadir el-ArnaQit - Mahmd el-Arnalt (Dimagk: Daru
ibn Kesir, 1986-93) VI, 254.

18 Ibn Tagriberdi, en-Niicamii’z-zahire, V, 259; ibn Iyds Muhammed b. Ahmed el-Hanef],
Bedaiu’z-ztithar fi vekaii’d-dihar, nsr. Muhammed Mustafa (Kahire: el-Hey’etii’l-Misriy-
yetii'l-amme li'l-kitab, 1982-84), I/1, s. 310. ibn Iyés, séz konusu rivayetin devaminda
ustadarhik miiessesesinin Eyyibiler ddneminde ihdas edildigini s6yleyenlerin bulundugu-
nu da belirtmektedir. Ancak, ileride goriilecegi iizere, séz konusu miiessesenin daha énceki
dénemlerde mevcut oldugu kesin olarak bilindiginden, bu bilgi degerlendirmeye alinma-
mugtir.



islam Arastirmalart Dergisi

yilinda tigiincii kez vezirlige tayin edilen ibnii’'l-Furat el-Akali (6. 312/924),19
vezirlik goérevinden azledilerek kendisine teslim edilen Hamid b. Abbas’a
(6. 311/923)2° karsi nasil muamele edilecegi hususunda, tistadarina birta-
kim talimatlarda bulunmaktadir. Onun igin 6zel bir yerin tefris edilmesini
ve yiyecek ile iceceklerinin de en giizel sekilde sunulmasini emretmektedir.?!
“Ustézn darihi” terkibinin yer aldig1 bu rivayetten, ilk bakista Vezir ibnii'l-
Furat'in hizmetinde bir tistadarin gorev yaptig1 izlenimi ortaya ¢ikmaktadir.
Ancak ayni olaya eserinde daha genis yer veren ve déneme daha yakin olan
miellif ibn Miskeveyh (6. 421/1030), “listazi darihi” yerine “kahramanii
darihi” tabirini kullanmakta ve bu is ile gérevlendirilen Kisinin Yahya b. Ab-
dullah oldugunu acik bir sekilde kaydetmektedir.?? Kald1 ki Sabi de eserinin
ilerleyen sayfalarinda iki defa bu Kisinin Vezir ibni’'l-Furat’'in “kahramani”
oldugunu agikga zikretmektedir.?® Yine donemin miielliflerinden TenGhi'nin
(0. 384/994) eserinden de adi gegen Kisinin Vezir ibnil-Furat'in “kahra-
man1” oldugunu teyit etmek miimkiindiir.24 Dolayisiyla Sabi'nin bu kavra-
m1, Abbasiler’de sarayin idaresinden sorumlu olan kahramanelik?® gérevine
karsilik olarak kullandigini séylemek mimkiindiir.

19 Ebil-Hasan Ali b. Muhammed b. Mdisa b. Hasan b. Furat el-Akali’'nin (8. 312-924) ha-
yati hakkinda bk. izzeddin ibnii'l-Esir Ali b. Muhammed el-Cevzeri, el-Kamil fi't-tarih,
ngr. C. J. Tornberg (Beyrut: Daru Sadir, 1399/1979), VIII, 149-55; Ebii'l-Abbas ibn Hal-
likan Ahmed b. Muhammed el-Bermeki, Vefayatii’l-a‘yan ve enbati ebnai’z-zaman, nsr.
fhsan Abbas (Beyrut: Daru Sadir, 1970), 111, 421-24; Zehebi, Siyeru a‘lami’n-niibeld’,
X1V, 474-479; Abdiilkerim Ozaydin, “ibni'l-Furat el-Akali,” DIA, XXI, 46-47.

20 Halife Muktedir déneminde vezirlik yapmis olan Hamid b. Abbas’in hayati hakkinda bilgi
ve referanslar igin bk. Mehmet Aykag, “Hamid b. Abbas”, DIA, XV, 459-60.

21 Ebi'l-Huseyin Hilal b. Muhassin es-Sabi, el-Viizera ev Tuhfetii’l-imera fi tarthi’l-viizera,
nsr. Abdiissettar Ahmed Ferrac (Beyrut: Daru ihyai'l-kiitiibi'l-Arabiyye, 1958), s. 44.

22 Ebi Ali ibn Miskeveyh Ahmed b. Muhammed el-isfahani, Tecaribti’l-timem ve teakibii’l-
himem: The Eclips of the Abbasid Caliphate, nsr. ve trc. H. F. Amedroz (Oxford: Basil
Blackwell, 1920-21), 1, 98.

23 Sabi, el-Viizera, s. 60, 195-96.

24 Ebl Ali Muhassin b. Ali et-Tenthi, Nisvaru’l-muhéadara ve ahbaru’l-miizakere, nsr. Ab-
bld eg-Saleci (Beyrut: Daru Sadir, 1971-73), VIII, 86.

25 Genel kanaate gore Yunanca'dan Arapga'ya gectigi kabul edilen “kahramane” kelimesi-
nin ¢ogulu “kaharime”dir. Evin idaresinden ve gelir-giderinden sorumlu kimse anlamina
gelmektedir. Islam tarihi kaynaklarinda zaman zaman erkek gorevliler i¢in de kullanilan
ve “kahraman” olarak zikredilen bu tabir, daha ¢ok kadin gorevliler igin kullanimakta ve
“kahramane” geklinde yer almaktadir. Abbasi sarayinda, kahramane isimli bir gérevliye ilk
defa Halife Mansir (136-158/754-775) déneminde tesadiif edilmektedir. Sarayin idare-
sinden ve hazinesinden sorumlu olan kahramane, sarayin gelir-gider islerine bakar; bura-
da bulunan hizmetgilerin ihtiyaglarini gidererek sevk ve idarelerini tistlenirdi. Ayrica kah-
ramaneler saray i¢inde ve diginda imtiyaz sahibi olduklarindan sarayla, vezir arasindaki
haberlesmeyi saglarlardi. Bu imtiyazli konumlar1 zaman igerisinde resmi gorevleri disinda
devlet idaresiyle alakali birgok énemli iste etkili olmalarina da yol agmistir. Mezalim divani-
na bagkanlik etmenin yani sira, vezir gibi devletin en tist seviyedeki blirokratinin tayin ve
azillerinde etkili olmusglardir. Genis bilgi icin bk. Eb(i Ali Muhassin b. Ali et-Ten{ihi, el-Ferec
ba‘de’s-sidde, nsr. Abblid es-Salecl (Beyrut: Daru Sadir, 1398/1978), 1V, 370-371 (nasir
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Bu konudaki ikinci rivayet muahhar tarihgi ibnii'l-Esir’e aittir. Her ne ka-
dar kaynak belirtilmese de bu kullanima daha fazla yer vermesinden ha-
reketle Sabi'nin eserinden nakledildigini diisindiigiimiiz bu rivayet, bizim
ulagmak istedigimiz sonuca daha fazla hizmet edecek gériinmektedir. S6z
konusu rivayette Ziyari Hanedanr'nin kurucusu ve ilk hiikiimdari olan Mer-
davic b. Ziyar'in, 323 (935) senesinde oldirildiigi sirada icinde bulundugu
hamamin kapisinda kendisini bekleyen bir tistadarindan (istazii darihi) ve
onun igeri girmek isteyenlere mani olmaya calistigindan bahsedilmektedir.2¢
Halbuki déneme daha yakin olan muelliflerden ibn Miskeveyh, bu olaya ol-
dukga genis yer vermekte ve hamamin kapisinda bekleyen kisiyi “tistazii’l-
gulam” (gulamlarin reisi) olarak nitelemektedir.2”

Konuyla ilgili Giglincii rivayet yine Sabi'ye aittir. Muellif, saray idaresi
ve protokol kaideleri hakkinda kaleme almis oldugu Riisamii dari’l-hilafe
adli eserin “Haciblik” bahsinde zikrettigi bir rivayette “listazii dar” tabirine
yer vermektedir. S6z konusu rivayete gére Abbasiler’i bir siire hakimiyetleri
altinda tutan Biveyhi hiikiimdarlarindan Adudiiddevle'nin (338-372/949-
983) sarayina gelen Ebii'l-Heysem, hitkiimdarin huzurunda bashgini ¢ika-
rarak eline alir. Bunun lizerine “istazii dar” onu azarlar, elindeki baslig1 ala-
rak pargalanincaya kadar onunla basina vurur ve ardindan bu Kisiyi tutuk-
lar. Ancak daha sonra huzurda edepsizlik amaciyla degil, aksine rahatsiz-
lig1 sebebiyle boyle yaptiginin anlasilmast ve Adudiiddevle'nin izin vermesi
tizerine Ebl'l-Heysem serbest birakilir.?® Her ne kadar s6z konusu rivayeti
bir bagka kaynakla karsilastirma imkani bulamasak da, Sabi'nin buradaki
“listazii dar” tabirini “sarayin hacibi” anlamina kullandig1 anlasiimaktadir.

Konuyla alakali bu ilk ii¢ rivayet birlikte diistiniildiiglinde, bazi sonugla-
ra ulasmak mimkiindir. Birinci rivayette kahramanelik gérevinin karsilig1
olarak kullanilan “Gistazii dar” tabirinin, ikinci rivayette “tistazii’l-gulam”,
Uiglincii rivayette ise “hacib” anlaminda kullanildigi gériilmektedir. Buradan

agiklamasrt); Nadia Maria el-Cheikh, “The Qahramana in the Abbasid Court: Position and
Functions”, Studia Islamica, 97 (2003), s. 41-55. Ayrica bk. ibn Haldlin, Mukaddime,
cev. Stileyman Uludag (Istanbul: Dergah Yaymlar, 1982), I, 633; Adam Mez, Onuncu
Yiizyilda Islam Medeniyeti, cev. Salih Saban (Istanbul: insan Yayinlari, 2000), s. 176-77;
Levent Oztiirk, Asr-1 Saadet’ten Hacli Seferlerine Kadar Islam Toplumunda Hiristiyanlar
(Istanbul: iz Yaymncilik, 1998), s. 412. ileride goriilecegi tizere, bizim tespitimize gore Ha-
life Miistazhir (487-512/1094-1112) déneminde bu gdreve son verilerek yerine tistadar
tayin edilmeye baslanmistir.

26 Ibnii’l-Esir, el-Kamil, VIII, 301. Ayrica bk. Hasan el-Basa, el-Funanii’l-islamiyye, 1, 40,
dn. 3.

27 ibn Miskeveyh, Tecaribti’l-timem, 1, 313.

28 bk. Hilal b. Muhassin es-Sabi, Risami dari’l-hilafe, nsr. Mihail Avvad (Beyrut: Darli'r-
raidi’l-Arabi, 1406/1986), s. 77.
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hareketle bu terkibin s¢z konusu dénem itibariyle Abbasiler’de veya Ziyari
ve Biiveyhi hanedanlarinin saray idarelerinde mevcut olan tek bir miiesse-
seyi isimlendirmek adina kullanilmadigini sdylemek fazla zorlama bir yo-
rum olmayacaktir. Bu noktada “listazii dar” kavramini meydana getiren
unsurlardan biri olan “listaz” kelimesinin kullanimina dair etrafli bir bakis,
konunun daha da netlesmesine yardimci olabilir. Onceden de gectigi tizere
Farsca’dan Arapca'ya gegmis olan “lstaz” kelimesi “efendi” “biiytik” anla-
mindaki manasini bu dilde de korumustur. Bununla birlikte islam diinya-
sinda kullanim alani daha da genisleyen “listaz” kelimesi, zaman icerisin-
de isini saglam yapan meslek erbabindan, sahasinda en yiiksek mertebeye
ulasmis ulema ve devlet adamlarina ve ozellikle halifenin veya sultanin sa-
rayinda hizmette en iist mertebeye ¢ikmis kimselere verilen bir lakap ola-
rak kullanilagelmistir.2® “Ustaz” kelimesinin kullanimina dair bu bilgiyle,
ozellikle ikinci rivayette yer alan “Ustazii’l-gulam” kullanimi bir arada dii-
stniildiigiinde, basta Sabi olmak tizere tarihgilerin, “sarayin efendisi, biiyli-
g1” anlamindaki bu tabiri, sarayin sevk ve idaresinden sorumlu olan en {ist
seviyedeki Kkisiler i¢in genel bir lakap olarak kullandiklari ihtimali 6ne ¢ik-
maktadir. S6z konusu dénemde, dnceden gectigi gibi, Abbasi sarayinda bu
gorevi yerine getiren kahraméane adinda resmi bir gérevlinin bulunmasi ve
ilk rivayette Sabi'nin bizzat bu gérevliyi nitelendirmek adina bu lakab: kul-
lanmis olmasi, yapilan bu yorumu daha da kuvvetlendirmektedir. Nitekim
Muktedir'in halifeligi dénemine rastlayan bu zaman dilimi i¢erisinde gorev
yapan kahramanelerin faaliyetleri hakkinda kaynaklarda hi¢c de azimsan-
mayacak kadar malumata ulagsmak mimkiindir.?© Ayni sekilde 381 (991)
yilina ait tek bir rivayet disinda,3! ibn Tagriberdi ve Ibn Iyas’in bu muesse-
senin ortaya ¢ikisiyla alakalr isaret ettikleri VI. (XII.) asrin baglarina ka-
dar gecen yaklasik iki asirlik stire igerisinde bir tistadar tayinine veya yap-
mis oldugu bir géreve dair kaynaklarda herhangi bir atfin yer almamasi da
bu degerlendirmede dikkate alinmalidir. Halbuki tespit edebildigimiz kada-
riyla kaynaklarda neredeyse diizenli bir sekilde Halife Miistazhir’in (487-
512/1094-1118) ilk yillarina kadar uzanan siire¢ igerisinde Abbasi sara-

29 “Ustaz” kelimesi hakkinda daha genis bilgi i¢in bk. Hasan el-Basa, el-Fiinanii’l-islamiyye,
1, 59-63; W. Floor, “Ustadh”, EP: Encyclopaedia of Islam (new edition), 2000, X, 925-
26.

30 Bu donemde gorev yapan kahramaneler ve faaliyetleri hakkinda daha genis bilgi ve refe-
ranslar igin bk. Nadia Maria el-Cheikh, “The Qahraméana in the Abbéasid Court”, s. 41-53.

31 Ibnwl-Cevzi, 381 (991) yilinda halifelik makamina getirilen Kadir-Billah'in (381-422/
991-1031), Abdiilvahid b. Hiiseyin es-Sirazi'yi Gistadar tayin ettigini kaydetmektedir
(el-Muntazam, X1V, 353). Her ne kadar ibnii'l-Cevzi bu rivayetin kaynagini belirtmese
de Zehebi bu rivayetin kaynaginin da Sabi oldugunu net bir sekilde ifade etmektedir
(Tézrihu’l—l'slam: sene 381-400, s. 8).
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yinda hizmet eden kahramane adindaki gorevlilere ait atiflara rastlamak
milmkiindiir.®? Diger taraftan VI. (XIL.) asrin baslarindan itibaren Bagdat’ta
Abbasi hakimiyetinin sona ermesine kadar gecen siire¢ igerisinde diizen-
li bir sekilde iistadar tayinlerine ve onlarin faaliyetlerine dair bilgilere rast-
lanmasi da bir tesadiiften ibaret olmamalidir. Dolayisiyla 311 (923) ve 381
(991) yillarina ait iki rivayetten yola ¢ikarak tistadarlik miiessesesinin Ab-
basi sarayinda IV. (X.) asrin baslarindan itibaren var oldugunu iddia etmek
pek dogru bir yaklasim olmayacaktir. Ayni sekilde “tistazii'd-dar” seklin-
deki kullanimlarin yer aldig1 bu iki rivayeti delil gdstermek suretiyle yakla-
sik VI. (XIL.) asrin baglarinda ortaya ¢ikmis olan iistadarlik miiessesesinin
isminin “listaz” ve “dar” kelimelerinden miirekkep oldugunu kesin bir dil-
le ileri siirmek de mimkiin gériinmemektedir. Ancak burada bu kullanimin
daha sonraki donemlerde muahhar tarihgiler tarafindan da strdarildiigini
ve tarihg¢iler arasinda yayginlik kazandigini belirtmek gerekir. Bu bakis agi-
siyla Kalkasendi'nin iddias1 yeniden degerlendirilecek olursa, onun itirazi-
nin tarihgiler arasinda yayginlik kazanan bu kullanima yonelik olmadigini,
aksine kendi déneminde resmi yazismalarda séz konusu miiessesenin ismi-
ni yazmakta hata yapan katiplere bir uyari oldugunu diisiinmek daha dog-
ru goéziitkmektedir.

Ustadarlik miiessesinin IV. (X.) asirda ortaya ¢ikmadigi ve bu ismin “Us-
taz” ve “dar” kelimelerinden miirekkep olmadig1 iddiasinda bulunabilmek
icin ele alinmasi gereken ¢ rivayet daha mevcuttur. Bu miiessesenin Bii-
veyhiler déoneminde ortaya ¢iktigl izlemini veren bu rivayetlerin ilki 352
(963) yilina aittir. Bu yila ait hadiselerin anlatildig1 bir rivayette Biiveyhi
hiikkiimdar: Muizziddevle'nin (324-356/936-967) veziri Ebl Muhammed
el-Miihellebi'nin (6. 352/963) son olarak ¢iktig1 Uman Seferi'ne ve bu se-
fer esnasinda gerceklesen vefatina yer verilmektedir. S6z konusu rivayetin
bas tarafinda Vezir Mihellebi'nin bu sefere ¢ikarken yaninda ayni zaman-
da 6zel islerine de bakan Ferec el-Hadim isimli bir tistadarinin (iistazii da-
rihi) bulundugu kaydedilmektedir.®® Konuyla ilgili gbziiken ikinci rivayet
Rzraveri'nin (6. 488/1095) eserinde 376 (986-87) yilina ait olaylarin an-
latildig1 kisimda yer almaktadir. Biiveyhi hitkiimdari Serefiiddevle’'ye (372-
380/983-990) ait bir anekdotun anlatildig1 bu rivayette, hiitkiimdarin, Ebii'l-
Fazl Mehyar b. Hatim el-MecUsi isimli bir tistadarinin (istazii’d-dar) bulun-

32 Bazi Ornekler icin bk. Tenthi, el-Ferec ba‘de’s-sidde, 1V, 370-71 (nasirin aciklamasi);
Ibni’l-Cevzi, el-Muntazam, XVII, 10-11; Kivameddin Feth b. Ali el-Btindari, Ziibdetii’'n-
Nusra ve nuhbetii’l-usra: Irak ve Horasan Selcuklulart Tarihi, ¢ev. Kivameddin Burslan
(Ankara: Tirk Tarih Kurumu Basimevi, 1999), s. 97.

33 Ibn Miskeveyh, Tecaribti’l-timem, 11, 196-97.
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duguna isaret edilmektedir.®>* Bu rivayetle ilgili iki hususun 6nemle altini
cizmek gerekmektedir. Bunlardan birincisi, her ne kadar kaynak belirtilme-
se de, Rlzraveri’'nin Sabi'nin gliniimiize ulasmayan eserinin en énemli ak-
taricist durumunda bulundugu seklindeki genel kabul dikkate alindiginda,3®
séz konusu rivayetin Sabi’ye ait oldugunu diisiinmek mumkiindiir. Ikincisi
ise, Uistadar olarak bahsedilen Kkisinin, yukarida da belirtildigi gibi, s6z ko-
nusu donemde kahramanelerin goérevleri arasinda yer alan sultanin sarayi-
nin idaresini ve burada hizmet goren kisilerin sorumlulugunu tasidigi rivaye-
tin muhtevasindan net bir gsekilde anlasilmasidir. Sabi'nin eserinde yer alan
Uclincl rivayette ise Bliveyhi hitkiimdar1 Bahatiddevle'nin (379-403/989-
1012) Bagdat Naibi Muvaffak Eb(i Ali'nin (6. 394/1003-1004)3° maiyetinde
bir Gistadarin bulunduguna isaret edilmektedir. S6z konusu rivayette 18 Ce-
maziyelevvel 390 (26 Nisan 1000) tarihinde Ebi Nasr b. Bahtiyar’a karsi se-
fere cikacak olan Muvaffak Ebl Ali'ye, 6nde gelen adamlarindan katibi Eb(i
Nasr’a, haciblerine ve tistazii’'d-darina hilat giydirildigi kaydedilmektedir.3”

Konuyla ilgili gbziiken bu {i¢ rivayetin mevcudiyetine ragmen Biiveyhi-
ler déneminde tstadarlik adinda bir milessesenin var oldugunu kesin bir
sekilde iddia etmek miimkiin gérinmemektedir. Oncelikle bu ii¢ rivayetten
kuvvetle muhtemel son ikisi, yukarida tespit edildigi tizere, sarayin idaresi-
ni tstlenen en iist konumdaki Kisiyi nitelemek amaciyla “iistazii’d-dar” ta-
birini bir lakap olarak kullanan Sabi'ye aittir. Bunun yani sira, diger riva-
yetleri nakleden Ibn Miskeveyh ve Rlzraveri’nin ayni eserlerinde Buveyhi
hitkiimdarlarinin ve diger lst diizey devlet adamlarinin hizmetinde gérev
yapan kahramanelerin bulundugunu gosteren rivayetlere tesadif edildigi-
nin 6nemle altini ¢izmek gerekmektedir. Nitekim ilk rivayeti nakleden ibn
Miskeveyh, Biiveyhi hiikiimdari Bahtiyar'in (356-367/967-978) hizmetinde
Tiihfe isimli bir kahramanenin bulundugunu kaydetmektedir.?® Yine yuka-
ridaki ikinci rivayeti zikreden muellif RGzraveri’nin ayni eserinde bir baska
Bliveyhl Hilkiimdar: Samsamiiddevle'nin (372-388/983-998) annesinin bir
kahraméaneye sahip oldugu ifade edilmektedir.®® Bunlardan daha da énem-
li olani, yine ayni miiellifin yukarida ismi gecen Muvaffak Eba Ali ile ilgili

34 Zahiraddin Ebh Siica® Muhammed b. Hiiseyin Rizraveri, Zeylii Tecaribi’l-timem, ngr. H.
F. Amedroz (Kahire: Seriketii't-temeddiini's-sinaiyye, 1334/1916), III, 136-37.

35 Ahmet Gliner, “Bliveyhilerden Adududdevle ve Dénemi (338-372/949-983)” (doktora
tezi, Dokuz Eyliil Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, 1992), s. 5.

36 Ibnil’l-Esir, el-Kamil, IX, 126-27.

37 Hilal b. Muhassin es-Sabi, el-Ciiz’ti’s-samin min Tarthi’l-Ebi’l-Htiseyn Hilal b. el-Muhas-
sin b. Ibrahim es-Sabi el-Katib, nsr. H. F. Amedroz (Kahire: Seriketii’'t-temeddiini’s-
smaiyye, 1337/1919), III, 348.

38 ibn Miskeveyh, Tecaribii’l-timem, 11, 322-23.

39 Ruzraver, Zeylii Tecaribi’l-iimem, 111, 253.
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386 (996) ve 387 (997) yillarina ait anlatimlardan darii’l-memleke adi veri-
len Bliveyhi sarayinda gorev yapan bir kahramanenin bulundugunu ve ga-
yet etkili bir konumda oldugunu agik bir sekilde tespit etmek miimkiindiir.#°
Biitiin bu rivayetler bir arada diisiintildiigiinde ve Biiveyhi devlet idaresi ya-
pilanmasinin biiyuk olgtide Abbasi devlet teskilatlanmasina benzedigi tes-
piti dikkate alindiginda,*! tipki Abbasiler’de oldugu gibi, s6z konusu tarih-
gilerin “Gistazii'd-dar” kavramini sarayin idaresinden sorumlu kahraméane
adindaki gorevlileri isimlendirmek {izere bir lakap olarak kullandiklar1 so-
nucuna varmak miimkiindir. Bu noktada Abbasiler’e ait rivayetleri zikreden
tarihgilerle Biiveyhi dénemine ait rivayetleri zikreden tarihgilerin ayni kisi-
ler oldugu dikkatten kagirilmamalidir.

Bu calismanin basindan itibaren “tistazii’d-dar” ve “kahramane” kelime-
lerinin birlikte izini stirme seklinde belirledigimiz yontem, tistadarlik miies-
sesesinin Abbasiler'de ne zaman ortaya ¢iktigini ve bu dénlisiimiin sebebini
tespit noktasinda da yardimci olacak gériinmektedir. Kugkusuz buradan elde
edilecek sonug, bir anlamda bu milessesenin Abbasiler'de yaklasik olarak
VI. (XIL) asrin baglarinda ortaya ¢iktigina isaret eden Ibn Tagriberdi ve ibn
Iyas’'in gbérusuni test etme imkanini da beraberinde getirecektir. Daha énce
ele aldigimiz 1IV. (X.) asra ait iki rivayet disinda karsimiza ¢ikan ilk rivayet
VI. (XIL) asrin ¢ok kisa bir siire 6ncesine tesadiif etmektedir. ibni’l-Esir, ha-
lifenin istadart Cemaliiddevle Ebl Nasr b. Reisii't-rilesa b. Miislime'nin 494
yilinin Muharrem ayinda (Kasim-Aralik 1100) vefat ettigini kaydetmekte-
dir.42 S6z konusu rivayetten Cemaliiddevle b. Reisii'r-riiesa’'nin bu goreve
ne zaman getirildigini ve daha énce olmadig1 halde nigin bdyle bir gérevin
ihdas edildigini tahmin etmek bir hayli zor gériinmektedir. Ancak ibnii'l-
Cevzi'nin, Halife Muktedi ile (467-487/1075-1094) Biiyik Selguklu Sultani
Meliksah'in (465-485/1072-1092) kizinin evliligi hususunda titizlikle zik-
rettigi bir rivayet, bu sorulara kismen de olsa agiklik getirecek mahiyettedir.
Halife Muktedi, 475 (1082) yilinda veziri Fahruddevle'yi Sultan Meliksah'in
kizini istemek tizere Isfahan’a géndermistir. Ancak Meliksah’in hanimi Ter-
ken Hatun (6. 487/1094), halife tarafindan yapilan bu teklifi ilk basta olum-
lu karsilamamigstir. Daha sonra yapilan goriismeler olumlu netice vermis ve
Meliksah'in hanimi bazi sartlarin yerine getirilmesi durumunda, kizinin Ha-

40 Ruzraveri, Zeylii Tecaribi’l-timem, 111, 285, 292-93.

41 Genis bilgi icin bk. Mafizullah Kabir, The Buwayhid Dynasty of Baghdad (334/946-
947,/1055) (Calcutta: Iran Society, 1964), s. 119, 120-21; Gliner, “Biiveyhilerden Adu-
duddevle ve Dénemi”, s. 147.

42 ibnir'l-Esir, el-Kamil, X, 326. Ayrica bk. Zehebi, Tarthu’l-Islam: sene 491-500, ngr. Omer
A. Tedmiri (Beyrut: Darii’l-kiitlibi’'l-Arabi, 1415/1994), s. 199.
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life Muktedi ile evlenmesine miisaade edecegini bildirmistir. Onun ileri str-
miis oldugu bu sartlar arasinda bizim a¢imizdan énemli olani, Muktedi'nin
sarayinda herhangi bir cariyenin ve kahramanenin kalmamasini istemis ol-
masidir. Muktedi tarafindan génderilen heyetin ileri siiriilen sartlarin tama-
mini kabul etmesi tizerine, Meliksah'in hanimi da bu evlilige onay vermigtir.*3
480 (1087) yilinda Selcuklu devletinin ihtisamini gézler 6niine seren muhte-
sem bir ¢eyizle Bagdat’a getirilen Meliksah'in kiz1t Mah-Melek, esine az rastla-
nir bir diiglin merasiminin ardindan kendisiyle birlikte gelen hizmetgi ve cari-
yelerle halifelik sarayina yerlesmistir.*4 Halife Muktedi’'nin, sarayda kizindan
baska herhangi bir kadinin séz sahibi olmasini istemeyen Terken Hatun'un
ileri stirdiigii bu sart dogrultusunda, gecici bir siire icin sarayin idaresini elin-
de bulunduran kadin gorevli kahramaneyi azlederek yerine bir tistadar tayin
edip etmedigini tahmin etmek bir hayli giictiir. Ne var ki, zayif bir ihtimal de
olsa, ileri stirtilen sart dogrultusunda halifenin sarayinda kisa siireli bir degi-
siklige gidilmisse bile, bunun uzun stireli bir uygulama olmadig1 agiktir. Nite-
kim Halife Muktedi, diigiinden yaklasik bir y1l sonra sarayda hizmetgciler ara-
sinda ¢ikan bir kavgay1 bahane ederek Mah-Melek ile birlikte gelen Tirklerin
saraydan ¢ikarilmasiniemretmistir (Rebitilahir 481/Haziran-Temmuz 1088).45
Buna karsilik Sultan Meliksah da, Halife Muktedi'nin digiinden sonra hare-
minden vazge¢cme sartina uymamasi sebebiyle, kizini ve halifeden diinyaya
gelen oglu Ebir'l-Fazl Ca‘fer’i isfahan’a getirterek yaklasik iki yil siiren bu ev-
lilige son vermistir (Rebiiilevvel 482/Mayis 1090).4¢

ibnii’'l-Cevzi'nin, Halife Muktedi’'nin 487 (1094) yilinda gerceklesen vefa-
t1 sirasinda basinda Semstinnehar isimli kahramanesinin bulunduguna dair
nakletmis oldugu rivayet, onun vefatina kadar saraydaki eski diizeni koru-
dugunu agik bir sekilde ortaya koymaktadir.#” Halife Mistazhir'in sarayinda
gorevli bir kahraméanenin bulunduguna isaret eden Biindari'nin (6. 643/1245)
rivayeti dikkate alindiginda ise ayni diizenin bir miiddet daha devam ettigini
diisiinmek miimkiindiir. S6z konusu rivayette Selguklu sultani nezdinde bii-
yik bir itibara sahip oldugu belirtilen Hatibi isimli bir kisi, Halife Miistazhir'in

43 ibnii’'l-Cevzi, el-Muntazam, XVI, 222-23.

44 Angelika Hartmann, “Muktedi-Biemrillah”, DIA (2006), XXXI, 142. Digin hakkinda
daha genis bilgi i¢in ayrica bk. ibnii’l-Cevzi, el-Muntazam, XVI, 268-69; bnii’l-Esir, el-Ka-
mil, X, 160-61; Ibrahim Kafesoglu, Sultan Meliksah Devrinde Biiytik Selcuklu Impara-
torlugu (istanbul: Istanbul Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Yayinlari, 1953), s. 96-98.

45 Ibni’l-Cevzl, el-Muntazam, XVI, 277-278; Ibni’l-Esir, el-Kamil, X, 165.

46 Hartmann, “Muktedi-Biemrillah”, s. 142. Ayrica bk. ibni'l-Cevzi, el-Muntazam, XVI, 281;
Ibniv’l-Esir, el-Kamil, X, 175-76.

47 Ibni'l-Cevzi, el-Muntazam, XVII, 10-11. Ayrica bk. Ibni’l-Esir, et-Tarihu’l-bahir fi'd-
devleti’l-Atabekiyye, nsr. Abdillkadir Ahmed Tuleymat (Kahire: Darii’l-kiitiibi'l-hadise,
1963), s. 13.
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kahramanesi ile yaptig bir gériismede, sultanin kendisinden halifenin karde-
si Harun hakkinda bilgi aldigini bildirmistir. Kahramanenin, Hatib1'yle arala-
rinda gegen konusmayi kendisine bildirmesi tizerine, Halife Miistazhir biiytk
bir telasa kapilmistir. Ardindan vezirine acilen Hatibi'nin yanina gitmesini,
kendisine altin vermek suretiyle gonliinii almasini ve kardesi Harun'u diline
dolamaktan vazge¢cmesini saglamasini istemistir. Verilen emrin yerine getiril-
mesiyle bu mesele kapanmistir.#® Anlatimla ilgili herhangi bir tarih verilmese
de, anekdotta yer alan isimlerden hareketle bu gériismenin gerceklesme tari-
hi hakkinda bazi tahminlerde bulunmak mumkiindiir. Oncelikle burada ismi
gecen Hatibi’'nin, 502 (1108) yilinda Batiniler tarafindan éldiiriilen isfahan
Kadis1 Ubeydullah veya Abdullah b. Ali Ebti ismail el-Hatibi olmasi kuvvet-
le muhtemeldir.#® Nitekim bu anekdotun yer aldig1 eserde, ismi Abdullah olan
Hatibi'nin Isfahan’da yasadig1, buranin reisi, hakimi oldugu ve onun Batini-
ler tarafindan oldartldigi acik bir sekilde kaydedilmektedir. Yine ayni eser-
deki anlatimdan miitercim KivAmeddin Burslan, bu Kisinin isfahan’da kadi-
lik gérevinde bulundugunu da tespit etmistir.5° Dolayisiyla burada zikri gecen
Hatibi'nin vefat tarihi dikkate alindiginda, onun kahraméaneyle yapmis oldu-
gu gérlismenin 502 (1108) yilindan sonra gerceklesmis olmast miimkiin go-
rinmemektedir. Diger taraftan metnin éncesinden ve sonrasindan Muham-
med Tapar (498-511/1105-1118) oldugu anlasilan Biiyiik Selguklu sultaninin
siyasi kariyeri hakkindaki malumat bu gériismenin 492 (1099) yilindan énce
gerceklesme ihtimalini de ortadan kaldirmaktadir. Babasi Meliksah'in 6li-
miinden sonra agabeyi Berkyaruk'un (485-498/1092-1104) Gence valiligini
stirdiiren Muhammed Tapar, bir miiddet sonra vezirinin de tesvikiyle agabe-
yine karsi sultanlik iddiasinda bulunmustur. Muhammed Tapar stirdiirdigii
bu miicadele neticesinde her ne kadar Sultan Berkyaruk’a karsi nihai bir Gis-
tiinlik elde edememisse de, 17 Zilhicce 492 (4 Kasim 1099) tarihinde Abbasi
halifesi tarafindan sultanliginin tasdik edilmesini ve Bagdat'ta adina hutbe
okutulmasini saglamaya muvaffak olmustur.>! Dolayisiyla onun yukarida
zikredilen anekdotta isaret edildigi gibi, halife belirlemede etkili olabilecek bir
konuma veya diger bir ifadeyle mevcut halifeyi azledip yerine yeni bir hali-
fe tayin edecek giice ancak bu tarihten sonra ulastigini kabul etmek gereKir.
Halife Miistazhir'in bundan kisa bir siire sonra 15 Safer 493 (31 Aralik 1099)

48 Bundari, Ziibdetii’'n-Nusra, s. 97.

49 Ibni'l-Cevzl, el-Muntazam, XVII, 113; ibni’l-Esir, el-Kamil, X, 471-72; Ibnii’l-imad, Se-
zerat, v, 8.

50 Biindari, Ziibdetti’n-Nusra, s. 94-97, 100-2.

51 Abdiilkerim Ozaydin, “Muhammed Tapar”, DIA (2005), XXX, 579. Ayrica bk. Abdiilkerim
Ozaydin, Sultan Muhammed Tapar Devri Selcuklu Tarihi (498-511/1105-1118) (Anka-
ra: Turk Tarih Kurumu Basimevi, 1990), s. 11-13.
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tarihinde hutbeyi yeniden Berkyaruk adina okuttugu dikkate alindiginda,?
yukaridaki anekdotta zikredilen sOylentinin, bizzat halifeyi etki altina almak
isteyen Selcuklu Sultant Muhammed Tapar tarafindan ortaya atildigini di-
siinmek de miimkiindir. Nitekim bundan Kkisa bir siire sonra iki sultan arasin-
da Hemedan yakinlarinda cereyan eden savastan Muhammed Tapar'in galip
ayrilmasi Uzerine, Halife Miistazhir Bagdat'ta hutbeyi yeniden onun adina
okutmaya baglamistir (4 Receb 493/25 Mayis 1100).5%

Bilindari tarafindan kaydedilen anekdot iizerinden yapilan degerlendirme-
ler dikkate alindiginda, en azindan 492 (1099) yilinin sonuna kadar Halife
Miistazhir'in sarayinda bir kahramanenin goérevli oldugu sonucuna ulagsmak
mumkiindiir. Bu noktada ibni'l-Esir tarafindan tistadar olarak zikredilen Ce-
maliiddevle b. Reisii'r-rliiesa'nin 494 yilinin Muharrem ayinda (Kasim-Aralik
1100) vefat ettigi gz online alindiginda, halife sarayinda yasanan degisimin
zikredilen goériismenin hemen ardindan gerceklestigini tahmin etmek miim-
kiindiir. Buna gére muhtemelen 493 (1099) yilinin baglarinda halife sarayin-
da ilk defa tistadar olarak tayin edilen Cemaliiddevle b. Reisii'r-rliesa, bu go-
revde en fazla bir yil kalmis olmalidir. Her ne kadar onun bu sirada tistadar
oldugu agik bir sekilde zikredilmese de, 493 yili Ramazan ayinda (Temmuz-
Agustos 1100) vezirlikten azledilerek tutuklanan Amidiiddevle'nin, Cema-
liddevle b. Relsti'r-rilesa’ya teslim edildigi bilgisi de>* ulasilan bu sonucu te-
yit eder mahiyettedir. Zira, daha 6nceki uygulamalarda gérevden azledilen
vezirlerin, Gistadarlik miiessesesi ortaya ¢ikmadan dnce sarayin idaresinden
sorumlu olan kahramanelere teslim edildigine dair kaynaklarda yer alan 6r-
nekler,%° bu sekilde bir yoruma gitmeye imkan vermektedir.

Ustadarlik muessesesinin Abbésiler'de 493 (1099) yilindan itibaren
ortaya ciktig1 seklinde yapilan bu tespitin, Ibn Tagriberdi ve ibn iyasin,
Abbasiler'de tistadarlik miiessesesinin ortaya cikisiyla alakali zikrettikle-
ri rivayet ile de uyum icerisinde oldugunu séylemek miimkiindiir. Onceden
gectigi gibi, s6z konusu rivayette Halife Muktefi Liemrillah'in, Muzaffer b.
Muhammed b. Cehir’'i 535 (1140-41) senesinde uistadarliktan vezirlige tayin
ettigi bildirilmekte ve ardindan Abbasiler'de tistadarlik vazifesinin ilk defa
bu tayin ile birlikte duyuldugu kaydedilmektedir.5¢ Abbasiler'de tistadarlik

52 ibnii'l-Cevzi, el-Muntazam, XVII, 52; ibni’l-Esir, el-Kamil, X, 293; Ozaydin, “Muhammed
Tapar”, s. 579.

53 Ibnii'l-Cevzi, el-Muntazam, XVII, 53; Ibnii’l-Esir, el-Kamil, X, 294-95; Ozaydin, “Muham-
med Tapar”, s. 579.

54 Ibnii'l-Cevzl, el-Muntazam, XVII, 54.

55 Genis bilgi ve referanslar i¢in bk. Ten{ihi, el-Ferec ba‘de’s-sidde, 1V, 370 (nasir agikla-
masti).

56 Ibn Tagriberdi, en-Nticamti’z-zahire, V, 259; ibn lyas, Bedaiu’z-ztihar, 1/1, s. 310.
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milessesesinin ortaya ¢ikisina dair kesin bir tarih zikredilmeyen bu rivayet-
te, Muzaffer b. Muhammed b. Cehir’in istadarlik gérevinden ayrildig: tarih
zikredilirken, onun bu goreve baslama tarihi hakkinda herhangi bir malu-
mat yer almamaktadir. Halbuki ibnii’l-Cevzi'nin eserinden, onun bu géreve
tayin edilmesi de dahil, tistadarlik miiessesesinin ortaya cikis tarihi olarak
belirledigimiz 493 (1099) yilindan 535 (1140-1141) yilina kadar gecen siire
icerisinde bu goreve tayin edilen istadarlarin isimlerini ve bazi faaliyetleri-
ni tespit etmek mumkiindir.5” Dolayisiyla ibn Tagriberdi ve ibn iyas'in bu
rivayetini, dnceden de vurgulandigi gibi, s6z konusu tstadarin vezirlik go-
revine terfi etmesiyle birlikte, bundan bir siire 6nce ortaya ¢ikmig tistadarlhik
milessesesinin, devlet idaresinde kazanmis oldugu etkinlige bir isaret olarak
anlamak daha uygun goériinmektedir.

Daha Once gectigi lzere, tespit edilebildigi kadariyla Abbasiler'de halife
sarayinin idaresinden sorumlu kadin gérevlinin vazifeden alinmasi hususu,
ilk defa Sel¢uklu Sultani Meliksah’'in hanimi Terken Hatun'un, Kiziyla yapa-
cagi evlilik 6ncesinde Halife Muktedi'ye kars ileri stirdiigii sart dogrultusun-
da glindeme gelmistir. Ancak bu istek, zayif bir ihtimal, gegici bir stire yeri-
ne getirilmisse bile, kalict bir uygulama olmamis ve kadin gérevli kahrama-
nelik vazifesine devam etmistir. Yukarida yapilan tespite gore, Muktedi'den
sonra iktidara gecen oglu Miustazhir’in halifeligi déneminde bu uygulama-
ya son verilmis ve kadin gérevli kahramanenin yerine istadar isimli bir er-
kek gorevli tayin edilmistir. Dogrusu mevcut kaynaklarda nigin boyle bir de-
gisime gidildigi hususunda net bir bilgiye rastlayamadik. Ancak séz konu-
su gorev degisiminin, kahramanenin Hatibi’yle yapmis oldugu gériismenin
hemen akabinde ger¢eklesmis olmasi bazi tahminlerde bulunmamizi kolay-
lastirmaktadir. Kahramanenin, Hatibi ile aralarinda gecen goriismeyi kendi-
sine nakletmesinden memnun kalan Halife Mustazhir, bir taraftan da onun
bu meselelere bu denli midahil olmasindan rahatsizik duymus olmalidir.
Diger kaynaklarca teyit edilmese dahi, Ayni'nin (6. 855/1451) Azimi'den (0.
556/1160-61[7?]) nakletmis oldugu bir rivayet de burada degerlendirmeye da-
hil edilebilir. S6z konusu rivayette Halife Muktedi'nin kahramanesi tarafin-
dan zehirlenerek oldurildigi kaydedilmektedir.®® Buradan hareketle Halife
Miistazhir’in, kesin bilgiye dayanmasa da, babasi Muktedi'nin éliimii hak-

57 ibnii'l-Cevzi, el-Muntazam, XVII, 225, 255, 295, 299, 302, 307, 311; XVIII, 8. Ayrica bk.
Ibnw'l-Esir, el-Kamil, X1, 36, 79; Ebl Abdullah Cemaleddin ibnti’d-Diibeysi Muhammed b.
Said el-Vasiti, Zeylii Tarthi Medineti’s-selam, ngr. Bessar Avvad Ma‘raf (Beyrut: Darii’l-
garbi’l-Islami, 1427/2006), 1V, 554.

58 Azimi Tarihi (Selcuklular Dénemiyle llgili Boliimler: H. 430-538), cev. ve ngr. Ali Sevim
(Ankara: Turk Tarih Kurumu Basimevi, 1988), s. 94, dn. 263.
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kinda kendisinden kugku duydugu kahramane hakkindaki siiphesinin bu
olayla birlikte daha da arttig1 diisiintilebilir. Ayni zamanda halifenin bu icra-
at1, almis oldugu duyuma gore kendisinin iktidarini tartismaya a¢maya ni-
yetlenmis olan Selguklu sultanini memnun etme ¢abasi olarak da degerlen-
dirilebilir. Bundan kisa bir stire 6nce babasi Halife Muktedi ile sultanin ba-
basi Meliksah arasinda bu sebeple yasanan ciddi gerilim hatirlandiginda, bu
yorum daha da bir anlam kazanacaktir. S6yle Ki, Sultan Meliksah, Halife
Muktedi'nin hareminde gerekli degisikligi yapmamasi sebebiyle kiziyla olan
evliligine son vermistir.>® Ardindan halifenin, kiziyla yapmis oldugu evlilik
sonrasi diinyaya gelen oglu Ebii'l-Fazl Ca‘fer’i veliaht tayin etmemesi tizeri-
ne, halifelik merkezini Bagdat'tan baska bir yere nakletmesini isteyerek ken-
disine on giin slire vermistir. Ancak Meliksah'in verilen bu siire icinde ve-
fat etmesi, Halife Muktedi’'nin igine diismiis oldugu bu zor durumdan kur-
tulmasi icin iyi bir firsat olmustur.®® Yine babasi Halife Muktedi gibi Selguk-
lu sultanlariyla akrabalik tesis etmeyi ve bdylece iktidarini ve siyasi iliskile-
rini saglamlastirmayi planlayan Halife Miistazhir’in bunun i¢in hazirlik pe-
sinde oldugunu diisiinmek de miimkiindir. Nitekim Sultan Meliksah'in kizi
ve Muhammed Tapar'in kiz kardesi Seyyide Hatun ile Halife Miistazhir ara-
sinda 502 (1109) yilinda isfahan’da nikah akdedilmis ve 504 (1111) yilinda
da evlenmiglerdir.®! Diger taraftan halifenin kimi vezir tayin edecegine dahi
muidahale eden Sel¢uklu sultanlarinin, daha 6nce evlilik sebebiyle yerine ge-
tirilmeyen bu talebin takipgisi olduklarini, bunun igin kaynaklara yansima-
yan bir baski veya yonlendirme uygulamis olduklarini diisinmek de mim-
kiindiir. Buna bagli olarak ele aldigimiz dénem icerisinde Sel¢cuklu Sultani
Meliksah ile veziri Nizamulmilk'iin istegi tizerine iki defa vezirlik gorevi-
ne getirilen, Selguklu saray hayatini yakindan bilen ve ayni zamanda Vezir
Nizamilmulk'iin damadi olan Vezir Amidiiddevle Ebi Mansur b. Cehir'in (6.
493/1100) de®? Halife Miistazhir’e bu yonde telkinde bulunmus olabilecegini

59 Hartmann, “Muktedi-Biemrillah”, s. 142. Ayrica bk. ibnii’l-Cevzi, el-Muntazam, XVI, 281;
Ibni'l-Esir, el-Kamil, X, 175-76.

60 Abdilkerim Ozaydin, “Meliksah”, DIA (2004), XXIX, 57. Ayrica bk. ibni'l-Cevzi, el-Mun-
tazam, XVI, 298-300; Ahbarti’'d-devleti’s-Sel¢ukiyye, nsr. Necati Lugal, (Ankara:
Turk Tarih Kurumu Basimevi, 1943), s. 49; Ibni'l-Esir, el-Kamil, X, 210-11; Bindari,
Ziibdetti’n-Nusra, s. 69.

61 ibnii'l-Cevzi, el-Muntazam, XVII, 112, 120; Ahbarti’d-devleti’s-Selctikiyye, s. 57; ibnii’l-
Esir, el-Kamil, X, 471, 483-84; Abdiilkerim Ozaydin, “Miistazhir-Billah”, DIA (2006),
XXXII, 128.

62 Amidiiddevle, ilk defa 472 (1079) yilinda Nizamulmilk'iin ricasi tizerine Halife Muktedi
tarafindan vezir tayin edildi. Ancak dort yil sonra Selcuklular’a sadakatinden dolay1 gore-
vinden azledildi. 484 (1091) yilinda Meliksah'in ve NizamUlmulk'lin istegi lizerine vezir-
likten azledilen Eb( Siica‘ Rizraveri'nin yerine ikinci defa vezir tayin edildi. Miistazhir’'in
halifeligi ddneminde de ayni géreve devam eden Amidiiddevle, Uistadarlik miiessesesinin
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hesaba katmak gerekir. Sonug olarak biitiin bu ihtimaller gerek tek tek, gerek-
se hep bir arada diistiniilse bile, Abbasi saray hayatinda yasanan bu degisim-
de, hakimiyetleri altinda bulunduklar: Biyik Selguklularin (431-552/1040-
1157) dogrudan veya dolayli tesirinin oldugu gercegini degistirmeyecektir.

Abbasiler'de istadarlik miiessesesinin ortaya ¢ikisinda dogrudan veya
dolayli olarak Biiyiik Selcuklu tesirinin bulundugu seklindeki tespit, Biiytik
Selguklular'da tstadarlik miiessesesinin mevcut olup olmadigr gibi cevap-
lanmasi gereken 6nemli bir soruyu da beraberinde getirmektedir. Gorebildi-
gimiz kadariyla bu giine kadar yapilan arastirmalarda, s6z konusu miiesse-
senin Biiytiik Selcuklular’da mevcudiyetine dair net bir tespit yer almamak-
tadir. Bununla birlikte saray masraflarini, mutfagi ve ahir1 kontrol etmenin
yani sira, hitkiimdarin ogullart ve maiyetine ait islerin de saray gorevlile-
ri arasinda yer alan vekil-i has tarafindan yuriitiildiigi belirtilerek muhte-
melen {istddarin da ayni gorevleri yaptigl kaydedilmektedir.®® Selcuklu dev-
let teskilatina ait toplu bilgilerin sunuldugu kisimda yer alan bu ifadelerden,
Bliytk Selcuklular’da istadarlik adinda bir milessesenin mevcut olup olma-
digini kesin bir sekilde anlamak miimkiin gériinmemektedir. Ancak, muh-
temelen bu ifadelere kaynaklik etmis olan Ismail Hakki Uzungarsili, Biyiik
Selguklu saray teskilatindaki gorevlileri zikrederken yukarida sézi edilen
vazifeleri yerine getiren vekil-i has adinda bir gérevliden bahsetmekle bir-
likte, Siyasetname’de boyle bir gorevli zikredilmekteyse de, kendisinin sel-
c¢uknamelerde s6z konusu gorevliye tesadiif edemedigini agikca belirtmek-
te ve bunun tavsiye edilen vazifeler arasinda olabilecegine dikkat ¢ekmek-
tedir.6* Sadi Kucur ise Siyasetname’de bir saray memuriyeti unvani olarak
zikredilmesinden hareketle, Samani ve Gazneli saray teskilatlarinda mev-
cut olan vekil-i haslik miiessesesinin metinde agik bir ifade bulunmadigi
halde Sel¢uklu saray teskilatina dahil edildigini kaydeder. Nizamulmulk'iin
vekil-i haslik gorevinin kendi déneminde 6nemini yitirdigini belirten sézle-
rinin, Selguklu sarayinin gelismekte oldugu ilk dénemlerinde vekil-i haslik
milessesesinin mevcut oldugu seklinde anlasilmamasi gerektiginin énemle
altini ¢izer. Aksine, Nizamilmiilk'iin bu sézleri vaktiyle hizmetinde bulun-
dugu Gazneliler’e nispetle sdylemis olabilecegi kanaatindedir. Dolayisiyla o,

¢ikis tarihi olarak belirledigimiz 493 (1100) yilina kadar vezirlik gérevini slirdiirmistir.
Amidiiddevle hakkinda daha genis bilgi ve referanslar i¢in bk. Abdiilkerim Ozaydin, “Beni
Cehir”, DIA (1992), V, 448.

63 Erdogan Mergil, “Selcuklular”, DIA (2009), XXXVI, 390. Ayrica bk. M. Altay K&ymen,
Bliytik Selcuklu imparatorlugu Tarihi (Ankara: Tirk Tarih Kurumu Basimevi, 1992),
IIl, 94; Erdogan Mergil, Miisliiman Tiirk Devletleri Tarihi (Ankara: Turk Tarih Kurumu
Basimevi, 1997), s. 170.

64 Uzungarsili, Medhal, s. 37.



islam Arastirmalart Dergisi

Samani ve Gazneli saray tegkilatlarinda vekil-i hassin yerine getirmis oldu-
gu vazifelerin Selcuklu ve diger bazi Orta Cag islam devletlerinde tistadar adi
verilen gorevli tarafindan deruhte edildigi iddiasindadir.®> Bu hususta nihai
sonucu Selcuklu tarihgileri séyleyecek olsa da, Bliylik Selcuklular’dan neget
etmis, saray ve tesrifat usullerini de buradan almis olan®® diger Selguklu sul-
tanliklarinda tistadarlik adinda bir miiessesenin mevcudiyetinin bizi bu ko-
nuda olumlu distinmeye sevk ettigini sdyleyebiliriz. Ozellikle, Abbasiler'de
ustadarlik miiessesesinin ¢ikis yili olarak belirledigimiz 493'ten (1099) énce
kurulmus olan Kirman (440-583/1048-1187) ve Anadolu Selguklular’'nda
(467-708/1075-1308) uistadarlik milessesesinin varliginin kesin olarak tes-
pit edilmis olmasi bu ihtimali daha da giiglendirmektedir.®” Ayni sekilde be-
lirledigimiz tarihin hemen sonrasinda kurulmus olan Irak Selguklular’'nin
(511-590/1118-1194) ilk sultant Mahmud'un (511-525/1118-1131) hizmetin-
de gbrev yapan bir tistadarinin bulundugunu da®® burada zikretmek gerekir.
Buiytik Selguklu Sultani Tugrul Bey'in (431-455/1040-1063) veziri Amidil-
miulk el-Kiindiiri’'nin mutfak islerini idare eden bir tistadarinin bulunduguna
dair Biindari'nin eserinde yer alan bir rivayet,®® bu konunun daha da netleg-
mesine yardimci olmaktadir. Yine yukarida kelimenin kékenini tespit nok-
tasinda temas etmis oldugumuz “dar” kelimesinden miirekkep diger vazife-
lerin tespit edilebildigi kadariyla, bircogunun Selguklular'da ortaya ¢ikmis
olmasi veya kendilerinden dnce kurulmus olan Karahanlilar (226-609/840-
1212) ve Gazneliler (352-582/963-1186) yoluyla Selguklular’a intikal etmis
olduklar bilgisi de” bu miiessesenin Selguklular déneminde var oldugunu
ve buradan Abbasiler’e intikal ettigi ihtimalini daha da gii¢clendirmektedir.
Kuskusuz ulasilan bu sonug, istadar kelimesini ve onun yurittigi vazifeyi
diger “dar” eki alan gorevlerden ayirmayan ve kelimenin aslinin “isteddar”
oldugunu iddia eden Kalkasendi ve ibn Tagriberdi’yi hakli ¢ikarmaktadir.

65 Sadi S. Kucur, “Vekil-i Hasslik ve Selguklu Saraylarinda Ustadi’d-darhik”, Tiirk Kdiltiiri
Incelemeleri Dergisi, 14 (2006), s. 1-5. Séz konusu makalede tUstadarlik miiessesesinin
muhtemelen Abbasiler’den Selcuklular’a intikal ettigi belirtilmekteyse de (s. 3, 4-5), bu-
nun, adi gegen milessesenin Abbasiler'de ortaya cikisinin ele alinmamasindan kaynakla-
nan bir yanhslk oldugu anlasiimaktadir.

66 Uzungarsili, Medhal, s. 59, 78; Mercil, Miisliiman Tiirk Devletleri Tarihi, s. 169.

67 Kirman Selguklulart hakkinda bk. Erdogan Mergil, Kirman Sel¢uklulart (Ankara: Tirk
Tarih Kurumu Basimevi, 1989), s. 159. Anadolu Selguklular1 hakkinda bk. Uzungarsili,
Medhal, s. 78, 80; Kucur, “VekKil-i Hasslik ve Selguklu Saraylarinda Ustadii’d-darlik”,
s. 7-9.

68 Bundari, Ziibdetii’n-Nusra, s. 152.

69 Biindari, Ziibdetii’n-Nusra, s. 24.

70 Bazi ornekler icin bk. David Ayalon, “Dawadar”, EF (1965), 11, 172; Abdiilkadir Ozcan,
“Alemdar”, DIA (1989), 11, 363-64; Aydin Taneri, “Candar”, DIA (1993), VII, 145; a.mlif.,
“Camedar”, DIA (1993), VII, 45.
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Sonug

Ustadar kelimesinin, Kalkasendi'nin iddia ettigi gibi, Farsca “almak” an-
lamindaki “istez” ve yine ayni dilden “tutan” anlamindaki “dar” kelimele-
rinin birlesmesinden meydana gelmis olmasi kuvvetle muhtemeldir. Gerek
kendinden 6nce ve gerekse kendinden sonra yasamis miielliflerin zaman
zaman bu kullanimi tercih etmis olmalarinin yani sira; Ibn Tagriberdi’nin,
higbir istisna yapmaksizin, “dar” eki almig biitiin vazifelerdeki “dar” kelime-
sinin Farsga asilli ve “tutan” anlamina geldigini belirtmesi, Kalkasendi'nin
iddiasinin dogrulugunu teyit eder.

Diger taraftan V. (XI.) asirda yasamis bazi tarihgilerin eserlerinde yer
alan IV. (X.) asra ait birkag¢ rivayet sebebiyle, tistadar kelimesinin Farsga
“efendi” ve “bliyltik” anlamindaki “iistaz” ve Arap¢a “yer” anlamina gelen
“dar” kelimelerinin birlesmesinden meydana geldigi seklinde ikinci bir go-
riis mevcut ise de bu pek miimkiin gériinmemektedir. S6z konusu rivayet-
lerde yer alan “Ustazii’d-dar” kelimesinin “kahramane”, “tstazi’l-gulam”
ve “hacib” gibi farkli gérevleri ifade etmek tizere kullanilmis olmasi, bu do-
nemde mevcut tek bir miiesseseyi isimlendirmek i¢in kullanilmadigini agik-
¢a ortaya koymaktadir. Bu durum, “iistazii’d-dar” tabirinin, saraydan so-
rumlu en ist konumdaki gorevliyi ifade etmek tizere dénemin tarihgileri ta-
rafindan kullanilan genel bir lakap oldugu izlenimini vermektedir. Yine ele
alinan bu dénemde gerek Abbasi ve gerekse Biiveyhi sarayinin sevk ve ida-
resinden sorumlu “kahraméane” adinda resmi bir gérevlinin mevcudiyeti, ya-
pilan bu yorumu teyit etmektedir.

Ustadarlik miiessesesinin Abbasiler’de V. (X1.) asrin sonu-VI. (XII) asrin
basinda ortaya ¢ikmis olmasi da Kalkasendi'nin iddiasini agik bir sekilde
desteklemektedir. Abbasiler’de halife sarayinin idaresinden sorumlu kahra-
mane adi verilen kadin gérevlinin vazifeden alinmasi hususu, ilk defa Sel-
¢uklu Sultani Meliksah'in hanimi Terken Hatun'un, kiziyla yapacag evlilik
oncesinde Halife Muktedi'ye karsi ileri siirdiigi sart dogrultusunda giinde-
me gelmistir. Ancak bu istek zayif bir ihtimal, gecici bir slire yerine getiril-
migse bile, kalict bir uygulama olmamis ve kadin gorevli kahramanelik va-
zifesine devam etmistir. Muktedi’den sonra iktidara gecen oglu Miistazhir’in
halifeligi ddneminde bu uygulamaya son verilmis ve sarayin idaresinden so-
rumlu kadin gérevli kahramanenin yerine tistadar isimli bir erkek gérevli ta-
yin edilmistir. Abbasi saray idaresinde nigin bdyle bir degisime gidildigi hu-
susunda mevcut kaynaklarda net bir bilgiye rastlanmamaktadir. Bu nokta-
da halifenin, Bliylik Selguklu sultanlarint memnun etmek i¢in veya Selguklu
sultanlarinin halifeye karst uygulamis olduklari baski ve yonlendirme neti-
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cesinde boyle bir degisime gitmis olabilecegi seklinde ¢ift yonlii iki ihtimal
distinmek miimkiindiir. Ancak her iki ihtimal de Abbasi sarayinda yasanan
bu degisimde, s6z konusu dénemde Abbasiler’i niifuzlari altinda bulunduran
Biliyiik Selguklular'in dogrudan veya dolayli bir etkisinin bulundugu gerce-
gini degistirmeyecektir. Yine isimlerinde “dar” kelimesinin bulundugu diger
vazifelerden bircogunun Selguklular'da ortaya ¢ikmis olmasi veya kendile-
rinden 6nce kurulmus olan Karahanlilar ve Gazneliler yoluyla Selguklular’a
intikal etmesi, bu miiessesenin Selcuklular’dan Abbasiler’e intikal ettigi ih-
timalini giiclendirmektedir. Siiphesiz miiessesenin ortaya ¢ikisiyla alakali
bu sonug, tistadar kelimesini ve onun yuriittigi tstadarlik vazifesini diger
“dar” eki alan gorevlerden ayirmayan ve kelimenin aslinin “isteddar” oldu-
gunu iddia eden Kalkagendi ve ibn Tagriberdi’yi hakli ¢gikarmaktadir.
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Tasavvufun “Tutarlilik” Arayisinda Bir Yorum Cercevesi
Olarak Vahdet-i Viiciid: Yiinus Emre’de Vahdet-i Viiciid
Anlayisinin Yansimasi Hakkinda Bir Degerlendirme

Ekrem Demirli*

Wahdat al-Wujad as a Framework for an Interpretation in the Search for “Consis-
tency” in Sufism: An Evaluation on the Reflection of the Concept of Wahdat al-Wu-
jud in Yunus Emre

One of the effective arts of expression utilized by Sufis when expressing their ideas that
contain the joy of ecstasy was the art of poetry. However, some problems that emerged
in Sufi thought have resulted from this widespread use of poetry. Sufi texts, which are
interwoven with, stories, symbolic descriptions, metaphors and shathiyya (spiritual
boast), can act as obstacles that stand in the way of “non-Sufi” people when trying
to attain an objective and comprehensible understanding of Sufism. The Sufis wanted
to develop a unique language in order to hide their special (sirri) knowledge from the
criticisms of fugaha and mutakallimtn, thus making it available only to other Sufis;
however, this situation led to the appearance of a closed language that was difficult
even for the Sufis to understand. With Ibn Arabi and his followers Sufism underwent a
new process; the aim now was that this literature would attain an objective expression
that could be understood not only by the Sufis, but also by non-Sufis. In this context
the thoughts that were expressed about wahdat al-wujud became a reference frame
to be used to explain all Sufi subjects, the texts which appeared over different periods
were all accepted as ones supporting and wahdat al-wujud that all Sufis were in
agreement, down to the very details, on this matter was strongly emphasized. In this
article the criteria that make a writer a supporter of wahdat al-wujud are defined and
these criteria are applied to the poems of Yunus Emre.

Key words: Tasawwuf, wahdat al-wujad, Ibn Arabi, Qonawi, Yunus Emre

Yiiz bini birdiir dervistin
Arada agyar gerekmez

Tasavvufun “Tutarlilik” Arayisinda Bir Yorum Cercevesi Olarak
Vahdet-i Viicid

Vahdet-i viicad! (varligin birligi) ibnii'l-Arabi ve takipgilerinden itibaren
-ki bunlarin arasinda basta Sadreddin Konevi olmak tizere Mileyyidiuddin

*  Dog. Dr., Istanbul Universitesi ilahiyat Fakultesi.
1 Vahdet-i viiciidun en iyi tariflerinden biri, bilhassa Ibnti’l-Arabi ve takipgilerinin metinlerin-
deki kavramlar konusunda temayiiz eden sozliiklerden biri olan Abdiirrezzak el-Kasani'nin
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Cendi, Saidiiddin el-Fergani, David-i Kayseri, Abdiirrezzak el-Kasani, Mol-
la Hamza Fenari'nin isimleri zikredilebilir- tasavvufun en tartisilan konula-
rindandir. Ibnii’l-Arabi ve takipcileri, vahdet-i viicid veya onunla yakin an-
lamda kullanilan gesitli kavramlar? etrafinda dile getirdikleri diisiinceleriyle
tasavvufun temel sorunlarini, Tanri-alem-insan ve 6zel olarak da alemde-
Ki seylerin birbiriyle irtibatini ele aldiklart kadar, ayni zamanda biit{in be-
seri bilgi birikimini ve inanglar1 bu kavram ekseninde tahlile ¢alismislardi.
Bagska bir ifadeyle, vahdet-i viictd farkli ddnem ve mekanlarda ortaya ¢ikan
stfilerin metinlerini oldugu gibi nazari diistinceleri, hatta halk inanglaring;
kisaca her tiirlii zihni ve inang etkinligini yorumlayan bir “cerceve kavram”
sayilmisti. ibnir'l-Arabi, Fusasti’l-hikem’de vahyin zaman ve mekéan sartla-
r1 altinda nasil degistigini tahlil ederek en nihaf ifadesini “tenzih ve tesbihi
cem ederek Allah’t bilmek” seklinde kaliplastirabilecegimiz bir ifadede bulan
vahdet-i viiciida dogru tekamiil ve terakkisini yorumlamistir. Bu baglamda
vahdet-i viicid, Allah hakkindaki en dogru -ki dogruluk ibnii’l-Arabi tara-
findan genellikle kusaticilik (cami‘, muhit ve daha da énemlisi Kur'an) ile es
anlamdadir- bilgiyi veren tevhidin nihai yorumu anlaminda yorumlanirken,
insanin iki temel bilgi glicli olan akil ve hayal giigleri arasindaki karsitlik,
tevhidin bu yorumuna ulasmanin éniindeki engel sayilmistir.

Ibnir'l-Arabi ve takipgileri vahdet-i viicidu bu sekilde ortaya koyarken,
tasavvufu yeknesak bir biitiin haline getirmeye ¢alismis, stfilerin hemfikir
olmalarini tasavvufi bilgi yonteminin dogrulugunun delili olarak savun-
muglardi. Bu yoniiyle vahdet-i viicidun bir referans haline gelmesi, stfile-

Tasavvuf Sézlugia'ndeki tanimdir. Kasani terime getirdigi tanimla vahdet-i viicdun ev-
velemirde filozoflarin ve kelamcilarin varlik anlayiglarina karsilik sifilerin varlik anlayi-
sint anlatan bir terim olduguna dikkat ¢eker. Bu itibarla Kasani'nin tanimi, stfilerin yeni
dénemde Islam metafizik geleneginin takipgileri olmalarimi vurgularken, aym zamanda
tasavvufun yeni donemde kazandig muhtevaya da dikkat ¢ceker. Kasani sdyle der: “Var-
Iigin ‘zorunlu’ ve ‘miimkiin’ diye béltinmemesi. Varlik bu taifeye gore, filozof ve kelamci
akilalarin anladigr gibi degildir. Clinki adi gecenlerin ¢ogu, varligin bir araz olduguna
inanmaktadirlar; halbuki onlarin ‘araz’ zannettikleri varlik, her mevcudun hakikatini ger-
ceklestiren seydir ve boyle bir sey ise, Hak'tan baskasi olamaz. Birlik 6zelligiyle nitelenmis
zatn iKi itibar1 vardir. Birincisi, zatin icermis oldugu ve ihata ettigi hakikatlerin ayni olmasi
itibandir; bunlar kendisinden baska degillerdir. Varlik da s6z konusu hakikatlerin biri ve
idrak melekeleri i¢in en barizi ve gériinenidir. Bu durumda varlik, bu anlamda zatin ayni
olmustur.” bk. Abdiirrezzak el-Kasani, Tasavvuf Sézliigii, ¢ev. Ekrem Demirli (Istanbul:
iz Yayincilik, 2004), s. 576. Vahdet-i viiciid hakkinda mustakil bir risale yazan Abdilgani
en-Nablusi Viicad-t Hak diye isimlendirdigi kitabini ise bilhassa Teftazani'ye karst vah-
det-i viiciidu savunmak tizere kaleme almugtir.

2 Bu kavramlarin en énemlilerinden biri Allah'in her seyle beraber olmasi anlaminda “mai-
yet-i zatiye”, her seyin birligi ve hakikati anlaminda hakikat veya ferdiyet, Allah ile esya
arasindaki dogrudan iliskiyi anlatan “vech-i has” veya “6zel yon” terimlerini zikredebiliriz.
Bu terimler i¢in bk. Ekrem Demirli, Sadreddin Konevi'de Bilgi ve Varlik (Istanbul: 1z Ya-
yincilik, 2005), s. 176 vd.
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rin ¢eligki ve ¢catismalardan uzak kalmasini saglayacak sekilde sahih ve gii-
venilir bir bilgi yontemine -riyazet ve miicahede- sahip olduklarini savun-
manin tabii ve mantiki bir sonucuydu. Siirin ifade imkanlarindan istifadey-
le, en soyut ve nazari dislinceleri genis Kitlelere ulastirabilen sGfi-sairler
ise, Ibnir'l-Arabi ve takipgileri tarafindan nazari dille ve uslipla anlatilan
diisiinceleri “sairane tahayytller”® ile anlatmis, vahdet-i viicid ve bu ek-
sende ortaya ¢ikan diistinceler genis kesimlere ulasmistit. Vahdet-i viicidun
nazari anlatimiyla sairlerin anlatimi bazen birbirini beslerken, bazen siirin
yol actigi geligkiler ve yiizeysellesmeler ortaya ¢ikmis; bu durum bilhassa
Konevi'nin eserlerinde goriilen nazari dili etkisizlestirmis, metinler arasinda
belirgin bir farklilik yaratmis, hangi sGfinin vahdet-i viiciidu nasil ele aldi-
gin1 tespit bir soruna doniismuistiir.

Cagimizda vahdet-i viicd izerinde yapilan akademik arastirmalar yok
denecek kadar azdir. Arastirmalarin énemli bir kisminin yéntem hatalariy-
la maldl oldugunu da sdylersek, durumun vahameti daha iyi anlasilir. Bazi
arastirmalar, vahdet-i viicidun lafzi ifadesi tizerinde odaklanarak terimin
ilkin kim tarafindan kullanildigini saptamak istemistir. Ilk bakista anlamli
goziiken bdyle bir tavrin esasta savunmaci bir yaklasim tasidigl gézlenir ki,
bu savunmaci yaklagimin Ibnii’l-Arabi’ye yonelik elestirileri savunan Imam
Sa‘rani’ye kadar giden kokleri oldugunu gérmekteyiz. Vahdet-i viictid, bel-
Ki hi¢bir konuyla karsilastirilmayacak olgtide tasavvufa elestirilerin yonel-
tildigi bir konudur ve bu elestiriler, ilk stfilerin bazi diisiincelerine gosterilen
tepkilerle benzerlikler tasir.

Ik dénemde Clineyd-i Bagdadi, ardindan Ebt Talib el-Mekki, Eb(i Nasr
es-Serrac, Kuseyri, Kelabazi gibi stfilerin ¢abalariyla tasavvuf ile diger is-
lam bilimleri arasindaki ¢atisma asilmig, “Stinni tasavvuf” diye isimlen-
dirdigimiz bir anlayis ortaya ¢ikmis, sGfiler bir bilim grubu sayilmisti.* Ta-
savvuf ile bilimler arasindaki bu “uzlasma” siirecinde iki temel hususu ha-
tirlamak gerekir: Birincisi sGfiler kendi bilimlerini ve nas yorumlama yoén-
temlerini “isari” diye isimlendirerek herhangi bir baglayiciliktan uzaklas-
tirmis; boylelikle tasavvufun alanini daraltmislar ve dinin genel hitkimle-
rinde Ehl-i stinnet fakih ve kelamcilarina uymuslardi (fikih ve kelama bag-
11 tasavvuf). ikincisi ise fakihlerin tepkisine yol agan stfilerin bazi digiin-
celerini ya “sathiyyat” veya “hal” sayarak mazur géstermeye calismislardi.

3 Bu ifadeyi kullanma nedenimiz Daviid-i Kayseri'nin tasavvufi bilgiye yonelik elegtirileri
zikrederken boyle bir ifade kullanmis olmasina atif yapmaktir. bk. Kayseri, Risale fi’t-ta-
savvuf, er-Resail iginde, ngr. Mehmet Bayrakdar (Istanbul: Kayseri Biiyiiksehir Belediyesi,
1997), s. 110.

4 Bu konuda bk. Ekrem Demirli, Sadreddin Konevi’de Bilgi ve Varlik, s. 35 vd.
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Bu sayede bir yandan uzlasmanin éniindeki engeller izale edilirken ote yan-
dan tasavvufun “ehlinin bilebildigi sirri bilgi” hiiviyeti 6zenle korunmak
istenmisti. Ibni’'l-Arabi ve takKipgilerinin “vahdet-i viiciid” ekseninde dile
getirdikleri distincelerini anlayabilmek igin, onlarin Ehl-i siinnet fakih ve
kelamcilarinin anlayiglarina bagli tasavvuf® yerine, biitlin bilimler arasinda
kusatici ve gaye bilim olarak tasavvuf anlayisini savunduklarini hatirlama-
liy1z. Onlar, 6zlini riyazet ve miicahedenin tegkil ettigi tasavvufun hakika-
te -ki bu bazen bilgi ama daha ¢ok saadet diye ifade edilebilir- ulasma yonte-
mini akli yontem karsisinda savunarak bir metafizik anlayis gelistirmis; bii-
tlin bilgilerin ekseninde yorumlanacagi bir Tanri-alem anlayisi ortaya koy-
muslardir. iste “vahdet-i viiciid” diye terimlesen anlayis budur. Bu sayede,
basta naslar olmak iizere, Clineyd-i Bagdadi’den Bayezid-i Bistami'ye, Hal-
lac-1 Manstr, Sibli, Sehl et-Tiister], Hakim et-Tirmizi gibi stifilerin oldugu
kadar, daha az séhret bulmus sifilerin goriisleri ayni baglamda yorumlan-
mustir. Bu durum, Ibnii’'l-Arabi’ye gore tasavvufi yontemin zorunlu bir ne-
ticesiydi. Clinki tasavvufi yontemin dogruluk ol¢iitii ve miimeyyiz vasfi,
mensuplarinin birbirinden farkli ve bilhassa geligkili goriislere sahip olma-
masidir. Yanus Emre'nin ifadesiyle, “Y{iz bini birdiir dervisiin, arada agyar
gerekmez.”® Bu ifade, Ibni’'l-Arabi ve takipgilerinin yapmak istedikleri seyi
tam olarak ifade eder. Ciinkii onlara gore tasavvufi yontemin giivenilirligi
ve dogrulugu, celiskilerden arinmis bilgiye ulastirmasinda aranmalidir. Bu
yoniyle akli bilgiye yonelik en énemli elestirinin tutarsizlik ve geligkiler ol-
dugunu hatirlamaliyiz. Oyleyse yeni dénemde yapilmasi gereken is, biitiin
stfileri ayni goriis etrafinda toplamak, daha dogru bir ifadeyle, butlin stfi-
lerin ayni hakikati sdylediklerini gbstermek, yeni dénem tasavvufunun te-
mel goreviydi. Vahdet-i viicidu benimseyen stfilerin ¢esitli ddnemlerde ya-
zilan Kitaplar1 bu cergevede yorumlamalari, bu gayeyi gergeklestirme niyeti
tasir. Bunun sonucunda Mevlana, Herevi, ibni'l-Fariz, Nifferi gibi yazarla-
rin eserleri vahdet-i viicidu kabul eden stfiler olarak yorumlanmaisgtir.

ibnir'l-Arabi ve takipgilerinin biitiin tasavvufi literatiirti vahdet-i viicad
anlayisinda bir araya getirmesi, giinimiiz arastirmacilarinin ¢ézmesi gere-
ken temel bir sorundur. Bu sorun, Ylinus Emre’nin siirleri icin oldugu ka-
dar, Mesneui basta olmak lizere, tasavvufl metinleri nasil yorumlayacagi-

5 Bu cabanin en 6énemli temsilcisi Kelabazi'dir. Kelabazi eserinde stifilerin goriislerinin Ehl-i
Serrac veya Ebl Talib el-Mekki, Abdiilkerim el-Kuseyti gibi stfilerin énciiliigiinde tesekkiil
eden “Siinni tasavvuf” anlayisi bu disiinceye dayanir.

6 Y0nus Emre, Divan, haz. Mustafa Tatct (Ankara: Milli Egitim Bakanlig1 Yayinlari, 1997),
11, 166.
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miz hakkindaki daha kapsamli bir sorunun énemli kismini tegkil eder. Ciin-
ki boyle bir yaklasim, diger sGfi-yazarlarin 6zgiinliiklerini tehdit edebilir.
Bu baglamda bir yazarin vahdet-i viictid fikrini benimseyip benimsemedigi
hakkinda bazi dl¢iiler olmalidir. ibnii’'l-Arabi ve bilhassa Konevi’'nin ifadele-
ri tahlil edildiginde, vahdet-i viicida dayanak olan baslica iki temel ilkenin
bulundugunu tespit edebiliriz. Binaenaleyh bir stifinin vahdet-i viicidu be-
nimseyip benimsemedigini tespit, bu iki ilke hakkindaki gériisiinii ve onla-
rin bazi sonuglarini arastirmakla gerceklesebilir. Birincisi, Kasani'nin vah-
det-i viicid taniminda gectigi tizere, varligl miimkiin ve zorunlu siniflarina
ayirmadan kendinde bir hakikat olarak ele alip miimkiin ve zorunluyu onun
iki ucu saymayla ilgili bir diistincenin arastirilmasidir. Bu yaklasimin netice-
si, Hak icin “mutlak varlik” tabirini kullanmamizdir. Bagka bir ifadeyle vah-
det-i viicd, oncelikle Hak i¢cin mutlak varlik tabirini -bunun bir isim olup ol-
mamast hakkindaki tartigsmalar ikincil derecede gelir- kullanmay1 ilke edinir
ve buradan hareketle varlik anlayisi gelistirir. Oyleyse bir stfinin Hak icin
mutlak varlik tabirini kullanip kullanmadig1 sorusunu arastirmak, o stfi-
nin vahdet-i viiciid hakkindaki goriisiinii anlamak icin cevaplanmasi gere-
ken birinci ve belirleyici sorudur. Mutlak varlik tabirinin nasil ortaya ¢iktigi
ve hangi kaynaklarin etkisini tasidig1 basli basina bir arastirma konusudur.
Ote yandan biitiin dénemlerinde vahdet-i viicida yénelik en énemli elesti-
riler, daima bu noktadan hareketle gelmistir. Bu elestirilerin en énemli tem-
silcilerinden biri olan Teftazani stfilerin Tanri'ya mutlak varlik demelerini
elestirirken, sGfileri filozoflarla ayni diisiinceye yerlestirir. Tasavvuf i¢inden
gelen elestirilerde de bu degerlendirme yer tutar. Nitekim Simnani'nin bu ba-
histeki elestirisi ibnii’l-Arabi’nin Tanrr'ya mutlak varlik demesinden hareket
eder.” Benzer degerlendirmeler Iimam-1 Rabbani’de de goriilir.8

Bununla birlikte vahdet-i viicida sadece bu ilkeyle baktigimizda, ilk stfi-
lerin fena teorileri ile vahdet-i viicidu ayristirmak giiclesir, hatta bazen im-
kansizlasir. Nitekim vahdet-i viicid arastirmalarinda diisiilen yanilgilardan
biri budur. Bu giigliigiin basinda mutlak varligi bir isim saymakla Hak igin
kullanilacak herhangi bir isim veya nitelik arasindaki sekli benzerlik yer al-
maktadir. Halbuki daha sonra da deginecegimiz {izere, mutlak varlik bir isim

7 Seyh Kemaleddin, Emir Ikbal’e sormus: “Senin seyhin Alaiiddevle (Simnani) Muhyiddin
Ibnii’l-Arabi’nin (vahdet-i viicd) hakkindaki goriigleri i¢in ne der?” Sdyle demis: “Onu maa-
rifte sani ytice bir zat bilir, fakat Hak Teala hazretlerine viicid-1 mutlak demesini hatali bulur.”
Seyh Kemaleddin soyle demis: “Seyh Muhyiddin’in biitlin maarifinin 6zii bu sézdiir ve bundan
glizel soz yoktur.” bk. Abdurrahman-1 Cami, Nefehatii’l-tins: Evliya Menkibeleri, ¢ev. Lamii
Celebi, haz. Stileyman Uludag-Mustafa Kara (istanbul: Marifet Yayinlari, 1995), s. 658.

8 bk. Ekrem Demirli, “Varlik Olmak Bakimindan Varlik ifadesinin Stfilerce Yeniden Yorumlan-
masi ve Bu Yorumun Metafizik Sonuglar1”, Islam Arastirmalan Dergisi, 18 (2007), s. 45.
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degildir ve her seyden 6nemlisi “varlik” teriminin kullanilmasi, yaratilis te-
orisini belirleyen temel bir igleve sahiptir. Ote yandan sadece bu ilke stfile-
rin yaratilis diistincelerini ve Tanri-alem irtibatini aciklamakta yeterli degil-
dir. ibniv'l-Arabi ve takipgilerinin hareket ettigi ikinci ilke, kelam ve filozof-
larin yaratilis ve suddr teorilerinin etkilerini tagisa bile onlar1 esastan elegti-
ren bir anlayigla, Tanri ve alem irtibatini agiklamay1 hedefler. Bu ilkeye gore,
“Esyanin Tanrr'nin bilgisinde ezeli hakikatleri vardir.” Bu ikinci ilke vahdet-i
vichda anlam kazandiran ve onu “yaratilis” ve “sudir” seklinde o6zetleyebi-
lecegimiz iki teori arasinda bir varlik yorumuna doéntstiiren ilkedir. Bu iki il-
keyi dikkate almadan vahdet-i viiciddan s6z edemeyecegimiz gibi, bir sfi-
nin vahdet-i viicid hakkindaki bir diistincesinin olup olmayacagi bu iki ilke
hakkindaki goériislerinin tahliliyle miimkiindiir. Burada birinci ilke Tanrr'ya
bir metafizik kavram olarak mutlak varlik denmesi, ikincisi ise “a‘yan-1 sabi-
te” anlayisi olarak belirir. Bu durumda bir stifinin diisiincesinde veya bir ta-
savvuf metninde vahdet-i viictd ile ilgili herhangi bir arastirma, evvelemir-
de bu iki soruyu birden cevaplamalidir. Bu baglamda Tanrr'ya mutlak varlik
dememizi mimkin kilacak bir varlik anlayisi, “Metafizik bilgi miimkiin mu-
dir?” veya “Varlik, Tanri ile alem arasinda ortak kavram olabilir mi?” soru-
larina da cevap bulmamizi saglar. ikincisinde ise a‘yan-1 sabite hakkinda bir
teoriye sahip miyiz, bunu belirler. Birinci 6nermeden hareketle vahdet-i vii-
ctda yonelik elestirilere dikkat ¢cekmistik. Vahdet-i viicida yonelik elestirile-
rin 6énemli bir kismi da -ki bu elestiriler daha 6nemli gériinmektedir- a‘yan-1
sabite teorisiyle ilgilidir. Vahdet-i viiciida yonelik en tutarli ve dikkate deger
elegtirileri dile getiren imam-1 Rabbani, Abdulkerim el-Cili gibi stfilerin vah-
det-i viictd elestirileri, bu ikinci ilkeyle ilgilidir.

YGnus Emre’nin siirlerinde vahdet-i viicid anlayisini arastirmak, her iki
teori, yani Hakk’a -kavramin metafizik anlamiyla- mutlak varlik demek ile
a‘'yan-1 sabite ya da esyanin ilahi ilimdeki hakikatleri hakkindaki distinceleri-
ni arastirmak demektir. Esas itibariyle birbirini ikmal eden bu iki ilkeden birin-
cisi -goreli olarak- yaratilis, stirekli tecelli, fena-beka, Tanrr'nin esyayla bera-
berligi gibi alt basliklara sahip iken; ikincisinden insanin ezeliligi, vatan-1 asli,
hakikat-i Muhammediyye, nefsin bilinmesi, nefsin Hakk’a ayna olmasi gibi alt
konular ¢ikar. Simdi bu iki ilke ekseninde Y(nus Emre’nin siirine bakabiliriz.

Yanus Emre’de Vahdet-i Viictad: Siirde “Mutlak Varlik” ve
“A‘yan-1 Sabite” GOriisii

Y@nus Emre icin Tanri, ibnii'l-Arabi ve takipgilerinin kastettigi anlamiy-
la, mutlak varlik (viictid-1 mutlak) miydi1? Sorunun cevabina ulasmak giig-
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tiir. Bu arastirmay1 giiclestiren unsurlardan biri, meseleyi salt metafizik bir
kavram haline getirmeden, Hak i¢in kullanabilecegimiz isim ve sifatlarla
mutlak varlik tabirini ayristirmadaki giigliktiir. Mesela Tanrr'ya “bir” de-
mek ile “mutlak varlik” demek birbirinin yerini alabilir. Ustelik felsefi an-
lamiyla “bir” ile dini-kelami anlamiyla “bir” (vahid veya ahad) arasinda
farkliliklar tespit edilebilir. S6z gelisi “bir” felsefi-metafizik anlamiyla “ilk
ilke"yi gdsteren -selbi bile olsa- bir isim iken, dini anlaminda O’nun bir nite-
ligi olabilir. Ya da Tanri i¢in kullanacagimiz herhangi bir isim, mutlak var-
Iik hakkinda bir belirsizlige yol agabilir ve bu metafizik tabirin icerdigi an-
lamlar dikkatten uzaklastirabilir. Bu itibarla Tanrr'y: bir zamirle ifade et-
mek, O'nu bir zat saymak veya herhangi bir sekilde kendisine atif yapabi-
lecegimiz bir isimle veya nitelikle gdstermek ilk ilkenin yerini alabilen ni-
telemelerdir. Stifiler bu nedenle Tanrr'nin isimleri izerinde dururken bu ko-
nulari ele almiglardir.® Ote yandan dikkat cekmemiz gereken bir husus su-
dur: Tanrr'ya mutlak varlik demek de bir belirsizlik tasir. Bu belirsizlik, “var-
lik” tabirinin “mutlak” ile nitelenmesinden de anlasilabilir. Mutlak ile var-
lik tabiri arasinda bir ¢eligki vardir. Clinkli “mutlak” kelimesiyle bir selbden
(olumsuzlama) s6z ederken “varlik” demekle de selbedilen seyin ispatindan
soz ederiz. Stfiler bu husus tizerinde durarak Tanrr'ya hangi anlamda mut-
lak varlik diyebilecegimizi ele almiglardir. Nablusi'nin dikkat cektigi husus,
varlik tabirinin sadece belirsiz ve bilinmez bir seyi ifadelendirme tesebbii-
stinde secilen bir kavram olmasidir. Bu yoniiyle “bir”, “varlik”, “zat”, “sebep”
vb. ayn1t anlamda kullanilarak belirsizligi ifade eden ilk terimler olarak dii-
siiniilebilir. Yinus Emre’nin siirlerinde Tanr1 icin kullanilan “Hak”, “Huda”,
“Zat”, “Calab”, “Ilah” vb. pek cok isim mutlak varlik ile ayni baglamda kul-
lanilmig sayilabilir.’® Fakat buradan -ibnii'l-Arabi ve takipgilerinin anlayi-
styla- metafizik bir sonug ¢ikartilmis midir, sorusu belirsiz kalir. Aslinda bu
belirsizlik, daha dnce dikkat ¢ektigimiz tizere, ilk sGifilerin “fena” anlayisla-
11 ile vahdet-i viictid arasinda ortaya ¢ikan benzerligi tespitteki giicliikle bir-
dir. Cliinkii Ibnii'l-Arabi ve takipgileri Tanrr'ya “mutlak varlik” dedikten son-
ra -hangi anlamda olursa olsun- bu kez “varlik” terimine dikkat cekerler ve
onu Hak ile biitlin var olanlar1 ortak paydaya dontistiiriirler.

Mutlak varlik tabiri, ibn Sinaci anlamiyla, metafizik bilginin imkaniy-
la yakindan irtibatli bir ifadelendirmedir. Bagka bir ifadeyle mutlak varlik,
zorunlu olarak metafizik bilginin imkanini savunarak Tanr1'yi, alemi-in-
san1 ve Tanri-alem arasindaki irtibati aciklanabilir ve bilinebilir kabul eder.

9 bk. Nablusi, Gercek Varlik, ¢ev. Ekrem Demirli (Istanbul: Iz Yaymcilik, 2004), s. 31 vd.
10 Misal olarak bk. YGnus Emre, Divan, 11, 135, 139, 156, 257.
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Stfilerin yaratilis fikri, hangi terimi kullanirlarsa kullansinlar, esas itiba-
riyle var olan ile var eden arasindaki benzerligin agiklandig1 ve strdiril-
diigii bir “suddr teorisi” olarak kendini gosterir. Mutlak varlik tabirini kul-
lanmak, bizi merkezinde sudirun bulundugu bir yaratilis teorisine ulastira-
cak diisiince tarzina yonelmek demektir. Stfiler -ki 6zel olarak ibnir'l-Arabi
ve takipgilerini kast etmekteyiz- Islam filozof ve kelamcilarinin daha énce
ele aldiklar1 Tanri-alem irtibatint yeni bir yaklasimla ele almis, bu yaklasi-
mi ise Hak i¢in mutlak varlik ifadesini kullanmanin tutarl bir yorumuna dé-
nistirmuslerdir. S6z gelisi Konevi, yaratmanin -ki bunun i¢in kullanilan te-
rimlerin bir degeri yoktur; esas olan sudir, yaratma, zuhur vb. gibi terimle-
rin anlam kazandig1 yapinin bizzat kendisidir- bir anlami olmasi gerektigi-
ni belirtirken, bu anlami Yaratici'nin miimkiine “varlik vermesi” olabilecegi-
ni soyler. Yaratmayi “varlik vermek” diye yorumlamak, sonugta “var olan”
ile mutlak varlik arasindaki irtibati temellendiren bir yorumu benimsemek
demektir. “Yaratmak”, “varlik vermek” demek ise, dikkatimizi yine mutlak
varlik tabirine dondiirmemiz gerekir. Ciinkii miimkiine -yaratilmamis ezeli
mabhiyetler- varligr veren mutlak varliktir ve kendinden ¢ikan seyle -varlik
tecellisi- miimkiin O’'na baglanir. Mutlak varlik tabirini kullanmak, Tan-
11 i¢in sadece bir isimden veya sifattan soz etmek demek degildir. Boyle ol-
saydi, vahdet-i viicida bu kapsamda yoneltilen elestiriler biitiintiyle anlam-
siz hale gelirdi. Mutlak varlik demek, Tanri-alem irtibatini agiklayan yara-
tilis teorisini esastan degistiren bir anlayisi kabul etmeyi gerektirir. Oyleyse
YGnus Emre’'nin bu tabiri metafiziksel bir anlamda kullanip kullanmadigini
simdilik boslukta birakmaliyiz.

Bu durumda ikinci soruya egilmemiz gerekir. Daha 6nce de dikkat ¢ek-
tigimiz tzere, vahdet-i viicGidu esas anlamiyla bir teoriye doniistiiren sey,
bu ikinci konudur. Yinus Emre'nin ilk ilke hakkindaki goriislerinin ken-
disine gdre yorumlayabilecegimiz “mi‘yar”, ikinci ilke hakkindaki goruisle-
ri olacaktir. ikinci ilke, “a‘yan-1 sabite” seklinde terimlestirilen ve esyanin
ilahi bilgideki durumlari hakkindaki teoridir. Ibnii’l-Arabi ve takipgilerinin
ana sorunu, Tanri-alem irtibatini aciklamakti!! ve bu noktada sorun, Tanri
ile alem veya kadim ile yaratilmigin veya zamanlinin iliskisinin ¢éziimiin-
de odaklanmisti. Acaba kadim ve zaman {istli olan ile zaman i¢inde olanin
iliskisini nasil agiklayacagiz? Bu iligkinin izahi, bazen yaratilis bazen vah-
yin kadimligi-hadisligi sorunu olarak kelam ve felsefede ele alinmig bir me-
seleydi. Her durumda zamanl ile zaman ustiiniin iligkisini agiklamak, dini

11 bk. Sadreddin Konevi, Tasavvuf Metafizigi, ¢ev. Ekrem Demirli (istanbul: iz Yayincilik,
2002),s. 11.
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diisiincenin en temel sorunuydu. Mu‘tezile ile Es‘ariler, Tanrr'nin sifatla-
11 Uizerinde tartisirken, esas itibariyle bu sorun tizerinde tartismaktaydilar.
Ibni'l-Arabi ve takipgileri, Mu‘tezile ile Es‘ariler’in stirdiirdiigii bu tartisma-
y1 farkli bir noktaya tasiyarak, dini diisiinceye yeni bir boyut kazandirmis-
lardi. O da a‘yan-1 sabite, yani esyanin ilahi ilimdeki sabit hakikatleri go-
rist ekseninde dile getirilen imkan-viictb, hadis-kadim, Hak-alem iligkile-
rinin yeniden yorumlanmasi demekti. Oyleyse a‘yan-1 sabite meselesini ele
almak, Tanrr'da sifatlar sorununu, yaratilisi, kadim ile hadis iligkisini, vah-
yin 6zelligi sorununu vb. pek ¢cok meseleyi ele almak demektir. Bu baglam-
da sorumuz sudur: Yinus Emre'nin bir a‘yan-1 sabite teorisi var midir veya
siirleri bu teoriye doniik olarak yorumlanabilir mi? Tanri'nin alemle irtiba-
t1, her yerde bulunmasi, esya ile beraberligi, onlar1 her an var etmesi ve yok
etmesi (tecdid-i halk ve teceddiid-i emsal), alemdeki biitiin fiillerin kaynagi-
nin Allah olmasi, yaratilisin sevgiden kaynaklanmasi, vatan-1 asli gibi di-
stinceler a‘yan-1 sabite teorisinin ortaya ¢ikardigi alt konulardir. Ancak bii-
tiin bunlardan daha énemli bir konu, alemin kadimligi meselesiydi. Hemen
belirtmeliyiz ki stifiler, filozof ve kelamcilardan kismen ayrilarak, alemle il-
gili herhangi bir meseleyi insana odaklayarak ele almay1 yeglemislerdi. Bu
durumda siifilerin ana konusu, insanin ezeliligi meselesi haline gelmis ve
soru sdyle sorulmustur: insan ezeli bir varlik midir? Binaenaleyh bu soru-
nun cevabi, vahdet-i viictd ile ilgili herhangi bir arastirmanin ayrilmaz par-
cast kabul edilmelidir.

YOnus'un insanin ezeliligi hakkinda pek ¢ok misrai bulundugunu belirt-
meliyiz. Mesela bir misrainda soyle der:

Yogidi bu barigah varidi ol padisah

Adem yaratilmadan can kaliba girmeden
Seytan la‘net olmadan Arsidi sayvan bana'?

Bu beyit insanin ezeliligi fikriyle yorumlanabilir. ilk beyit, Hz. Peygam-
ber’in, “Allah vardi, O'nunla birlikte baska bir sey yoktu” anlamindaki bir
hadisin ifadesi olarak yorumlanabilir. Hadis, ibni'l-Arabi’'nin pek ¢ok ve-

12 Yanus Emre, Divan, s. 56; benzer bir beyit icin ayrica bk. s. 236. “Ben bu cihana gelmedin
sultan-1 cihandayidum” ya da “Ezeli bu 1gki ben bu miilke siirtip geldim / Biridiim anda
seksiz us yine bire geldim” der (Divan, 1I, 242). Devaminda ise “Ben ezelden varidum,
maguk ile yaridum / Hak beni veribidi alemi gére geldiim” “Et {i deri blriindiim geldiim
size goriindiim / Adimi Adem kodum andan zuhura geldiim” der (Divan, 11, 243. Benzer
bir ifade icin ayrica bk. 11, 230).
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sileyle atif yaptig1 ve ondan once de “fena” diisiincesini ele alirken dnceki
stfilerin atif yaptiklart bir hadistir. Bu bakimdan siirin ilk kismi, Hakk'in
alemden onceligini kabul etmekle yeni bir bilgi vermez ve mutlak varlik ta-
birini kullanmakla ilgili sdyledigimiz belirsizlik burada da kendini goste-
rir. Yanus, Ibniv'l-Arabi’nin hadiste gecen “kane” ifadesini bir fiil olarak mi
kabul eder ve “Alem yoktu, sonra var oldu mu?” der. Yoksa “kane” ibnii’l-
Arabi’nin soyledigi gibi -ki Ibnii'l-Arabi bunu Sibeveyh’in goriisii olarak ak-
tarir-13 varlik durumu mu bildirir? Bu durumda hadis, “Allah vardir, O’'nunla
birlikte bagka sey yoktur” anlaminda yorumlanirdi ki, bu yorum vahdet-i
viiciida uygundur. Yanus'un bu konuda ne diistindiigiini tespit edemiyoruz.
Ancak sonraki beyitte Ylinus, insanin zaman icinde bedensel yaratilisi ve
hakikati itibariyle var olusu (siibtit) arasindaki tezada dikkat ¢ekerek insa-
nin ezeli bir hakikate sahip oldugunu vurgular. Nitekim baska pek ¢ok mis-
rada da buna dikkat ¢cekmistir. insan ezeli hakikatiyle tarihsel-bedeni varli-
gin1 énceler. Bu baglamda sifiler, “Ben nebi idim, Adem heniiz toprak ile su
arasindayken” anlamindaki bir hadisi aktarirlar.'# Hadis, Hz. Peygamber’in
ezelde nebi olduguna génderme yapsa bile, Hz. Peygamber'in hakikatinin
bir “ayn-1 sabite” oldugunu dikkate alirsak -ki bu goriis, stfilerin varlik an-
layislarini bilhassa Hiristiyanlarin Mesih'in tabiati hakkindaki teorilerinden
ayrigtiran ¢ok 6nemli bir yorum farkidir- bir a‘yan-1 sabite fikrine kaynak-
lik ettigini sdyleyebiliriz. Bu durumda her insan, Adem yaratilmazdan énce
bir hakikate sahipti ve bu hakikat ilahi ilimde “sabit olmak” ile sinirliydi.
Yanus'un “Adem yaratilmazdan énce arsta bulundum” demesi bu anlama
gelir. Bagka misralarda bu diisiince daha ayrintilt hale gelir:

Carh-1 felek yok idi
Canlarumuz var iken

Bu distince, “Allah vardi (veya vardir) ve O'nunla birlikte bir sey yok-
tu (yoktur)” anlamindaki hadise eklenen ve a‘yan-1 sabiteye génderme ya-
pan, “Hakikatler sabitti, onlarla birlikte baska bir sey yoktu''®> diisincesiyle
paralel gériinmektedir. Clinkli burada insan hakikatinin feleklerin ve zama-
nin yaratilmasindan énce varligindan soz edilmektedir. Bu baglamda mis-
rada felegin zikredilmesi 6nemlidir, ¢tinkii felek, bilhassa kusatici biiytiik fe-

13 bk. ibnii'l-Arabi, Fiitahat1 Mekkiyye, ¢ev. Ekrem Demirli (Istanbul: Litera Yayincilik,
2008), VIII, 397.

14 bk. Ibnii’l-Arabi, Ftitahat1 Mekkiyye, VIII, 61.

15 bk. Ibnir'l-Arabi, Futahatt Mekkiyye, ¢ev. Ekrem Demirli (Istanbul: Litera Yayincilik,
2007), 1, 181.
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lek, zamanin kaynagidir.'® Zaman, buiytik felegin hareketiyle meydana ge-
lir. “Ezeli ve kadim”in mukabili olarak hadis, bu zaman iginde var olmak
demektir. Yinus Emre, felegin hareketinden once var idik demektedir. Bas-
ka bir ifadeyle insan, felegin hareketiyle meydana gelen zamandan 6nce var
idi. Safilerin zaman anlayiglari islam filozoflarinin zaman anlayiglari ekse-
ninde gelistigi gibi, bazi terimlerin ve ayrintili konularin éne ¢iktigini gor-
mekteyiz. Soz gelisi ibni’l-Arabi, zamanla ayni anlamda olmak {izere ser-
med, dehr gibi terimler kullanir ve farkli zaman Ol¢iilerinden séz eder. Bu
goriuslerini aciklarken genellikle “Allah dehrdir”, “Allah katinda bir giin si-
zin saydiklarinizla elli bin senedir” gibi farkli zaman anlayislarina isaret
eden ayet ve hadisleri yorumlar. Zaman meselesi, stfilerin oldugu kadar,
biitiin Miisliman diisiiniirlerin de biiytik sorunlarindan biriydi. Clinkl bas-
ta ilahi kelamin tabiati olmak tizere, Tanr1 ve sifatlar1 meselesi, Tanri-alem
irtibati, Tanrr'ya fiil izafesi vb. sorunlar, zamanla ilgilidir. Bu ydniiyle bas-
ta Mu‘tezile kelamcilari olmak tizere, islam filozoflari, Tanrr'y1 tenzih etmek
istemisken Es‘ari kelamcilari ve bilhassa ilk dénem sifileri Tanri-alem irti-
batini aciklamak tizere ilahi sifatlar gériisiinii savunmuglardi. ibni'l-Ara-
bi ve takipgileri ise Eg‘ariler’i belirli noktalarda elestirmis olsalar bile, niha-
yetinde onlarin goriislerine yakin gorisler ileri stirmiislerdi. Her halikarda
zaman meselesi, dini diisiincenin temel sorunlarindan biriydi ve kadim ile
hadis veya zamanlinin iliskisi, bu sorunun en énemli yansima alaniydi. Y{-
nus, zamanda var olmayi, yani hudiisu énceleyen bir hakikate sahip oldu-
gumuzu belirtirken soyle der:

Biz ol vakit dost idik Azrail agyar iken

Melekler arasindan bilhassa Azrail'in zikredilmesi, anlasildigi kadariyla,
olumlilik ile zaman arasindaki iligkinin bir yansimasidir. Ctinkii 6lim, za-
manda var olan beden ile ezell ruhun terkibinin bozulmasindan baska bir
sey degildir. Bunun devaminda sdyledigi misra ise stifilerin varlik mertebe-
leri fikrinde birinci ve ikinci taayyiin mertebeleriyle anlattiklar1 bazi diigiin-
celeri hatirlatir:

Nice ytllar biz onda cem® idik can katinda

“Cem”in bir birlik tiirti oldugunu ve vahdaniyete karsilik geldigini ha-
tirlamaliy1z. Birlik tiirleri ve bunun igin kullanilan kavramlar vahdet-i vii-
cGdun en 6nemli konularindan biriydi. Mesela vahdet-i viictdun ilk kKismini

16 bk. Ibnit’'l-Arabi, Fuitahatt Mekkiyye, 1, 119.
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olusturan “vahdet” teriminin, biitiin birliklerin kaynagi olarak yorumlanan
bir birlik oldugunu hatirlamaliy1z. Kasani bu terimi vahdet-i sevaiyye veya
mensgell'l-itibarat diye zikreder.!” Bunun anlami, vahdetin birligin farkli tiir-
lerinin kaynag1 olmasidir. Bu ydniiyle salt birlik anlamindaki ahadiyet ile
goreli bir birlik tiirii olan vahdaniyyet bu birlikten ¢ikar ve her ikisinin vah-
det ile iligkisi aynidir. Oyleyse viicuda ekledigimiz vahdet tabiri, vahdaniy-
yet veya vahidiyet ile ahadiyetin kendisiyle esit iliskiye sahip oldugu bir bir-
liktir.'® Vahdaniyyet anlaminda kullanilan baska bir terim de cem’ terimidir.
Cem’, biitiinliik veya toplam diye karsilayabilecegimiz bir anlama sahiptir ve
YGnus Emre'nin terimi bu anlamda kullandigini séyleyebiliriz. Acaba “top-
lam” ne demektir? Her seyden once hatirlanmasi gereken terim, cem‘in zid-
di olarak kullanacagimiz “fark tir. Fark; ayrismak, baskalagsmak -ki gayr de
bu anlamdadir- demektir ve bir dnceki misrada Azrail'in agyar olmasindan
s6z eden misrada gectigi tizere bagkalik, cem‘in ziddidir. Oyleyse burada Ya-
nus Emre, bir mertebeden séz etmektedir ve o mertebede baskalik ve farkli-
Iik yoktur. Cem* ve fark, ilk stfilerin birbirini tamamlayan terim cifti olarak
kullandiklar: terimlerdendir ve genellikle salikin yasadigi bir hal olarak Al-
lah ile yakinligini anlatir. Cem’, kulun kendisini ve yiikiimliiliiklerini gérme-
digi bir fena halidir. Bu haldeyken salik sadece Rabb’ini ve O’'nun kendisin-
de tasarrufunu goriir. Bu yoniiyle cem‘ hali, asilmasi gereken bir haldir ve
kul cem* halinin ardindan farka dénerek ibadet ve yikiimliliiklerini yerine
getirmeyi sirdirir. Yinus Emre’nin cem’ terimini kullanmasi, bu ilk anla-
mindan biitinayle irtibatsiz sayillamaz. Daha dogru bir ifadeyle ibnii’l-Ara-
bi ve takipgileri i¢in de higbir terim ilk anlamindan biitiintiyle kopmaz. An-
cak onunla tam olarak ayni anlamda kullanildigini da sdyleyemeyiz. Cinkl
Y(nus Emre, ilk siifilerde gordiigiimiiz gibi bir halden degil, ibnir'l-Arabi ve
takipgilerinde oldugu gibi bir varlik durumundan séz etmektedir ve yaratilis
dncesine génderme yapmaktadir. Yinus Emre’nin cem* terimini Ibnii’l-Arabi
ve takipgileriyle aynt anlamda kullandigini séylemek gerekir. Hal boyle ise,
“cem' olmak” ne demektir?

Terim Ibni’'l-Arabi ve takipgilerinin varlik mertebeleri fikriyle agiklanabi-
lecek bir muhtevaya sahiptir. Varlik mertebeleri mutlak varligin belirli mer-
tebelerde taayyiin ederek farkli suretlerde gériinmesi ve zuhuru fikrine da-
yanir. Bu yonilyle mertebeler farkli sayilarda tasnif edilmis olmakla birlikte,
ana Ozellikleri stirekli korundugu gibi, biitiin mertebelerin sadece Hakk'in
mazhari olduklari 1srarla vurgulanmistir. Dikkat cekmemiz gereken husus,

17 bk. Kasani, Tasavvuf Soézliigt, s. 38.
18 bk. Kasani, Tasavvuf Sézliig, s. 575 vd.
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“mutlak” tabiriyle “mertebe” arasindaki celigkidir. Mutlak, mertebelerde bu-
lunmayan veya taayyin etmeyen demektir. Mertebelerden s6z etmek ise,
zorunlu olarak, mutlakin sinirlanmasindan ve taayytiniinden s¢z etmek de-
mektir. Mutlak varligin kendinden kaynaklanan bir sebeple taayyiin etme-
si, ilk taayyiin mertebesinin ortaya ¢ikmasi demektir. Stifiler bu taayyiiniin
mutlakin kendinden kaynaklanmasi tizerinde énemle durur ve kelamcilar
ile filozoflarin Tanrrda irade meselesiyle ilgili dile getirdikleri bazi diistince-
leri tahlil ederler. Meselenin ayrintisina girmeden sunu sdylemeliyiz: Stfi-
ler bu konuda gorislerini agiklarken iki husus tizerinde dururlar. Birincisi,
Tanrr'ya insanin deger yargilarindan hareketle “irade” veya zorunluluk ni-
teliklerini ytiklemenin birbirinden farkli olmadigidir. Bununla birlikte, ilahi
edebi dikkate aldiklarinda, Tanrr'ya zorunlulugu yiiklemeden uzak dururlar
ve bu durumda kelamcilarin diline yaklasir, Tanri'nin kadir-i mutlak oldu-
gunu ifade ederler. Stfilerin dikkat ¢cektikleri ikinci husus ise Tanr1 bakimin-
dan taayyiin siirecinin anlamini anlatir. Buna gore var olusta bir gaye aran-
malidir ve bu gaye Tanrr'nin kemallerinin bilinme arzusundan bagka bir sey
degildir. Bu konudaki diistincelerini anlatmak tizere “bilinmek istenen giz-
li hazine” tabirini sik¢a kullanirlar ki, Yanus Emre basta olmak tizere, stfi
sairlerde bu diisiincelere sikca rastlariz. Oyleyse mutlak varlik, kendinden
kaynaklanan bir arzuyla bilinmek istemis ve bunun i¢in de varlik merte-
belerinde taayyiin etmistir. Vahdet-i viiciidu benimseyen stfiler ilk merte-
be tizerinde 6nemle durmuslardir ki, Yinus Emre’'nin yukarida zikrettigimiz
misrai, bu mertebeyle irtibatli olarak yorumlanmalidir. Bunun nedeni birinci
mertebenin Tanri'nin bilgisinin mertebesi olmasidir.

Tanrr'nin bilgisinin ilk mertebe sayilmasi, bu bilginin neyle ilgili oldugu
sorusunu cevaplandirmayi gerektirir. Ger¢cekte Tanrt neyi bilmistir? Bu so-
runun iki cevabi vardir: Birincisi, Tanrr'nin kendisini bilmesidir. Bu yoniiy-
le Tanrrda bilgi, bir niteliktir ve daha 6nce kelamcilarin ileri stirdiigii gibi,
bu nitelik O’'nun ne ayni ne de O’'ndan baskadir. Stfiler, Es‘ari kelamcilari-
nin ileri stirdiigii bu diisiinceyi benimserler; fakat onu daha ileri bir noktaya
tastyarak bu kez bilginin ikinci konusunu tespit ederler. Tanri, kendisi hak-
kindaki bilgiyle her seyi bilmistir. Baska bir ifadeyle, Tanr1 kendini bilirken
veya kendi hakkindaki bilgisiyle alem diye isimlendirdigimiz kendi disinda-
ki her seyi de bilmis olmaktadir. Oyleyse bu birinci mertebeye -ki onu ikin-
ci mertebe diye isimlendirmek de mimkindir- iki bilgi tirtinii birden dik-
kate alarak bakmak zorunludur. ki bilgi tiiriiyle bu mertebeye baktigimiz-
da, stfilerin esyanin ilahi bilgide bulunusu hakkindaki diisiincelerini agik-
lamak icin kullandiklar1 bir terime ulasiriz. Bu terim, a‘yan-1 sabite terimidir
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ve daha 6nce de dikkat ¢ektigimiz tizere vahdet-i viicidu belirgin bir teoriye
doéntiistiiren en dnemli husus, bu terim ve onunla ilgili diistincelerdir.
A'yan-1 sabite’'nin iki yoni lizerinde durabiliriz: Birincisi, a‘yan-1 sabite,
ilahi isimler/sifatlar konusunu incelemeyi gerektirir. Bu yoniiyle a‘yan-1 sa-
biteden soz etmek, bilhassa kelamcilarin sifatlar-zat hakkindaki goriislerini
de icerecek sekilde, kapsamli bir ilahi sifatlar-isimler teorisinden séz etmek
demektir. Bu durum, ilk taayyiin mertebesinin “Hakk’'in kendisini bildigi”,
“bilgi mertebesi” olmasiyla izah edilebilir. Bu yoniiyle a‘yan-1 sabite kelam-
cilarin, bilhassa Es‘ariler’in ilahi sifatlar hakkindaki goriisleriyle paralel bir
sekilde acgiklanabilir. Fakat a‘yan-1 sabite hakkinda bilinmesi gereken ikin-
ci yon, vahdet-i viiciidu “vahdet-i viicid” yapacak sekilde ilahi sifatlar ile
miimkinlerin hakikatlerinin iligkisidir. Bagka bir ifadeyle, a‘yan-1 sabite,
ayni zamanda esyanin hakikatleri demektir ki, onu daha énceki Miisliman
diistintirlerin farkina varmadiklari ayricalikli bir teoriye déntistiiren yonii
budur. Esyanin ilahi bilgide nasil bulunacag: agiklanmasi gii¢ bir sorundur.
Cunki hangi yaklasimi benimsersek benimseyelim, sonugta birtakim ag-
mazlarla karsilasiriz. Nitekim kelam ekollerinin yaklasimlarinda bu sorun-
lar kendini gosterir. Ancak sifiler, dista var olmak ile Tanr1 bakimindan ve
Tanr1 icin var olmak durumlarini ayirt etmek tizere bir terim aramiglar ve
“stiibit” terimiyle esyanin ilahi bilgide bulunabilecegini kabul etmislerdir.!®
A'yan-1 sabite’ye esyanin hakikatleri olarak baktigimizda, ortaya ¢ikan so-
runlardan biri sudur: Daha énce kelamcilar, ilahi sifatlar ile “zat”in iligkisini
aciklarken taaddiit fikrine yol agmamak iizere “onun ne ayni ne gayri” sek-
linde bir ifade gelistirmiglerdi. Bu kez sorun, a‘yan-1 sabitenin birbirleriyle
ve sifatlarla iligkisinin aciklanmasinda ortaya ¢ikar. Daha dogru bir ifadey-
le biz, zat ile sifatlarin iliskisini acikladigimiz yontemle, bu kez a‘yan-1 sa-
bitenin sifatlar ile ve ayni zamanda birbirleriyle iliskisini aciklamamiz gere-
kir. Bunun i¢in stfiler, a‘yan-1 sabitenin 6ncelikle cem‘ halinde bulundugu-
nu, bagka bir ifadeyle, birbirinden temeyyiiz etmemis halde bulunduklarini
sOyler. Bu, a‘yan-1 sabitenin ilk zuhurudur ve yedili varlik mertebeleri tas-
nifinde birinci mertebeye karsilik gelen mertebedir. Yinus Emre'nin “cem’
hélinde idik” dedigi a‘yan-1 sabitedeki bu “birlik hali” olmalidir. Bu merte-
bede a‘yan-1 sabite arasinda temeyyiiz, tesahhus ve herhangi bir farklilas-
ma yoktur. Her sey birdir ve bu durumda bir “toplam birligi"nden s6z ede-

19 ibnii’'l-Arabi, Fitahatt Mekkiyye'de, “Esyay1 yokluktan ve yoklugundan izhar eden Al-
lah miinezzehtir” der. Bu ifade varlik ile yokluk arasinda ara bir durum olarak -sadece
Tanr’'nin bilgisi bakimindan, yoksa stfiler Mu‘tezile'yi varlik ile yokluk arasinda ara du-
rum kabul etmis olmakla elestirir- siib(it terimine génderme yapar. bk. Ftitahat-t Mekkiy-
ye I, 15.
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riz. Boyle bir yaklasim, stfilerin o6zellikle bilgi goriisii olmak tizere, alemde-
ki varliklar arasindaki iligkiler, nefsin bilginin ilkesi haline gelmesi, ilk stifi-
lerin “sathiyyat” kabilinden dile getirdigi diistinceler, Ibnii'l-Arabi ve taKip-
gilerinin ayrintili bir sekilde tahlil ettigi ilah-1 mutekad goriisii gibi pek ¢ok
konuyu aciklar. Cinkii a‘yan-1 sabiteyi cem‘ halinde bir saydigimizda, her
birinin 6tekini icerdigini ve onun 6zelligini tasidigini da kabul etmemiz ge-
rekir. Bu yoniyle tek bir ayn ve onun mazhari olan insan, butiin alemi il-
kesel olarak igerir ve onlar hakkindaki bilgiyi kendinden elde eder. Ayni za-
manda her insan hakikati, kemale erdiginde “her sey” haline gelebilir. Bu
yonuyle esya hakkindaki gériisiimiiz, zorunlu olarak, ilahi sifatlar ve daha
0zel olarak miimkiinlerin hakikatleri anlamindaki “a‘yan-1 sabite” hakkin-
daki goruistimiiziin bir neticesidir. Bilindigi gibi Ibnii’l-Arabi ve takipgileri,
ibn Kasi'nin ilahi sifatlar hakkindaki iptidai diisiincesini kapsamli bir dii-
stinceye doniistiirmiis ve esyanin birbiriyle irtibatini aciklayan bir diigiince
olarak yorumlamislardi. Yinus Emre’'nin alem ve 6zel olarak insan hakkin-
daki genel iyimserliginin kaynagi, hi¢c kuskusuz, bu mertebedeki birliktir.
S6z gelisi YOnus soyle der:

Haklk gercek sevenlere ciimle alem kardas gelir?®

Bu misra, ¢ogalma ve farklilasmanin arizi ve gegici olduguna dikkat ce-
kerken, asildaki birligi hatirlatir. Baska bir misra, bu diisiinceyi daha iyi
aciklamaktadir:

Ne ogul vardi ne kiz vahid idik onda biz
Komsuyduk ciimlemiiz nur tagin yaylar iken.?!

Burada “vahid” (bir) daha 6nce gegen cem’ ile ayni anlama gelir ve
a‘yan-1 sabitenin birligine isaret eder. Baska bir siirinde ise sdyle der:

Evvel kadimden geldim yer gbk yaratilmazdan
Ars kst levh U kalem hi¢ dahi anilmazdan

Bu muisra insanin hakikati bakimindan ilk olmasiyla alemde zuhur eden
son varlik olmasi arasindaki iligkiyi anlatir.?? Vahdet-i viicidu benimseyen

20 YGnus Emre, Divan, 11, 149

21 YGnus Emre, Divan, I, 326

22 Bu diistincenin bir yéni de ilah-meluh iligkisinde ortaya cikar. 1lah ezelden beri ilahtir.
Ibnii’l-Arabi ve takipgileri bu ezeliligin meluh diye isimlendirdikleri yaratimigin ezeliligini
de gerektirdigini diistiniir. Yinus Emre'nin de buna dikkat ¢ektigini gérmekteyiz ki, bu dii-
stince onun Ibnii’l-Arabi’deki ilah-meluh arasindaki gorelilik iligkisini kabul ettigini géste-
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stfiler, bu tezada biiytik 6nem vermis, ilk olmak ile son zuhur etmek ara-
sindaki iligkileri izah etmiglerdir. Hakikat bakimindan ilk olmak, esas itiba-
riyle, insanin gaye ve maksat olmasi demektir. Baska bir ifadeyle Tanrrnin
alemi yaratmasinda belirli bir gaye vardir ve bu gaye alemin varligini 6n-
celer. Bu gaye Tanri'nin kendisini bilmesidir. Fakat bu bilmenin iki derece-
sinden soz etmek gerekir. Birincisi Tanr’'nin kendisini kendisinde bilmesi
iken, ikincisi Tanrrnin kendisini bir mazharda bilmesidir. Bu ikinci bilme
tarzi, alemin varlik sebebidir ve ancak alemle gergeklesebilir. Burada alem
icinde insanin 6zel bir yeri vardir ve gercekte bu bilme siireci ancak insan-
la tamamlanabilecektir. Insanin hakikat bakimindan ilk olmasi, bu demek-
tir. Allah kendisini ancak insan vasitasiyla ve insanda bilebilir. Ote yandan
dnce ile sonra gelen arasinda kurulan iligki, ibn Sina’nin dikkat ¢ektigi tize-
re, ilk olanin sonra geleni icermesi seklindedir.2® Insanin alemdeki her sey-
den daha fazla bilgi imkanlarina sahip olmasinin nedeni budur.

Bagka bir misra ise Ibnii'l-Arabi’'nin diisincesinde merkezi bir yer tu-
tan a‘yan-1 sabite ile ilahi sifatlar arasindaki iligkiyi hatirlatir. Bu iligki,
Es‘ariler ile Mu'‘tezile'nin ilahi sifatlar hakkindaki tartismalarina ibnii'l-Ara-
bt ve takipgilerinin yaklasimi seklinde gortilebilir. Mu‘tezile Allah ile bir-
likte kadim sifatlar1 diisinmenin taaddiid-i kudema, yani kadimlerin ¢o-
galmasi anlamina gelecegini ileri stirerek ilahi sifatlari reddetmisti. Bu an-
lamiyla Mu‘tezile’nin ana meselesi, tevhidin temellendirilmesiydi ve sifat-
lar1 ezeli saydigimiz siirece tevhide ulasamayacagimizi diisinmekteydiler.
Es‘ariler ise meseleye daha farkli yaklagmislardi. Onlar, Tanri'nin sifatla-
11 oldugunu kabul etmedigimiz slirece, Tanri-alem irtibatini ac¢iklamanin
mumKkiin olmadigini ileri sirmekteydiler. Ancak Tanrr'nin sifatlarini kabul
etmek zorunlu olarak onlarin bir tiir kidem 6zelligine sahip olmasi demek-
ti ve Mu‘tezile bu konuda hakliydi. Es‘ariler, zat ile sifatlar arasina bir ay-
rim koyarak, bu kadimligi bir 6lgiide zat lehinde bozmuglardi. Ibnii’l-Arabi
ve takipgileri ilahi sifatlar ile a‘yan-1 sabite arasinda kurduklar: bir iligkiyle
bu sorunu asmak istemislerdi. Bu diisiince a‘yan-1 sabitenin bir yandan ilahi
sifatlar, 6te yandan esyanin hakikatleri demek olmasina dayanir. Her sey-
den 6nce, biitiin diistintirlerin ¢ézmek istedigi sorunun ¢oklugun birlikle ilis-
Kisini aciklamakta digimlendigini séylemeliyiz: Birlik mertebesinde nasil
bir ¢okluk olabilir? ibnii'l-Arabi ve takipgilerinin soruya verdigi cevap, “bir

rir: “Kul padisahsiz olmaz, padisah kulsuz degil; sultan hemige sultan, kul hemige kulidi.”
Ve “Tanrt kadim kul kadim, ayrilmadum bir adim” derken bu diisiinceye isaret eder. bk.
Divan, 11, 212.

23 bk. Ibn Sina, Kitabii’s-Sifa: Metafizik, ¢cev. Ekrem Demirli-Omer Tiirker (Istanbul: Litera
Yayincilik, 2004-2005), 1, 25 vd.; 11, 100 vd.
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icinde ¢ok” ya da “birlikteki ¢cokluk” terimiyle aciklanabilir. Birlikte ¢okluk
veya ¢okluk i¢indeki birlik terimleri, vahdet-i viicidu benimseyen stfilerin
asil ile ar1zi olanin iliskisini aciklarken ulastiklart merkezi bir terim olarak
ortaya ¢ikar ve varligin biitiin tiirlerinde kendini gdsterir. Bu yoniiyle, “Bir-
liksiz ¢okluk, ¢okluksuz birlik olmaz” veya “birlik her seyi ayakta tutandir”
gibi nispeten felsefi ifadelerden “halk i¢cinde Hak ile olmak” veya “halk i¢in-
de yalniz kalmak” (halvet der-enciimen) gibi daha yaygin ifadelere kadar
farkli derecelerde bu diisiincenin tezahiirlerine tanik oluruz. Biitiin bu dii-
siinceler, esas itibariyle, ilahi zat ile sifatlari1 arasindaki iliskinin asil, biitiin
varligin ise bu “asla gore” ortaya ¢ikan bir fer olmasinin sonuglaridir. Ibnii’l-
Arabi'nin sdyledigi gibi, “bir” demek stirekli zata isaret ederken, ¢okluk si-
fatlardan so6z etmek demektir. Ancak a‘yan-1 sabitenin bir yaniyla ilahi si-
fatlar, 6te yaniyla mimkiinlerin hakikatleri demek oldugunu sdyledik. Uste-
lik ayn-1 sabite, ilahi sifatlarin mazharlaridir ve bu nedenle de onlar bir olan
seylerdir. Ibnii'l-Arabi, esyadan her seyin var olmasiyla onun birlik 6zelli-
gine sahip olmasini birbiriyle irtibatli olarak aciklayip bu durumu sebep-so-
nug iliskisi seklinde yorumlar. Var olmak, ayni zamanda bir olmak demektir
ki, daha o6nce ibn Sin&’dan aktardigimiz varlik ile birlik arasindaki iligki, bu
distinceye kaynaklik edebilir. Yinus Emre:

Bu cihana gelmeden masuk ile bir idim
Kul huvellah sifatlu bir bi-nisan nur idim?*

Bu climle, Yanus'un a‘yan-1 sabite diislincesini biitinliyle kabul ettigini
gosterir. Ciinkii burada Y{inus, hem masuk ile -ki masuk nitelemesinin daha
Once isaret ettigimiz bilinmek isteyen gizli hazine ifadesine gdnderme yap-
tigin1 sdylemeliyiz- bir olmak ve ardindan séylenen “kul huvellah sifatlu bir
bi-nisan nur” olmak, birbiriyle ayni1 anlama gelebilecegi gibi bir sebep sonug
iligkisiyle “Bir'den bir ¢ikar” ilkesiyle de aciklanabilecek bir diisiinceyi hatir-
latir. Ibni’l-Arabi, “Bir’den bir gikar ilkesini farkli baglamlarda yorumladik-
tan sonra, en nihayetinde “bir"den ¢ikan her seyin bir oldugunu sdyler. Bu
diisiince, alemin Tanrr'ya ne sekilde “alamet” olabilecegi meselesi basta ol-
mak tizere, pek cok konuyu izah eden bir diisiincedir. Burada sadece konu-
nun “her seyin bir olmasi” hakkindaki diisiinceyle ilgisi tizerinde duralim:

ibnirl-Arabi, Ebii'l-Atahiye’'nin, “Her seyde bir dyet var, O’'nun bir oldu-
guna delil” seklinde cevirebilecegimiz misraini yorumlarken, bu ayetin an-
lamini tahlil eder. Acaba her seydeki alamet ve ayet nedir? Sorunun ceva-

24 bk. Ynus Emre, Divan, 11, 304.
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b1, Yinus Emre’nin “kul huvellah sifatlu bir bi-nisan nur” misrainda bulu-
nur. Hi¢ kuskusuz Tanri’'nin en temel 6zelligi birliktir ve birlik, basitlik ile es
anlamda kullanilir. islam filozoflarinin ve keldmcilarin en ¢ok tartigtikla-
1 konu, bu basitligin bilesiklige nasil kaynak olabileceginin agiklanmasty-
di. Islam filozoflarinin Tanrr'y1 “varlig1 zorunlu” diye niteleyip selbi sifatla-
rin disinda O’na nitelik izafe etmeyisleri, birlik ile basitligin 6zdesliginin ic-
bar ettigi bir neticeydi. Tanr1 basit -mutlak bir- alem bilesik -cok- ise, alemin
O’'ndan meydana gelmesi nasil agiklanabilir? Yanus Emre'nin bu misrainin
Ibnir'l-Arabi’nin “bir’den bir ¢ikar ilkesine getirdigi yorumlardan biriyle or-
tistiigiinii séylemeliyiz. Stfiler i¢in bu konu, sadece mense ve sebebi agik-
lama sorunu degildi; belki daha 6énemle tizerinde durduklar: husus, bilgi so-
runuydu. Bagka bir ifadeyle bilesik-cok olanin basiti nasil bilecegi sorunu,
stfilerin en 6nemli konusuydu. Konevi'nin metafizik bilginin ilkeleri bag-
laminda sdéyledigi, “Bir sey kendisine zit bir sey tarafindan bilinemez” ilke-
sini bu baglamda hatirlamak gerekir. Bu ilke, “bir"den ¢oklugun zuhurunu
izah eden, “Bir seyden kendisine zit bir sey meydana gelmez” ilkesiyle ayni
anlamdadir ve ikinci ilke Tanri-alem arasindaki illet-malul iligkisini agik-
larken zikrettigimiz ilke Tanri-alem arasindaki bilgi iliskisinin dayanagidir.
Konevi'ye gore, iki sey arasinda ortak nitelik bulunmalidir ve bu nitelik sa-
yesinde o iki sey arasinda irtibat ve miinasebet gergeklesebilir. ibnii'l-Arabi,
ortak niteligin “birlik” -ya da varlik- oldugunu sdyler. Bu durumda her sey
“bir"dir ve ancak bu sayede “bir”i bilebilmekte ve ona baglanabilmektedir.
ibnirl-Arabi’nin bu disiinceye ulagsmasi, kolay aciklanabilecek bir mesele
degildir. Burada birbiriyle irtibatli pek ¢ok diistincenin bulundugunu bilme-
liyiz. Meselenin ayrintisina girmeden sunu sdylemekle yetinebiliriz: Stfiler
basindan beri Tanrr'ya benzemek diye ifade edebilecegimiz bir maksadi esas
alarak kisinin belirli bir terakki sonucunda “bir"i birleyebilecegini kabul et-
miglerdi. Bu benzesme siirecinde ne olmaktadir? Yinus Emre'nin dile getir-
digi asli birligin fiil hale gelmesiyle, insan bilfiil “bir” haline gelir ve “bir"i bi-
lir. Bu durumda tevhid, insanin “bir”in birligini idrak etmek amaciyla, riya-
zet ve miicahede yontemleriyle fiilen “bir” olmasi demektir. Bu noktada bir-
lik ile kemal ve tamlik arasindaki 6zdeslik de ortaya ¢ikar. Sufilerin fena-
beka ile tevhid arasinda kurduklari ¢zdeslik buradan kaynaklanir. Ciinkii
fena, insanin “kul huvellah sifatlu bir bi-nisan nur” seklinde ifade edilen asli
birliginin kuvve halinden fiil haline gelmesinden bagka bir sey degildir. YG-
nus Emre bu birligi baska bir yerde sdyle anlatir:

Ol dem ki dirligidi Hak ile birligidi
Ol payansiz devirde ne Musi ne Tur idim.
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Ya da su misralarinda ise bu birlik halini “ahad” birligiyle yorumlaya-
rak soyle der:

Bile idim Hazretde ol bi-kiyas kudrette
Ne seriktim var idi ne kimseyle yar idim?°

Stfilerin a‘yan-1 sabitenin en 6énemli tezahtirii olan “ezeli insan” diisiin-
cesini bagka bir kavramla daha islediklerini gérmekteyiz. S6z konusu kav-
ram, “elest alemi” veya “vatan-1 asli” kavramidir. Elest alemi, ruhlarin diin-
ya hayatinda var olmazdan once ezeli bir misak ile Allah’'in birligini kabul
ettiklerine isaret eden bir kavram olarak ilk donemden itibaren tasavvufi
diisincede yer bulmustur. Bu konuyu ilk tahlil eden kimse, tevhid ile fena
arasindaki iligkiyi aciklamak tizere elest ve yaratilis 6ncesine atif yapan Cl-
neyd-i Bagdadi’'dir.2® Clineyd’e gbre tevhid, elest aleminde verilen séziin bil-
fiil hale gelmesinden ibarettir. Ancak bu soziin bilfiil hale gelmesi, onu et-
kisizlestiren beseri 6zelliklerin silinmesine baglhdir ki, fena ile tevhid ara-
sindaki 6zdeslik, daha dogru bir ifadeyle sebep-sonug iligkisi buradan kay-
naklanir. Clineyd’e gbre tevhidin “olmazdan énceki gibi olmaktir” diye ta-
nimlanmasi, bu elest fikriyle fena-tevhid arasindaki iliskiden kaynaklanir.
Ciineyd-i Bagdadi bununla birlikte, diisiincesini aciklamak tizere yeterli bil-
gi vermemigtir. Ancak bagka stfiler bir yandan elest alemi, diger yandan
vatan-1 asli gibi iki 6nemli terimi sik¢a kullanarak diisiinceyi daha belirgin
héle getirmiglerdir. Dikkate deger husus, bu konularda dile getirilen diisiin-
celerin “insanin ezeliligi” fikriyle irtibatidir. Vatan-1 asli diistincesi, ezeli in-
san fikrinin bir neticesidir ve Yinus Emre’de de goriildiigii tizere elest alemi
ile vatan-1 asli birbirinin yerine kullanilan terimlerdir. Bu ydniiyle Yinus'un
dustinceleri ile ibnii'l-Arabi’nin a‘yan-1 sabite teorisi arasinda dogrudan ilis-
ki kurmak miimkiin gériindiigii gibi, bu ifadeler Clineyd-i Bagdadi'deki elest
alemi ile a‘yan-1 sabite arasindaki iliskiyi de agiklar:?”

Ezelden bileyidiim eleste bela dedim
Ol kadimi denizden sel olup aka geldim?8

A'yan-1sabitenin kadimligi ve yaratilmamisligi ezel niteligiyle anlatilabi-
lir. Yinus Emre bir misrainda soyle der:

Ezel benim ilimdir elest benim yolumdur

25 bk. Ylinus Emre, Divan, 11, 305.
26 Bu konuda bk. Demirli, Sadreddin Konevi’de Bilgi ve Varlik, s. 154.
27 bk. YGnus Emre, Divan, 11, 305.
28 bk. Ylinus Emre, Divan, 11, 299.
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Bu misrain ardindan diinya hayatinin degersizligini vatan-1 asli fikrine
dayandirir.2® Bagka bir beyitte ise soyle der:

Ey kardaslar ey yaranlar sorun bana kandayidum
Dinlerseniz eydiverem ezeli vatandayidum3°

Hakk'in esya ile beraberligini anlatan diistinceler vahdet-i viicidun énem-
li yansimalarindandir. Bu yoniiyle vahdet-i viicidun akil tarafindan savu-
nulan tenzih ilkesi ile hayal giictiniin tesbihi arasindaki dengeyle ortaya ¢ik-
tigin1 hatirlamaliy1z. Vahdet-i viicd, igkin bir Tanr1 anlayisint vurgular ve
bu anlamiyla ona Kkarsilik gelecek en 6nemli terim “Hakk’in esya ile bera-
berligidir” (maiyyet-i zatiyye). Esas itibariyle tasavvufi metinlerde vahdet-i
viicidun en énemli tezahiirii, bu konuyla ilgili diisiincelerde kendini goste-
rir. Cinki sifiler, basindan beri kelamcilarin ve filozoflarin Tanr1 hakkinda
yaptiklari nazari tartismalardan ylz gevirerek sevgi ve merhamet merkezli
bir Tanr1 anlayisini esas almiglar, Kur'an-1 Kerim'in esas itibariyle bu anlayis
tzerinde durdugunu savunmuslardi. Tanri, sGfiler icin sevilen, kendisinden
¢ekinilen, her seyden 6nemlisi kendisine yaklasilan (kurbiyet) isimleri ah-
l1aki ilke olarak kabul edilen bir Tanrrdir. Stfilerin tevekkiil, sebepleri agsarak
Allah’a itimat, ziihd vb. anlayislarinin esasinda siirekli bu Tanri anlayisi ol-
mustur ve biitlin dénemlerinde tasavvufu birbirine baglayan en énemli an-
lay1is bu Tanri anlayisiydi. Bu yoniiyle tasavvufi metinlerde Tanrr'nin insana
yakinligi, her an onunla birlikte olmasi gibi diisiinceler oldugu kadar, Tanri-
insan iligkisini bir sevgi iliskisi seklinde anlatan ifadeler sik¢a bulunur. Stfi-
lerin huzur, murakabe, riiyet, miisahede gibi diisiinceleri esas itibariyle bu
yakinligi anlatir. Oyle ki sifiler, ibadetlerin Tanrr'y1 goriir gibi yapilmasin-
dan baglayarak en nihayette O'ndan bilgi almak fikrini ileri stirmtislerdi. Bl-
tlin bunlar, Tanr'nin alemle dogrudan irtibatini ifade eden igkin Tanr1 anla-
yisinin tezahurleridir. Ancak daha sonra Ibnirl-Arabi ve takipgileri, vahdet-i
viictd distincesini sistemli bir sekilde tahlil ederken, bu Tanri anlayisinin
dayandigi bilgi anlayisint ayrintili bir sekilde ortaya koymuslardi. Meselenin
ayrintisina girmeden sdylenmesi gereken sudur: Vahdet-i viicid, bir tevhid
yorumu?! olarak kendini ifade ederken, iki temel inancin elestirisinden hare-
ket etmisti. Birinci elestiri, Tanrr'y1 tenzih etmeyi esas alan akilci Tanri anla-
yigidir. Ibnivl-Arabi'nin ve Konevi'nin metinlerinde bu husus énemli bir yer

29 bk. Y(inus Emre, Divan, 1, 243

30 bk. YGinus Emre, Divan, 11, 229

31 Bu konuda bk. Mustafa Tahrali, “Fusisii’l-Hikem Serhi ve Vahdet-i Viiciid ile Alakali Bazi
Meseleler”, Ahmet Avni Konuk, Fusasti’l-Hikem Terctime ve Serhi, haz. Mustafa Tahrali-
Selguk Eraydin, girisinde (Istanbul: Dergdh Yayinlari, 1987), s. I, LI vd.
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tutar ve bu elestirinin muhataplari farklilik arz etse bile, stirekli olarak tenzih
ilkesinden hareket eden bir anlayis sahipleri olduklarini gériiriiz. Bu anlayi-
sin en 6nemli temsilcileri ise Ibnii'l-Arabi ve takipgilerinin esas elestiri konu-
su yaptiklari ta‘til fikrinin savunan, yani Tanrr'nin sifatlarini reddeden Kim-
selerdir. Bu anlamiyla ta‘til, ibniv'l-Arabi’nin diisincesinde, ibn Sind’nin me-
tafiziginde ateizmin yerini alir. Bu itibarla stfilerin metafizik anlayislari, ibn
Sinad metafiziginin gayesini baglangic noktasi olarak belirler. Ancak ibnii’l-
Arabi ve takipgilerine gore tizerinde durulmasi gereken esas konu, tenzihgci
anlayistir ve bu tenzihin tegbih ile dengelenmesi vahdet-i viicGdun zorunlu
bir kabuliidiir. Bu durumda vahdet-i viicid alemle ve insanla irtibati olan, in-
sana yakin bir Tanr1 anlayigini ifade eder. insan ile Allah arasindaki yakinli-
&1 anlatan kurb-i nevafil ve kurb-i feraiz terimleri vahdet-i viicidun bu anla-
yistyla yorumlanir. Yinus Emre’de pek ¢ok yerde bu diistinceyi gérmekteyiz.
Bir yerde soyle demektedir:

Sensin bu géziimde géren sensin dilimde séyleyen>?
Baska bir beyitte soyle der:

Her gelen oldur, giden ol gérinen oldur géren ol
Ulvi vt siifli ctimleten oldur ger bana gérine®3

Baska bir beyitte,

Ask imamdir bize géntil cemaat
Kiblemiz dost ytizti daimdir salat

derken bu siireklilige isaret etmektedir.>4

Insanin Hakk'1 aramasi, tenzihin bir neticesidir. Akla gére Hak, alemden
uzaktir, mimkiinler ile O'nun arasinda herhangi bir miinasebet yoktur, in-
sandan uzaktir vb. Halbuki tesbih, Hakk'in insana yakin oldugunu sdyler.
Ibnirl-Arabi, burada uzaklik ile yakinlik arasindaki tezada dikkat cekerek
tenzih ile tesbih arasinda kurdugu iliskinin benzerini bu terimler arasinda
kurar. Bu durumda Allah “uzak-yakin” olarak nitelenmelidir.>® Ya da sadece

32 YGnus Emre, Divan, II, 58.

33 Ylnus Emre, Divan, 11, 58.

34 Y(nus Emre, Divan, 11, 65.

35 Mesela bir hadisi aktarirken Ibnii'l-Arabi sdyle der: “Siz Allah’1 aradiginiz gibi Mele-i a’la
da Allah't arar.” Allah’'in her yerde bulunmasiyla ilgili ise sdyle der: “Dort melekten biri
yukaridan, biri asagidan, biri soldan, biri sagdan gelmis; sonra her biri ‘Rabb’imin katindan
geldim’ demistir.” bk. Ibni’l-Arabi, Fuitahatt1 Mekkiyye, 1, 272.
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kavramlarla meseleye yaklastigimizda uzaklik, yakinlik; yakinlik, uzaklik
demektir. Bu husus, bilhassa hicab teriminin yorumunda ortaya ¢ikar. YQ-
nus soyle der:

‘Ey diin i gin Hak isteyen bilmez misin Hak kandadur,
Her kandasam anda hazir kanda bakarsam andadur.

Ya da:

Istemegil Haklt irak gontildediir Hakk’a turak
Sen senligiin elden birak tenden iceri candadur.3®

Baska bir misrada soyle der:
Her kanda ki géztin baka Calap hazirdur mutlaka®”

Bu distince, vahdet-i viicd yorumcularinin, “Gordigiim her seyden
once/sonra Allah't gérdiim” veya “Duydugum her seyden 6nce Hakk'in ni-
dasini duydum” ifadesini yorumladiklari baglama isaret eder.

Su misrada ise Hakk'in aleme yakinligt daha ileri bir diizeyde anlatilir ve
bu kez biitiin alem Hak icin bir zarf ve mazhar haline gelir.

Miskin Yanus gézint a¢ bak iki cihan dolu Hak.38

YOnus Emre vahdet-i viicidun varlik yorumunda temel bahislerden biri-
ni teskil eden hakikat-i Muhammediyye ile ilgili goriislere de yer verir. Bir
siirinde soyle der:

Yaratildi yer ile g6k Muhammed dostluguna
Levlak ana delil durur onsuz yer vti gék olmadi®®

Baska bir beyitte ise sdyle der:

Muhammed Hakk’t bildi, Hakk’t kendtide gordli,
Ciimle yerde Hak hazir géz gerekdiir géresi*©

36 YGnus Emre, Divan, II, 107.

37 YOnus Emre, Divan, 1I, 108; “Calap nurdan yaratmis canint Muhammed’'in” ifadesi de
nlr-1 Muhammedi kavramina isaret eder. bk. Divan, 11, 206.

38 Ylnus Emre, Divan, 11, 108

39 Yhnus Emre, Divan, 11, 489: Baska bir yerde ise “Yaratti Hak diinyay1 peygamber dostlu-
guna” der. Ayrica bk. Divan, 11, 22, 206.

40 YGnus Emre, Divan, 11, 480.
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Ote yandan vahdet-i viicidu benimseyen sifilerin bilgi anlayislari, nef-
sin bilginin kaynagi olmasindan hareket eder. Bu yoniiyle tasavvufun isim-
lerinden birinin nefsin bilinmesi anlaminda “marifetii’'n-nefs” oldugunu ha-
tirlamaliy1z. Ynus soyle der:

Ondan yigrek ne vardir kisi bile kendtizin
Kendlizin bilen kisi kamulardan ol gtizin*!

Nefsin bilinmesi, “Nefsini bilen Rabbini bilir” hadisinde belirtildigi tizere,
Allah’t bilmenin yoludur. Bu durumda tasavvuf, gayesine gore tanimlandi-
ginda marifetullah, yani Allah’t bilmek adini alir. Nefsin bu bilme siirecinde
vasita olmasi, Ibnii’'l-Arabi ve takKipgileri tarafindan ayrintili bir sekilde is-
lenmis; bu baglamda bilhassa stilikiin merhalelerine dikkat ¢ekilmistir. Nef-
si nefs ile bilmekten baglayarak nefsi Hak ile bilmek, Hakk' nefs ile bilmek,
Hakk’1 Hak ile bilmek seklinde ifade edilen cesitli merhaleler vardir. Yanus
Emre bu diisiinceyi sdyle anlatir:

Nitekim ben beni bildim diledigim Hakk’t buldum

Bu misra, “Kendini bilen rabbini bildi” anlamindaki hadisin yorumun-
dan ibarettir.#2 Ustelik Yanus Emre’nin disiincesi, séz konusu hadise getiri-
len farkli yorumlar arasinda Ibnii'l-Arabi’nin tercih ettigi gériise daha uygun
goriinmektedir. Clinkl hadis birkac sekilde yorumlanarak, nefsi bilmenin
imkansiz oldugu, dolayisiyla Hakk't bilmenin imkéansiz olacagi veya nef-
si bilip Hakk'1 bu bilginin ziddiyla bilmek gibi farkli sekillerde yorumlanir.
Ibnirl-Arabi ise zikrettigi yorumlar arasindan, “Nefsi bilmek miimkindur ve
dolayisiyla Hak da bilinir” yorumunu tercih eder. Yiinus Emre’'nin misrar da
bu yoruma daha uygun gériinmektedir. Baska bir yerde bu husus daha be-
lirgin bir sekilde goriinir:

Bende bakdum bende gérditim bentim ile ben olant
Suretiime can olant kimdtigiinti bildim ahi.*3

Veya:

Masuk bizimlediir bile ayru dedil kildan kila

41 YGnus Emre, Divan, 11, 328

42 bk. ibnii’'l-Arabi, Fusasu’l-hikem, cev. ve serh Ekrem Demirli (istanbul: Kabalc1 Yaymevi,
2006), s. 236.

43 Ylnus Emre, Divan, 11, 470
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Bu misralar, daha 6nce dikkat ¢ektigimiz a‘yan-1 sabite diisiincesinin bir
tezahiiri olarak ilah-1 mutekad ve Rabb-1 has fikriyle irtibatlandirilabilir.44
Cunki burada YOnus Emre, bedeni ayakta tutan ilkenin kim oldugunu bil-
digini séylemektedir. Bedeni ayakta tutan oncelikle ruhtur. Ancak alemde-
ki yegane failin hak oldugunu bildigimizde, bedeni ve alemi ayakta tutan
sadece Hak olabilir. ibni’l-Arabi, bununla birlikte, ilahi sifatlar diigtincesi-
nin bir yansimasi olarak her varligin bir ilahi isme istinat ettigini sdyleye-
rek Rabb-1 has diye isimlendirdigi bir terimi yorumlar. Bu terim, her varlig1
ayakta tutan ve onda tasarruf eden bir ilahf isim demektir. Ger¢ekte Rabb-1
r1 oldugu ilaht isim demektir. Her varlik Hakk’t kendi 6zel rabbi yoniinden
bilir ve gercekte Hakk’a dair de ancak kendi 6zel rabbini bilir. Bu durum-
da herkesin 6zel rabbi, varligin terakki siirecinde ulasabilecegi nihai mer-
tebeyi ifade eder. Daha 6nce dikkat ¢ektigimiz “kul huvellah nitelikli” der-
ken Y@nus'un dikkat ¢ektigi bu diistincedir. Herkesin bir 6zel rabbi vardir ve
varligini ayakta tutan o isimdir. Bu yoniiyle her varligin bir ismin mazhari
olmasi, bu demektir. “Ozel rab” veya benzeri dusiincelere ulastiktan sonra,
stfilerin Hakk't hem kendilerinde ve hem kendileri olarak “bulmalar1” anla-
silir hale gelir. SOz gelisi Yinus sOyle der:

Ol Kadir i1 ktin fe yekan lutf edici Subhan benem
Bu siiri sOyle bitirir:

Bu yiri gbgi yaradan bu Ars’t Kiirs’i durudan
Bin bir adt vardir Yanus ol sahib-i Kuran benem

Burada Hakk'in kuluyla gizlenmesi ve batin kalmasiyla fena héalinin so-
nucunda kulun Hakk'in zuhuruyla gizlenmesi ve silinmesi arasindaki kar-
sithga dikkat ¢eker ki, bu da vahdet-i viicidun insan-Tanr1 iligkisini anlat-
mak lizere kullandig1 kavramlardan biridir.#> Benzer bir diisiinceyi su beyit-
te gorebiliriz:

Ktin dedim bu yire turdr gokler dahi karar kildt
Yiiz bin durlii Adem geldi getiirtip gideren benem

44 Bu konuda bk. Ekrem Demirli, Fustisu’l-hikem Serhi (Ibnii’'l-Arabi, Fusasu’l-hikem igin-
de), s. 329 vd.; Ekrem Demirli, “Mesnevi'yi Fususu’'l-Hikem’e Gore Yorumlamak”, Tasav-
vuf Dergisi, 14 (2005), s. 350 vd.

45 YGnus Emre, Divan, I, 295.
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Veya:

Ben abidem ben mabudam kamu yerlerde haziram
Zalimlerden dad alict miskinleri tutan benem.*®

Insanin Hakk'in tecellisi kargisinda kendinden geg¢mesini de soyle
aciklar:

Yanus dedil bunu diyen kendtiliigtidtir séyleyen
Kafir olur inanmayan evvel ahir hemen benem.*”

Bunlar, vahdet-i viicidun dayanagi diistinceler olarak kabul edilebilecek
misralardir.

Sonug

YOnus Emre'nin siirlerinde vahdet-i viicid anlayisiyla paralel yorumla-
nabilecek diisiinceler vardir. Ancak bunlardan bir vahdet-i viictid anlayisi
¢ikar m1? Daha dogru bir ifadeyle nazari metinler olmasaydi, tek basina bu
siirlerden nasil bir varlik anlayisi ¢ikartabilirdik? Bu sorunun cevaplanmasi
gligtiir. Bu baglamda islam felsefe geleneginde tesekkiil eden siir anlatimi-
na dontik elestirileri hatirlamak gerekir. David-i Kayseri, Konevi'nin yapti-
g1 tarzda tasavvufu bir metafizik anlayigla insa etmeye calisirken, “Tasav-
vufu bdyle bir tarzda ele almazsak, stfilerin bilgileri, siirsel tahayydtiller ve
indi yorumlar diye elestirilir**® der. Bu ¢ekince gercekte nazari ekollerin sii-
re ve manzum anlatima doéniik genel yaklasimini ézetler. Bu nedenle Y(nus
Emre'nin siiri ve ondan daha yaygin bir sekilde tartisilan Mesnevi'nin nasil
yorumlanacagi sorunu, bir buitiin olarak islam diisiincesinin nasil ele alin-
masi gerektigi hakkindaki bir yaklasima muhtagtir.

46 YlUnus Emre, Divan, II, 270.
47 Yanus Emre, Divan, 11, 268
48 bk. Kayseri, Risale fi't-tasavouf, s. 110.
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Auf Mustafa Efendi ve Sivig Yillart
Sorununun Halline Dair Telhisi

Nurettin Gemici*

Auf Mustafa Efendi and his Method of Solving the Sivish (Skip) Year Crisis in the
Ottoman Fiscal System

Anf Mustafa Efendi was one of the most important statesmen in the 18th-
century Ottoman Empire; his most important task in the Defterdarlik —among
others— was to solve the problem of the sivish (skip) year crisis. This crisis was
the result of the use of a dual calendar in the Ottoman fiscal system. In Ottoman
fiscal history, over the centuries expenditures were made according to the lunar
calendar, while the solar calendar was used for the collection of most taxes and
other income; this situation was brought about by the agricultural character of
production and trade, as well as the seasonal nature of mining. As a result, every
year there was a difference of approximately eleven days between these two
calendars; the income from thirty-two years based on a solar calendar was spent,
but this corresponded to thirty-three lunar years; this missing year was known as
the “sivish year”. Atif Efendi came up with a spectacular solution to the problem,
thus solving a situation that had plagued the Ottoman State for many years. The
aim of this article is to shed light on the previously unknown work, known as
telkhis, which was written by Atif Mustafa Efendi to solve this matter.

Key words: Atif Efendi, the sivish years, telkhis, defterdarlik

Osmanli Devleti'nde mevacib (ultife) 6demelerindeki gecikmeler gibi bir-
¢ok mali ve siyasi problemin altinda sivis yili konusunda 33 yilda bir niikse-
den rahatsizlik gosterilmektedir.! Bu ¢demelerin Osmanli tarihindeki biitiin
yenigeri ayaklanmalarinin ve isyanlarinin yegane sebebi oldugu tezi tartis-
malidir. Bazi tarihgiler sivis yillari ile mali krizler arasinda paralellik kurul-
masini sebep-sonug¢ baglaminda gérmenin dogru olmadigini, zira bdyle bir
degerlendirmede déneme ait politik, ekonomik ve sosyal nedenlerin gbz ardi
edildigini ifade etmislerdir.? Sivig yillari sorununun, yasanan bazi olaylarda
bazen birincil etkisi oldugu kabul edilmekle beraber, bu konuda genellestir-

*  Yrd. Dog. Dr., istanbul Universitesi {lahiyat Fakiltesi.

1 Halil Sahillioglu, “Sivis Yili Buhranlarn”, istanbul (niversitesi iktisat Faktiltesi Mecmuast,
27/1-2 (1968), s. 89-100.

2 Tevfik Giiran, “Sivis Yillar1 Krizleri”, Ttirk Tarihciliginde Dért Sima icinde, haz. Erol Oz-
var (Istanbul: Istanbul Biiyiiksehir Belediyesi Kiiltiir A. S., 2006), s. 58. Bu yazida Halil
Sahillioglu'nun adi gegen makalesi incelenerek bazi tespitlerde bulunulmustur.
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me yapmanin dogru olmadigi kanaati daha ¢ok hakimdir. Zira Ay ve Glines
yili farkliliklarindaki hazine kaybr daha ¢cok mukataa gelirlerinde gbze carp-
maktadir. Mesela 1122 (1710-11) biitgesine gore, sadece toplam gelirlerin %
26 ila 30'unu olusturan marti mukataalarin geliri ile alakali kisim, bundan
etkilenmistir. Biitge gelirlerinin bazen yarisindan fazlasint muhtevi cizye ve
avariz gelirleriyse hicrl aylara gore toplanmistir.3

Osmanli tarihinde sivis yillart sorununun halliyle ilgili 6nemli belgeler-
den biri, XVIII. ytuzyilda Osmanli Devleti'nin énemli maliyecilerinden Def-
terdar Atif Mustafa Efendi'nin mevacib édemelerinde semsi takvime gegil-
mesini éneren telhisidir. Atf Efendi’'nin Divan’inin degisik yazmalarinin so-
nunda yer alan bu telhisin metnini Ahmed Cevdet Pasa, Tarih-i Cevdet'te
“Atif Efendi'nin Takriri” baghgiyla actigi bir béliimde alintilamigtir.4 Daha
sonra Halil Sahillioglu'nun “Sivig Yili Buhranlar1” baslikli makalesinde bir
arsiv belgesi olarak ekte gosterilmesine ragmen, bunun kime ait oldugu be-
lirtilmemistir. Sahillioglu, daha ¢ok telhisin neticelerini ve ortaya ¢ikardi-
g1 durumu, Oncesi ve sonrasiyla birlikte incelemistir.> Fakat bu telhisin ni-
¢in yazildigindan bahseden dibace kismi heniiz nesredilmedigi gibi, 6zellik-
le Mehmet Zeki Pakalin'in vefatindan sonra yayimlanan maliye tegkilati ile
ilgili eserinde pek ¢cok okuma hatasi ve atlamalar goriilmistiir.® Bu calisma-
da ise telhis metni, arsiv disinda bir baska yazili kaynakla da Mustafa Atif
Efendi'ye ait olusu teyit edilerek yayimlanacak ve telhisin mali tarih agisin-
dan 6nemine isaret edilecektir.

Auf Efendi’'nin Hayati

Auf Efendi'nin dogum tarihi ile ilgili bir kayda rastlanmamaktadir. Eli-
mizde bilgi ve belge olarak sadece ortanca oglunun 1147 (1734) yilinda dog-
dugu kaydi bulunmaktadir.” Ayrica Beyazit Soganaga Mahallesi'nde dogdu-
guna dair bir tescil kaynaklarda yer almaktadir.®

3 Ahmet Tabakoglu, “Bir iktisat¢i-Tarihgi Olarak Halil Sahillioglu”, Tiirk Tarihgiliginde Dért

Sima iginde, haz. Erol Ozvar (istanbul: Istanbul Biiytiksehir Belediyesi Kiltir A. S., 2006),

S. 69-70.

Ahmed Cevdet Paga, Tarih (Istanbul: Matbaa-i Osmaniyye, 1309), VI, 373-77.

Sahillioglu, “Stvig Yili Buhranlar”, s. 75-111.

Mehmet Zeki Pakalin, Maliye Teskilat: Tarihi (Ankara: Maliye Bakanlig1 Tetkik Kurulu

Yayinlari, 1977), 11, 189-203.

7 Mehmed Siireyya, Sicill-i Osmani (Istanbul: Matbaa-i Amire, 1311), I, 270.

8 Cevdet Dadas, “XVIII. Asir Sairlerinden Auf Efendi: Hayati, Edebi Kisiligi, Eserleri ve Di-
vaninin Tenkitli Metni” (yiiksek lisans tezi, Trakya Universitesi Sosyal Bilimler Enstitlsil,
1991), s. 12.
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Atf Efendi, babasinin zenginliginin sagladigi imkanlar sayesinde kla-
sik egitimini 6zel hocalardan tamamladi. Icazetlerini alip tahsil hayatini bi-
tirdikten hemen sonra izzet Ali Pasa’nin defterdarlig1 sirasinda Defterdarlik
Dairesi'nde goreve basladl. Kisa zamanda kabiliyeti ve mali konulara yat-
kinligiyla tanindi. Mali islerinin yani sira, kaleme aldig1 kasidelerini kendi-
si de bir gair olan Defterdar izzet Ali Pasa’ya takdim etti. Siirlerindeki Gslap
kudreti takdir gordii. izzet Ali Pasa’nin da himayesiyle kisa zamanda yiikse-
lip defterdar mektupgusu ve hacegan oldu.’? 1150 Rebiiilahirinde (Temmuz
1737) ihanetle suglanarak 6nce goérevinden azledilen ve daha sonra da zo-
runlu ikamete tabi kilindigt Edirne’de idam olunan el-Hac Halil Efendi'nin
yerine “sikk-1 evvel defterdar1” oldu.

Auf Efendi, defterdarlik gérevine getirildikten Kisa bir siire sonra Osmanli
Devleti her yonden sikintili bir déneme girdi. Daha defterdarlik gérevinde ilk
yilt dolmadan, Avusturya ile yapilan savas ve idari mekanizmadaki bozuk-
luklar ytiztinden mali buhran had safhaya ulasti. Sefer zamanlarinda ordu-
nun mali harcamalarini yerinde denetlemek ve mali islerini yuriitmek tizere
Auf Efendi Nig’e kadar gitti; fakat Sadrazam Yegen Mehmed Pasa tarafindan
kusurlu goriilerek 1738'de gorevinden alindi. Mehmet Zeki Pakalin, Maliye
Teskilat:t Tarihi adl1 eserinde Subhi Tarihi'ne dayalil olarak yaptigl degerlen-
dirmede Atf Efendi'nin defterdarlik gérevine getirildigi dénemi anlatirken
su hususlara dikkat ceker:

“Memuriyeti Iranilerle sulh akdinden az zaman sonra ve Avusturyalilar’la harp
ilaninin arifesine rastlamak gibi miigkiil bir zamana tesadif etmisti. Bosna atesler
icinde oldugu gibi, diisman Nis'e kadar gelmis; tekmil Rumeli tehdit olunmaya
baslanmusti. Zaten bos olan devlet hazinesi, uzayan harpler yiiziinden tamtakir
bir hale geldiginden, igler pek ziyade miigkilat kesp etmisti. Iste bu sartlar altinda
defterdarlig deruhte eden Auf Efendi, emsali misill(l, ordunun mali ve idari islerini
tedvir eylemek Uzere Istanbul'dan hareket etti. Harbin kazanilmasi ise memur
olanlarin vazifelerine dort elle sarilmalarina ve birbirleriyle gayet samimi bir suret-
te ig birligi etmelerine miitevakkif iken, Sadrazam ve Serdariekrem Yegen Mehmed
Pasa [tarafindan] orduya zahire tedarikinde ihmali taksiriyle Nis'de defterdarlik-
tan azledildi (Rebiiilevvel 1151/Haziran 1738). Hatta onunla da iktifa etmeyerek
Sehirkdy'tine nefiy ve emval ve esyasini da miisadere ettirdi. Bereket versin ki im-
dadina padisahin merhameti yetisti de cezasi o sayede bir par¢a hafiflemis oldu.”1¢

9 Dbk. Dadas, “XVIIIL Asir Sairlerinden Atf Efendi”, s. 12-32; Miistakimzade Siileyman Saded-
din, Tuhfe-i Hattatin, ngr. ibniilemin Mahmud Kemal (Ankara:Ttirk Tarih Enclimeni, 1928),
s. 543; Mehmed Streyya, Sicill-i Osmani, 111, 285; Semseddin Sami, Kamasi’l-a‘lam
(Istanbul: Mihran Matbaasi, 1311/1894), IV, 3047; Mehmed Tevfik Efendi, Mecmaatii’t-
teracim (istanbul Unversitesi Ktp., Tiirkge Yazmalar, nr. 192), vr. 93P; Bursali Mehmed
Tahir, Osmanli Muiellifleri (istanbul: Matbaa-i Amire, 1338,) 1I, 314; Sadettin Niizhet
Ergun, Ttirk Sairleri (Istanbul: Suhulet Kitabevi, 1945), 1, 149.

10 Pakalin, Maliye Tegkilat: Tarihi, I, 189-190. Pakalin'in ifadelerini, ddnemin vakaniivisi
Subhi’'nin konuyu aktarigiyla karsilagtirmak igin bk. Subhi Mehmed Efendi, Subhi Tarihi:
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1739 yilinda sadarete getirilen Serasker Mehmed Pasa tarafindan Atif
Efendi'ye defterdarlik gorevi tekrar tevcih edildi. Bu iki gorev degisikligini
degerlendiren bazi tarihgiler, Atif Efendi'nin énceki sadrazamin gadrine ug-
rayip basina o sikintili hallerin geldigine hitkmetmiglerdir. Zira bir y1l 6nce
Avusturyalilar’a karsi olan sefer sirasinda gosterdigi gevseklikten dolay1 go-
revinden alinan defterdarin yeniden goreve getirilmesi bir yana, hemen or-
duyla birlikte sefere gonderilmesi onun ilk azlinde sug¢suzluguna delil sa-
yilmigtir. Vakaniivis Subhi’'nin Atif Efendi’'nin azlini anlatirken kullandigi
“muséalaha” kelimesinden!! yola ¢ikarak azlinden sonra seleflerinden farkli
olarak muamele gosterilmesinde azil sebebinin sahsi bir meseleden kaynak-
landig1 diistiniilebilir. Fakat tamamen masumiyetine kail olmak da miimkiin
degildir. Zira kendisinin defterdarligi doneminde ortaya ¢ikan uldfe bedel-
lerinin alinip satilmasinda mesuliyetini unutmamak gerekir. Bu hatali ka-
rar sonucu yapilan édemelerle devlete ve hazineye zarar vermistir. Bununla
birlikte alinan hatali karardaki kusur sadece ona ait degildir. Ayni zamanda
devrin sadrazami basta olmak {lizere, yetkili diger zevatin da mesuliyetleri
oldugu konusunda tarihgiler birlesmektedir.!?

Savasin tafsilati ve yasananlar ilgili kaynaklarda detaylica veril-
migstir. Bu zorlu miicadelenin sonucu her bakimdan miuhim ve anlamli-
dir. Avusturyalilar'in harp konusundaki yilginliklart uygun bir anlasma
karsiliginda sulh akdine zemin hazirladi. Fransa elgisinin tavassutuyla an-
lasma yapilarak Belgrad'in teslimi saglandi. Belgrad'a ilk dahil olanlar ara-
sinda Defterdar Atif Efendi de vardi.!® Osmanli Devleti hem Avusturyalilar’la
hem de Ruslar’la baris anlasmasi imzaladi. Bu arada herhangi bir sebep be-
lirtilmeksizin Auf Efendi gérevden alindu.

“Defterdar-1 Sikk-1 Evvel Auf Mustafa Efendi bila sebeb-i zahir mah-1 merkiimun
on beginci glinii mesned-i defterdariden matrid u mazdl ve sabikan Sikk-1 Evvel
Defterdar Yusuf Efendi miitteka-piray-1 mesnedi mezbtr olup birka¢ giin muru-
runda 6teden beru arzfi-mend olduklar1 Beyt-i Serife dahi murahhas u mezin
olmagla mesrtir u mecbir oldu.” 14

izinli olarak gittigi hac farizasindan doniisiinii miiteakip (Rebitlahir
1155/Haziran 1742) uiciinct defa, sikk-1 evvel defterdari oldu. Ancak aradan
¢ok geg¢meksizin tutuldugu hummadan 6ldi (22 Cemaziyelevvel 1155/25

Sami ve Sakir Tarihleri ile Birlikte 1730-1744, haz. Mesut Aydimner (Istanbul: Kitabevi,
2007), s. 451.

11 bk. Subhi, Tarih, s. 451.

12 Pakalin, Maliye Teskilat Tarihi, 11, 190, 196.

13 Subhi, Tarih, s. 575.

14 Subhi, Tarih, s. 7, 20.
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Temmuz 1742). Karacaahmet’te Omer Ziithdi Efendi’'nin kabri yanina defne-
dildi. Sicill-i Osmani’de ise, “Haydarpasa’da géomuilidir” kaydi vardir.'®

Defterdarliginin yani sira sairligi ve hattatligi da olan Atif Mustafa Efen-
di bir anlamda klasik dénemin seckin aydinlarindan sayilabilir. Bir divan-
da toplanan siirlerinin degisik el yazma niishalari mevcuttur.'® Ayrica hat
sanatinda keskin divani denilen bir hat tarzi gelistirmis ve bu tarz numune
olarak dgrencilere megk edilmistir. Giiniimiizde ise Auf Efendi, Istanbul'da
Vefa semtinde kendi adini tasiyan Atf Efendi Kiitiiphanesi'nin banisi olarak
taninmaktadir.

Sivis Yillar: Telhisi

Auf Mustafa Efendi’'nin, hic siiphesiz en énemli ve kalici calismasi, Os-
manl maliyesinin ytizyillardir belini biiken ve “artik y11” diye de tabir edilen
sivis yillart sorununa ¢éziimi igeren telhisidir. Azlinden sonra yeniden gore-
ve getirildigi defterdarlik makaminda kaleme aldig1 bu telhis, esas itibariyle
mevacibat édemeleriyle ilgili bir diizenlemeyi icermektedir. Telhiste asil so-
runa baslamadan Islam’in dlgme ve hesaba verdigi éneme isaret eden Kur'an
ayetleri serdedilmektedir. Buna ilaveten konu hakkinda hadislerden ¢ikari-
lan delil ve rivayetlerle semsi ve kameri yillarin daha Hz. Peygamber zama-
ninda nasil hesaplandigi ve semsi ve kameri senelerin aralarindaki farkin o
zamanlar bile dikkate alindiginin alti ¢izilmektedir. Bu iki ayr1 takvimin uy-
gulamasina Kkisaca deginildikten sonra, her ikisi arasindaki 11 glinliik farkin
birikiminden olusan siirenin 33 senede bir defa bir yila karsilik gelmesiyle bu
yillarda ¢ift 6deme yapilmasinin hazineye getirdigi yiik konusuna gegilmek-
tedir. Buna gore neredeyse 300 yil siiregelen uygulama, stirekli yapilan fetih-
ler ve ele gegirilen topraklardan elde edilen gelirlerle karsilanmis, hi¢ olmazsa
da i¢ hazineden takviye edilerek bu konuda ortaya ¢ikan sikintilar bertaraf
edilmistir. Dolayisiyla yiikselis donemlerinde bu sebepten kaynaklanan so-
runlarin ustesinden gelinebilmistir. Fakat daha sonraki dénemlerde bu me-
selede ortaya ¢ikan sikint1 hazinece karsilanmadigindan 6zellikle maaglarin,
ultifelerin ve devletin masraflarini deruhte ettigi askeri personelin maaglari-
nin édemesinde semsi yila gecilmesi bir zaruret halini almistir. Atf Efendi,
artik devletin basina gaile acabilecek ¢ift maas 6édemeden kaynaklanan bazi
isyanlarin 6ntine ancak bdyle gecilmesinin miimkiin oldugunu bir tespit ola-
rak ortaya koymus ve bu sorunu ¢ézmek icin bundan sonra yapilacak olan

15 Mehmed Siireyya, Sicill-i Osmani, 111, 285; Subhi, Tarih, s. 756.
16 Aynnt icin bk. Dadas, “XVIII. Asir Sairlerinden Auf Efendi”, s. 22-30.
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uygulamaya isaret ederek yeni bir 6deme usulil gelistirmistir. Bu usule gore
maas ve Ucretlerin muharremden degil de 1152 (1740) yili Mart ayindan iti-
baren semsi yil hesabi esas alinarak ddenmeye baslanilmistir.

Her ne kadar sivig yillar1 sorunu, mevacib (ultfe) 6demelerindeki gecik-
meler gibi bir¢cok mali ve siyasi problemin miisebbibi olarak gdsterilse de ay
ve giines yili farkliliklar1 esas itibariyle sadece mukataa gelirleri i¢in sorun
¢ikarmistir. Zira 33 yilda bir kaybolan bir yillik gelir degil, 1122 (1710-11)
biit¢esine gore, sadece toplam gelirlerin % 26-30'unu olusturan marti muka-
taalarin geliri ile giines yilina gore toplanan diger gelirlerdir. Blitge gelirleri-
nin bazen yaridan fazlasini kapsayan cizye ve avariz gelirleri ise hicri ayla-
ra gore toplanmaktaydi.!” Atuf Efendi'nin telhisi sonrasindaki uygulama as-
linda Osmanlrda uzunca bir zaman muhtemelen bilingli bir sekilde stirdiirii-
len ve devletin yukselis zamanlarinda fazlaca sorun tegkil etmeyen bu mali
tatbikatin sonunu getirmistir.

Atif Efendi'nin telhisini, Osmanli Devleti’'nin duraklama ve gerileme do-
nemlerinde yaygin bir sekilde ortaya ¢ikan nasihatnameler, risale ve layi-
halardan ayiran en belirgin husus, uygulanmasi olmusgtur. Zira Atif Efendi,
devletin maliyesini uzun zamandir ugrastiran bir meselenin halli i¢in 1ayiha
hazirlamakla kalmayarak bunu tatbikatta uygulayici ve gérev yaptigi o kisa
stire icerisinde de olsa, takipgisi olmustur. Bir anlamda digerlerinden farki,
sorunu teshisi ve ¢6zlim silirecini baslatmak oldugu sdylenebilir. Fakat tatbi-
kata gecirilmekle beraber, sivis yillarina getirilen bu hal caresinin gecikme-
li oldugu da bir vakiadir. Mali meselelerde ihmal ve karsilasilan bazi mese-
lelerde zamaninda alinmayan tedbirler, devletin 6zellikle zayif zamanlarin-
da buyuk bir yikima neden olmustur. O bakimdan Atif Mustafa Efendi'nin
cesur bir takrir hazirlamasi dikkat ¢ekicidir. Biitlin bu iyi niyetli ve gayret-
li gabalarinin karsiligi olarak takdir edilecek yerde Defterdar Atif Mustafa
Efendi'nin tekdir edilmesi ve goérevinden azledilmesi, bozulma dénemlerinin
biurokrasiye doniik tipik miidahale anlayisinin Osmanlr'da artarak yerlesti-
ginin bir gbstergesidir.

Telhis Metni
Telhis metninin transkripsiyonunda su niishalar esas alinmistir:

1. Edirne Selimiye Kitaplig1, nr. 2239.
2. Auf Efendi Kiitiiphanesi, Atif Efendi béliimii, nr. 2087.

17 Tabakoglu, “Bir Tktisatgi-Tarihgi Olarak Halil Sahillioglu”, s. 69-70.
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Metin farkli ¢calismalarla karsilastirilmis; ancak niisha ve metin farkla-
11 ayri bir ¢alisma konusu oldugundan, bu tiir ayrintilara yer verilmemistir.
Ekte verilen orijinal metin ise Auf Efendi Kiitiiphanesi’'ndeki niishadan alin-
mustir. Halil Sahillioglu'nun okudugu metni géremedigimiz i¢in kendi metni-
mizle farkli olan hususlarin en énemlilerine kisaca isaret ettik.

Dibace-i Telhis-i Miisarun-ileyh

(28by Ratibe-haran-1 hazayin-i gaybiyye-i fiiyGzun ser-defter ve ercii-
mendi merhim el-Hac Atif Mustafa Efendi ha'iz-i kasabii's-sebk, mizmar-1
hiiner ve rakiz-i rdyet badi-i hiisn-i eser olup hemise nakdine-i biza‘a-i
ma‘arifi hideméat-1 Devlet-i Aliyye'ye masrif ve ezimme-i metaya-y1 ava-
rifi semt-i hayir-hahi-i saltanat-1 seniyyeye ma‘tif olmagla binaenaleyh
Husrev-i zaman U zemin ve daver-i devlet i din, meliki'l-mulak ve'l-acem
halifetu'llahi fi'l-alem sevketlii kerametlii mehabetlii sultan bin sultan es-
Sultan Mahm(d Han Gazi halleda'llahu miilkehti ebeden efendimiz haz-
retlerinin eyyam-1 huceste-fercam-1 saltanatlarinda ti¢ def‘a ihraz-1 riitbe-i
defterdari ile fass-1 elmas-1 miisellesii's-sekl-asa miisarun bi'l-benan olup
def*a-i saniyesinde evza‘-1 harekat-1 felekiyyeden (29a) nasi sene-i semsiy-
ye ile sene-i kameriyye beyninde olan tefaviit muktezasi lizre her otuz ¢
senede bir def‘a 1a-muhale sene-i kameriyye sene-i semsiyye tarafina teda-
hiilii cihetiyle mart tecaviiz etmekle serhad kila‘t neferati sadakat-1 sultani-
ye olan ocaklik mevaciblerini zaman-1 zabti marti olan mukata‘at ashabin-
dan mutalebeye mecblir ve ashab-1 mukata‘at dahi tedahiil-i senesi zarfin-
da martin fikdani cihetinden edadan imtina‘da magdir olmalariyla bi'l-ahire
Hazine-i Amire'ye miirca‘at idecekleri bedihi olup tekraren i‘tasi makale-i
itlaf olan ocaklik mevacibini abes yere virilmek lazim gelmekle bu dahiye-i
dehyanin indifa‘t muharremi olan ocaklik mevacibini marta tahvil olmagla
zikr olunan masarif-i bi-htideden telhis zimninda merhim-1 merktimun ser-
zede-i yerad‘a-i i‘caz-1 bera‘asi olan telhisdir. Daklka-sinasan-1 fenn-i hisab
puside degildir ki Devlet-i Aliyye'yi bu gline hasaret-i azimeden telhis mii-
ceddeden irad tedariik ve i‘dadindan evla olup ba-husiis masraf-1 mevhiim-1
merkam fakat bir def'a olmayup belki her otuz ti¢ senede bir kerre vuka'
bulmasi mukarrer olmagla mizact Devlet-i Aliyye'de numiine-i maraz-1 aki-
le olan bu ariza-i miizmineye Uislib-1 hakim tizre merhem-zen-i hiisn-i mii-
dava olmak merhiim-1 miisarun-ileyhin (29b) semere-i mahz-1 hultisu olup
cevdet-i karihasi igbu telhis-i me’'nisetii’l-ibaratin sebk-i selis ve sekb-i nefi-
sinden ma‘lim olur. Tegammeda'llahu bi-gufranihi amin.
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(29b) Auf Efendi'nin “TaKrir”i

Cenab-1 nesaksaz-1 umir-1 kd'inat celle saniihlt ani'n-nekayis ve's-siibeh
ve'l-afat hazretlerinin irade-i aliyye-i ezeliyyesi bu karhane-i dehr-i muhde-
sin nizam ve icadina ta‘alluk eyledikde harabe-zar-1 gabra-y siifliyeye is-
kéan ve iva eyledigi nev‘-i beni ademin cihet-i ma‘as ve zabita-i inti‘aslarini
rabita-i dekayik-1 mu‘amelata rabt ve ta‘lik eyleyip ta‘lim-i nikat-1 ayidat
ve tefhim-i rumazat ve iradat siyékmda kitab-1 miistetab-1 hikmet babinda
(_,U.u»\db.uuw\j_’,mmJ,\;\MJJ\Mo)»,\)yﬁdgguw\_)»smﬁ
Sl U‘J <Ly J@u d>=5\.: V)18 nass- _1 kerimi ile irdet-i tarik-1 hidayet- refik it-
mekle umde-i dan1§veran 1 ehl-i zeka ve kidve-i fetanet-disar-1 firak-1 riisd
U deha olan ulema vii hiikemanin mazbGt-1 cerd’id-asarlart olan kava‘id-i
riizname-i musannefati medar-1 zabita-i kaffe-i mu‘amelat olmagla kantin-1
devlet ve ayin-i saltanatin ibtida-y1 zuhGirundan bert kaffe-i enamin husa-
san varidat-1 hazain-i maltkiin cihet-i zabitasi serd’it-i hisaba ment ve de-
kayik-1 mesa’il-i darb u taksime merb(t (30a) olduguna bind’en firka-i ke-
tebe ve zlimre-i hademe-i hazinenin kuvve-i fikriyeleri da’ima vazife-i hal-
lerine masrGf ve inan-1 himmetleri her-bar semt-i dekayik-1 umfira ma‘ttif ol-
masi lazime-i hallerinden oldugu emr-i bedihi olup lakin zeyl-i muharrerat-
da makstid-1 asli olan dekayik-1 emrin sthhatini tesyid 1 te’yid i¢lin mesa’il-i
erbab-1 hey’'etin huldsa-i makallerinden ba‘zi kava‘id-i mer‘iyyenin isbu ma-
halde tahriri ihtiyar olundu. Hulasasi budur ki: Zaman-1 hicret-i Nebeviyye
aleyhi efdali't-tahiyye hazretleri miite‘ayyen ve miittefekun-aleyh oldugu-
na bind’en sene-i mezblre muharreminin evveli tarih-i islamiyye’ye meb-
de’ i‘tibar olunmusdur. Ve ehl-i ser indinde bu tarih-i Arabiyye'nin sithG-
ru ri'yet-i hilalden rii’yet-i hilale dek olan miiddetdir. Bu sithir gah otuz ve
gah yirmi dokuz olur. Za’'id ve nakis olmaz ve dort ay miitevaliyen otuz ve
¢ ay mitevaliyen yirmi dokuz olmak ca’'izdir ve her on iki sehre bir sene it-
lak iderler ve bu stretde sithGir ve stinlin-1 kameriyye-i hakikiyye olur. La-
kin sems ve kamerin hareketlerinde ve evza‘-1 mesakinde ve kamerin sems-
den bu‘dunda olan ihtilafat sebebi ile rii’yet-i hilalden ri’yet-i hilale dek olan
muddeti zabt mimkiin olmadig1 ecilden umir-1 ser‘iyyeye ta‘alluku olma-
yan emirde hiissab ve ehl-i niicim sems ve kamerin seyr-i evsat i‘tibariyla
ictima‘lart beyninde olan miiddete bir sehr dirler (30b) ve her on iki sehre
bir sene dirler. Ve bu siiretde sith{ir ve sinlin-1 vasatiyye olur. Ve bu i‘tibar ile
her sehr yirmi dokuz giin on iki sa‘at ve kirk dort dakikadan ibaret oldugu-
nu edevat-1 rasadiyye ile tahkik ve isbat eylediler ve re’s-i sene-i kameriyye

18 Y{inus 10/5: “Giinesi 151kl1, ay1 da parlak kilan, yillarin sayisini, hesabi bilmeniz i¢in ona
(aya) birtakim menziller takdir eden O'dur. Allah bunlar1 ancak bir gercege (ve hikmete)
binaen yaratmigtir. O, bilen bir kavme ayetlerini aciklamaktadir.”
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olan sehr-i Muharremi otuz ve Saferi yirmi dokuz i‘tibar eyleyiip bu minval
Uizre ila-ahiri's-sene birin otuz ve birisini [dahi] yirmi dokuz add eyleyerek
sene-i kamile-i kameriyyenin a‘dad-1 yevmiyesini ti¢ yuz elli dort gline ib-
lag eylediler. Ve her sehrde terk ve ihmal eyledikleri kirk dort dakika kiisGir-
dan bir senede miictemi* olan bes yiiz yirmi sekiz dakika ki hasbe's-sa‘a se-
kiz sa‘at ve kirk sekiz dakika ider senevi ol mikdar sa‘at ve dakayikdan her
otuz senede on bir giin za'id olduklar: cihetden her otuz senede Zilhicceyi
on bir def‘a otuzar giin add idiip ol senelere kebise dirler. Ve ala-haze't-tah-
kik sene-i kameriyye-i vasatiyye ti¢ yiiz elli dort giin ve sekiz sa‘at ve kirk
sekiz dakika olmus olur. Ve sene-i semsiyyenin miiddeti Zic-i Giirgani rasa-
dr misdakinca Ui¢ yliz altmis bes giin ve bes sa‘at ve kirk dokuz dakika olup
beynehiimada tefaviit ala-vechi't-takrib on giin yirmi bir sa‘at olmak iktiza
itmekle tarihi kameri olan vezayifde madde-i tedahiil ala-vechi'z-zartri za-
hir olur. Bu stretde tarihi semsi olan (31a) mukata‘at ummali her Gi¢ sene
ki otuz alt1 sehr ider eyyam-1 miictemi‘a-i miitefaviteden her bir senede ha-
sil olan eyyamin ii¢ senede miictemi‘ olan bir sehr-i kamili i‘tibarda mecbtr
olup Ui¢ senede otuz alt1 vezayifi yahtid sehri i‘tibar olunan sa’ir masarifat-1
mu‘ayyeneyi bir ay ziyadesiyle otuz yedi ay i‘tibar eyleyerek her otuz {i¢ se-
nede bir senelik masrafi ve vezayifi ziyade virmege mecbir olurlar.

Bu keyfiyyetin habayayi1 hafadan harice ihracina cihet-i temsili budur
ki mesela sene-i kameriyyenin eczasindan ibaret olan siih{ir-1 Arabiyye’den
re’s-i sene i‘tibar olunan gurre-i Muharrem ile stthir-1 yevmiyeden re’s-i sal-i
sems i‘tibar olunan Mart mesela elli i¢ yahtd elli dort sene-i hicriyyeden
i‘tibar olunmak lazim gelse!® balada zikr 4 tafsil olundugu tizre kiistir-1 mii-
tefaviteden miictemi’ olan keyfiyyat-1 dakika miicebince bin seksen yedi
tarthine murtaki olunca bir sene-i kameriyye tedahiil ve bin seksen yedi
tarthinden dahi bin y{iz yirmi sene-i hicriyyeye gelince iki sene-i kameriy-
ye [ve] bin yliz yirmi bir sene-i hicriyyeden bin yuz elli dért sene-i hicriyye-
sine gelince 1i¢ sene-i kameriye tedahiil idiip hasebi’d-dikkat sene-i hicriy-
ye?© adedi bin yiiz elli dort senesi miintehi oldukda sene-i kameriyye ade-
di gibi yiiz sene olmayup [belki] doksan yedi sene olmak iktiza eylemek-
le Gi¢ sene nakis olmus olur. Elsine-i hademe-i hazine ve kaffe-i nasda elli
dort marti elli bes marti1 dey ta‘bir olunur. (31b) Bu galata i‘tibar sebebi ile

19 Halil Sahillioglu'nun arsivden aldig1 belgede farkli olan kisim da buraya ilave edildi. “Marta
tesadiifi tafahhus olundukda halen miineccimbasi olub izmir kadisi olan faziletlii Ahmed
Efendi da’ilerinin istihract Gizere 1053 sene-i hicriyyesinde Mart bulunmayub 1054 senesi
Muharreminin evveli ile Mart bir gline musadefe etmekle”, Sahillioglu, “Sivig Yili Buhran-
lart”, s. 108.

20 Burada diger metinde, “Hicriyyeden 1154 senesine gelince sene-i hicriyye ‘adedi tamamen
ylz seneye balig olmis” seklinde farklidir.
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miyanede Ui¢ sene-i kameriyye miitedahil olup kalil i1 kesir masarif-1 hazi-
ne her ne ise zikr olundugu lzre bin elli sekiz senesinden bin yliz elli dort
senesine gelince miyanede mur(r iden doksan alti senede ti¢ senelik mas-
raf ziyade virilmis olup istilahat-1 ketebe-i hazinede vacib an-sene-i fulan
deytli yazilan ta‘birin serdyit-i vaz‘iyyesine asla i‘tibar olunmamis olur. Ve
bu maddeye nass-1 kerimden dahi isaret olundugunu kibar-1 miifessirin ha-
zerat1 sebt-i ceride-i asar buyurmuslardir. (s ¢y, WS @l s Jis sl 06 a0 sy
el 2443 B 1AEY 0 SO B ST 3 35 J 5 s s S G0l y s B Loy b ) o e
o 0 Ao 5551 o 5 o e g b 3 e S 2y 5 s 59 e
Mg 5 B el i) ol e 0T, 3 by Loy Bt i) ol e 230 b 2adl ) 2l 31 e
2UIS e Bl B i Band a5 ) 35l 13A 25 1,315515 &1 JB) bind’en ala-zalik Dev-
let-i Aliyye-i ebed-peyvend hazinesi éyidétmdan ibaret olan kaffe-i varida-
tin ve amme-i masarifatin mecmii‘u sene-i kamile i‘tibariyla cari olduguna
bind’en ayidat-1 mu‘ayyenenin ba‘zisi sithlir-1 semsiyye ve ba‘zilar1 dahi si-
hir-1 (32a) kameriyye i‘tibariyla mesbit-1 sahayif-i cerayid olup lakin re’s-i
stthlir-1 semsiyye i‘tibar olunan Martdan gaye-i sehr-i Subata varinca mu-
kaddime-i mezkirede vasf 11 tafsil olundugu lizre miyanede gilizeran [eden)]
a‘dad-1 eyyam hasbe’l-aded ii¢ yiiz altmis bes glin ve re’s-i sithtr-1 kameriy-
ye i‘tibar olunan Muharremden dahi gaye-i sehr-i Zilhicceye mintehi olun-
ca murQr iden a‘dad-1 eyyam dahi Gi¢ yuiz elli dort giinden ibaret olup lakin
fi'l-asl re’s-i tarih-i hicriyye i‘tibar olunan sene-i kameriyyenin a‘dad-1 eyya-
m1 sene-i semsiyye eyyami adedinden on bir giin noksan olduguna bina’en
kiill-i senetihi takriben on birer giin tefaviit-i noksani sebebi ile her otuz ¢
senede bir def*a siihlir-1 kameriyyenin tedahulii vuk{i‘undan fesad-1 hisab-1
hazine iktiza eyleyiip huslisan yliz yirmi bir senesinde vaki‘ olan miidaha-
leden isbu bin yiiz elli dort senesine gelince otuz i¢ sene miirtr idiip elli dort
senesinde fikr ve miilahaza olunan madde-i tedahul vaki‘ olacagina bind’en
bast i temhid olunan mahziiratdan hadis ve ariz olacak illet-i tedahule im-
kani oldugu vechile tehyi'e-i tedavi lazime-i halden olduguna bind’'en ba‘zi
umde-i kittab ve nakave-i ehl-i hisab ile tarik-1 miidavast milahaza olun-
dukda balada tafsil olundugu tizre tekevviin-i tedahulii sebebi ile veray-1
perde-i hafada miitekevvin olacak mahziirat-1 (32b) hafiyyeden baska faz-
la gériiniip Hazine-i Amire’ye bar-1 giran-1 zuhtrat mesabesinde ariz olacak

21 “Kur'an-1 Kerim'de de bu farkliliga isaret vardir. Nitekim Ali b. Eb( Talib’den (r.a.)
nakledildigine gore bir yahudi ona sordu ve sdyle dedi: “Kur’an-1 Kerim’'de ‘Onlar
magaralarinda Gi¢ ylUz sene kaldilar ve dokuz yil daha ilave ettiler’ denilmektedir.
Oysa Tevrat'ta sadece 300 yil kaydi var, 9 sene ifadesi yer almamaktadir. Bunlar nasil
uzlastirilabilir?” Hz. Ali (r.a.) ona sdyle cevap verdi: “Tevrat'taki glines yili hesabina
goredir. Kur'an'daki ise ay yilt hesabina goredir. Bu nedenle Allah dokuz yilin {i¢ yiiz yila
katildigina isaret etmek icin ‘dokuz yil daha ilave ettiler’ demistir.”
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ocaklik mevacibati masraflart an-i‘tibar olunan gurre-i Muharrem re’s-i sii-
hiir-1 semsiyyeden i‘tibar olunan Marta tahvilden gayri ¢caresi olmayup lakin
zikr olundugu tzre sene-i kamilesi i¢ yiiz elli dort giinden ibaret eyyam-1
sene-i kameriyye masrafinin an-gurre-i Muharremden iken sene-i kamilesi
eyyami ii¢ yiiz altmis bes giinden ibaret sene-i semsiyye Martina munsarif
oldugu stretde zahir-i halde sene-i semsiyyeye nakl sebebi ile on bir giinliik
masraf-1 yevmiyye za'id olup lakin hakikat-i hale nazaran tedahul niza‘ina
illet-i muistakille olan sebeb-i hafi isbu stiretde zahir ve bedidar olan on bir
glinden ibaret olup ve maks(id-1 asli dahi beher sal sene-i semsiyye ile se-
ne-i kameriyye eyyami beyninde tefaviit a‘dad-1 nisbiyyeden tekevviin ey-
leyen on bir giin ki otuz li¢ senede bir def‘a ma‘a tefavitihi ii¢ yliiz altmis
bes glinden ibaret bir sene-i kdmile-i ma‘neviyenin niza‘t maddesinin imha-
st olmagla bu stiretde mesela yevmi bir kise riimi mevacibi olan bir kal‘a ne-
ferati yevmiyesi gurre-i Muharremden i‘tibar olundugu stretde sene-i mez-
bire Zilhiccesi gayetine dek eyyam-1 sene-i kamile i‘tibar olunan g yiz elli
dort glinden iktiza iden {i¢ yuz elli dort Kiseyi yine tamamen almak ve mad-
de-i nizad‘1 (33a) tefaviitii mahv ve izale iclin sene-i semsiyyeye nakli sebe-
bi ile miitekevvin olan on bir giinden igmaz ve te‘ami olmakda ocaklik as-
héab1 neferata bir diirlii 6zr melhGiz olmadig1 emr-i bedihi olmagla ol maka-
le Muharremi olan ocaklik yevmiyesi sene-i kameriyye eyyamindan ibaret
olan ti¢ yuz elli dort glinlik mevacibini yine tamamen almak ve sene-i sem-
siyyeye nakli sebebi ile tefaviit gériinen on bir giin mesktiin-anh kalmak-
da be’s-i zahirl melhiz olmayup lakin [bu] emr-i hafiyyi'l-menafi‘in nik-
te-i mektiimesini dekayik-1 hesabdan bi-haber neferat alaka ve def‘aten tef-
himi nev‘an su‘Gbetlii oldugu cihetden tedrici tefhime vesile olsun i¢iin bu
keyfiyyetin mukaddime-i siiri‘u bi-inayeti'llahi te‘ala bu def‘a feth u teshiri
miuyesser neferat-1 merkimeyi miiceddeden vaz‘ u tahrir olunacak Belgrad
Kal‘as'ndan ve muzafatindan olan kila‘* ve palanka neferatindan bed’ olun-
mast mistahsen goriilmekle ibtida’-i emirde nefs-i Belgrad Kal‘asi'nin el-an
tahririne miibaseret olunan piyade ve stivari yerlii neferatindan simdiye dek
her ne mikdar neferati tahrir olunmus ise insa’allahii te‘ala yiiz elli iki sene-
si Zilhiccesinin on ti¢iincii gliniinden vaki' olacak elli iki senesi Marti duhti-
line dek her ne mikdar yevmiyeleri yiiriir ise baskaca icmal olunup iktiza
eden (33b) yevmiyelerinden miictemi‘ olan akce baska virilmek ve elli iki
senesi Martindan sonra sene-i semsiyye i‘tibariyla yevmiyeleri Mart ibtida-
sindan yirimek ve inga’allahii te‘ala senesi tekmilinde balada bast i temhir
olundugu lizre sene-i kameriyyede alacaklari i¢ yiiz elli dort giinlik yevmi-
yeleri li¢ yiiz elli dort giin i‘tibariyla tamamen viriliip niza‘-1 tefaviti izale
iclin sene-i semsiyyeye nakl sebebi ile eyyam-1 sene-i semsiyyeden fazla g6-
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riinen on bir giine ta‘arruz olunmamak ve senevi icmalleri sene-i semsiyye
i‘tibariyla li¢ yiiz altmis bes giinden baglanup on bir giinligii def*-i niza‘1 te-
dahul namiyla fiirG-nihade ve ¢ yuz elli dort giin i‘tibariyla mevacibleri vi-
rilmek ve bu siyak-1 mer‘iyye Belgrad aklamindan olan kila‘ ve palankalar-
da mer‘? ve mu‘teber tutulmak tizre mahalline kayd ve Belgrad hazinesi ta-
rafina mufassalen streti ve iktiza iden ahkami yazilmak babinda emr i fer-
man devletlil sultanim hazretlerinindir.
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Lintroduction et I’appropriation du positivisme
dans ’Empire Ottoman

Enes Kabakc1*

The Introduction and Appropriation of Positivism in the Ottoman Empire

To describe the modernization and spread of positivism in connection with
what occurred during the last part of the 19th century and the first half of
the 20th century as blind imitation indicates a deficiency in understanding
of the nature of social processes. This article aims to define the entrance of
positivism into the Ottoman Empire and its adoption by some of the Ottoman
intellectuals not as a cause and effect relationship, but rather as an expression
of interaction which indicates that both of those affecting and being affected
were influential in this process. Moreover, how the rationale and aims of the
interests of the Ottoman intellectuals in positivism differed from the rationale
and aims of the French positivists who expended efforts to bring positivism to
the Ottomans will be examined; it will also be emphasized how, as an ideology,
positivism necessitated a differentiation between modernization, reform, and
positivism as a means of development and consolidation. In this connection, it
is emphasized that Ottoman modernization was essentially aimed at the goal
of “saving the state”; the reforms carried out in the military and administration
(islahat and the Tanzimat) and the thought process on which these were based
will also be examined. The role played by the Young Turks, some of the most
important actors in the process in question, will be examined, as well as the
positivism of the most effective representative of this trend, Ahmet Riza; his
approach was not a process of acquisition, but rather a new interpretation of
positivism. Also, examples will be given of how Ahmet Riza tried to express the
historical-philosophical heritage of the Ottomans in the language and concepts
of positivism.

Key words: Positivism, Ottoman, Ahmet Riza, Young Turks, Reform

Lavenement du positivisme en Turquie vers la fin du XIX¢ siecle releve du
processus général de modernisation amorcé il y a plus de deux siécles dans
I'Empire ottoman. La compréhension des conditions de I'importation et de la
perception du positivisme nécessite donc une analyse relative a ce processus
général dont les débuts coincident avec les premiéres défaites militaires de
I'Empire. La débacle militaire se soldant par des traités désastreux, contraint

*  Maitre de conférences, Université d'Istanbul, Département de sociologie.
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I'Empire ottoman au XVIII® siecle a entamer un processus d’interrogation sur
ses propres institutions a commencer par son organisation militaire. Le com-
mencement d'un tel processus implique par ailleurs un changement de pa-
radigme concernant I'appréhension de la civilisation occidentale : les échecs
militaires déclenchent dans l'esprit des dirigeants ottomans une révolution
intellectuelle, I'impératif de mieux connaitre leurs ennemis séculaires. LEu-
rope, considérée jusqu'alors comme un ennemi fatal, prend ainsi sa place a
la fois comme stimulus externe et comme modéle d’inspiration dans le pro-
cessus de “modernisation” turque. L'Empire ottoman entreprend ainsi deux
siécles avant son effondrement, un mouvement de “modernisation” percue
occidentalisation” et d’

'«

souvent par les chercheurs comme un processus d
“europé€anisation”.

La modernisation turque : comment sauver I'Etat?

Dans les débuts de la modernisation, 'ouverture de I'Empire ottoman a
ses adversaires historiques est restreinte au domaine militaire : en imitant
les systémes militaires européens, les dirigeants ottomans pensent retrouver
les jours victorieux de leur Empire. Ce dessein exige selon les premiers ré-
formistes ottomans de se munir des “armes” de I'’ennemi, donc de I'Europe.
Cette idée prend ensuite en nouveau sens, plus métaphorique : les “armes”
exprimeraient d’abord la “science et la technique de I'Europe”, puis les insti-
tutions de 'Occident. D'ou I'idée d'importation des institutions européennes
qui implique I'introduction des idées occidentales dans I'Empire ottoman.

La premicre phase de la modernisation turque commence tout au début
du XIXe¢ siecle avec les réformes militaires!. La réorganisation de I'armée sur
le modele européen par des officiers européens, notamment des Frangais,
constitue la premiére étape de la modernisation. Une deuxiéme série de ré-
formes est mise en ceuvre a partir des années 1830 dans le domaine de I'édu-
cation?. La création des nouvelles institutions d’enseignement secondaire et

1 Stanford J. Shaw, “The Origins of Ottoman Military Reform : the Nizam-1 Cedid Army of
Sultan Selim 11", Journal of Modern History, v. 37, 1965, pp. 291-306 ; idem., “The
Established Ottoman Army Corps under Sultan Selim III (1789-1807)", Der Islam, v. 40,
1965, pp. 142-184.

2 Niyazi Berkes, The Development of Secularism in Turkey (Montreal: McGill University
Press, 1964) p. 99; Bernard Lewis, Islam et laicité. La naissance de la Turquie mo-
derne, trad. de I'anglais par Philippe Delamare (Paris : Fayard, 1988 [1961]), pp. 79-82
et 105-106. Parmi ces nouveaux établissements, 1'Ecole de Musique impériale (Muzika-t
Htimayun Mektebi) est fondée en 1831 afin de fournir a I'armée les tambours et les trom-
pettes vétus de tuniques et pantalons européens. L'Ecole des Sciences militaires (Mekteb-i
Ulum-i Harbiye) méditée pendant plusieurs années avant son inauguration en 1834, se
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supérieur, calquées sur les modeéles européens, vise a former, entre autres,
des officiers et des bureaucrates. Ces nouveaux établissements fondés par
le besoin de cadres étatiques seront le berceau du mouvement d’opposition
jeune-turque.

Le probléme des modéles a imiter s'impose dés le début de la moderni-
sation. A partir du XIXe siécle, la France se trouve au coeur du processus de
modernisation de la Turquie. Cependant elle n’est pas seule a influencer les
¢lites modernisatrices ottomanes : dés la deuxiéme moitié du XIX® siecle,
I'influence anglaise vient se conjuguer a I'influence francaise puis laisse sa
place a une trés forte emprise allemande qui durera a son tour jusqu’a la fin
de la premiere Guerre mondiale.

Les réformateurs turcs, tout en s'inspirant de la philosophie politique ainsi
que de la perception de I'Etat et de la société de ces trois grandes puissances
de I'époque proposent différents “remeédes” pour “guérir” I'Empire, appelé
alors I' “homme malade” par 'Occident. La question a laquelle toutes les
élites et les hommes d’Etat ottomans cherchent a répondre est : “comment
sauver I'Etat?”.

LY

Le “remede” proposé doit étre avant tout adaptable a I' “organisme”, c’est-
a-dire aux valeurs de la société et a la culture politique turco-ottomane. La
question de 1" “adaptation” suscite chez les réformateurs ottomans un vif
débat produisant des controverses pendant deux siécles. A l'origine de ce
débat se trouve la distinction entre “culture” et “civilisation” qui divise les
penseurs et les hommes d’Etat ottomans au XIX¢ siécle. L'objectif de cette
distinction est d’élaborer la base théorique d'un discours qui s’efforce de
conserver la culture (ottomane-musulmane) tout en adoptant la civilisation
(occidentale). 11 s’agit d’adopter la technique et les modéles institutionnels
occidentaux sans se laisser influencer par la culture européenne/occidentale.
Les connotations attribuées a ces concepts dans le cas ottoman ne sont en
effet pas différentes de celles attribuées par les romantiques allemands : la
culture évoque davantage I'expression de I'ame profonde d'un peuple (son
génie individuel) ; la civilisation exprime le progrés matériel lié au développe-

veut la Saint-Cyr de I'armée ottomane et imite, autant que les circonstances le permettent,
son modéle francais. Les étrangers jouent un role essentiel dans I'enseignement, et la
pratique d'une langue européenne, généralement le Frangais, est la condition préalable et
nécessaire a toutes les études. Comme I'Ecole de médecine, elle dispose d'un cycle prépa-
ratoire pour les enfants. La Grande Ecole de Miilkiye ot de nombreux de Jeunes-Turcs ont
fait leurs études est créée en 1859 pour la formation des fonctionnaires. Fondé en 1863,
Robert College donne une instruction a I’américaine. Quant a 1'Ecole impériale de Galata-
saray, fondée en 1868, c’est un établissement public dont le corps enseignant est constitué
majoritairement par des professeurs frangais.
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ment économique et technique (les progrés collectifs)3. Cette “modernisation
conservatrice” marque non seulement l'effort stratégique consenti par les
sultans ottomans en vue de combiner I'importation de modéles occidentaux
avec la pérennisation de leurs autorités traditionnelles mais aussi la pensée
des élites opposantes réformistes, a savoir les Jeunes-Turcs?.

Les Jeunes-Turcs : acteurs de la modernisation et
introducteurs du positivisme

Le mouvement jeune-turc® nait et s'épanouit dans le dernier quart du
XIXe¢ siécle dans l'opposition au sultan Abdulhamid 1I1°. Composés de plu-
sieurs fractions, les Jeunes-Turcs s’accordent notamment sur la volonté de
rétablissement de la constitution de 1876. Celle-ci est octroyée par Abdul-
hamid II, suite aux pressions et intrigues politiques des puissantes figures
de la bureaucratie (a commencer par Midhat Pacha) et des anciens membres
de T'organisation dissociée, appelées Jeunes-Ottomans (a commencer par
Namik Kemal)?, et abolie par lui-méme deux ans plus tard. Si I'objectif est le
rétablissement de la constitution, identifiée au salut de I'Etat et des peuples
constituants de 'Empire, la cible est Abdulhamid II en personne, incarnation
de la tyrannie et responsable de toutes les calamités selon les Jeunes-Turcs.
Le dessein de l'opposition n'est nullement d’abolir la monarchie mais de
rationaliser I'ordre social et de moderniser la bureaucratie. Ces caractéris-
tiques du mouvement jeune-turc ne sont pas sans rappeler les physiocrates
du XVIII® siecle et notamment Turgot qui voulait, dit Ran Halévi, “soumettre
I'absolutisme royal aux impératifs d'une politique de la raison, mais sans
rien lui faire perdre de ses prérogatives”s.

3 Louis Dumont, L’idéologie allemande : France-Allemagne et retour (Paris : Gallimard,
1991), p. 80.

4 Pour la “modernisation conservatrice” voir Badie B., Les deux Etats (Paris : Fayard, 1986),
pp. 200-206 et Id., L’Etat importé (Paris : Fayard, 1992), p. 136, 146.

5 Sur le mouvement jeune-turc voir M. Sukrii Hanioglu, The Young Turks in Opposition
(Oxford : Oxford University Press, 1995) et idem. Preparation for a Revolution, The
Young Turks, 1902-1908 (Oxford : Oxford University Press, 2001).

6 Frangois Georgeon, Abdiilhamid II. Le sultan calife (1876-1909) (Paris : Fayard, 2003).

7  Serif Mardin, The Genesis of Young Ottoman Thougt. A Study in the Modernization of
Turkish Political Ideas (Princeton : Princeton University Press, 1962). Prédécesseur de
I'opposition jeune-turque, le mouvement jeune-ottoman émerge dans le deuxiéme moitié
des années 1860 sous le régne du sultan Abdulaziz (régne de 1861 a 1876). La contes-
tation jeune-ottomane se focalise essentiellement sur deux points, I'un culturel, I'autre
politique : I'imitation superficielle de I'Occident et I'absolutisme du régime établi.

8 Ran Halévi, “Les Girondins avant la Gironde” in Frangois Furet, Mona Ozouf (dir.), La
Gironde et les Girondins (Paris : Payot, 1991), p. 155.
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Deux caractéristiques fondamentales constituent les points communs des
Jeunes-turcs. La premiere concerne leur trajectoire scolaire. Une trés grande
majorité des Jeunes-Turcs fait ses études dans les nouvelles institutions d’en-
seignement évoquées ci-dessus. Dans leur formation, les sciences biologiques,
I'anatomie et la physiologie occupent ainsi une place considérable. Ils définis-
sent la “vie et le monde” a travers la “Science” et particuliérement la biologie.
Dans I'Ecole de Miilkiye, les cours de botanique bouleversent I'esprit des étu-
diants. Pourtant, ce choc intellectuel et moral est beaucoup plus radical dans
l'esprit des étudiants de I'Ecole militaire de médecine : si les cours de patho-
logie débarrassent les étudiants des “superstitions”, la perception biologique
de la vie et du monde, entretenue par le sentiment de patriotisme des écoles
militaires, donne un caractére plus révolutionnaire a I'action des étudiants
de I'Ecole militaire de médecine. L'enseignement de la médecine moderne les
dote d'une perception matérialiste-darwiniste de I'histoire. Ils saisissent le
monde comme un ensemble de changements chimiques, physiques et biolo-
giques. Leur objectif est simple : soigner “'homme malade”, c’est a dire 'Em-
pire ottoman, tout en se réclamant des “médecins sociaux”. La relation entre
I'homme d’Etat et I'Etat se transforme ainsi en relation de médecin a patient.
Si I'Etat est malade, les hommes d’Etat, selon cette analogie, ont pour mis-
sion de le guérir. L'idée de “progres” (terakki) ne dépasse donc pas les limites
d'une rhétorique chez les Jeunes-Turcs car, dans leur approche, il n’'y a pas de
place a I'évolution historique : 'Etat peut, de temps en temps, “tomber ma-
lade” mais cette maladie ne doit jamais étre considérée comme le résultat d'un
processus historique, elle est percue comme une situation conjoncturelle®.

La deuxiéme caractéristique des adhérents du mouvement jeune-turc
est relative a leur origine sociale. La majorité des Jeunes-Turcs viennent
de province et sont en général, issus des familles appartenant aux couches
relativement inférieures de la sociétél®. Cependant, bien qu’ils viennent de
la “périphérie” de I'Empire et sont de différentes confessions, ils se situent
idéologiquement au “centre”. Ils ne se proposent pas d'étre le porte-parole
de la périphérie ni de se faire les hérauts des provinces, des peuples ou des
confessions dominés de 'Empire!l.

9  Serif Mardin, Jon Tiirklerin Siyasi Fikirleri (1895-1908) [Les idées politiques des Jeunes-
Turcs (1895-1908)], (Istanbul : Iletisim, 1999 [1964]).

10 Issus des provinces lointaines de I'Empire, la plupart des Jeunes-Turcs font leurs études
dans les mémes établissements que les beyzades, c'est-a-dire les enfants des familles
stambouliotes, des hauts bureaucrates de la Sublime Porte ou des grands dignitaires du
Palais méme si la différence sociale conduit dans ces écoles a une ségrégation de fait entre
ces deux groupes d’étudiants.

11 Voir “Notre programme”, Mechveret, n° 1, 1¢' décembre 1895.
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L’introduction du positivisme

Les Ottomans font connaissance avec le positivisme avant la période
de l'opposition jeune-turque. Les premiers pas viennent des positivistes :
Auguste Comte, qui a donné au prophéte de I'islam une place dans le calen-
drier de la religion positiviste, écrit lui-méme une lettre a Resit Pacha (1800-
1858), un ancien grand vizir de I'époque des Tanzimat!2, pour l'inviter a
embrasser la nouvelle “religion de I'Humanité”13. Aprés sa mort, c’est cette
fois une délégation positiviste, composée de Docteur Robinet, de J. Lagarri-
gue et d’E. Boudeau qui s’adresse solennellement a Midhat Pacha, lui aussi
ancien grand vizir expatrié par Abdulhamid II. Fort élogieuse, leur lettre
assure le pacha réformiste que les positivistes “estiment les nations d’apres
leur rapport intérieur a la civilisation générale”!4. Quant a Midhat Pacha,
dans sa réponse, il s’efforce d’expliquer de son coté que I'islam n’est point
un obstacle a la civilisation. D’ailleurs, lorsque Midhat se rend a Paris, Pierre
Laffitte, le successeur d’Auguste Comte a la téte du mouvement positiviste,
tient personnellement a lui rendre visite pour saluer en lui le “continuateur
de I'ceuvre de Resit Pacha”.

Dans un premier temps, ces efforts restent vains. Le premier pas du coté
ottoman est fait par Besir Fuad. Né en 1853, diplomé d'une école des jésuites
frangais a Damas, puis de I'Ecole militaire, il devient I'aide de camp du sul-
tan. Il s’intéresse particuliérement a la médecine et a la physiologie. Pendant
les quatre derniéres années qui précédent sa mort, il écrit vingt livres et deux
cents articles sur la physiologie, la linguistique et I'art militaire. Il fait des
traductions de Hugo, de Zola et de Voltaire, écrit des nouvelles et des poémes.
Bien qu’il soit connu comme “le premier positiviste et naturaliste ottoman”??,
il est loin de s’approprier le positivisme en tant que systéme de pensée. Il ne
s'intéresse point — a I'instar de toute sa génération — au fond philosophique
ni aux aspects idéologiques et “religieux” de la doctrine de Comte. Ce qui
l'attire dans le positivisme ce n’est que I'importance accordée aux sciences

12 Le terme de Tanzimat, littéralement “remise en ordre”, désigne les réformes entreprises
dans I'Empire ottoman suite a la promulgation du célébre Noble Rescrit de la Maison des
Roses (Hatt-t Serif de Giilhane) le 3 novembre 1839. Pour cette époque de réformes voir
Roderic H. Davison, “Tanzimat”, Encyclopédie de l'Islam, nouvelle édition, t. X (Leiden :
Brill, 2002), pp. 216-226.

13 Pour la lettre d’Auguste Comte a Resit Pacha voir Auguste Comte, “A son Excellence
Rechid Pacha” in Systéme de politique positiviste ou traité de sociologie instituant la
religion de ’humanité, t. Ill (Paris : 1853), pp. XLVII-L.

14 Adresse des positivistes a Midhat-Pacha, ancien Grand-Vizir de '’Empire ottoman (Pa-
ris : P. Ritti), le 14 Gutemberg 89 (le 26 aotit 1877), p. 11.

15 M. Orhan OKkay, flk Tiirk Pozitivist ve Naturalisti Besir Fuad [Premier positiviste et natu-
raliste turc Besir Fuad] (Istanbul : Dergah Yayinlari, s.d.)
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— naturelles — et aux progreés techniques. Cette lecture naive et partielle du
positivisme peut étre généralisée a propos de la perception d’autres idées
occidentales par les élites ottomanes. La naiveté de leur lecture n’est pas
la conséquence de leur incapacité intellectuelle, qui, elle-méme serait la ré-
sultante d'une tradition marquée par I'absence d’'une pensée spéculativel® ;
mais son caractére partiel traduit plutdt leur souci de “sélectionner” les traits
“convenables” dans ces systémes de pensée étrangers. Les éléments sélec-
tionnés ne doivent pas, d'une part, présenter de contradiction avec la culture
établie ou du moins, doivent pouvoir étre adaptés a celle-ci et, d’autre part,
doivent fournir des solutions immédiates aux problémes de I'Empire.

L'introduction du positivisme en Turquie ne commence donc véritable-
ment qu'a la génération suivante, celle des Jeunes-Turcs, contemporaine
des débuts de la III* République en France. Si sa réception du positivisme
est relative au contexte dans lequel se trouve 'Empire ottoman — et donc a
I'histoire de la modernisation de la Turquie — sa perception est étroitement
liée a la culture politique turco-ottomane et au poids des individus. En ef-
fet, il n'y a jamais des cultures en contact, mais des individus, porteurs de
cultures et d’idéologies différentes. Cependant, ces individus ne sont pas des
étres indépendants de leur milieu social et culturel, ils sont en interrelation
dans des réseaux complexes. Ils appartiennent a des institutions, qui ont
des regles d’action, des normes, et une organisation. Ce qui fait que les “in-
terpénétrations” des civilisations, des cultures ou des idéologies en présence
suivent les réseaux de ces interrelations ou de ceux des rapports entre les
institutions!?.

De ce point de vue, l'activité politique d’Ahmet Riza Bey, le grand artisan
de I'introduction du positivisme en Turquie — notamment sa relation avec le
positivisme et ses rapports avec les positivistes — fournissent des précisions
importantes non seulement sur la perception du positivisme mais également
de I'Occident par les Jeunes-Turcs. Si ce jeune-turc paradigmatique retient
I'attention, ce n'est pas seulement pour sa représentativité parmi les Jeunes-
Turcs avant 1908, ou a cause du fait qu’il est le leader de I'un de deux cou-
rants principaux!® dans le mouvement jeune-turc et le chef du Comité Union

16 Serif Mardin, Jén Tiirklerin Siyasi Fikirleri (1895-1908) [Les idées politiques de s Jeunes-
Turcs (1895-1908)], (Istanbul : Iletigim, 1999 [1964])

17 Roger Bastide, “Initiation aux recherches sur les interpénétrations de civilisations”, Basti-
diana, 1998 (1948), Id., “Acculturation”, in Encyclopaedia Universalis, 1968.

18 Le deuxiéme courant est celui qui est mené par Prince Sabahaddin, défenseur des idées de
Le Play et de Demolins. Fondateur de la Ligue pour I'Initiative privée et la Décentralisation
(Tesebblis-i Sahsi ve Adem-i Merkeziyet Cemiyeti) il pronait la décentralisation et le libé-
ralisme anglo-saxon pour 'Empire ottoman. Sur cet adepte de I'école de la Science sociale
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et Progrés. L'importance de ce personnage vient particulierement de ses
contacts directs avec le cercle positiviste pendant son long séjour a Paris.

Ahmed Riza Bey : l'interpréte du positivisme

Les relations des élites ottomanes avec le positivisme vont de paire avec
un processus de “réinterprétation”, défini par Herskovits comme “le proces-
sus par lequel d’anciennes significations sont attribuées a des éléments nou-
veaux ou par lequel de nouvelles valeurs changent la signification culturelle
de formes anciennes”19, Cet exercice a double sens consiste dans le cas de la
réception du positivisme en Turquie, d'une part a ajuster la pensée positiviste
en la réinterprétant en termes islamiques-ottomans ; d’autre part, a concilier
le positivisme et la culture politique ottomane, tout en faisant une relecture
de cette derniére. Et Ahmed Riza Bey (1859-1930) est incontestablement le
protagoniste de cette entreprise délicate.

Cet ancien éléve de I'Ecole impériale de Galatasaray débarque en France
en 1884. Songeant a entreprendre des réformes agricoles en Anatolie il s’ins-
crit a I'Ecole agronomique de Grignon. Ne pouvant réaliser ses projets, il
décide de “réveiller la société de son sommeil” par le moyen de I'éducation.
1l se fait nommer directeur de 'enseignement publique a Brousse. Ses pro-
jets dans le domaine de I'éducation échouent aussi. Il décide de repartir en
Europe. En 1889, il réussit a étre nommé observateur pour la Foire de Paris
organisée pour la commémoration du centenaire de la Révolution francaise.
1l démissionne et reste en France pour “étudier avec plus de loisir le mouve-
ment des idées contemporaines”2°. A cette époque il est déja “tout acquis aux
doctrines positivistes”. Il découvre d’abord la pensée d’Auguste Comte par un
livre du Docteur Robinet2!. Il noue des relations avec les positivistes, mais
aussi d’autres milieux intellectuels et politiques frangais. Il suit les cours de
Pierre Laffitte, le “directeur du positivisme” et devient un de ses disciples22.

cf. Hamit Bozarslan, “Le prince Sabahaddin (1879-1948)”, Revue suisse d’histoire, V. 52,
2002.

19 Melville J. Herskovits, Les bases de l’anthropologie culturelle, trad. fr. (Paris : Payot,
1952 [1948]), p. 259.

20 La biographie verbale donnée par Ahmed Riza au journaliste Henri de Clergé, publiée dans
Le Journal, Paris, le 12 avril 1896.

21 1l ne précise pas le titre du livre de Robinet mais il s’agit probablement d'une brochure de
Robinet intitulée La politique coloniale (1884) dans lequel cet érudit et bibliothécaire de
la Ville de Paris critique les politiques coloniales de la III® République, voir Claude Nicolet,
L’idée républicaine en France (1789-1924) (Paris : Gallimard, 1982), p. 237.

22 A partir de 1895, Ahmed Riza fait paraitre depuis la France un journal, Mechuveret (Consul-
tation), I' “Organe de la Jeune-Turquie” dont la devise est le credo du positivisme, “Ordre
et Progres” et prend la téte de la principale organisation jeune-turque, le Comité Union et
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Pierre Laffitte est la clé de volte dans la relation qu'entretient Ahmed

Riza avec le positivisme. Le personnage et les idées de Laffitte sont assez
significatifs pour comprendre la nature des rapports des Jeunes-Turcs avec
le positivisme : la grande estime d’Ahmed Riza pour Laffitte n’est pas seu-
lement issue du savoir scientifique de ce dernier?3. 11 faut la chercher plutét
dans l'approche de Laffitte de l'islam et de I'Orient. Ahmed Riza insiste
beaucoup dans ses écrits sur les idées de son maitre sur I'islam. Et méme il
affirme que Laffitte est la seule personne impartiale a propos de I'islam qu’il
ait connue dans sa vie. Nous trouvons en effet dans plusieurs écrits de Laf-
fitte des éloges de I'islam et des comparaisons de celui-ci avec la chrétienté.
11 écrit par exemple que

“sous le nom de philanthropie, on parle depuis quelque temps, de I'esclavage et
d’autres barbaries des pays musulmans, sans jamais les constater ni se douter
que l'islamisme est une religion beaucoup plus élevée et plus morale que le catho-
licisme. L'islamisme a fondé en Orient la liberté et I'égalité. Il y a un chef militaire,
et les restes de la nation sont tous fréres. L'histoire nous montre leurs actions hu-
manitaires vis-a-vis des peuples conquis. La tolérance des Sarrazins en Espagne
et celle de Mahomet II a Constantinople n’a malheureusement pas été¢ imitée plus
tard par les catholiques en Espagne et derniérement par les Bulgares”24.

“Nous voudrions pour le catholicisme qu'il elit toujours fait preuve envers ses
adversaires de la tolérance, de la longanimité, de la douceur, dont I'islamisme n’a
cessé d'étre animé a I'égard des siens”25.

23

24

25

Progrés. En 1908, aprés la révolution jeune-turque, Ahmed Riza appelé alors en Turquie
alors ebu’l-ahrar (pére des libres) rentre a Istanbul ou il est accueilli avec les honneurs.
Quelques mois apres il est élu a I'unanimité a la présidence de la Chambre des députés. 1l
manifeste peu aprés son opposition aux politiques du Comité Union et Progrés qui glisse
vers la violence. 1l est exclu du comité central et dés 1913, il rompt définitivement avec les
unionistes. En 1919, suite a la demande de Mustafa Kemal, il regagne Paris afin d’acquérir
le soutien de I'opinion publique pour la Guerre de I'indépendance (1919-1923). Il retourne
en Turquie en 1926 et y demeure jusqu’a sa mort en 1930.

Ahmed Riza suit ses cours de son “maitre” a la Sorbonne et au Collége de France. Pour la
création d’une chaire pour Laffitte au Collége de France voir Petit A., “L'héritage du positi-
visme dans la création de la chaire d’histoire générale des sciences au Collége de France”,
Revue d’histoire des sciences, XLVIII-4, 1995, pp. 521-556.

Ces phrases de Laffitte sont citées par Ahmed Riza dans son premier article paru dans la
Revue occidentale afin de réfuter la thése trés répandue a I'époque qui accuse l'islam
d’étre un obstacle au progres et donc le responsable de I'effondrement de la civilisation mu-
sulmane in Ahmed Riza, “L'islamisme”, La Revue occidentale, Série 11, Tome III, 1891, p.
117. Cette idée d’A. Riza est en accord avec celles de Comte qui écrit : “Le génie islamique
doit méme étre moins contraire que le génie catholique a I'avénement final de la religion
positive, comme ayant toujours tendu davantage vers la réalité, d’aprés sa croyance plus
simple et sa direction plus pratique”, voir Auguste Comte, Systéme de Politique Positive
ou Traité de sociologie instituant la religion de ’humanité, t. Ill (Paris, 1853), p. XLIX.

Cité par Ahmed Riza dans “Tolérance musulmane”, La Revue occidentale, XIX, 1896, p.
312. Pour la réédition revue et augmentée de cet article voir Ahmed Riza, Tolérence mu-
sulmane (Paris : Clamaron-Graff, 1897).
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Quand on lit Laffitte défendre I'idée que la tolérance est beaucoup plus
largement pratiquée dans les pays musulmans que dans les pays chrétiens
ou affirmer que I'islam est plus ouvert au progres et a la modernité, il n'est
pas difficile de penser qu’Ahmed Riza en tant qu'ottoman issu d'une culture
islamique a trouvé dans le cercle positiviste une certaine reconnaissance.

A partir des années 1890 Ahmed Riza devient I'un des membres les plus
actifs du groupe positiviste. Apres la mort de son pere spirituel Laffitte, il fait
aussi partie du Comité positif occidental, composé d'une dizaine de positivis-
tes parmi les plus autorisés, comme représentant des peuples musulmans et,
en particulier, de la Turquie. Chargé de répandre la pensée positiviste dans
I'Orient, il continue d'une part a écrire dans le journal Mechveret, et d’autre
part publie des articles dans les organes des positivistes (notamment dans la
Revue occidentale). 11 donne aussi des conférences dans les pays européens
pour défendre I'islam et I'Orient contre les “préjugés” et “attaques” des occi-
dentaux. Ahmed Riza s'’inscrit ainsi dans la lignée des apologistes musul-
mans du XIX® aux c6tés de Djamal al-Din al-Afghani et de Namik Kemal.

Ahmet Riza noue aussi des relations avec les socialistes européens. Ses
connaissances dans les milieux intellectuels et politiques lui servent de bou-
clier contre les démarches du Sultan Abdulhamid II (qui réclame des gouver-
nements francais et belge la suppression de la Mechveret et 'expulsion de
Ahmed Riza) grace notamment au soutien en France de Georges Clemenceau,
alors député, et a celui de Georges Lorand, en Belgique. Parallelement a ces
soutiens politiques plusieurs articles paraissent dans les journaux européens
qui défendent Ahmed Riza : ce dernier peut rester en France et la publication
de son journal, la Mechveret, continue jusqu’a la Révolution jeune-turque
en 190826,

Réinterpréter le positivisme, revisiter la tradition

Comment expliquer cette inclination d’Ahmed Riza et d'une partie consi-
dérable des Jeunes-Turcs pour le positivisme? A part la reconnaissance trou-
vée au sein du cercle positiviste — en tant que membres d'une culture isla-
mique et orientale — quelles sont les raisons qui facilitent ou provoquent
I'adhésion d’Ahmed Riza au positivisme?

Les premiers écrits d’Ahmed Riza, touchent indirectement aux questions
politiques mais insistent particuliérement et a plusieurs reprises sur deux

26 Cependant, la circulation en France de I'édition turque du journal Mechveret est interdite
en 1896.
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thémes : si le premier de ces thémes est le besoin de créer une élite dirigeante
indispensable a I'exercice du pouvoir??, le deuxiéme théme est la nécessité
d’avoir une approche scientifique du monde. Pour lui, toutes les “choses” sur
la terre sont liées les unes aux autres par les lois objectives de la Nature et
cette réalité exige tout d’abord de comprendre ses lois :

“Méme si toutes les forces et les richesses du monde s’assemblent dans notre
patrie, elles ne pourront pas changer les lois de la nature. Comme les montagnes
et les rivieres de la terre qui sont subis a une certaine loi, les hommes aussi sont

obligés d’obéir aux lois de la nature”28,

Ce culte de la science en partie hérité des Jeunes-Ottomans pousse Riza
vers le positivisme. Mais d’autres facteurs jouent. Raymond Aron écrit qu’ “il
serait facile pour un non-européen de faire observer qu'Auguste Comte a la
naiveté de penser I'histoire de I'Europe comme absorbant en elle I'histoire
du genre humain”2°. Il n’est pas sir, bien au contraire, que les Jeunes-Turcs
aient remarqué cette “naiveté” de Comte ; cette vision de Comte permet
en effet aux jeunes-turcs de s'universaliser via I'histoire européenne dans
I'histoire mondiale. L'un des principaux objectifs d’Ahmed Riza n’est-il pas
de démontrer I'égalité de la Turquie avec les pays occidentaux et ainsi de
I'incorporer au monde occidental? D’ou son intérét pour le positivisme qui
lui fournit les moyens théoriques de rejeter les accusations des Européens a
propos de I' “infériorité” et de la “barbarie” des Turcs.

Le positivisme est comme écrit Comte a Resit Pasa pour l'inviter a la re-
ligion de 'Humanité, loin des préjugés raciaux ou religieux du moins en ce
qui concerne I'Empire ottoman et I'islam. La doctrine du positivisme n’est
nullement anti-islamique et évalue chaque civilisation selon “ses apports
antérieurs” a 'humanité.

Toutefois, I'adhésion au positivisme pose certaines questions de taille
pour un ottoman issu d'une culture islamique. Les références de la religion
comtienne ne peuvent pas exercer une influence en Turquie. 1l faut les tra-
duire pour un public musulman, et pour cela, sélectionner d’abord les traits
convenables avec la culture islamico-ottomane :

“Nous tenons a garder l'originalité de notre civilisation orientale et, pour cela,
n’emprunter a I'Occident que les résultats généraux de son évolution scientifique,

27 Lidée de la nécessité d'une élite dirigeante est aussi présente dans 1'aspect saint-simonien
de la pensée de Comte.

28 Ahmed Riza, Layiha, p. 7 cité par Serif Mardin, Jén Tiirklerin Siyasi Fikirleri, 1895-1908
(Istanbul : Iletigim, 1999 [1964]), p. 181.

29 Raymond Aron, Les étapes de la pensée sociologique (Paris : Gallimard, 1967), p. 81.
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seuls vraiment assimilables et nécessaires pour éclairer un peuple dans sa marche
vers la liberté”°,

Toutefois, la sélection des traits convenables n’est pas souvent suffisante :
il faut aussi les adapter au contexte d’'accueil et pour cela les réinterpréter.
Ainsi nous revenons a notre concept de départ. Rappelons la définition de
Herskovits : la réinterprétation est un processus par lequel d’anciennes si-
gnifications sont attribuées a des éléments nouveaux ou par lequel de nou-
velles valeurs changent la signification culturelle de formes anciennes. Le
processus de réinterprétation peut donc s’effectuer en deux sens : dans notre
cas, on peut songer aussi bien a la réinterprétation de la culture islamico-ot-
tomanes en termes occidentaux qu’a la réinterprétation des réalités occiden-
tales en termes islamico-ottomans. Dans le cas de la relation d’Ahmet Riza
avec le positivisme aussi ce processus d’adaptation exige une réinterpréta-
tion en deux sens : Ahmed Riza s’ingénie d'une part, a ajuster la pensée po-
sitiviste en la réinterprétant en termes islamiques-ottomans ; et d’autre part,
a concilier le positivisme et la culture politique ottomane, tout en faisant une
relecture de celle-ci.

La réception du positivisme en Turquie nécessite donc un effort de tra-
duction et cela exige le passage d'un code a un nouveau code. Ahmed Riza
traduit ainsi les concepts islamiques en termes positivistes ou introduit les
concepts du positivisme dans la culture islamique. En écrivant, par exemple,
que le Coran “ordonne aux musulmans de ne pas se laisser entrainer a croire
aux choses qui ne sont pas contrdlées par la science” il fait une interprétation
positiviste voire anachronique du Coran3!.

Il prend, par ailleurs, les concepts de continuité, d'évolution sociale et
historique, de progres et en fait des principes de I'islam : “Le grand principe
de I'islamisme est celui de la continuité, de I'évolution et du progrés dans la
religion méme...”32. En se référant a son maitre Laffitte qui écrit que Maho-
met n'est pas un “révolutionnaire”, qu'il ne se donne pas comme “porteur
d’'une religion nouvelle” et que son unique prétention est de “perfectionner
I'ancienne”, Ahmed Riza s’efforce, en effet, de monter la conformité de I'is-
lam avec les principes du positivisme tels que I'importance de la continuité
et de I'ordre et le refus de I'idée de révolution.

D’aprées Ahmed Riza, la mosquée n'est pas seulement un lieu de prie-
res. Elle est, “comme son nom djami I'indique, un centre d’attractions et de

30 Mechveret, n° 1, 1" décembre 1895.
31 Ahmed Riza, Tolérance musulmane (Paris : Clamaron-Graff, 1897), p. 20.
32 Ahmed Riza, Tolérance musulmane (Paris : Clamaron-Graff, 1897), p. 10.
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réunions. Ablutions et prieéres ne sont que des purifications symboliques du
corps et de I'esprit devant préparer a un office plus noble et plus humain,
c’est-a-dire la délibération (mechuveret) sur les affaires du pays”33. La encore
il réinterpréte la culture musulmane pour la présenter comme I'étape précé-
dant et enchassant déja celle de la Raison.

Expliquer l'effort de réinterprétation du positivisme par la tradition et
vice versa par un instrumentalisme destiné a la mobilisation des masses
serait toutefois une explication simpliste. Ahmed Riza Bey affirme avant
tout son estime envers I'islam, due a sa capacité a consolider le lien social.
11 ne le considére sans doute pas comme une révélation divine mais comme
un moyen de cohésion sociale. Il I'apprécie comme une religion par nature
plus proche et plus ouverte a la modernité que le christianisme. Son maitre
Pierre Laffitte était déja de cet avis. Selon Ahmed Riza, un musulman, avec
“une solide instruction laique”, peut devenir facilement positiviste. L'islam ne
lui semble donc pas un obstacle au positivisme. Comte pensait que les idées
mobilisent les hommes et recommandait de prendre au sérieux les croyances
religieuses. Ahmed Riza doit étre attiré par cette vision tolérante du positi-
visme qui ne nie pas le role de la religion dans la société.

Les Jeunes-Turcs ont donc une inclination pour le positivisme et prennent
du recul par rapport aux autres courants de pensée du XIX¢ siecle, le socia-
lisme et I'anarchisme notamment, parce qu'ils voient des traits paralléles
entre la doctrine de Comte et leur propre culture politique. L'idée de l'ordre
(intizam) et le refus catégorique du désordre et de I'entropie (fitna) sont les
plus importants parmi les points communs entre le positivisme et la culture
turco-islamique. En revanche, des enjeux identitaires ne doivent pas étre
sous-estimés : la reconnaissance du role historique de I'islam et de I'Empire
ottoman par Comte et ses successeurs, est une autre raison de I'inclination
des Jeunes-Turcs pour le positivisme. Toutefois, cette réinterprétation de la
pensée occidentale par les élites turques n’est pas faite en fonction d’intéréts
uniquement stratégiques. Ces modernisateurs s'ingénient a faire une relec-
ture de la doctrine positiviste pour la rendre admissible non pas seulement
pour l'opinion publique turco-ottomane mais aussi pour eux-mémes. Et, tout
comme dans d’'autres expériences de modernisation non-occidentales, dans
I'exemple turc aussi il ne s’agit pas d'une occidentalisation pure et simple
mais plutdt d'un processus de “réinterprétation” des traits importés.

33 Mechveret, n° 12, 1" juin 1896.
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Ozet
Pozitivizmin Osmanli imparatorlugu’na Girisi ve Temelliik Edilmesi

Turkiye'de ozellikle XIX. yizyilin sonu ile XX. yiizyilin ilk yarisinda
yasanan modernlesme ve bu baglamda pozitivizmin yayilma siirecini kor
bir taklit olarak degerlendirmek toplumsal siireglerin mahiyeti konusunda
eksik bir tasavvuru isaret etmektedir. Bu makale, pozitivizmin Osmanli
Imparatorluguna girisi ve bir kissm Osmanli aydini tarafindan temelliik
edilisini salt bir tesir-eser iligkisi olarak degil, bir teessiir olarak kavramaysi,
tesir eden kadar tesiri alanin da bu siirecte etkin oldugunu goéstermeyi he-
deflemektedir. Ayrica, Osmanli aydinlarinin pozitivizme olan ilgilerinin ge-
rekgeleri ve amagclari ile Osmanlilar1 pozitivizme kazandirmak icin gayret
sarf eden Fransiz pozitivistlerinin gerekgeleri ve amaclarinin ortiismedigi,
ideoloji olarak pozitivizm ile modernlesme, 1slah, gelisme ve giiclenme
aract olarak pozitivizmin birbirinden tefrik edilmesi gerektigi tizerinde
durulmaktadir. Bu baglamda, Osmanli modernlesmesinin esas itibariyle
“devleti kurtarmak” amacina matuf oldugunun alt1 ¢izilmekte, askeri ve idari
alanlarda yapilan reformlar (islahat ve Tanzimat) ve bunlarin dayandigi
fikri siirec ele alinmaktadir. S6z konusu silirecin en énemli aktérlerinden
olan J6n Tiurklerin pozitivizmin ithali esnasinda oynadiklar: rol tizerinde
durulmakta ve bu noktada, pozitivizmin en etkin temsilcisi olan Ahmet
Riza'nin pozitivizmi temelliik etmesinin edilgen bir stire¢ olmadigi, poziti-
vizmi yeniden yorumlayarak déniistiirdiigii, buna kosut olarak sahip oldugu
tarihi-diistinsel mirasi da pozitivizmin dili ile kavramaya ¢alistig1 drneklerle
acgiklanmaktadir.

Anahtar soézciikler: Pozitivizm, Osmanli, Ahmet Riza, Jon Tirkler, Reform
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The Transition from the Particularistic Black Nationalist
Stance to a Universalistic Mainstream Religion:

The Role of Relations and Interactions between the Nation
of Islam, Muslim Organisations in the USA,

and Muslim Countries (1950-1990)

Nuri Tinaz*

This paper examines the historical transformation of one of the controversial
Muslim movements, The Nation of Islam (NOI), that emerged not in the
Muslim World but in the West, the USA, in the 20t century as a reaction to,
and a consequence of historical, racial, ethnic and political policies against
them, and experiences that Black people had since slavery. It also aims to
explore how the relations and interactions between the NOI, and mainstream
Muslim Organisations in the USA and the Muslim World influenced and
directed the movement's organisational structure, religious teachings
and policies in the course of its history and the process of its transition
from Black Nationalistic posture and periphery to a legitimate religious
community and to centre of mainstream American society. However, the
framework of this study covers and takes into account the historical process
between 1950 and 1990.

Key words: Black Muslims, the Nation of Islam (NOI), American Muslims, the
Middle East and Muslim organisations and politics in the USA.

In the United States, the term ‘Black Muslim’ has literally been used
to refer to social, protest, and even religious movements, like the Moorish
Science Temple of America and the Nation of Islam. The Nation of Islam
(NQI) is also popularly known as the Black Muslims Movement, a name
coined by C. Eric Lincoln in the 1960s. But prior to Lincoln’s terminology,
the Nation of Islam were variously referred to as “People of the Temple” or
sometimes “Voodoo People” or even as a “cult”.! Apart from this popular

*  Ph.D, The Center for Islamic Studies (ISAM).

1 Lawrence H. Mamiya, “The Black Muslims as a New Religious Movement: Their Evolution
and Implication for the Study of Religion in a Pluralistic Society”, Conflict and Co-
operation between Contemporary Religious Groups, Tokyo: Nakamura Printing Co. Ltd.,
1988, p. 206; Erdmann D. Beynon, “The Voodoo Cult Among Negro Migrants in Detroit”,
American Journal of Sociology, Vol 43, No. 6, 1938, pp. 894-907.
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usage, the term ‘Black Muslim’, has also been applied to various frag-
mented Black religious and political movements who have different names
and labels in the USA throughout the history of indigenous Muslim groups
in this century. For instance, such groups are, at a minor or local level, the
Ansaaru Allah Community (also known as the Nubian Islamic Hebrew
Mission), the Nation of Five Percent, the Hanefi Sect and the Nation of Is-
lam (the Caliph) fall into this group, while at the major level, these groups
consist of the World Community Al-Islam in the West, which later was
transformed into the American Muslim Mission, and the Nation of Islam of
Louis Farrakhan.?

The focus of this paper will in particular be the experience of the Nation
of Islam, in its different forms; there are two major reasons for this. First,
the Nation of Islam is the largest and longest-lasting organisation to have
succeeded in generating mass appeal in its claim to Islam and Black Nation-
alism. Second, the Nation of Islam has been displaying distinctive forms of
ideological, political, organisational and structural symbolic transforma-
tions since the early 1930s. Within the scope of this paper, the historical
periods of the Nation of Islam between 1950 and 1990 will be taken into
consideration under the following headings; 1) a brief historical develop-
ment of the Nation of Islam and 2) the relations between the Nation of Islam
and the Muslim World from religious, economic and political perspectives.
Moreover, this part is further divided into three sub-sections so that these
relationships can be examined during three distinctive periods: a) the El-
jjah Muhammad period, b) the Warith Deen Muhammad period and c) the
Louis Farrakhan period. Before moving on to discuss the concise historical
development of the Nation of Islam, it would be appropriate to have a glance
at its precursors.

Although there are no organisational links with earlier racist religious
cults, the Nation of Islam incorporated two traditions in particular; the Moor-
ish Science Temple and the International Negro Improvement Movement.>
The former was founded by Noble Timothy Drew Ali, who claimed that the
true religion of Black people was Islam. He established the first Moorish Sci-

2 Mamiya, “The Black Muslims as a New Religious Movement:..”, pp. 215-225; “Religious
Split Among Blacks”, US News and World Report, Feb. 5, 1973; Prince A. Cuba, “Black
Gods of the Inner City”, Gnosis, No. 25, Fall issue, 1992; Encyclopedia of American
Religions, 3rd edition, pp. 836-842.

3 E.U. Essien-Udom, Black Nationalism: (A Search for an Identity in America), Chicago:
Univ. of Chicago Press, 1970, (Fifth impression), p. 63; Gutbi Mahdi Ahmed, “Muslim
Organisations in the United States”, The Muslims of America, ed. by Yvonne Y. Haddad
(New York: Oxford University Press, 1991), p. 18.
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ence Temple in 1913 in Newark, New Jersey, and emphasised that he had
been commissioned by Allah to restore to Black Americans the knowledge of
their true self and identity, which had been stolen from them by Christians.
Ali preached the message of Moorish identity, calling the Black Americans
“Asiatic” or “Moorish”, but not Negroes; he also taught them that their home-
land was Morocco and that they were the descendants of the Moabites of
Canaan. The teachings of Moorish Science are explained in The Holy Koran,
a sixty-page booklet, which is not to be confused with the orthodox Islamic
Qur’an. While affirming some Islamic beliefs, it consisted of a variety of non-
Islamic sources, most prominently the Christian Bible and Marcus Garvey'’s
injunctions. Ali moved his headquarters to Chicago, where he died as a result
of a mysterious conflict within the movement, which in 1929 had split into
several fractions.* Thus, we can see that Ali's aim was to provide an answer
to the condition of the Black Americans in a country dominated by white
people and to seek religious and cultural revival by changing the symbols of
Negro culture and establishing links with oriental religion. Though hereti-
cal in the perception of orthodox Islam, the Moorish Science Temple was the
first organisation to spread awareness of Islam among Black Americans as
an alternative religion to the dominant Christian culture.

On the other hand, although its influence was relatively small on the Na-
tion of Islam, the International Negro Improvement Movement, founded by
Marcus Garvey in 1914, advocated the improvement of the socio-economic
condition Black Americans and initiated the “back to Africa” movement.
This particular ideology was both nationalist and racial.®

Consequently, the Nation of Islam became successful because it com-
bined the racial particularism and pride of the Garvey movement with the
universalism of Islam, taken from the teachings of the Moorish Science Tem-
ple, in a new form, thus creating a potent mix that appealed to the needs of
the illiterate and unskilled Southern Black migrants who had moved to the
industrial urban North in the early 1930s.

4  Arthur Huff Fauset, Black Gods of the Metropolis (Negro Religious Cults of the Urban
North), Ch. V —"Moorish Science Temple of America”, New York: Ortegon Books, 1977, pp.
41-51; Arna Bontemps and Jack Conroy, They Seek a City, N.Y.: Garden City, Double Day,
1945, pp. 174-177; Frank Simpson, “The Moorish Science Temple and its Koran”, The
Muslim World, Vol. 37, 1947, pp. 56-61; C. Eric Lincoln, The Black Muslims of America,
Boston: Beacon Press, 1961, Revised Edition, 1973, pp. 52-57; E.U. Essien-Udom, Black
Nationalism, pp. 33-36.

5 E.U. Essien-Udom, Black Nationalism, pp. 36-39; Lincoln, The Black Muslims of Amer-
ica, pp. 57-67.
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I1. The Nation of Islam: Its concise historical development

Social movements, whether religious or political in character, tend to
arise within the contexts of depressions or moments of social uncertainty.
The Nation of Islam, later popularly known as the Black Muslim Movement,
emerged from the social, political and economic crisis of the 1930’s when
streams of unskilled and illiterate Blacks migrated from America’s rural
South to the industrial urban North.®

The Blacks who moved to the industrialised Northern states expected to
improve their socio-economic conditions and to attain the promise of equal-
ity and justice. However, many Black migrants in the northern cities were
confronted with difficulties, such as severe economic hardship, inequalities
due to their illiteracy and lack of skills and racial discrimination. As a result
of the economic pressure that faced them, the new Black migrants concen-
trated on religious causes as a way out. As Fauset points out, Black Ameri-
cans’ traditionally high religious preoccupation was in part the result of the
fact that other channels were not open to them. The various Black cults and
semi-religious movements accommodated therein catered for their interests
in activities like business, politics, social reform and self-expression.”

It was within this context, in July of 1930, that Wallace D. Fard appeared
in the Black ghetto of Detroit as an amiable and casual, but faintly myste-
rious peddler, selling silks and raincoats door-to-door to the residents. Al-
though there is no accurate account about his early life, he is said to have
declared:

“Iam W. D. Fard and I came come from the Holy City of Mecca ..."”.8 Ac-
cording to Elijah Muhammad (the successor and trusted minister of Fard),
Fard maintained that he was the son of a wealthy member of the royal dy-
nasty of the Hashimide Sheriff, a branch of the tribe of Koreish (the tribe of
Prophet Muhammad’s).? This kind of ethnic connection gave Fard credit in
the eyes of his followers, and provided links with Orthodox Muslim history.
Fard proclaimed himself a prophet whose mission it was to prepare Black
people for the Armageddon and to free them from white oppression in Amer-

6 It is roughly estimated that the number of migrants were between 1900 and early 1930s,
nearly 2,250,000 Blacks left the rural South. This growth represented an increase of over
400 per cent in the Black population of the North; in Detroit, that increase reached 611 per
cent (Lincoln, The Black Muslims of America, pp. Xxiii-xxiv).

7 A.Huff Fauset, Black Gods of the Metropolis, pp. 107-8.

8 Bontemps and Conroy, They Seek a City, p. 178; Essien-Udom, Black Nationalism, pp.
44-46.

9 Essien-Udom, Black Nationalism, p. 44; Lincoln, The Black Muslims of America, p. 16.
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ica. He taught them about the character of the white people, whom he called

“blue-eyed devils”. Like Noble Drew Ali, he maintained that Blacks were in
reality Muslims, not Americans; they were Asiatics who had been enslaved
by the white man’s deception. Accordingly, he instructed his followers that
they had no allegiance to the American flag.

Within a few years Fard formed several organisations such as the Tem-
ple of Islam, which was a place of worship, and the University of Islam,
which offered essentially a combined elementary and secondary education
for Black children, the Muslim Girls’ Training Class, which aimed to teach
young women the principles of home economics, and the Fruit of Islam which
was a quasi-military organisation of male Muslims who served as honour
guards and organised the internal discipline of the movement. Through
these organisations, the members of the movement gained a new concept of
selfhood and were able to improve their social status.

The prophet Fard’s mysterious disappearance, like his appearance, took
place in June 1934 and contributed enormously to the movement's mythol-
ogy, which claims that he was supernaturally endowed. The divine status of
Fard was reinforced by Elijah Muhammad,!© one of Fard’s trusted ministers.
After Fard’s disappearance, Elijah Muhammad succeeded him, taking up the
leadership position of the movement. He announced to the members of the
Nation that Wallace D. Fard was actually the incarnation of Allah and that
he, Elijah Muhammad, was his messenger. When some refused to accept
his leadership a schism occurred and he moved the organisation to Chicago..
The movement lay relatively dormant in the late 1930s and 1940s until Mal-
colm X (formerly Malcolm Little) joined the organisation.

After the relocation of the movement’s headquarters, Elijah Muhammad
began to reshape the organisation under his own highly militant leadership.
He fashioned a ‘message to the Black man’ and taught the Black masses
within the context of that message; in this were included their origin, his-
tory, the concept of evil and the economic philosophy of “Do for self”. In his
three major works, The Message of the Black Man in America, The Supreme
Wisdom and The Fall of America, Elilah Muhammad gives his version of
the understanding of Islam to the Nation of Islam, which is based on Fard’s
teachings.

10 Lawrence H. Mamiya and Eric C. Lincoln, “Black Militant and Separatist Movements”, in
The Encyclopedia of American Religious Experience, ed. by Charles H. Lippy and Peter
W. Williams, Charles Scribner’s Sons, Vol. 3, 1988, pp. 765-66.
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According to the teachings of Elijjah Muhammad, the Black man’s his-
tory starts with the creation of the earth. However, he states that the Black
man’s history is only 6,000 years long. He also teaches that the Black people
(at this time called Negroes in America) were the descendants of the Asian
Black Nation and of the tribe of Shabaz which had established the Holy City
of Mecca in Arabia.!! The concept of evil and the evil behaviour of white
people are interpreted according to the myth of Yakub, who was believed to
be an evil scientist who created a race of whites through genetic engineer-
ing. Consequently, the whites he had created turned out to be devils. Allah
allowed the race of white devils to rule the world for 6,000 years, a period
which will end with the destruction of the world in the “Battle of Armaged-
don”; after this a new world will be ruled by a nation of righteous Blacks.!?

Elijah Muhammad elaborated a detailed programme, which he called
“Economic Blueprints™® for the Nation; this included establishing Black
Muslim businesses in order to achieve economic independence. For this rea-
son, as well as in order to create a separate identity for members of the Na-
tion of Islam, he initiated a series of ethical codes, some of which forbid Black
Muslims from using alcohol, drugs, tobacco, cosmetics, pork, etc. He also
taught them some economic principles like frugality, the avoidance of debt
or credit and a conservative life-style. Because of their ascetic concept of life,
the Black Muslims have been described as “Black Puritans”.'4

The myths, doctrines, and beliefs of the Nation of Islam seem to be illogi-
cal and irrational from the view point of outsiders and non-Blacks. However,
this teaching system made sense to the Black masses. Mamiya and Lincoln
indicate that “these myths and doctrines have functions as a theodicy for

11 Elijah Muhammad, Supreme Wisdom, p. 33; Idem, The Message to the Blackman in
America, Chicago, 1965, p. 31; Lincoln, The Black Muslims of America, p. 77; Essien-
Udom, Black Nationalism, pp. 130-132.

12 Elijah Muhammad, The Message to the Blackman in America, pp. 112-113; Lincoln,
The Black Muslims of America, pp. 78-79; Essien-Udom, Black Nationalism, pp. 133-
134; C.E. Marsh, From Black Muslims to Muslim: The Transition from Separatism to
Islam, Metuchen: Scarecrow Press, 1984, pp. 56-57.

13 Elijah Muhammad put forward economic principles that consist of five propositions:

(i) Recognise the necessity for unity and group operation (activities).

(ii) Pool your resources, physically and as well as financially.

(iii) Stop wanton criticims of everything that is Black owned and Black-operated.

(iv) Keep in -jealousy destroys from within.

(v) Observe the operations of the white man. He is successful ... Work hard in a collec-
tive manner (see Elijah Muhammad, The Message to the Blackman in America, p. 174;
Lincoln, The Black Muslims of America, pp. 95-96; Essien-Udom, Black Nationalism, p.
164.

14 Michael Parenti, “The Black Muslims: From Revolution to Institution”, Social Research,
Vol. 31, 1964, pp. 184-185; Lincoln, The Black Muslims of America, pp. 93-96.
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the Black Muslims as an explanation for the pain and suffering inflicted
upon Black people in America”.'®

Elijah Muhammad and his ministers applied every possible means and
method to spread his ‘Message’ to the Black masses. Muhammad’s strategy
was to recruit African-Americans who were ‘in the mud’ into the movement
and to uplift their socio-economic status. In addition to the more ordinary
places they also targeted unusual places and people: prisons, penitentiaries,
ghetto streets, bars and pool halls were all recruiting grounds, with alco-
holics, ex-convicts, deviants, pimps, prostitutes, and narcotic addicts being
proposed converts.!®

In the late 1940s, the Black Muslims discovered a very energetic convert
called Malcolm Little, who was serving a ten year prison term for burglary
in the Norfolk state prison. His cellmate whispered to him that: “The white
man is the Devil”. This gave him a rational explanation for the pain and
suffering he had experienced, for example his father’s death, the destruction
of his family, his having to drop out of school and the years he worked as a
hustler and pimp on the streets of Ruxbury and Harlem. With his brother’s
help and via correspondence with E. Muhammad Malcolm Little then con-
verted.!” He rose to prominence as minister and the chief spokesman of Elijah
Muhammad. The ability of Malcolm X as an orator and organiser enabled
him to enjoy great popularity among Muslims and to lay bare some of the
subterfuges endemic to American society, such as the ‘myth of integration’.'®
In short, Malcolm X was responsible for the expansion of the organisation,
for popularising the teachings of the Nation of Islam, and for increasing the
membership of the movement throughout the country (1952-1963).

By the late 1950s, the Nation of Islam had drawn widespread media at-
tention!® as a result of its rapid growth and the realisation of its teachings
about race. During the civil rights period Malcolm X had become one of the

15 Mamiya and Lincoln, “Black Militant and Separatist Movements: ...”, p. 766; Mamiya,
“The Black Muslims as a New Religious Movement...” (1988), p. 211.

16 Lincoln, The Black Muslims of America, p. 31.

17 Malcolm X with Alex Haley, The Autobiography of Malcolm X, London: Penguin Books,
1968, p. 256.

18 In July 1959, Mike Wallace made a TV documentary entitled “The Hate that Hate pro-
duced”, about the movement, and this marked the beginning of America’s awareness of
the Black Muslims’ presence and teachings. (Lincoln, The Black Muslims of America, p.
190; Marsh, From Black Muslims to Muslim, p. 74; Malcolm X with Alex Haley, The
Autobiography of Malcolm X, pp. 339-346).

19 Curlew O. Thomas and Barbara Boston Thomas, “Natural History of the Transformation of
the Black Muslim Movement”, Free Inquiry in Creative Sociology, Vol. 14 (1), 1986, p.
73.
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most articulate critics of racial injustice in the country. Rejecting the non-
violent and integrationist approach of Martin Luther King Jr., he argued that
separatism and self determination were necessary if Blacks were to achieve
full equality.2° But the rapid growth and heyday of Black Muslims faltered in
the early 1960s and the movement became the centre of controversy due to
internal and external factors, such as the sex scandals of Elijah Muhammad
and his secretaries,?! rivalry for power and leadership?? - Malcolm’s popu-
larity overshadowed and challenged Elijah Muhammad’s position - and Mal-
colm’s impatient statement concerning the assassination of president John F.
Kennedy; consequently, Malcolm X left the movement.23 All of these factors
caused a schism and disintegration within the movement. Mamiya puts for-
ward three major factors for this: firstly, a power struggle for the leadership
of the movement, secondly, serious disagreements over teachings and third-
ly, the changing socio-economic conditions of members of the movement.24
The first two reasons had already arisen in the case of the Nation of Islam
and were the main causes of the schism.

Breaking away from the Nation of Islam in 1964, Malcolm made his pil-
grimage to Mecca; here he observed the racial cosmopolitanism and toler-
ance of Islam and concluded that the teachings of the Nation of Islam were
incompatible with his new understandings of the religion.?5 In order to carry
out his understanding of Islam, he founded two organisations; one was in
the religious realm, The Muslim Mosque Inc., while the other was secular
and concerned with politics, the Organisation of Afro-American Unity.2°¢ A
short time after establishing these organisations, Malcolm X was assassi-
nated on February 21.27 The assassination of Malcolm X left behind some
unanswered questions, and within the movement led to internal disintegra-
tion. The life and death of Malcolm X helped to increase interest in orthodox
Islam among Black Americans.

20 Lincoln, The Black Muslims of America, p. 100.

21 Malcolm X with Alex Haley, The Autobiography of Malcolm X, p. 403; Martha F Lee, The
Nation of Islam: An American Millenarian Movement, Queenston and Lampeter: Edwin
Mellen Press. (1988), p. 54.

22 Malcolm X with Alex Haley, The Autobiography of Malcolm X, pp. 398-400.

23 Lincoln, The Black Muslims of America, p. 210; Malcolm X with Alex Haley, The Auto-
biography of Malcolm X, pp. 410-412.

24 Mamiya, “The Black Muslims as a New Religious Movement...”, p. 215.

25 Malcolm X with Alex Haley, The Autobiography of Malcolm X, pp. 452-454; Mamiya
and Lincoln, “Black Militant and Separatist Movements”, p. 768.

26 Malcolm X with Alex Haley, The Autobiography of Malcolm X, pp. 427-28; Lincoln, The
Black Muslims of America, p. 211; Marsh, From Black Muslims to Muslim, pp. 80-81.

27 Mamiya and Lincoln, “Black Militant and Separatist Movements: ...", p. 768; Marsh, From
Black Muslims to Muslim, pp. 84-85.
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Although Elijah Muhammad tried to keep alive the doctrines of the Na-
tion and to hold the members together by concentrating on the millennial
predictions concerning the Fall of America,?® by mid-1975 he had slightly
changed his policies and moderated his teachings by toning down his anti-
white rhetoric; moreover, he now appeared to have moved a few steps closer
to orthodox Islam.?° When Elijah Muhammad died on the 25th of Febru-
ary, 1975, the Nation’s policies and doctrines underwent modifications; there
were even changes in racial perception or radical changes and outright re-
versals in direction with the accession of his son, Wallace Muhammad.

Following his election as Chief Minister of the Nation of Islam, Wallace
Muhammad began the decultification of the followings he had inherited
from Elijjah Muhammad. He moved the members of the movement toward
embracing orthodox Islam. He explained that the teachings of Wallace D.
Fard and Elijah Muhammad were to be understood allegorically, not literally.
He opened the doors of the Nation to white people and encouraged his fol-
lowers to join in the civil and political life of the US. These changes reflected
the organisational structure of the movement. He also introduced several
names to the Nation of Islam in three stages; the first was the Bilalian,3° the
second, the World Community Al-Islam in the West and finally, the Ameri-
can Muslim Mission.*! Consequently, Wallace Muhammad completed the Is-
lamisation of the Nation of Islam, changing ministers to imams, and temples
became mosques and later masjids. He also changed his name from Wallace
Muhammad to Imam Warith Deen Muhammad.3? However, these changes
were rejected by some Black Muslims who had come together under the lead-
ership of Minister Louis Farrakhan, who had been appointed as a National
Spokesman of the movement after Malcolm X's death. This faction broke
with the World Community Al-Islam in the West, in 1978,33 returning to the

28 Lee, The Nation of Islam, pp. 60-70; Elijah Muhammad, The Fall of America, Chicago,
1973. The Book was compiled from his speeches and articles over several years about the
millennial predictions on the fall and destruction of the America.

29 Lee, The Nation of Islam, p. 73-74. The improvement of relations between the Nation and
Muslim Countries might be one of reasons and the white relations as well.

30 Lawrence H. Mamiya, “From Black Muslim to Bilalian: The Evolution of the Movement”,
Journal for the Scientific Study of Religion, 1982, Vol. 21(2), pp. 139-140. In choosing
the name, Bilal was significant and the quest for identity and historical and racial roots in
the history of Islam among the Black Muslims in America.

31 C. Eric Lincoln, “The American Muslim Mission in the Context of American Social History”,
The Muslim Community in North America, eds. Earle H. Waugh , Baha Abu-Laban, and
Regula B. Qurshi (Edmonton, Canada: University of Alberta Press, 1983), pp. 227-28.

32 Ibid, p. 229; Adolph Reed Jr., “The False Prophet I: The Rise of Louis Farrakhan”, The Na-
tion, January 21, 1991, pp. 54-55.

33 Edwin Black, “Would you buy a toothpaste from this man?: A few things you might not
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original teachings and ideals of Elijah Muhammad, and readopting the old
name, the Nation of Islam.

In short, while Imam Warith Deen Muhammad abandoned his father’s
provocative rhetoric and rejected his racist doctrines, Louis Farrakhan has
kept the old dogmas alive. Muhammad tried to lead the Black Muslims deep-
er into the religion of orthodox Islam. Farrakhan, on the contrary, has taken
them deeper into the realm of American politics.

II1. The Relations between the Black Muslims AND the Orthodox
Muslims in the U.S. and the Middle East

From the beginning, the Black Muslims of both the Moorish Science Tem-
ple and the Nation of Islam have traced their national and cultural roots of
identity to the Muslim World. While the Moorish Science Temple was look-
ing toward North Africa and calling themselves Asiatic and Moorish, with
their homeland being Morocco, the Nation of Islam traced its origins to the
Arab Peninsula, claiming that the founder of the cult came from the Holy
City of Mecca and was a member of the royal dynasty of the Hashimide
Sheriff, a branch of the tribe of Koreish (the tribe of Muhammad, the Prophet
of orthodox Islam). Although these two movements considered themselves
devout adherents to the Muslim faith, the Black Muslims were not generally
accepted by orthodox Muslim groups, both indigenous and immigrant, as a
real Muslim community in the US until the mid-1970s. For this reason, by
the late 1950s, they had begun to look for recognition outside the US, that is,
from the Muslim World. Here, the Moorish Science Temple will not be taken
into consideration, due to its short-lived history and a lack of sources about
it. Rather, the main focus will be on the Nation of Islam.

The history of relations between the Nation of Islam and the Orthodox
Muslims in the US and the Middle East has developed in both negative and
positive ways and is sometimes intense, primarily on religious, political, and
economic grounds. The relations will be examined in three distinctive pe-
riods: the Elijah Muhammad era (the early 1930s-1975), the Imam Warith
Deen Muhammad era (1975-mid-1980s), and the Louis Farrakhan era (1978-
the early 1990s).

have known Louis Farrakhan”, Chicago Reader, 1986, April 11, pp. 35-36; Reed, “The
False Prophet I: The Rise of Louis Farrakhan”, p. 55.
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a) The Elijah Muhammad Period:

As has been indicated above, the Black Muslims, the Nation of Islam,
were not recognised by orthodox Muslim groups in America. The race issue
was not the main reason for this rejection, as some of the earliest Muslim
converts in America had been the Black followers of Soufi Abdul-Hamid,
an orthodox Black American Muslim.34 Lincoln believes that the rejection
of the Black Muslims was due to Elijah Muhammad’s unorthodox Islamic
teachings and doctrines. These were “his extreme racial views, his emphatic
militancy and unhistoric teachings about the Black Nation”.®> The most con-
tentious issues concerned doctrines and attitudes, which were directly in
conflict with the actual Islamic faith. Ansari points out that these notable
beliefs are the Concept of God, the Prophethood, Resurrection and the Here-
after.®¢ In addition to these, because of his deviation from the doctrines of
orthodox Islam’s universal or all-embracing brotherhood of mankind, the
Nation of Islam focused on Black supremacy and particularity. Therefore,
many orthodox Muslim groups did not wish to be identified with such doc-
trines. Instead, they preferred to publicly disassociate themselves from Mu-
hammad’s movement.

During the 1950s, several Muslim group leaders, such as Al-Hajj Talib
Ahmed Dawud,?” the leader of the Moslem Brotherhood of America Inc, Nur-
ul Islam, 3 (president of the Chicago Mosque, the Ahmadiya Movement), and
Jamil Diab, a Palestinian teacher, criticized Muhammad'’s teachings. Immi-
grant Muslims reported that despite the use of a few prayers and occasional
quotations from the Qur'an, Muhammad relied mainly on the Bible and that

34 Lincoln, The Black Muslims of America, pp. 182-183. Abdul-Hamid embraced Islam dur-
ing his journeys in Asia. His followers remain scattered in the country in small numbers
notably like Iman Amiri Baraba (Leroi Jones), and Abdul Jebbar (Lew Alcindor).

35 Lincoln, The Black Muslims of America. 183; Morroe Berger, “The Black Muslims”, 1964,
Horizon, vol. 6.

36 Zafar Ishaq Ansari, “Aspects of Black Muslim Theology”, Studia Islamica, 53, (1981), pp.
142-161.

37 Davud’s attack on Muhammad began shortly after the white press had unleased its expose
of the Nation of Islam. He made his comments of Muhammad in The Chicago New Cru-
sader and charged that Mr. Muhammad “does not believe in an unseen God” and in life
after death. He carried to charge that Muhammad’s followers do not practice five prayers
a day as required of all true Moslems and hence do not regard as bona fide believers. (Es-
sien-Udom, Black Nationalism, pp. 313-317).

38 Several of the Ahmadiya Movement leaders such as Nur al-Islam, and Adib E. Nuriddin
charged that Muhammad is a “race-hating, scheming, cynical and monopolise power and
profit. They said that Muhammad claimed “He is a self-appointed Messenger of Allah. He
teaches nationalism. Places emphasis upon economic, political and social independence.
Religion for him is the last thing. It is a tool for these goals ...” Essien-Udom, Black Na-
tionalism, pp. 311-312.
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his doctrines were directly opposed to orthodox Muslim doctrines. Some
of the most significant critics were employees of the Nation of Islam. Jamil
Diab, for instance, who occasionally worked at the University of Islam as
an Arabic teacher, had a serious impact, and sowed the seeds which, after
over a decade, contributed to the sprouting of orthodox Muslim ideas that
are now being expounded by Warith Deen Muhammad.3° Diab said that Mu-
hammad’s cult was totally lacking in the requisites to constitute a Muslim

group.

“They have different religious books, prayers, their fasts, in fact the criteria by
which Muslims judge an organisation or group to be an Islamic one -cannot be

applied to this group ..."4°

Although from time to time the Nation of Islam employed individual Mus-
lims like Jamil Diab from the Near and Middle East, the official body of the
movement was very careful not to let such people teach the religion of Islam;
rather they were employed to teach Arabic.

For the above reasons, most Middle Eastern Islamic organisations, such
as The Federation of Islamic Associations, which is the official Muslim or-
ganisation in the United States and Canada, refused to acknowledge Elijah
Muhammad as a true Muslim. It made an official statement to the effect
that

“the Negro Society in Chicago led by Elijah Muhammad is not affiliated and is not
recognised as truly Muslim. Although he conducts the largest Arabic school in
the US, and claims to use the Qur’an as the basis for his teachings, the Federation
officers have remained suspicious of him."41

In order to respond to these accusations and criticisms made by several
orthodox Muslims at both individual and organisational levels, Muhammad
readily admitted that some of the teachings and practices of his movement
were at variance with those of other orthodox Muslim groups, but he argued
that these differences derived from various interpretations of Islam. Islam
requires different understandings and interpretations according to the con-
text. Therefore, Muhammad found an excuse in interpreting Islam for the
Black Americans who had suffered from slavery and harsh oppression, and

39 Zafar Ishaq Ansari, “W. D. Muhammad: The Making of ‘Black Muslim' Leader (1933-
1961)”, American Journal of Islamic Social Sciences, Vol. 2(2), 1985, pp. 255-256.

40 Essien-Udom, Black Nationalism, p. 318.

41 Lincoln, The Black Muslims of America, pp. 183 & 243. The similar statement has been
made by other orthodox Muslim organisations in England, called The Working Moslem
Mission in Surrey, in 1959. See Essien-Udom, Black Nationalism, pp. 317-318.
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argued that the orthodox Islamic faith was not appropriate to their needs.
He said that

“My brothers in the East were never subjected to the conditions of slavery and
systematic brainwashing by the Slave masters for as long a period as my people
here were subjected. I cannot, therefore, blame them if they differ with me in

certain interpretation of the message of Islam.”42

In rejecting orthodoxy, Muhammad was careful not to reject Islam; nei-
ther, for that matter, did he reject all orthodox Muslims. He did not want to
lose the recognition of the important and the more flexible officials in the
Muslim countries in the Middle East, Africa and Asia, because it was his
dream to have a solid Black Muslim community in the US that was recog-
nised and supported by all Muslims throughout the world as a legitimate
part of the International Muslim Community. The Black Muslims found the
opportunity to contact the Muslim world by the mid-1950s through a short-
lived magazine called The Moslem World and the US. The editor/publisher,
Abdul Basit Naeem, was the US represenatative of the Jami'ut-ul Falah, a
Pakistani religious organisation that expounded and propagated the Islamic
faith. The magazine was avowedly pro-Nasser and pro-Arab. It was aimed
at Muslims in the US as well as at Black nationalists, and contained news
about Muslim political affairs concerning the Middle East, particularly Nass-
er's nationalisation policy in Egypt and the Algerian independence move-
ment. Muhammad contributed several articles that dealt with the activities
of his movement. Although Naeem was aware of the heterodox teachings
of Muhammad, he served as a chief apologist and interpreter to the world of
orthodox Islam. According to Naeem, Muhammad was

“the humblest of all important Black men ... extremely gentle, very courteous and
kind ... and the core of Mr. Elijah Muhammad's teachings is, of course, the faith

of Islam ...”.%3

It seemed clear that Naeem’s attention was to bring the Nation of Islam,
step by step, from a racial line to the orthodox line of Islam and to unite it
with the international Islamic community.

These cordial relations bore fruit in the late 1950s,4* when the Nation
of Islam got in touch with the Muslim World at an international level for

42 Lincoln, The Black Muslims of America, p. 243; Essien-Udom, Black Nationalism, p. 80,
(footnote 45).

43 Lincoln, The Black Muslims of America, p. 185.

44 There are different dates about the first official relations between the Nation of Islam and
the Muslim countries. For instance, Lincoln indicates January 1958, Essien-Udom, on the
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the first time. In 1958, Elijah Muhammad wrote letters to and received re-
plies from the heads of several states, including Ghana and Egypt.*® For
instance, he sent a message to President Nasser, who was then host to the
Afro-Asian Solidarity Conference in Cairo. Elijah expressed his feelings in
his own words:

“Freedom, justice and equality for all Africans and Asians is of far reaching impor-
tance, not only to you of the East, but also to cover 17,000,000 of your long-lost
brothers of African-Asian descent here in the West ... May our sincere desire for
universal peace which is being manifested at this great conference by all Africans
and Asians, bring about the unity and brotherhood among all our people which

we all so eagerly desire (Elijah Muhammad)”4©

Nasser replied the message cordially: ...

“... May Allah always grant us help to work for the maintenance of peace, which
is the desire of all peoples. I extend our wishes to our brothers of Africa and Asia

living in the West (Gamal Abdel Nasir)."47

The socio-economic and political changes in the fifties and sixties en-
couraged the millennial dreams of Black Muslims in the Middle East and
Africa. Egypt in particular had special historical significance in the religious
belief system of the Nation. According to Elijah Muhammad, alongside the
Egyptian revolution of 1952, the nationalisation of the Suez Canal, the emer-
gence of Pakistan in 1947, the independence of Ghana in 1957 and so forth
had eschatological significance and increased the belief that the “Devil” was
being driven out of the Original Black Man’s lands, indicating the fall of the
white race.*®

Although relations between the Black Muslims and the Muslim World had
been improved, they were still isolated and rejected by orthodox Muslims
in the USA. To eliminate this negative image, Elijah Muhammad appointed
Malcolm X as his National Representative of the Nation of Islam and sent
him on a tour to Africa and the Middle East in July 1959, in order to both
test the acceptability of the Nation and to look for recognition and political
approval for the movement’s status as a true Muslim movement outside the

other hand, points 1959. Lincoln, The Black Muslims of America, p. 248; Essien-Udom,
Black Nationalism, p. 279.

45 See the full text of mutual correspondence in Lincoln (1973), pp. 248-249; Essien-Udom,
Black Nationalism, pp. 279-280.

46 Lincoln, The Black Muslims of America, p. 248; Essien-Udom, Black Nationalism,
p.280.

47 Lincoln, The Black Muslims of America, p. 249.

48 Akbar Muhammad, “Muslims in the United States:..”, Yvonne Y. Haddad, B. Heinnes and
E. Findly (eds), The Islamic Impact, USA: Syracuse University Press, 1984, p. 206.

102



The Transition from the Particularistic Nationalist Stance to a Universalistic Religion

United States. Malcolm was welcomed as a “Brother”.4® By the end of the
same year, he and two of his sons set out on a tour to several Muslim coun-
tries in the Middle East, including Turkey, Egypt, Syria, Sudan, Ethiopia and
Saudi Arabia. He was received and honoured sincerely as a “Muslim Brother’
by several Muslim scholars and political figures, including the late Sheikh
Mahmut Shaltut, former Rector of Al-Azhar University and President Nasser
of Egypt.5° During his tour, he discussed some theological issues with the
Middle Eastern scholars who were accompanying him. He realised that some
beliefs, like the Concept of God and the mission of Prophet Muhammad, were
in direct contrast to those he was propagating as fundamental to his theo-
logical and social teachings, and making them difficult to disregard. On his
return to the US, he spoke proudly of his official reception as a statesman.
He said that

»

“The whole world of Islam is behind me. I was received as a brother leader. I did
not have to ask for a visa to make the Hajj (pilgrimage) to Mecca, the Holy City.
They asked me to go.”?1

Both Malcolm X’s and Muhammad'’s visits to Muslim countries had po-
litical implications, rather than religious ones. The Black Muslims, however,
persisted with the unorthodox doctrines of the Nation of Islam, but by the
mid-1960s these mutual relations between the Black Muslims and the or-
thodox Muslim world introduced ideological and theological dissent among
members of the movement. This dissent became public with the departure of
Malcolm X from the Nation and his subsequent assassination caused disin-
tegration among the Black Muslims.

Apart from their relations with the Muslim World, the Black Muslims also
addressed the American public in the 1960’s with the movement’s regular
magazine, Muhammad Speaks, concerning news about their anti-Semitic
and anti-Israeli attitude. The Muslim information came from Middle East
Report, a widely read column in Muhammad Speaks, written by Ali Bagh-
dadi, former president of the Organisation of Arab Students. The following
quotation indicates their pro-Arab and anti-Israeli sentiments:

“The Arab people are faced with a pattern of Israeli aggression, occupation of
land, exiling of Arab inhabitant, annexation of Arab territories, recognition of a

49 Lincoln, The Black Muslims of America, p. 246, Essien-Udom, Black Nationalism, p.
177.

50 Akbar Muhammad, “Muslims in the United States:..”, p. 205; Lincoln, The Black Muslims
of America, p. 248.

51 Lincoln, The Black Muslims of America, p. 250.
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fait accompli and then more US arms and more Israeli preparation for new ag-
D
gression.”52

What the Black Muslims meant with this reference to Arabs was the dis-
placement of Palestinians by Israel. The Palestinian problem still remains
central to not only the Black Muslims’ feelings, but also those of the ortho-
dox Muslim World.

In the early 1970s, the Nation of Islam’s socio-economic programme for
Black Muslim businesses to achieve economic independence was realised
to some extent when it received a $3,000,000 loan from the government of
Libya. This economic and political support was further strengthened in 1972
when the prime minister of the United Arab Emirates and Qatar’s minister
of finance visited Elijah Muhammad in the US. These two heads of States
made economic endowments to the Nation of Islam to promote the cause of
Islam in America.5® These visits and conditional forms of support®* made a
significant contribution to the recognition of the Black Muslims as a part of
the International Islamic Community. As a result, we can say that it is not
clear whether it was due to visits by leading officials to Muslim countries or
to the financial aid from the Muslim world that the Nation of Islam moder-
ated its policies and teachings by the time of the death of Elijah Muhammad
in 1975.

(b) The Imam Warith Deen Muhammad Period:

With his death, the legacy of Elijah Muhammad came to an end and a
new era in the history of the Nation of Islam, marked by a new rationality
and a new understanding, began. The ascension of Warith Deen Muham-
mad to the leadership, as Supreme Minister of the Nation of Islam, was, in
a sense, the symbolic birth of reason out of myth. Warith Deen gradually
initiated a process of reconstructing the World Community of Islam in the
West and its teachings, organisation, symbols and practices, not only to ac-
commodate the Sunni doctrines of Islam, but also to be more consistent with
its social context and environment in the US.55

52 Lincoln, The Black Muslims of America, p. 181.

53 Lee, The Nation of Islam, p. 71.

54 John Ali (The Nation of Islam’s general secretary) made a statement concerning these
visits and financial supports in The New York Times, December 6, 1973. He said that the
money was given in exchange for a promise that the Nation would move closer towards
orthodox Islam (Lee, The Nation of Islam, p. 72).

55 See further information about the doctrinal and organisational changes of the Nation of
Islam in the line of its Islamisation process, Lee, The Nation of Islam, pp. 81-101; Lincoln,
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Since Warith Deen’s ascension to the leadership until the 1980s, the World
Community of al-Islam in the West received a total of nearly $3,500,000 in
donations from a variety of Arab sources; all such donations were aimed to
propagate the Islamic message in the “Western Hemisphere”. For instance, in
1976, in order to teach orthodox, Sunni Islam to the Black Muslim commu-
nity, Warith Deen received $2,500,000 in financial support from Sheikh Sul-
tan Bin Muhammad Al-Qassimi (the ruler of Sharja, an autonomous state in
the United Arab Emirates), and $1,000,000 from Sheikh Zayed Bin Sultan
Al-Nahayan, the ruler of Abu Dabi. Also in 1979, Warith Deen received a
donation of about $320,000 from the Secretary-General of the Islamic World
Conference.>¢

Apart from this financial support, some organisations, such as the Saudi
Arabian Hajj (Pilgrimage) Committee, encouraged and organised tours for
Black Muslims who wanted to make the Hajj.5” The major aim was to unite
and acquaint the American Black Muslims with the international Islamic
Community through the hajj, an annual ritual ceremony which brings to-
gether Muslim people from all over the world.

Warith Deen Muhammad enjoyed cordial relations with the former Egyp-
tian president, Anwar Sadat, as had Elijjah Muhammad with Sadat’s pred-
ecessor, General Nasser.5® In particular, Warith Deen was received and hon-
oured sincerely as an “American Mujaddid”, or reviver of faith, during his
three-week tour to the Middle East in 1977 as the personal guest of King
Khalid of Saudi Arabia and President Anwar Sadat of Egypt. The most sig-
nificant event that indicated an international recognition and acceptance of
the American Black Muslim community by Muslim countries occurred when
their leader was the only American observer invited to the 10th Annual Is-
lamic Conference of Ministers of Foreign Affairs, which met in Fez, Morocco.
Most importantly, in 1978, Warith Deen was named by the governments
of the oil-rich Persian Gulf States, including Qatar, Saudi Arabia and Abu
Dhabi, as the American imam who was the “sole consultant and trustee for
all American Muslim organisations eligible to receive economic endowment

“The American Muslim Mission in the Context of American Social History”, pp. 227-29;
Mamiya, “The Black Muslims as a New Religious Movement...”, pp. 216-217.

56 Bruce Michael Gans and Walter L. Lowe, “The Islam Connection”, Playboy, May 1980,
Vol. 27, No. 5, p. 130.

57 Ibid.

58 Lincoln, “The American Muslim Mission in the Context of American Social History”, p.
230.
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from those countries for the propagation of Al-Islam in the ‘Western Hemi-
sphere’.”5°

However, these cordial relations and donations by Arab sources raised
vital questions: What did the Arab states want from Warith Deen and his fol-
lowers? Did they, in fact, plan to control him through their financial support
or did they expect a favour in return? In 1978, they revealed their interests
when they wondered whether Warith Deen Muhammad could play a role in
the US-Middle East relations. In addition to their religious sentiment for the
cause of Islam in the US, certain Arab factions enquired whether he would
head up a nation-wide pro-Arabic Lobby to counteract America’s pro-Israeli
interests. In 1979, he was asked to represent the Palestinian rights at the
United Nations. However, not only did Warith Deen turn down both offers,
he also refused some awards that were offered by the Arab community in the
US in connection with their interests.®°

In my view, Warith Deen displayed a rational and balanced policy to-
wards the Middle East during the Carter administration, when the hostage
crisis took place in Iran. The new Islamic Revolution was fully aware of the
impact of Islam among a sizeable and sensitive segment of the Black Muslim
community when Ayatollah Khomeini called for American Blacks to rise
up against the “satanic” United States. This was a chilling moment in race
relations; for the last three decades, Elijah Muhammad had taught his fol-
lowers that the white man was the “blue-eyed devil” and white civilisation
was an expression of their evil power.®! The US was fortunate in the late
1970s, because Muhammad was no longer in power and his teachings had
been amended by his son, who worked to improve race relations; otherwise,
there could well have been chaos and destruction throughout the country. In
accordance with his former rational and well-balanced policy, Warith Deen
did not heed this kind of call due to his convictions that any form of terror-
ism was not in accordance with the spirit of the Qur’an. Furthermore, Warith
said he would argue against the actions of Ayatollah Khomeini concerning
the hostage crisis, despite his personal revulsion at the reports of the Shah'’s
cruelty.5?

By the early 1980s, Warith Deen Muhammad had accomplished a series
of changes and reforms in doctrines, structure, administration, as well as

59 Lincoln, “The American Muslim Mission in the Context of American Social History”, pp.
230-31; Gans & Lowe, “The Islam Connection”, p. 120.

60 Gans & Lowe, “The Islam Connection”, p. 130.

61 Gans & Lowe, “The Islam Connection”, p. 120.

62 Gans & Lowe, “The Islam Connection”, p. 203.
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in the name of the movement; there were also changes in official attitude
towards race, political involvement and military service. There were efforts
to eliminate racist and separatist teachings and to reinterpret other doctrines
to achieve consistency with Sunni Islam.®® In a word, the Black Muslims’
doctrine had been de-eschatoligised. Next, Warith Deen decentralised the
Black Muslim community, by changing its structure and name to the “Amer-
ican Muslim Mission” in order to achieve full integration with major Sunni
American Muslims.

c) The Minister Louis Farrakhan Period:

The enormous doctrinal and organisational transformations that occurred
on a world-wide with the major reforms led by Imam Warith Deen Muham-
mad led to an important schism in the Muslim movement.®* While Warith
Deen had taken the Black Muslims closer to integration with orthodox Islam
by successfully reforming and re-naming the movement, Louis Farrakhan,
by contrast, merely rebuilt and brushed up the old teaching of the Nation of
Islam.

In the early 1960s, like Malcolm X, Louis Farrakhan was the minister
of the Nation of Islam’s important Boston Temple, and he was under the
instruction of Malcolm X. He obviously side with Elijah Muhammad, the
organisational and doctrinal founder of the Nation, against Malcolm in the
bitter 1963-65 dissension that ended with the assassination of the latter.
Farrakhan replaced Malcolm as minister of the Harlem Temple and later

63 See further information the catalogue of changes and reforms carried out by Warith Deen
Muhammad; Lee, The Nation of Islam, pp. 81-98; Lincoln, “The American Muslim Mis-
sion in the Context of American Social History”, pp. 225-31; Mamiya, “The Black Muslims
as a New Religious Movement..."”, pp. 216-217.

64 It was actually not the first schism that the Nation of Islam had experienced since the early
1930s. The first schism occurred in 1934 between Abdul Muhammad and Elijah Muham-
mad over theological issues when W. Fard mysteriously disappeared. (Lincoln, The Black
Muslims of America, pp. 17-18). Afterwards, two splinter groups developed; one emerged
in the 1960s among young members of Malcolm'’s Temple No. 7 and it was led by Clarence
13X Smith, called the Nation of Five percent. (Mamiya, “The Black Muslims as a New
Religious Movement...”, p. 225); the other emerged in 1973 because of some doctrinal
disputes and was led by Hamaas Abdul Khalis who founded a sect of orthodox Hanafi
Islam in Washington DC. (Mamiya, “The Black Muslims as a New Religious Movement...",
p. 225; “Religious Split Among Blacks”, US News and World Report, Feb. 5, 1973; Askia
Muhammad, “Civil War in Islamic America”, The Nation, June 11, 1977, pp. 721-724).
Apart from those small groups, the most significant splits in the Black Muslim Movement
occurred in 1964-65 with Malcolm X'’s departure from the Nation of Islam and between
1975-77 when the largest schism took place among, at that time, Wallace Muhammad and
Louis Farrakhan (Mamiya, “The Black Muslims as a New Religious Movement...”, p. 215;
Idem [1982]).
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became Muhammad'’s national spokesman. Consequently, he rose to promi-
nence during the late 1960s and early 1970s, when Muhammad’s Nation
was trying to establish a greater presence in the Black activist arena.

During the early 1980s, after his defection from the movement, Farra-
khan preserved a relatively low profile. He formed his organisation by du-
plicating the forms of the old Nation and cultivated membership drawn from
the Black lower classes.®®

Farrakhan did not become a national figure who was familiar with most
Americans until the 1984 presidential campaign of Jesse Jackson. From this
time on, he attracted the attention of both Black and white people by mak-
ing statements and comments concerning domestic politics, anti-Semitism
and US policy towards the Middle East. Because of the limited scope of this
paper, his relations with the Muslim world will be only briefly mentioned
here. Most of Farrakhan’s relations with Muslim countries have developed in
a pragmatic fashion. His first contact with the Middle Eastern countries took
place when he was building a programme known as POWER-People Organ-
ised and Working for Economic Rebirth. Like Elijah Muhammad, Farrakhan
concentrated on the economic independence and socio-economic improve-
ment of his followers. With the Nation's own limited sources, it was impos-
sible to generate the funds that were required for a nation-wide tour simply
by selling tapes and toiletries. Therefore, he called on a friend for help. This
friend was Colonel Muammar Kaddafi of Libya, who had a history of friend-
ship with the Nation of Islam; for instance, Kaddafi had supplied economic
assistance to Elijah Muhammad in 1972. In February 1985, Farrakhan ar-
ranged for Kaddafi to make a special address to Black America via satellite
in Chicago, during the Nation’s annual “Saviour Day Convention”. This gave
him an opportunity to introduce the Libyan leader to the POWER economic
policy. Subsequently, Farrakhan received a controversial $5 million dollar
interest-free loan®® from Kaddafi, which is widely reported as having been
granted after Farrakhan’s visit to Tripoli in May 1985.67

Farrakhan embarked upon an extended tour of the Middle East in early
1986, in order to promote his economic programme and, like other Black
Muslims, to develop more fully the Nation's ties with Islamic countries. After

65 Reed, “The False Prophet I: The Rise of Louis Farrakhan”, p. 55.

66 The financial support caused some speculation when the US and Libyan relations became
intense in 1986, and even within the bank administration where the loan held, the Inde-
pendence Bank of Chicago, Black, pp. 28-30.

67 Black, “Would you buy a toothpaste from this man?:..”, p. 20; Lee, The Nation of Islam, p.
114.
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his stopover in Tripoli, Farrakhan flew to Syria; here he met the PLO leader
Abu Musa, who had led the Syrian-inspired El-Fatah rebellion against Yasser
Arafat, and he was then officially received by the leaders of political party of
the Syrian president, Hafez Assad. From Damascus, Farrakhan flew to the
United Arab Emirates to meet with Dr. Ibrahim Ezzadine, an adviser to the
leading Emirate sheikhs. These two men had been close since 1972.68

Farrakhan’s next stop was Jeddah, Saudi Arabia, where in particular he
wanted to meet with Idi Amin, the former Ugandan dictator. He says

“I liked Idi Amin. I thought he was a very strong man, very dedicated to his
people, very committed to Uganda. I felt that he needed much more growth ...

intellectual[and] spiritual as well ...”.%°

From Jeddah, Farrakhan flew to Sudan, where he met with the leader
behind the coup, Omar Basher, then, through Tripoli, he returned to the US.
Consequently, his tour of the Middle East, made with the hope of building
closer ties, played a speculative role in international politics and relations
rather than having a role in the religious vision of Farrakhan’'s teachings.
For instance, the relations between Libya and the Reagan administration
became tense in 1986, when the US government issued an executive order
forbidding Americans to visit Libya, and subsequently authorised the Amer-
ican bombing of Libya. Minister Farrakhan defied that order and vehemently
spoke against it. He said that “the President had put himself in the posi-
tion of ‘chief evil’ with aggressive actions against other nations, particularly
those which are primarily Islamic”.”®

The last event to which Farrakhan called the attention of both Ameri-
cans and Muslims happened in the early 1990 during the Gulf Crisis. He
denounced in strident terms the Bush administration’s troop deployment. In
the December 10 issue of Final Call 1990, the official magazine of his move-
ment, Farrakhan attacked Bush for contemptuously sending “Blacks, Native
Americans, ... Hispanics and even poor white boys and girls” to fight a war
that was motivated only by “greed, material gain and [to] keep people in
power [in the region] who bow down to the will of America”.”! However, Far-
rakhan did not make any statement concerning Saddam Hussein's actions.
He did not wish to antagonise heads of the Saudi and Kuwaiti States, which
he regarded as fellow Muslims, not enemies. Reed describes Farrakhan’s at-

68 Black, “Would you buy a toothpaste from this man?:..”, p. 22.
69 Ibid.

70 Lee, The Nation of Islam, pp. 119-120.

71 Reed, “The False Prophet I: The Rise of Louis Farrakhan”, p. 54.
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titudes towards the problem as: “by invoking Islamic solidarity and carefully
avoiding any expression of support for Saddam or any hint of criticism of the
deposed Kuwaiti regime or the Saudis, Farrakhan shows a concern not to
alienate any possible Arab or Muslim source of good will.””? Therefore, the
Gulf Crisis posed a dilemma and a moment of indecision for Farrakhan. From
the beginning, he had always remained a pragmatist in making policy and
relations with the Middle East and generally with the Muslim World.

The political discourse of Farrakhan's religion is conceivably disclosed by
its fanatic and fervent anti-Semitism and anti-Zionism; this attracted mass
media attention during the presidential campaign of Jackson when he de-
scribed Jews as “Hymies” and Judaism as “a gutter religion”.”® In using his
notoriety, Farrakhan frequently referred to the Qur’an, claiming that it is
inherently anti-Jewish. His unbalanced attitudes towards theological and re-
ligious issues led Muslim scholars in the United States, such as De Paul Uni-
versity’s Professor M. Cherif Bassiouni, and the nationally recognised Islamic
thinker, former Professor Fazlur Rahman of the University of Chicago, to con-
demn him. For instance, Dr. Rahman criticised the movement saying that,

“Farrakhan is an extremist. When he uses the language of the Koran to condemn
Jews, he is misinterpreting the Koran. The Koran makes clear that there are good
men and bad men among all peoples, including Jews and Christians. He is a poli-
tician, not a man of God, and I think he should stop interpreting the Qur’an in a
way that has nothing to do with Islam.””#4

However, Farrakhan began to moderate his policies towards traditional
Islam from the late 1986 onwards, and to develop a programme of Qur’anic
study for the improvement of his followers’ understanding of Sunni Islam.
Similarly to Warith Deen Muhammad, Farrakhan partially changed the rhet-
oric he had used about race relations and doctrines of the Nation. The fu-
ture prospects of Farrakhan's Nation would enjoy economic prosperity while
it would be transformed step by step to a stance closer to orthodox Islam.
However, Farrakhan still seems to be stuck on Elijah Muhammad'’s original
doctrines concerning race relations and politics, and even, to some extent,
religious issues. This gradual transformation of the Farrakhan’s Nation of Is-

72 Ibid.

73 Milton Coleman, The Washington Post reporter who revealed Farrakhan's notoriety about
Jews and Judaism during the election campaign 1984. The Farrakhan reacted strongly
calling Coleman “filthy traitor”, and threatening him that “one day soon we will threaten
you with death” (Lee, The Nation of Islam, p. 108; Reed, “The False Prophet I: The Rise
of Louis Farrakhan”, p. 56). That event led to damage the popularity of Jackson for the
presidential election.

74 Black, “Would you buy a toothpaste from this man?:..”, p. 36.
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lam has relatively produced visible and concrete results from the mid 1990s,
especially from the early 2000s onwards. To analyse these developments is
not in the scope of this paper. Rather it would be more appropriate to exam-
ine Farrakhan the Nation of Islam’s policies, reforms, agendas and changes
that he introduced in mainstreaming his community towards both the main-
stream Islam and American society in a different work.

Conclusion

The Nation of Islam of the Black Muslims in its various forms and aspects,
according to Mamiya and Lincoln, “is the longest lasting and most enduring
of the Black militant and separatist movements in America”. They add that
the Nation made a significant contribution to “the development of the Black
conscious” and paved the way for the emergence of an Islamic presence
in America by introducing Islam as a fourth major alternative tradition in
American society, alongside Protestantism, Catholicism and Judaism.””®> The
Black Muslims interpreted Islam to suit the peculiar needs of the Black popu-
lation which was suffering from socio-economic problems in the hope of
changing their social fortunes; eventually they formed a radically different
world view through Islam. However, they used Islam not as a primary factor,
but as a secondary one, in order to boost their own doctrines and eschatol-
ogy. Therefore, the Nation served to combine Black identity with the culture
of Islam to form the myth of Black supremacy. Nevertheless, these dogmas
and teachings have been eroded, with the partial exception of Farrakhan's,
stage by stage in line with their ongoing and changing relations to orthodox
Islam and the Muslim World. The developments and relations between Af-
rican American Muslims and the Muslim Organisations in the USA and the
Muslim World from 1990 onwards need to be examined and analysed in de-
tail in other study. This is because African American Muslims have entered
a new phase in terms of their organisational structures, the adjustment and
modification of their religious teachings in the process of mainstreaming,
and their policies towards the American society and its establishments. As
they have initiated and launched new forms of relations with mainstream
American Muslim communities and organisations, as well as with the Mus-
lim World in political, economical, and religious and moral solidarity terms
through the influences and benefits of globalization, especially aftermath
of September 11, 2001 terror attacks in the USA in order to form a common
grounds in political, social cultural and religious perspectives.

75 Mamiya and Lincoln, “Black Militant and Separatist Movements”, p. 770.
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Ozet

Ozel siyah milliyetci durustan evrensel dine déniisiim: Siyah musliimanlar

ornegi

Bu makale, XX. ylizyillda ABD'de ortaya ¢ikan Siyah Misliilman Hareketi
/ Akimi (the Nation of Islam, NOI) diye bilinen tartismali grubun tarihsel
evrimini ve déniisimiini incelemektedir. Bu akim, siyah insanlarin koélelik
déneminden bu yana maruz kaldiklart deneyimlere, kendilerine uygulanan
tarihsel, 1rki, etnik ve siyasal politikalara reaksiyon olarak ortaya ¢ikmistir.
Ayni zamanda bu makale, Siyah Musliman Hareketi'nin ABD’deki Musli-
man kuruluglarla ve islam diinyasindaki resmi otorite ve organizasyonlarla
olan iligkileri ve karsilikli etkilesimlerinin akimin kurumsal yapisini, dini
ogreti ve politikalarini nasil etkiledigini ve yonlendirdigini incelemeyi amag-
lamaktadir. Bu da akimin siyah milliyetci durus ve ¢evreden mesru dini
topluluga ve merkez Amerikan toplumuna dogru evrilisini ve dontisiimii-
nii gésterir. Fakat makalenin gergevesi, 1950-1990 yillar1 arasindaki siireci
kapsamaktadir.

Anahtar Sézciikler: Siyah Muslimanlar, Siyah Miisliman Hareketi, Ame-
rikali Miislimanlar, Ortadogu ve ABD’de Miisliman kuruluslar ve politika-
lar1.
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KIiTABIYAT

Hophopname (Secmeler)
Mirze Elekber Sabir
Cev. Isa Ozturk

Istanbul: Tiirkiye Is Bankasi Kiiltir Yayinlari, 2007. xu + 188 sayfa.

“Terciime bizim nazarimizda, mekanik bir nakil hareketi degildir. Herhangi
bir eser, ana dile gegirilmis sayilabilmek i¢in bu isi yapanin, muellifin zihniye-
tini benimsemesi, daha dogrusu miiellifin mensup oldugu cemiyetin kiiltiir ru-
huna ger¢ekten niifuz etmesi lazimdir. (...) Her anlayig bir yaratma olduguna
gore, iyi bir miitercim, biiytk bir muellif kiymetindir.”!

Hasan Ali Yiicel

Oyle bir terciime kim ruh-i Sekspir gércek
Agladi ruh-i Othello’yla beraber 6ziine

Ah mitercim diye bir odlu tiifiircek att1
Stiphesiz distii o da tercimekarin géziine?

M. A. Sabir

1 H. A.Yiicel'in bu ifadeleri Terctime dergisi i¢in yazdig1 “6nséz”den alintilanmistir. Terciime,
c. 1,8y. 1 (19 Mayis 1940), s. 2.

2 Ceviri metnine de alinan (s. 236/186) bu siiri Sabir, Othello eserinin Hasim Bey Vezirov
(1868-1916) tarafindan Azerbaycan Tiirkgesi'ne yapimis terciimesi lizerine yazmigtir.
Mirze Elekber Sabir, Hophopname, haz. Memmed Memmedov (Bakii: Serg-Gerb, 2004),
c. 2,s.251.
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Son dénem Tiirk-Islam diisiincesine iliskin metinlerin ciddi bicimde aras-
tirdmasinin Kkiltirel kimligimizi idrak etmemiz, mevcut diinyaya ve olaylara
bakis acimizi zenginlestirmemiz, gelecegimizi olusturmamiz agisindan ne den-
li 6nemli oldugu stiphe gotirmez bir gergekliktir. ister telif ister terciime isterse
de uyarlama seklinde olsun, s6z konusu alanla ilgili calismalarin basl basina
sayan-1 takdir oldugu; fakat giinimtizdeki ¢alismalara katkida bulunmasi icin
akademik ilkelere uymasi gerektigi kanaatindeyiz. Zira, felsefi bir sistem insa
etmis olmasalar bile, toplumu ilgilendiren cesitli problemler lizerine diisiinen
ve ¢ozim lretmeye calisan entellektiiellere ait eserlerin giinlimiiz Tiirkge'sine
aktarilmasi, her seyden once bize tevariis etmis fikri mirasa iliskin anlama/
anlamlandirma faaliyeti olmaldir. Asagida, XX. yuzyll Azerbaycan Tirk di-
stiniirlerinden Mirza Ali Ekber Sabir’e ait Hophopname adli eserin isa Oztiirk
tarafindan yapilan ve Tirkiye Is Bankas! Kiiltiir Yayinlari, Hasan Ali Yucel
Klasikler Dizisi'nden ¢ikan gevirisine? dair degerlendirmelerimizde de bu bakig
agisini esas alacagiz.

Sabir, Azerbaycan’da satirik akimin kurucusu, yeni hiciv siirinin Dogu ede-
biyatindaki en 6nemli temsilcilerindendir. Tam adi Mirza Ali Ekber (Elekber/
Alekber) Sabir Tahirzade Sirvani olan yazarimiz 30 Mayis 1862’de Samahi’da
dogdu. Dénemine nazaran hem klasik hem de modern bir egitim aldi; yedi
yasindayken mahalle mollahanesine verildi. 1874'te Samahi’da Seyyid Azim
Sirvani'nin (1835-1888) agtigl, Rusca ve Tiirkge derslerin okutuldugu ustil-i
cedid okuluna yazildi. Fakat iki sene sonra babasinin baskisi yliziinden oku-
Iu birakti. Cevresindekilerin olumsuz tepkilerine ragmen siir yazmaya de-
vam eden distnirimiiz, kendisine “Sabir” mahlasini segerek Seyyid Azim
Sirvani’'nin bagkanlik ettigi “Beytiissefa” siir meclisine devam etti. 1901’den
itibaren sik sik goriismeye basladigi Abbas Sthhat’'in (1874-1918) Avrupa
siirine dair bilgilerinden faydalanarak iran ve Osmanli edebiyati hakkinda
edindigi zengin siir birikimini gelistirdi. Yeni siirin nasil olmasi gerektigi husu-
sundaki devaml tartismalari, edebiyatin sosyal hayattaki fonksiyonuyla ilgili
tavrinin degismesine neden oldu. Hi¢ kuskusuz, 1884 ve 1885-1886 yillarin-
da Horasan bdlgesine, Sebzevar, Nigabur, Buhara ve Semerkant’a yaptig1 se-

3 Mirze Elekber Sabir, Hophopname (Secmeler), cev. Isa Oztiirk (istanbul: Turkiye Is Ban-
kasi Kiltiir Yayinlari, 2007), xiu + 188 s.

4 Kitabin mitercimi olarak gériinen isa Oztiirk ¢evirinin kaynagini belirtmemisse de, kendi-
sinin “Onséz”deki ifadelerine dayanarak bunun, Hophopname'nin ikinci nesrinin [Hop-
hopname: Sair-i Sehir Sabir Tahirzade’nin Eserleri, nsr. Tahirzade (Bakii: Kaspi Matbaast,
1914), IX+337 s. ] tipkibasimi [Mirze Elekber Sabir, Hophopname, haz. Vagif Sultanl
(Bakii: Turan, 2002), 368 s. ] oldugunu sdyleyebiliriz. Miitercimin bu nesri nicin esas
aldigint anlamasak da ¢eviriyi karsilastirmak icin faydalanacagimiz kaynak, kitabin 1914
basimi olacaktir. Degerlendirmeler sirasinda verdigimiz numaralardan ilki bu baskidaki,
ikincisi ise Isa Oztiirk tarafindan yapilan ¢evirideki sayfalara igaret etmektedir.
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yahatlerinde, Tiirk ve Islam dinyasinin durumuna, toplumsal problemlerine
iliskin edindigi tecriibe de bunda etkili olmustur.®

1903’te Sarkt Rus gazetesinde ilk siiri yayimlanan Sabir’in gercek istidadi
ve edebi basarisinin, Celil Mehmedkuluzade'nin (1886-1932) basyazarligini
Ustlendigi Molla Nasreddin dergisiyle ortaya ¢iktigini séylemek mimkiindiir.
Onun 1906-1911 yillani arasinda bu dergide genellikle “Hophop”® takma
adi ile yayimlattigi mizahi siirleri, Azerbaycan edebiyati tarihinde yeni bir
doénemin baslangici oldu. Toplumsal hayatin tim alanlarina 11k tutan; millet,
dil, mezhep, egitim, taklide dayal gericilik ve Baticilik, tembellik, riisvet, siib-
yancilik, is¢i ve kadin haklari gibi pek ¢ok farkli konuyu igeren hicivleri sade-
ce Azerbaycan’da degil, kisa zamanda Iran, Tiirkiye ve bitin Orta Asya’da
yanki uyandirmigtir. Fakat cahil din adamlarini, acimasiz servet sahiplerini,
aydin gecinenleri, millet namina konusan sahtekarlari, devlet memurlarini
elestirmesi, kalabalik ailesini sabun hazirlaylp satmakla gecindiremeyen
Sabir’'in hayatin1 daha da zorlastirmis, toplum tarafindan dislanmasina neden
olmustur. Nitekim 1908’de “Mekteb-i Umit” isminde 6zel bir ustl-i cedid
okulu agmigsa da insanlarin itimatsizligi yiiziinden bu isi bir yildan fazla
stirdiirememis, 0gretmenlik alanindaki diger cabalari da olumlu bir sonug
vermemistir. Acikli bir hayat geciren, yaptigr biylik hizmetler karsisinda
devamli hakaret ve tehditlerle ylizlesen Sabir, ddnemin gazete haberleriyle
de tescillendigi gibi, 12 Temmuz 1911’de karaciger hastaligindan Samahi’da
vefat etmistir.”

5 bk. Abbas Sihhat, “Sabir’in Terctime-yi Hali", Hophopname (Bakii, 1914), s. 3-13; Yavuz
Akpinar, “Sabir Mirza Alekber”, DIA (Istanbul: Tiirkiye Diyanet Vakfi), 2008, c. 35, s. 345-
346. Sunu da hemen belirtelim ki Yavuz Akpinar'in gosterdigi kaynaklardan birinin (Ad-
nan Ince, “Gul it Nevruz Mesnevileri ve Sabir’in Eserlerinden Se¢meler”, JTS, XXII [1998],
s. 130-131) teknik bir yanliglik eseri burada bulundugunu diigiinmekteyiz. Zira s6z konu-
su makale M. A. Sabir’den degil, Sabir Mehmed Parsa’'dan (6. 1680) bahsetmektedir.

6 Bir kus ismi olan s6z konusu takma adin tarihgesiyle ilgili iki gdriis bulunmaktadir: Celil
Mehmedkuluzade'nin hatiratinda bunun Molla Nasreddin dergisi idaresi tarafindan, Sel-
man Miimtaz'in hatiratinda ise, yazarin arkadast Meshedi Habip tarafindan verildigi soy-
lenir. bk. Celil Memmedguluzade, “Sabir Baresinde Hatiratim”, Miasirleri Sabir Hakkinda
icerisinde, haz. Abbas Zamanov (Bakii: Azerbaycan Usag ve Gencler Edebiyati Nesriyati,
1962), s. 158; Salman Mimtaz, Azerbaycan Edebiyyatinin Gaynaglari, haz. Rasim Ta-
giyev (Baki: Avrasya Pres, 2006), s. 433.

7 H.I. Gasimov, “Sairin Oliimu”, Kaspi, sy. 158 (16 Temmuz 1911), Miiasirleri Sabir Hak-
kinda igerisinde, s. 28; Hophopname, (Bakii, 1922), s. 16; Cefer Hendan, Sairin Heyatt
(Bakii: Genclik, 1977), s. 83. Sabir’in hayat1 ve siitlerinin icerigiyle ilgili ansiklopedik bilgi
icin bk. Firidun Hiiseynov, Molla Nesreddin ve Molla Nesreddingiler (Bakii: Yazicl, 1986),
s. 130-161; “Sabir”, Azerbaycan Sovet Ensiklopediyast (Bakii, 1984), c. 8, s. 242-243;
Vilayet Muhtaroglu, “Mirze Elekber Sabir”, Baslangicindan Giintimiize Kadar Tiirkiye
Dusindaki Tirk Edebiyatlart Antolojisi (Nesir - Nazim), haz. Heyet (Ankara: Kiltlir Ba-
kanligi, 1993), c. 4, s. 83-86.
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Klasik siir gelenegi ile yeni siir arasinda bir asirlik ugurum acan,® sosyal
demokrat karakterli, realist bir edebi ekoliin temsilcisi olan Sabir’in siirleri,
Olimiiniin ardindan arkadaslan tarafindan kitap haline getirilmis ve kullandi-
&1 imzasindan dolay1 Hophopname olarak adlandirilmistir. 1912’de yapilan
ilk baskida® arkadasi Abbas Sihhat’in yani sira Mahmut Bey Mahmutbeyov
(1849-1923), Mehdi Bey Hacinski (1879-1941) ve Seyid Hiiseyin'in (1887-
1938) buytk emekleri olmusg,!© kitabin “Mukaddime”sini Mahmut Bey Mah-
mutbeyov, Sabir’in hal terciimesini ise Abbas Sthhat yazmustir.!! Daha sonra
Azerbaycan Turkgesi’yle defalarca yayimlanan ve Farsga, Rusga, Ingilizce gibi
cesitli dillere tercime edilen Hophopname Tirkiye'de ilk kez Mecit Dogru
tarafindan 1975'te nesredilmistir.1?2 Bu Kitabi, daha sonraki galismalara esas
olmast igin orijinal hali, yani Azerbaycan Turkgesi ile arz ettigini sdyleyen
Mecit Dogru, yazdig1 “Onséz”de Hophopname'nin 1960 Bakii baskisini esas
aldigini belirtmis (s. V), Sabir’in, A. Vahap Yurtsever'in makalesinden alinmis
biyografisine (s. VII-XI), ayrica siirlerin igerigine iliskin bir yaziya da yer ver-
migtir (s. XIII-XVI). Yine manzumelerin konu ve yillarina gore tasnifi, sekiz
adet renkli karikatiir, sozlik (s. 457-482), yanlis dogru cetveli (s. 483-493)
gibi ayrntilar nesri hazirlayanin akademik ciddiyetinden haber vermektedir. 13

Burada tanitmay1 amacladigimiz nesre geri donersek, ilber Ortayl tarafindan
kaleme alinan “Sunug”tan (s. V-VI), miitercim Isa Oztiirk'iin “Onséz”tinden
(s. VII-IX) ve secilmis siirlerin cevirilerinden (s. 1-188) olusan kitap hakkin-
daki degerlendirmelerimize, “Onséz”e dair fikir beyan etmekle baglamay: uy-
gun buluyoruz. Hemen belirtelim ki buradaki temel elestiri, Saymn Oztirk’iin
bilgilerin biiyiik kismini yanlis/yetersiz kaynaga istinaden vermesine, yapilan
atiflarin kaynagini kontrol etmemesine, bunlari teyit etme veya agiklama gibi

8 Abbas Sihhat, “Sabir’in Terciime-yi Hali”, Hophopname (Bakii, 1914), s. 10.

9 Hophopname: Sair-i Sehir Sabir Tahirzade’nin Eserleri, Nasir: Merh(im Sabir’in Zevcesi
B[illarnisa] Tahirzade, 1. Hisse (Bakii: Isa Bey Asurbeyli'nin “Kaspi” Matbaasi, 1912), 104
s.; S0z konusu nesrin 1913’te yapildigina dair tartismalar i¢in bk. Abbas Zamanov, Sabir
ve Mtiasirleri, s. 81-84.

10 Ayni sahislar ikinci nesir i¢in kurulmus komisyonun da tiyeleri olmustur. Abbas Zamanov,

Sabir ve Muasirleri, s. 87.

Ali Iskender Caferzade, “Medhal”, Hophopname, ticiincii baski (Bakii: Azerbaycan Halk

Maarif Komisarligl Nesriyati, 1922), s. IIL

12 Mirze Elekber Sabir, Hophopname, haz. A. Mecit Dogru (Ankara: Atak Matbaasi, 1975),
XXIV + 493 s.

13 Bunun yani sira diistiniiriimiiziin siirlerinin bir kismi Tiirkiye’'deki bazi makale ve Kitap
bélimlerinde negredilmistir. bk. Ali Genceli, “Sirvanli Sabir Tahir-zade ‘Hop hop’, Tiirk
Amacy, yil 1, sy. 2 (Istanbul, 1942), s. 74-80; yil 1, sy. 3 (Istanbul, 1942), s. 109-115;
Mir Celal, Firidun Huseynov, Orneklerle XX. Asir Azerbaycan Edebiyati, haz. Kemal
Yavuz, Erol Ulgen (istanbul: Birlesik Yaymcilik, 2000), s. 118-155; Vilayet Muhtaroglu,
“Mirze Elekber Sabir”, s. 86-123.

1

—_

116



Kitabiyat

bir ¢aba giitmemesine yoneliktir.14 Oncelikle, hakkinda “Fuzuli’den sonra ge-
len ikinci bliylik Azeri sairi” (s. VII) tarzinda abartili climlelere yer verilen;
fakat hayatinin biiyiik bir kismina (6rnegin seyahatlerine) deginilmeyen, tam
ismi dahi zikredilmeyen sairin, hangi kaynaktan nakledildigi belirsiz, 12 Eyliil
1911 vefat tarihi yanlstir. Yine muitercimin belirttiklerinin aksine, ne Sabir’in
sagliginda Hophopname isminde bir eser yayimlamaya calistigl ne de kita-
bin 1914'te yapilan ikinci nesrinin “tam basim” (s. IX) oldugu soylenebilir.1®
Mitercimin, “Millet nice kapkag olur olsun ne umurum!” basligiyla cevirdigi
“Millet nece tarac olur olsun, ne isim var!” (s. 15-16/3-4) isimli siirin Sabir’e
aidiyeti konusundaki bazi tartismalardan haberdar olmadig1 da anlasimak-
tadir.1® “Biz eserin tamaminin Tirkce'ye geregince ¢evrilmesinin mimkin
olmayacagini anlayinca bir segme yapip sunmay1 diisindik, dyle de yaptik”
(s. IX) ciimlesine gelince bu, ¢evirideki yontem eksikliginin en iyi ifadesidir.

[Iber Ortayli tarafindan yazilan “Sunus”, kitabin akademik agidan belki de
en saglam kismini olusturmaktadir. Aslinda paragraflar arasindaki kopuklugu,
Ortayli'nin ilk Farsca gazetenin Tiflis’te yayimlandigi goriisiinii ve “insan top-
lumlart” ibaresini yadirgamis olmakla beraber, bu ifadeleri burada degerlen-
dirme veya kontrol etme gibi bir amag da glitmiiyoruz. S6z konusu metinde,
XIX. ylzyll Kafkasya'sinda ve Rusya’sinda ortaya ¢ikan fikri-siyasi gelisme-
lere, iki bolge arasindaki etkilesime, donemin yetistirdigi Sabir ve onun Molla
Nasreddin’le iliskisine ana hatlariyla deginilmisse de, bize gbre “Sunus”un
nigin yazildig1 ve “geviri”nin genel yapisiyla ne kadar uyumlu oldugu mevcut
bilgilerden daha 6nemlidir. Buna bagh tespitlerimize ise kitab1 okurlara tanit-
tiktan sonra donecegiz.

“Onséz” ve “Sunus” hakkindaki goéruglerimizin ardindan, kitabin kapagin-
da yer alan ve bu degerlendirmeyi yaziya dokmemize neden olan “Azerice
Aslindan Cevirip Uyarlayan” ibaresine Sabir’in duisiinceleri baglaminda de-
ginmek istiyoruz. Tabii ki XX. ylizyilin baglarinda Azerbaycan’da genis yanki
bulan ve farkli gruplagsmalarin tesekkiiliine neden olan dil tartismalarini bu

14 Isa Ozturk burada, Hophopname'nin Bakii’de 2002’de yayimlanan negrine Vakif Sul-
tanl’'nin yazdigi “Milletin Vicdan Sesi” baglikli “Ons6z”den yararlandigini ifade etmigtir
(s. 1X). S0z konusu negre yoneltilen tenkitler igin bk. Hophopname (Bakii, 2004), c. 1,
S. 22-33.

15 Ornegin 1320 Tebriz baskisi, 1914 Bakii baskisinda bulunmayan “Ekinci ve Han" isimli
ilave bir siiri de ihtiva etmistir. Sabir, Hophopname, nsr. Tahirzade (Tebriz: Hilal Nasiri
Kitiiphanesi, 1320 hs.), s. 217-218. Eserin farkli baskilar1 arasindaki mukayese i¢in bk.
Memmed Memmedov, “Hophopname’'nin Negri Tarihinden”, M. E. Sabir (Megaleler Mec-
muesi), haz. Abbas Zamanov v.dgr. (Bakii: Azerbaycan SSR Elmler Akademiyasi Nesriy-
yati, 1962), s. 215-243.

16 bk. Celil Memmedguluzade, “Sabir Baresinde Hatiratim”, Mtiasirleri Sabir Hakkinda ice-
risinde, s. 157; Abbas Zamanov, Sabir ve Milasirleri, s. 129-140.
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sayfalara tagimak gibi bir niyetimiz yok. Amacimiz, Sabir tarafindan atesli bir
sekilde savunulan disiincelere tam Karsit bir ifadenin kendi eserinin basucuna
yerlestirilmesinin anlamsizligini géstermek, bunun yazara karsi yapilmis bir
haksizlik oldugunu ortaya koymaktir.

Her seyden Once Sabir’in, Osmanlica’y1 Arapga ve Fars¢a’dan ayrt miis-
takil bir dil, Tiurkce olarak kabul ettigini belirtmek isteriz. Ornegin, Selman
Mimtaz'in (1884-1941) hatiratina gore klasik Osmanl sairleri arasinda Ziya
Pasa ile Namik Kemal'i begendigi anlasilan Sabir, onlart ayni zamanda Tiirk
sairleri olarak da anmaktadir.1” Yine arkadasi Abbas Sihhat’e yazdigi bir mek-
tubunda, kendisini tedavi eden doktor hakkinda aktarmis oldugu asagidaki
diistincelerini, Sabir'in Osmanlica ve Tiirkge'nin ayniyetine dair kanaatini ifa-
de etmesi agisindan son derece manidar buluyoruz:

Burada bir nefer Kandemirof adli doktor var. iran konsulunun mahsiisi heki-
midir. Rusya’'da ve Yevropa’da [ilim] tahsil etmistir, Osmanli Tiirkgesi'yle de
giizelce danisir. Gittim onun yanina beni muayene etti. (...) Onun bu ibaresi
gayette benim hosuma gitti. Tiirklere muhabbetimin kesretinden, hayal et-

tim ki bu adamin danisig1 yalniz bana ilagtir! 18

Uzerinde durulmasi gereken bir diger nokta ise Sabir’in Tiirk¢e'nin, Osman-
Iica’yla beraber diger biitlin Tirk lehgelerini ihtiva ettigini ve bunlarin ara-
sinda terctime degil, en fazla uyarlama yapilabilecegini savunmus olmasidir.
Sabir ile Alikulu Gamkiisar (1880-1919) arasinda gegen tartismay1 bilen,
dolayisiyla agagidaki taziyanelerden!® haberdar olan herkes igin bunu ispat
etmek oldukca kolaydir. “Onsdz”deki ifadelerine bakilirsa, terciime edilmesi-
nin mimkiin olmadig1 miitercim tarafindan anlasilan (s. IX) asagidaki siirleri
oldugu gibi veriyor, okurlarin anlama konusunda fazla zorlanmayacaklarini
dustiniiyoruz:

“Osmanlicadan terciime Tuirke” bunu bilmem
Gergek yaziyor Genceli yainki henektir
Mimkin iki dil birbirine terciime amma
“Osmanlicadan terciime Tiirke” ne demektir?!20
Ik defa “A.S.” (_».¢.) imzasiyla Giines gazetesinde yayimlanmis (17
Kasim 1910, sy. 70) sdz konusu taziyaneyi Sabir, yine Giines gazetesinde

17 Salman Mimtaz, Azerbaycan Edebiyyatinin Gaynaglart, s. 433.

18 Sabir’in dliimiinden kisa bir siire 6nce yazdig1 bu mektubun tam metni i¢cin bk. Hophopname
(Baki, 1914), s. 336-337; Hophopname (Bakii, 2004), c. 1, s. 235-236; Hophopname
(Ankara, 1975), s. X.

19 Kamg, kirba¢ anlamlarina gelen “taziyane” kelimesi kii¢lik mizahi siirlere verilen bir isim-
dir. Altayli, c. 2, s. 1110.

20 Hophopname (Bakii, 1914), s. 247.
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“Gence’den Bize Yaziyorlar” adi altinda imzasiz bastirilmig (14 Kasim 1910,
sy. 67) su haberden dolay1 kaleme almigtir:

Gence Nesr-i Maarif Cemiyeti, Mirza Muhammed Ahundof'un Riyam nam
eserini bastirlp ve nesre basladi. Miisartinileyhin Osmanlica’dan terciime
edilmis Nedamet nam eseri dahi Dram Cemiyeti tarafindan nesredildi.

Miellifin, aslinda ciddi bir tenkit niteligi tasiyan ve “ana dili” tartismalarin-
daki safini belirleyen bu taziyanesi, ddoneminin bir bagka aydini A. Gamkiisar’'la
karsilikli tartismasini tetikler. A. Gamkiisar, Sabir'e cevap olarak Giines ga-
zetesinde (26 Kasim 1910, sy. 78) yayimladig1 taziyanede, Arapga’dan daha
zor olan Osmanlica’'nin, “tercime” sozciigii kullanilabilecek kadar Tiirkge'ye
yabanci oldugunu savunur. Sabir ise Osmanlica ve Tiirkge terimleriyle aslinda
ayni dilin kastedildigini ve aradaki farki ifade i¢in gereken dogru kelimenin
“tahvil-i ibaret” (uyarlama) oldugunu anlatmak tizere ayni gazetede (2 Aralik
1910, sy. 82) yeni bir siir yayimlar:

“Tahvil-i ibaret” s6zinl “terciime” sanmak
Mektepli ¢cocuklar da bilir kim bu hatadir;
Bir bdyle hata kelme muharrir kaleminden
Cari olur ise edebiyyata beladir2!

Bu siir tizerine A. Gamkiisar, Giines gazetesinde baska bir taziyane ya-
yimlamigsa da (15 Aralik 1910, sy. 92), tartismaya son nokta gazetenin 102.
sayisinda negredilen “A.T.” (w.¢ .) imzali bir makaleyle konulmus, Osmanl
Turkcesi'yle Azerbaycan Tuirkcesi'nin ayni dilin iki farkli lehgesi olduguna dik-
kat cekilerek Sabir’in hakliligina isaret edilmistir.22 Biitiin bu anlatilanlart dik-
kate alarak kapak kismindaki ifadenin en azindan*Azerbaycan Tiirk¢esi’'nden
Uyarlayan” seklinde degistirilmesi gerektigini 6nemle belirtiyor, konuyu fazla
uzatmamak icin de “Azeri” kelimesinin yanlis bir kullanim oldugunu séyle-
mekle yetiniyoruz. Elimizde ciddi bir akademik ¢alismanin olup olmadigini
gOstermek icin kitaptaki tahrifati birkag baslik altinda toplamanin yerinde ola-
cagini disliniiyoruz:

1. Asagida vermis oldugumuz terkiplerden de goriildiigii gibi Osmanlica
ibarelerin okunus ve yazilisinda bazi hatalar géze carpmaktadir.

21 “A. Gamkiisar'a Cevap” isimli taziyane i¢in bk. Hophopname (Bakii, 1914), s. 259.
22 A.T., “Terciime mi Tebdil mi ve yahut Tahvil mi?”, Giines (Bakii, 27 Aralik 1910), sy. 102,
s. 3. Ayrica bk. Hophopname (Bakii, 2004), c. 1, s. 425-426, 430-431.
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Ozgiin Metin Ceviri Metni Sayfa (1914/2007)
hasret-i didar1 cemal hasreti-didari-cemal 17/6

rizk+ helal nizki helal 17/6

nifak u tezat nifak-1 tezat 29/29

ahsen bize ihsan bize 82/66

tabi-i ferman tebaa-yi ferman 82/67

réz i niyaz vird-i niyaz 170/132

2. Tablodaki orneklerden de goériildiigii izere kitabin basindan sonuna ka-
dar anlamin bozuldugu kelime cevirilerine rastlamak miimkiindiir.

Ozgiin Metin Ceviri Metni Sayfa (1914/2007)
mezm(gm?23 malum 16/5

adavet avdet 19/12

amel emel 22/15
gelyan?* ayran 23/18
soride?> aslan 24/20

tiig26 cami 27/33
méder?’ canan 41/35

kelef28 kil 80/65
ganmak?? kanmak 57/41; 64/55
ganmak anlasmak 89/75
geyret30 gayret 97/82
malakan3! hilekar 96/80

23 “Ayiplanmig, begenilmemis, hor gériilmiis”; Semseddin Sami, Kamas-i Ttirki, Istanbul:
Cagr Yayinlari, 1978, s. 1317; Ferit Devellioglu, Osmanlica Tiirkge Ansiklopedik Lagat:
Eski ve Yeni Harflerle, haz. Aydin Sami Glineycal (Ankara: Aydin Kitabevi, 2007), s. 641;
Ismail Parlatir, Osmanl: Ttirkcesi Sézltigii (Ankara: Yargl Yayinevi, 2006), s. 1086.

24 “Tombeki igmek icin kullanilan cihaz”; Seyfettin Altayli, Azerbaycan Tiirkgesi Sézligii
(Ankara: Milli Egitim Bakanlig1), 1994, c. 1, s. 487.

25 “Perigan, asik, tutkun”; Sami, s. 788; Devellioglu, s. 1004; Parlatir, s. 1588.

26 “Yaris, kosu, yuriiylis”; Altayly, c. 2, s. 948.

27 “Anne, valide”; Sami, s. 1254; Devellioglu, s. 560; Parlatir, s. 986.

28 “Iplik, ip, tel yumag1”; Altayli, c. 2, s. 754.

29 “Anlamak, idrak etmek”; Altayli, c. 1, s. 452.

30 “Namus, haysiyet, seref”; Altayli, c. 1, s. 503.

31 “Malakanlik tarikatina mensup kimse”; Altayl, c. 2, s. 831.
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hecalet32 ulfet 98/83

yekser33 kot 173/136
gerci3* keci 174/138
kaban3? duman 190/151
kaban coban 209/179
gandirmak3® kandirmak 64/55

ehmal3” ihmal 180/135
daldalanmak3® duldanmak 216/180

3. Kelimelerin yanlis ¢evirisinden dolay1 anlamsiz veya anlami tahrif edil-
mis musralar ve terkipler ortaya ¢ikmustir. Ornegin, “evrad” (s, ) kelimesinin
“avrat” (<) olarak anlasilmasi lizerine, “dualarimiz, zikirlerimiz kadinlarla
ilgilidir” anlamina gelen “Evradimiz ezkdrimiz efsane-yi zendir”3° misrai “Ka-
dinimiz erkegimiz efsane-yi zendir” (s. 59/53); “Tathir ederek dillere evrad ali-
riz biz” misral ise “Arinarak génliimiizce avrat aliriz biz” (s. 59/53) seklinde
cevrilmistir. Yine “kar” (,\87) ve “kar1” («,6) kelimelerini karistirarak karindan
vazgec¢mis birine yonelik yerginin ifadesi olan “Aklin azip ay yazik boslami-
san karini”4° musramni “Aklin azip ne yazik, bogamigsin karint” (s. 97/81) bi-
¢iminde terclime etmis miitercimin, tahrifatini su dortlitkte (s. 218/172) daha
detayli gérmekteyiz:

Gordigiindiir Baku glasnilart

Ki temizlettiler kiice bazari
Geceler gest*! edip yigurlar “ses”
Arife bir isare[t] olmug bes*2

32 “Utanilacak durum, hal, utanma”; Altayls, c. 1, s. 616.

33 “Bastan basa, tamamen, herkes”; Altayli, c. 2, s. 1240.

34 “Her ne kadar, ise de”; Altayli, c. 1, s. 495.

35 “Yaban domuzu, kaba, biiyiik, ciisseli, vahsilesmis, sisman”; Altayls, c. 1, s. 436.

36 “Anlatmak, dgretmek, izah etmek”; Altayly, c. 1, s. 451.

37 “Yavas, yavasca, usulca, sakin”; Altayli, c. 1, s. 349.

38 “Gizli bir yere siginmak, kendini bir seyin etkisinden korumak, saklanmak”; Altayli, c. 1,
S. 225.

39 Evrad (s),): dualar; ezkar (,\5730): zikirler, dualar; zen (¢)): kadin, hanim, kary; Sami,
s. 85, 194, 687; Devellioglu, s. 242, 246, 1178; Parlatr, s. 425, 430, 1864. Sabir'in bu
siirini, “Tiirk aleminin Sekspir’i” ibaresiyle andigi Namik Kemal'in “Amalimiz efkarimiz
ikbal-i vatandir” misratyla baslayan siirine mizahi bir nazire olarak yazdig1 kuvvetle muh-
temeldir. bk. Hophopname (Bakii, 1914), s. 54.

40 Boslamak: birakmak, vazge¢mek; Altayls, c. 1, s. 146.

41 Gest etmek: dolasmak, gezmek, seyretmek; Sami, s. 1166; Devellioglu, s. 287; Parlatir,
S. 505.

42 Bes: yeter, kafi; Altayli, c. 1, s. 120.
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Gordiiklerin Bakii'nlin ¢opguileri
Ki temizlediler hep kiigeleri
Gece dolasip bagirirlar

Herkesi uyarip cagirirlar

Siirde vurgulanmak istenen, 1917 Rus Devrimi'nden 6nce duma ve sehir
konseyi Giyeleri olan glasnilarin (basit bir anlatimla milletvekili veya belediye
baskanlarinin) se¢im 6ncesinde sokaklari temizlettikleri ve vatandaslardan oy
almak icin geceleyin kapi kapi dolastiklaridir. Buradaki “glasni” kelimesini
“copcil” seklinde algilayan miitercim, milletvekili olmanin riisvet ve korkutma
gibi iki dnemli sarta bagli bulundugunun hicvedildigi “Glasni seckisini koydu
Dum miizakereye”43 (s. 240) isimli taziyaneyi terciime metnine almus olsaydi,
herhalde “Copcii secimlerini Duma aldi giindemine” baghgiyla gevirir ve bu
sartlart “¢dpg¢li” olabilmenin gereklerinden addederdi. Kanaatimizce tabloda
verdigimiz diger ornekler de cevirideki durumun ne kadar vahim oldugunu
gosterir niteliktedir:

Ozgiin Metin Ceviri Metni Sayfa (1914/2007)
Ginde atasiz bir nege Ginde deseniz bir nice

patrani usaglar, destani, cocuklar! 40/36
Ta dgrenesiz sive-yi Ta dgrenesiye siir dilini,

davani usaglar!44 divani, cocuklar!

Bu miumteniyi, kabil-i Bu seckinligi sen bir

imk&an mi sanirsan? olay mi sanirsang 63/63
Ten yere bsldi zehirle Tan yeri bsldu zehirle

yekser Acem cemaatin4® tekce Sii cemaatin 86/73
Karli daglarda soguktan Karli daglarda acindan

dlenin cani gora*® slenler gegmez hora! 94/79
Ay gegen eyyam Biraz zaman gegince

olasan indiler!4” usanip indiler 193/154
Hem valide hem Hem valide hem

valideye ag olasiz siz48 valideye usak olasiz siz 41/37

43 Milletvekili secimlerini Duma glindemine aldi.

44 Patran/patron: ategli silah mermisi, kursun; Altayli, c. 2, s. 960. Vladimir Georgievic Serbi-
nin, Ehsan Mamed Mustafayev, Rusca Tiirkge Sézliik, Istanbul: Sosyal Yaynlar, 1989,
s. 593.

45 Ten: esit; Altayly, c. 2, s. 1122.

46 Gor: mezar, kabir; Altayli, c. 1, s. 539.

47 Indi: simdi, bu an, su anda; Altayl, c. 2, s. 698.

48 Ag olmak: itaat etmemek, lafi geri ¢evirmek, tabi olmamak; Altayly, c. 1, s. 12.
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Oglu sdgditkge ferahtan Oglu sévdikge ferahlanir,

acilir bal o peri4® sanki bir peri 51/49
Menziline yigmisan Menziline yigmissin

partretin cinlerin0 seytanetin cinlerin 97/80
Kah safaktek Kah sabaha dek vururam

disirem daglara, daglara, 83/68
Yangih vulkan gérisrem Yanginl balkan

gorhmuram gérirem korkmuram

Kavl-i sarth iken acaba Kavli belli iken acaba

“men kefer” s6zu, “ben nefer” sézu, 168/131
Etmektesin bahane-yi Etmektesin bahane-yi

tekfir her s6zi tekfir hersozu.

4. Miitercim dénemin ruhuna; mezklr cografyadaki fikri, sosyopolitik ha-
yatla ilgili asgari bilgiye bile vakif olmadigl i¢in gizli imzalar1 da ¢evirmeye
tesebbiis etmistir. Daha dogrusu sadece bir yerde (s. 25/21) bunlarnn takma
ad oldugunu soylemisse de bunlari aciklama zahmetine katlanmamis, di-
ger sayfalarda ise keyfl bir terciime ydntemi izlemistir. Boylece, “Laglag1”>!
ismi “Saklaban”; “Mozalan”%? ismi “Babacan”; “Heyvere”®3 imzasi “Culsuz”;
Sabir’in kendisi tarafindan kullanilan “Nizedar”54 ise “Mizrakcl” seklinde tra-
jik bir ceviriye (s. 217-218/171-172) tabi tutulmustur. “Gizdirmali”®® ve “Sir-
tth”%6, miitercimin diliyle, “Kizdirmali” ve “Siritik” (s. 23/17) isimleri, Turkiye
Tiirkgesi'ndeki benzer kelimelerden dolay1 olacak ki bdyle bir “terciime degeri”
kazanamamustir.®” Oysaki Carlik yoénetiminin polisiye tedbirlerinden koruna-
bilmek amaciyla ddnemin yazarlarinin gercek adlari yerine, farkli imzalar kul-

49 Bal 1 per: kol ve kanat; Sami, s. 350; Devellioglu, s. 858; Parlatir, s. 1351.

50 Partret/portret: resim, tasvir, suret, portre; Altayli, c. 2, s. 976; Serbinin, Mustafayev,
S. 666.

51 Laglagt: cok konusan, bosbogaz, geveze, alay, istihza, maskara; Altayli, c. 2, s. 810.

52 Mozalan: bir sinek tirtii; Altayls, c. 2, s. 878.

53 Heyvere: kaba, terbiyesiz, edepsiz, bigimsiz, sefil, perisan; Altayli, c. 2, s. 639.

54 Nizedar: mizrakli, siingiilii; Devellioglu, s. 843.

55 Gizdirmali: sitma hastaligina yakalanmis, sitmali; Altayls, c. 1, s. 521.

56 Sirtth/sirtig/sirtik: utanmaz, arsiz, ylizsiiz; Altayly, c. 2, s. 1043.

57 “Laglag” Celil Mehmedkuluzade'nin, “Mozalan” Abdirrahim Bey Hakverdiyev'in (1870-
1933), “Heyvere” Ali Razi Semsizade'nin (1888-1938), “Gizdirmali” M. H. Zeynalov'un
kullandigr gizli imzalardandir. S6z konusu takma adlarla ilgili ayrintih bilgi i¢in bk. Mir Ce-
lal, Firidun Hiiseynov, s. 26-27; Abbas Zamanov, Sabir ve Mtiasirleri, s. 110; Hophopna-
me (Bakii, 2004), c. 1, s. 333, 336; C. 2, s. 243-244; Celil Memmedguluzade, Felyetonlar,
Megaleler, Hatireler, Mektuplar (Bakii: ADU Nesriyati, 1961), s. 842.
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landigl, bu alanla ilgilenen arastirmacilar tarafindan bilinen ya da bilinmesi
gereken bir husustur.>8

5. Terclime sirasinda “canin becehennem” (canin cehenneme) ifadesinin
Karsiligl olarak “canina cehennem” (s. 18/9) gibi Turkg¢e'ye yeni terkipler ka-
zandiran miitercimin siirleri belli bir biitlinliik icerisinde ¢evirmedigi, anlasil-
mayan veya farkli anlamlara gelen kelimeleri bir yerde agiklarken, bagka bir
yerde bdylesine fuzuli ¢cabaya ragbet etmemis olmasindan da gériinmektedir.
Ornegin, Azerbaycan Tiirkgesi’'nde “yetismek, varmak, ulasmak”®? anlamina
gelen “catmak” kelimesi (s. 182/143) oldugu gibi kullanilmig, evladinin Kafi-
re benzetildiginden yakinan bir babanin “Sevgili evladimi kafire oksatmisiz”6°
climlesi (s. 172/140) yanlis anlamaya miisait bir bigcimde birakilmigtir.

6. Zihninde sadece olumsuz bir molla imaji bulundugundan olsa gerek,
Molla Nasreddin dergisinin kastedildigi Molla'nin “bafaide” (faydali) islerini
“bifaide” (faydasiz) islere doniistiiren (s. 148/111) miitercimin, birgok yerde
verdigi aciklama dipnotlari ya metnin anlasilmasini daha gii¢ duruma sok-
makta ya da okuru yaniltmaktadir. S6yle ki, sozliik kullanmaktan pek hoslan-
madig1 anlasilan ¢evirmen, “bid‘at” kelimesini bir yerde “Zuliim, dine aykir1
tutum” (s. 17/6), baska bir yerde ise “zuliim, iskence” (s. 66/56); “dehalet”®1
kelimesini “merhamete, himayeye siginma”®2 (s. 19/12); “madrif” kelimesi-
ni “kaltir, Milli Egitim Bakanhg1” (s. 29/28); “sag”%® kelimesini “gbzii agik,
uyanik” (s. 41/37); “tor”®4 kelimesini “goérgiisiiz” (s. 94/79); “umirat”%® ke-
limesini “isgiler” (s. 123/95) olarak vermistir. Yine, “bir tiir evlilik” anlamini
ifade eden®® “sige” kelimesini “uyarmak amaciyla kenara ¢ekmek, konus-
mak, kulagini bitkmek” (s. 60/54); Iran’in Meghed kentindeki kutsal yerleri
ziyaret edenlere verilen bir ad olan®” “meghedi”yi “bir adamin sehit oldu-
gu ya da gomuldigi yer” (s. 179/134); tebaa anlamina gelen®® “raiyyet”i

58 Burada miitercim, Sabir'in takma adi olan “Hophop™u ¢eviri slizgecinden gegcirseydi elimiz-
deki kitabin ismi ne olurdu acaba diye diisiinmeden gecemedigimizi de belirtmek isteriz.

59 Altayli, c. 1, s. 195,

60 Oksatmak: (buradaki anlami) benzetmek; Altayli, c. 2, s. 928.

61 Dehalet: karigma, miidahil olma; Mehmet Kanar, Biiyiik Farsca-Tiirkge Sézlitk (Istanbul:
Birim Yayinlari, 1993), s. 278; Parlatir, s. 327.

62 Biiyiik ihtimalle Devellioglu'nun hazirladig1 sozlitkkten faydalanarak boyle bir agiklama
yapan miitercimin siiri anlamadig1 cok aciktir. Meseleyi sozliik agisindan ele aldigimizda
ise sadece bu anlamin verilmis olmasini bir eksiklik olarak gérmekteyiz. bk. Devellioglu,

s. 171.
63 Sag: (buradaki anlami) canli, diri, hayatta olan; Altayli, c. 2, s. 1008.
64 Tor: ag, hile, tuzak; Altayl, c. 2, s. 1146.
65 Umirat: isler, maddeler, seyler; Sami, s. 169; Parlatir, s. 1751.
66 Altayly, c. 2, s. 1044.
67 Altayl, c. 2, s. 859.
68 Sami, s. 666-667; Devellioglu, s. 875; Parlatir, s. 1386.
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“Osmanli Imparatorlugu’'nda Musliiman olmayan uyruklar” seklinde acikla-
yarak bir ceviri faciasina imza atmugtir. Miitercimin “Hani Anna gibi sokul-
gan, hani Sonya gibi nazli” biciminde terciime ettigi “Hani Anna’tek baris-
nan hani Sonya’tek nigarin”%° (s. 123/95) misraindaki Anna isminin “Anna
Karenina”ya, Sonya'nin ise “Tolstoy’un karisi"na géonderme olduguna iliskin
aciklamalarn da tamamen yanlis, asilsiz, kulaktan dolma bilgilerdir. Diger bir
ifadeyle bunlar mitercimin tarih ve edebiyat bilgisinden yoksun olmasinin,
Azerbaycan Tirk kiltiiriine dair cehaletinin, yorumlarini tefekkiir stizgecin-
den gecirmeden ve temel kaynaklara inerek esaslandirmadan vermesinin birer
tezahliriidir.

7. Miitercimin geviri sirasinda kullandigi, fakat bize gore akademik cid-
diyetten uzak olan ydnteme gelince, ilgili metindeki orijinal kelimeyi baska-
siyla degistirmekten -ki yeni kelime bazen tam zit bir anlam dahi ifade ede-
bilir- ve bunu dipnotta agiklamaktan ibarettir. Binaenaleyh “Bunca ki gedip
mektebe bildikleri bestir”7° misraini “Bunca ki gedip mektebe, bezm-i elesttir”
(s. 24/20) seklinde ceviren miitercim dnce konuyla higbir alakasi olmayan
“bezm-i elest” ibaresini bulmus; ardindan ise bunu “Allah’in ruhlart yaratip
‘Ben sizin Rabbiniz degil miyim?’ dedigi an.” biciminde yorumlama ihtiyaci
hissetmistir. Asagidaki érnekler de s6z konusu ydntemin basit bir dikkatsizlik
degil, bilingli bir uygulama oldugunu gostermektedir.

Ozgiin Kelime Degistirilmis Kelime Mitercimin Yorumu Sayfa (1914/2007)
hedyan”! nadan bilmez, cahil 16/5
horsend”? fodul kibirli 17/6
adavet avdet karsi gelme, dénus 19/12
biclik”3 desise oyun 21/14
idbar’4 bikarar kararsiz 125/98
nomodar’> halukar bulunulan durum, sartlar 160/122

69 Barigna/barignya: geng kiz, kiiciik hanim, matmazel; Serbinin, Mustafayev, s. 33. Nigar:
resim, sQret, sevgili, put, sanem; Sami, s. 1470; Devellioglu, s. 833; Parlatir, s. 1296.

70 Bes: yeter, kafi; Altayly, c. 1, s. 120.

71 “Terbiyesiz edebsiz sozler, kifiir”; Altayls, c. 1, s. 618.

72 “Kanaatkar, mutlu, memnun, neseli”; Kanar, s. 256.

73 “Hile, diizen, dalavere, diizenbazlik, hilebazlik”; Altayls, c. 1, s. 127.

74 “Cirkin, suratsiz, acayip”; Altayly, c. 2, s. 675.

75 “Gorlnen, drnek, numune”; Sami, s. 1472; Devellioglu, s. 848; Parlatir, s. 1309.
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bikar’é bizar rahatsiz, bikmis, kiskin 161/123
itikat inkiyad Boyun egme, teslimiyet 178/142
goftar’” etvar tavirlar 192/154
kavim uruk insanhk 228/1

8. Miitercim ceviri metninde, eserin bircok baskisinda mevcut niianslari
dikkate almamustir. Yukarida anlatilan hatalara kiyasla fazla énemli olmayan
bu hususu, yapildigi takdirde Sabir’'in meraminin daha iyi anlasilmis olacagini
dusiindigumiiz icin dile getiriyoruz. Ornek olarak 6zglin metin igerisinde kul-
lanilan, fakat ceviride dikkat edilmeyen soru isaretlerini (?) alabiliriz. Nitekim
bu igaret “Iste sOz, iste amel (?), iste muvafik bir meram!”/“Iste s6z, iste amel,
iste muvafik meram!” misraindaki (s. 213/169) “amel” kelimesiyle birlikte,
aslinda ortada herhangi bir uygulamanin bulunmadigina veya yanlis uygula-
maya dikkat ¢ektigi gibi, Sultan Abdiilhamid’in dilinden sdylenen “Ulkede tek
tek veba (?) var derler, ondan korkmusam”/“Ulkede yer yer veba var diyorlar,
ondan korkmusum” misraindaki “veba” (s. 214/170) sozciigliyle beraber do-
nemin siyasi ¢alkantilarina isaret etmektedir.

Ozetlersek, elimizdeki kitabi ne Sabir’in diisiincelerine karsit bicimde ce-
viri olarak adlandirmamiz ne de, ihtiva ettigi yanlislardan dolay1, akademik
acidan iyi bir uyarlama olarak nitelendirmemiz miimkiindiir. Mitercim tara-
findan yazilan “Onséz”, yazar ve Kitapla ilgili doyurucu bilgi vermemekte, ya-
pilmasi imkansiz gibi gériinen bazi yanlislari icermektedir. “Sunus”a, dzellikle
“ceviri” metniyle arasinda olmasi gereken uyuma gelince burada da durumun
i¢ acic1 oldugunu pek sdyleyemeyiz. Zira ortada, okurun kafasini karigtiran
ve ¢Ozlime kavusturulmasi gereken bir ¢eliski bulunuyor. “Sunus”taki Sabir,
“Islam dunyasinda halkin topladigi bagis ile heykeli dikilen ilk biiytik adam”,
“Ortadogu modernlesmesinin en tipik onciilerinden biri”, hep canli kalacak ka-
dar fikri derinlige sahip olan ve biitiin Dogu toplumlarinin her zaman bas taci
edecegi “bir halk dehasi”dir. (s. V-VI) “Ceviri”deki Sabir ise, aslinda edebi ve
fikrl acidan pek fazla derinligi olmayan, hatta ¢cogu zaman anlamsiz siirler
yazarak “deha” olmus biri intibar uyandirmaktadir. Meseleyi bu bakis agi-
siyla degerlendirdigimizde, Ortayli'nin “Sunus™u kaleme alirken, “ceviri”deki
Sabir’i degil, dnceden hakkinda bilgi sahibi oldugu gercek Sabir’i anlatmaya
calistigr diistiniilebilir.

76 “Issiz, bagibog”; Sami, s. 331; Devellioglu, s. 103; Parlatir, s. 196.
77 “Soz, laf, lakirdi1”; Sami, s. 1171; Devellioglu, s. 296; Parlatir, s. 530.
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Bunlardan baska, “geviricinin” Arapga, Fars¢a ve Osmanlica’nin yant sira,
Azerbaycan Tiirkcesi'ne iligkin bilgisi de yetersizdir. Bu husus hem kelimelere
yanlis anlam vermesinden hem de onlart dogru bir sekilde okuyup yazama-
masindan kaynaklanmaktadir. Maalesef ¢ogu yerde ya metni anlamamis ya
da “geviri” metninin, asli ile ayni anlami ifade etmesini pek fazla énemseme-
mistir. Beyitler, hatta misralar arasindaki biitiinliik bircok yerde ortadan kalk-
mig, biitlinlilk bozuldugundan anlamsiz veya anlasil(a)maz ibareler meydana
cikmustir. Bir bilitlin olarak siirler degil, sanki ayrn ayr misralar gelisigiizel
bicimde “terciime” edilmis, ¢evrilemeyenler atilmis; yersiz ilave ve ihtisarlara
gidilmis, siirlerin vezni bozulmus, gerekli yerlerde aciklayici dipnotlar verilme-
mis ve ender olarak karsimiza ¢ikan agiklamalarda anlamsiz yorumlara bas-
vurulmus; Osmanlica ibarelerin yazilisinda bile yanlislar yapilmistir. Miitercim
Hophopname'nin Ankara 1975 nesrini veya en azindan bazi kisimlarinin
yayimlandigl ¢alismalarl gdrmils olsaydi biiyiik olasilikla bu hatalar1 asgari
diizeye indirmis olurdu diye disiiniiyoruz.

Sonug itibariyle, XX. ylizyil Azerbaycan/Tiirk edebiyatinda énemli bir yer
isgal eden Hophopname'yi Tirkiye Tiirkgesi'ne kazandirma diistincesi ka-
naatimizce takdir edilmesi gereken bir girisim olmustur. Bunu, isa Oztark’iin
kendi ifadesinden; bu geviri sayesinde Tirkiyeli okuyucunun yergi siirlerinin
tadina varmasi (s. IX) seklindeki emelinden de gérmek miimkiindiir. Fakat
miitercimin metinde ciddi hatalar, uyarlamalar yaptigi ve bu nedenle Hasan
Ali Yiicel'in vurguladigi gibi ehemmiyetli ve medeniyet davasi i¢in miiessir
bir tercime faaliyetine yaklasamadigini da belirtmeliyiz. Dolayisiyla Tir-
kiye Is Bankasi Yaymnlari gibi saygin bir kurumun eserdeki hatalar diger
baskilarda telafi etmesini her seyden once bir Tirk okuru olarak temenni
etmekteyiz.

Elmin Aliyev

Educational Strategies among Muslims in the Context of
Globalization, Some National Case Studies

der. Holger Daun, Geoffrey Walford.
Leiden: Brill, 2004. vi + 285 sayfa.

Gegctigimiz yillarda Bati diinyasinda, ozellikle de 11 Eyliil olaylarindan sonra,
bir taraftan bazi sosyokiiltiirel ¢evrelerde islam ve Miisliimanlara karst olum-
suz yaklagimlarin gelistirildigi sezilirken, bir taraftan da Islam dini ve bu dine
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inananlarin yasantilarinin, pek ¢ok akademik ¢alismaya konu olmaya basladi-
g1 gorulmektedir. Ister gelecege yonelik bir ¢oziimleme ¢abasi olarak ele alinsin,
ister dinler ve kiltiirlerarasi diyalog tartismalarina katkida bulunma amaciyla
olsun, isterse sadece akademik merakin yayginlasmasi olarak degerlendirilsin,
Bat1 diinyasindaki pek ¢ok saygin yayinevi genelde islam’i ve 6zelde ise Islam
cografyasindaki tilkeleri farkli agilardan inceleyen ¢alismalart yayin giindemi-
ne dahil etti. Bu baglamda, bireysel ve toplumsal hayatin sekillenmesinde et-
ken olan temel faktorlerden biri ve belki de en énemlisi olan egitim de islami
diisincede meydana gelen degisimlerin yansimalari, din-devlet iligkisi, yeni
egitim politikalarinin gelistirilmesi gibi pek ¢ok farkli agidan ele alindi.

Bu calismalar arasinda degerlendirilebilecek Educational Strategies among
Muslims, ginimiziin saygin akademik yayinevleri arasinda yer alan Brill’in
“Muslim Minorities” serisinden ¢iktt (Leiden: 2003-2009). Uzun zamandan
beri Avrupa yerlesimleri olarak kabul edilen bolgelerde islam’in ve Miisliiman-
larin durumunu inceleyen ve on kitap olarak tasarlanan seri, agirlikli olarak
son yuzyillarda cesitli nedenlerden dolay1 ¢ok kiiltiirlii ve ¢ok dinli bir yap1
gostermeye baglayan Avrupa tilkelerinde meydana gelen degisimin dinamik-
lerini ele alarak bu tilkelerde yasayan Musliman azinliklarin Avrupa toplumu-
na entegrasyonunun nasil ve hangi dlciilerde saglandigini/saglanabilecegini
tartismaktadir.

Burada konu edindigimiz serinin tigincii Kkitab1 olan ¢alisma da, Holger
Daun ve Geoffrey Walford'un editérligiinde konuyu egitim agisindan irde-
lemektedir. Globallesme siirecinin egitim politikalar {izerindeki etkisini konu
edinen bu c¢alismayla, 6zellikle son ytiizyilda yogun sosyokiiltiirel degisimler
tecriibe eden tlkeler incelenerek Miislimanlarin yasadig tilkelerdeki egitim
cografyasi degerlendirilmektedir.

On (¢ boliimden olugan kitabin ilk iki bolimiinde islam egitiminin tanim-
lanmasi ve kiiresellesme siirecinde Islam egitim anlayisinda ne tiir degisimler
yasandigl izerinde durulmaktadir. Dolayisiyla ¢alismanin sinirlarinin ¢gizilmesi
ve yonteminin belirlenmesinde énemli rol oynayan bu iki béliimde, diinyada
Islam egitiminin sekillenmesinde etken olan temel faktorler ile farkl Islami yo-
nelislerin kendi sistemleri igerisinde egitime yiikledikleri fonksiyonlar tartisil-
maktadir. Calismanin ilerleyen boliimlerinde ise niifusun ¢ogunlugunu Miis-
lumanlarin olusturdugu iran, Afganistan, Pakistan, Fas, Somali ve Bati1 Afrika
ulkeleri gibi uzun zamandan beri islam gelenegine sahip tilkeler ile Muslii-
manlarin azinlik olarak yasadiklarn isveg, ingiltere, Almanya (Berlin drnegi),
Cek Cumbhuriyeti ve Yunanistan (Bati Trakya) gibi glinimiizde entegrasyon
konusunun siklikla tartigildigr tilkelerdeki egitim sistemleri genel hatlariyla
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incelenmektedir. Boylelikle bir taraftan tilkeler arasinda karsilagtirma yapma
imkani saglanirken, diger taraftan da gelecege yonelik egitim stratejilerinin
belirlenmesinde dikkate alinmasi gereken hususlar ortaya konulmaktadir.

Genel hatlaryla ufuk agici bir yaklasim ortaya koyan galismada, tartisma-
ya acik bazi noktalarin bulundugu da gézden kagmamaktadir.

Miislimanlarin ¢ocuklari icin ahlak ve degerler egitimi veren okullar talep
ettikleri; ancak devlet glidiimlii bazi egitim sistemlerinde, bdyle bir egitim ile
biligsel ve teknik yetileri gelistirmeyi amaclayan bir egitim anlayisi arasinda
uygun bir denge kurmanin zorlu bir is oldugu vurgusuyla (s. 5) baslayan
kitabin timunde Islam egitimi ile Bat1 egitimi arasindaki farkliliklar modernite
ve geleneksellik ikilemi baglaminda ele alinmaktadir. Bu baglamda da, Miis-
liman niifusun ¢cogunlukta oldugu tilkeler arasindan segilen érneklerin biiytik
bir bélimiiniin ge¢mislerinde tecriibe ettikleri somiirgelesme (sonrasinda ya-
sanan bagimsizlik miicadeleleri ile beraber) ve rejim degisimleri dolayisiyla
egitim sistemlerinde meydana gelen modern ve Islami arasindaki ¢atigsmalar
calisma icin énemli bir veri olusturmaktadir. Modern ve Islami egitim ara-
sindaki bu catisma, kitabin ilerleyen bdéliimlerinde kendisini hissettirmekte-
dir. Buna ilaveten, kitabin ikinci béliimiinde ise, bu ¢atismalar giintimiizdeki
islami yonelimlerle iligkilendirilmektedir. Islami yonelimlerin sekiiler, gele-
nekselci, modernist ve fundamentalist olmak tizere dort farkli baslik altinda
degerlendirildigi béliimde yapilan tahlillere gore, gelenekselci bazi yonelimler
disinda kalan diger yonelimlerin hepsinde kismen de olsa modern egitim bi-
¢imlerinin kullanildig1 anlasilmaktadir.

Gluniimizdeki tabloya bakildiginda ise, tilkelerin politikalarini sadece bu
yonelimlerle tanimlamanin neredeyse imkansiz olmasi, bu yonelimlerde kul-
lanilan egitim anlayiglan farkliliklart bulaniklastirmaktadir. Miisliman ¢ogun-
lugun yasadigi tilkelerde bazi genellemelerde bulunmak miimkiin gériiliiyorsa
da, Mislimanlarin azinlik olarak yasadiklart bélgelerde bu muglaklik daha
keskin bir sekilde hissedilmektedir. Dolayisiyla her iki béliimde de ortaya ko-
nulan modern ve geleneksel egitim arasindaki ayrimin genellikle egitim yon-
temleri agisindan degerlendirildigi anlasimaktadir. Calismanin ilerleyen bo-
limlerinde egitim felsefesine iliskin farkliliklar tizerinde kismen duruldugu go-
riliiyorsa da, konunun bu yonii geri plana itildigi anlasiimaktadir. Bu durum,
yapilan tasnifi soyut bir diizleme indirgemekte ve ¢alismanin dérnek olaylarini
degerlendirirken bir anlam kargasasinin olusmasina yol agmaktadir.

Benzeri bir durum, calismadaki 6rnek olaylarin degerlendirilmesinde de
hissedilmektedir. Bilindigi tizere, din egitimi bir tilkede kismi farklilasmalarla
beraber temelde ti¢ farkli bigcimde siirdiirtilmektedir. Bunlar okullardaki din
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egitimi faaliyetleri (din egitimi dersleri ve sadece dini egitim vermeye yonelik
olan okullardaki dersler), okul disindaki egitim kurumlarindaki din egitimi (&r.
Kur’an kurslari) ve tiim bunlarin disinda kalan informel din egitimi faaliyetle-
ridir (6r. dini sohbet gruplari). Her ne kadar bu egitim bigimleri gercek hayat-
ta birbirini tamamliyorsa da, yapisal anlamda birbirinden farkliliklar gosterir.
BoOyle bir sistematik diizen igerisinde egitim sisteminin tasvir edilmesi, egiti-
min amaglari, muhtemel sonuglari, kontroliin kim tarafindan ve nasil yapila-
bilecegi gibi sorulara daha net cevaplar verilebilmesini saglar. Diger taraftan
boyle bir smiflandirma, devletin din egitimindeki roliiniin de kolay bir sekilde
anlasilmasina katkida bulunur. Ancak ne yazik ki, calismadaki érnek olaylar
boyle bir tasniften ziyade, bazen tartismali yonleriyle bazen de devletlerin
kendi anayasal diizenlemeleri gercevesinde belirlenen egitim hedefleri dogrul-
tusunda degerlendirildiginden, tilkeler arasinda karsilastirma yapabilme imka-
nt kisith kalmaktadir.

Bunlarin disinda, gectigimiz yiizyilin ortalarindan itibaren pek ¢ok tilke din
egitimi mifredatlarinda c¢ok kiltirli, ¢ok dinli, dinlerarasi ve Kkiiltiirlerarasi
yaklasimlar1 benimseyen egitim miifredatlar uygulamaya baslamigtir. Dolayi-
siyla sadece derslerin mevcudiyeti degil, ayni zamanda derslerin miifredatla-
rinda gozetilen yaklasim da ayrica tizerinde durulmasi gereken bir konu olarak
karsimiza ¢ikmaktadir. Ancak calisma farkl tilkelerde kullanilan miifredatla-
rin kabul edilen yaklasimlarina kisith bir dlciide egildiginden, tilkeler arasinda
bu baglamdaki farkliliklar izlemek miimkiin olmamaktadir.

Calismada dikkat ¢eken bir husus da, yukarda da ifade edildigi tizere, Or-
neklem olarak segilen tlkelerden ¢ogunlugun Miisliman oldugu tlkelerde
son elli yilda sdmirgelesme, 6zgurlik miicadeleleri ve rejim degisiklikleri gibi
onemli sosyokiltiirel degisimlerin meydana gelmis olmasidir. Bu iilkelerin
bliytik bir bélimunde Islamiyet’in yénetimde yiikselen deger haline gelmesi
sonucunda, Islam egitimi “kimlik” olusumundaki etkisi yoniiyle ele alinmak-
tadir (6r. Iran, Fas, Somali). Benzer sekilde Miisliimanlarin azinlik olarak ya-
sadiklar1 ve yukarida da dile getirildigi izere, gliniimiizde 6zellikle entegras-
yon konusunda yasadiklarn sikintilarla giindeme gelen tilkelerde de (6r. Isveg,
Almanya, Yunanistan), Islam egitiminin bireylerin kdkenlerinden kopmama
ugrasisi ve dolayisiyla bir kimlik arayist ile iligkilendirildigi anlasilmaktadir. Bu
ornekler arasinda bir istisna olarak Cek Cumhuriyeti gibi ¢cok az sayida Miis-
lumanin yagadigi bir tilkede devletin Islam’t resmi bir din olarak tanimasi ve
boylelikle Misliimanlarin kendilerine ait bir okul agabilmeleri yoniindeki stire-
cin nasil isleyecegine dair bir 6rnegin ¢alismaya alinmasi, ¢alismanin ufkunu
genisletmektedir. Yine de, tiim bu hususlar bir biitiin olarak dikkate alindigin-
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da, egitimin biiylik dl¢tide kimlik olusumu baglaminda degerlendirildigi g6-
rilmektedir. Bu noktada, ¢alismada eksikligi hissedilen hususlardan bir digeri,
orneklem olarak alinan tilkelerin arasinda glinlimiiziin ¢atismali bolgelerine
(conflicted areas) yer verilmemesidir. Ornegin Bosna-Hersek gibi yasadig act
savas deneyimi sonrasinda din egitiminin varliginin ve igeriginin ciddi anlam-
da tartigildigr bir 6rnegin ¢alismaya eklenmesi, din egitiminin hangi kosullar
dogrultusunda sekillendigini gdstermesi agisindan yerinde olabilirdi. Benzer
bir durum, Tirkiye gibi modern egitim sistemini benimsemis; ancak 6rnek
olarak ele alinan diger tilkelerden ¢ok daha farkli tarihi tecriibelere sahip olan
bir tilkede din egitiminin tartigsiimasi, ¢alismanin perspektifini genisletebilirdi.

Verilen Ornekler, tilkelerin ge¢miste yasadiklar tecriibeler, devletlerin ¢ikar-
lar1, din ve devlet arasindaki iligski, demografik degisimler ve rejim degisiklikleri
gibi hususlarin egitim stratejilerinin gelistirilmesinde ne kadar etkili rol oyna-
yabilecegi hatirlatiimakla basarili bir ¢alisma ortaya konulmustur. Yayimlanan
béliimlerin biyiik bir kisminin isve¢ Arastirma Konsili ve Isveg Gelisme Isbir-
ligi Ajansi'nin destekledigi arastirma projelerinden olusmasi da, &zellikle Batt
diinyasinin -belki de son dénemlerde artan Miisliiman niifusun egitim soru-
nuyla ilgili ¢éztimler iretebilme amactyla- bu konuyla yakindan ilgilendigini
gostermektedir. Ozellikle kitabin son bes boélumiinde gosterilen yaklagim ve
Miisliiman kimligi tizerine yapilan vurgu bu durumu destekler niteliktedir.

Calismayla ilgili olarak dile getirilebilecek son husus yazarlara iligkindir.
Calismanin béliimlerinin bir kism1 Holger Daun’un da akademik kadrosunda
yer aldigi Stockholm Universitesi’'ne bagl Uluslararasi Egitim Enstitiisii’'nde
konuya iliskin projeler yiriiten (6r. Reza Arjmand, Pia Karlsson), bir kismi
ise calismada incelenen bolgelerle ilgili yaptigi calismalarla adini duyuran (6r.
Geoffrey Walford, Helen N. Boyle) ve her iki halde de sahalarin1 kapsamli bir
sekilde taniyan ve tanimlayan arastirmacilar tarafindan hazirlanmigtir. Ya-
zarlarin altyapilar calismaya akademik anlamda olgunluk kazandirmaktadir.
Ancak genis bir cografyanin incelenmesi ve ¢zellikle tartismali konular tizerin-
de yogunlasilmasi, ¢alisma agisindan bir dezavantaj olusturmaktadir. Dolay1-
siyla ¢alismanin sonunda okur ele alinan iilkelerdeki egitimle ilgili yasanilan
sikintilar hakkinda genis 6lgekte bilgi sahibi olurken, Islam egitiminin felsefesi,
genel atmosferi, egitim sistemi icerisindeki yeri, hangi sekillerde ytrttildigi
gibi konularda ytizeysel bilgilerle yetinmek zorunda kalmaktadir.

Tim bunlara ragmen eser, din egitimi politikalarinin olusumunda kiiresel-
lesen diinyanin ¢ok kiilttirlii toplumlarinda beraber yasama tecriibesinin yani
sira gelenek, kimlik olusumu ve siyasi ilgilerin ne 6lglide etkili olabilecegine
dair soru isaretleri olusturmasindan ve ileride egitim ve din egitimi alanlarinda
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arastirma yapmak isteyenlere farkl tlkeler hakkinda giris niteliginde bilgiler
saglamasindan dolay1 degerli bir ¢calisma olarak kabul edilebilir.

Ayse Zisan Furat

Jihad in Islamic History: Doctrine and Practices
Michael Bonner

Princeton: Princeton University Press, 2006. 198 pages.

Jihad in Islamic History by the fine historian Michael Bonner is the English
version of Le jihad, origins, interprétations, combats published by Téraedre
in 2004. The aim of the book is to provide a short book as introduction to the
doctrine and practices of jihad and, more specifically, to the origins of jihad
within the broader history of Islam (p. xv).

The first chapter is a first brief introduction to jihad but mainly draws the
borders of the field of debate among Muslim jurists and political actors over
the centuries. In fact the intention of the author is to portray the origins of
Jjihad as a series of events covering all the broad extent of Islamic history. For
this Muslims have employed a shared idiom, derived from the Quran, from
the various narratives of origins, from the classical doctrine of jihad, and from
their shared experience. However, their ways of doing this have been quite
diverse: not mere repetitions or re-enactments of the first founding moment
but new foundations arising in a wide variety of circumstances (p. 17).

The following two chapters attempt to analyse the doctrine of jihad through
the Muslim classical sources: the Quran and the narratives of origins. The sec-
ond chapter makes a consideration of the themes relating to warfare and jihad
in the Quranic text. The following chapter is focused about the narrative about

jihad in the early Muslim community through hadith, sira and maghazi.
Here and in the fourth chapter there is a handy introduction for neophytes to
the scholarly debates in the West on the origins of the ‘sacred history’ and the
hadith literature. The fourth chapter give also space to the great expansion of
the Islamic Empire and its interpretation by Western authors.

Chapter five is dedicated to explain the concept of martyrdom through the
early sources and then historically. The following chapter is devoted to the
treatment of conquered societies; namely the religious freedoms and the fis-
cal regime of non-Muslim populations that were conquered by Islamic armies
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during the great expansion in the early centuries of Islamic history. The author
views are quite favourable of Muslim dominations and he compares it with
Convivencia in Spain after the Reconquista, which unfortunately did not
demonstrate the same tolerance of Muslim authorities.

The chapter ‘Embattled Scholars’ examines how the doctrine of jihad was
intended throughout the centuries in different areas of the Muslim lands. Here
is evident how interpretations are influenced by tensions that had been breed-
ing among various contending parties that included the leader and other rep-
resentatives of the Islamic state, who needed to mobilize armies so as to de-
fend and, where possible, expand the territory of Islam.

Chapter eight is the longer section of the book and is dedicated to a histori-
cal overview of the early centuries of Islam and the different interpretations
ad use of the doctrine of jihad from the emergence of the Umayyad state to
the emergence of the Ottoman Empire. Bonner demonstrates in this chapter
not only a good knowledge of early Islamic history but also a capacity of
synthesis. However, the space dedicated to the Ottoman Empire appears too
concise, considering the extent and the relevance of the Ottoman era and
the political, economic and international challenges that the Empire had to
face. Those challenges inevitably influenced the understanding of the doctrine
of jihad and the numerous scholarly debates. Other important Islamic eras
and geographies are not even mentioned. For instance, there is no reference
throughout the book of the Mughal Empire and the Indian subcontinent, also
crucial pages of Islamic history and the evolution of Islamic jurisprudence.

In a period when there is so much talking of jihad, its dreadful misinter-
pretations, and its interpreters in the international media and in the academia
such an equilibrate introduction is welcome. However, the book may repre-
sent a disappointment for those who would like to understand the doctrine
and interpretations of jihad in the contemporary world. Indeed only the rela-
tively small chapter nine is dedicated to the period that stretches from Napo-
leon expedition to Egypt passing through the emergence of modern states in
the Middle East to nowadays. Only four pages are dedicated to the contem-
porary evolutions and interpretations of the doctrine of jihad. Nevertheless,
this is exactly what the common reader would probably be interested in today.
Maybe a different and more precise title might have avoided any disappoint-
ment or misunderstanding.

In the preface, Michael Bonner acknowledges his intention to concentrate
his work on the early period of Islam and -as he writes- ‘it is there that my
own contributions and ideas stand the best chance of being considered origi-
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nal, and perhaps even right’ (p. xvii). Bonner has been very successful in
preparing an introduction to the doctrine and practices of jihad in early Is-
lamic history that can initiate students to the first period Islamic history and
early interpretations of jihad. Moreover, there is also a useful commented
bibliography at the end of each chapter useful for further readings in the major
European languages.

Michelangelo Guida

Les derviches tourneurs: doctrine, histoire et pratiques
Alberto Fabio Ambrosio, Eve Feuillebois, Thierry Zarcone
Paris: Cerf, 2006. 212 sayfa.

Ug yazarnn hazirladigi Les derviches tourneurs, dizenli ve dlizgiin sunumu
olan Fransizca bir Mevlevilige giris kitabidir. Kitabin hazirlanis dykiistine degi-
nilen “Giris” kismindan sonra, “Birinci Bolim”de Mevlana'nin yasamoykiisii
ve yapit1 (Feuillebois), “ikinci Bolum”de Mevleviligin gelisimi (Zarcone) ve
son bolimde de basta sema ayini, daha dogrusu mukabele anlatiliyor (Amb-
rosio). Ug sayfalik bir “Sonug”tan sonra ayrintili bir “Bibliyografya” (s. 177-
194) ve iki ayn “Dizin"le (Kisi ve yer isimleri; kavramlar) kitap tamamlantyor.
Fransa’'da konuyla ilgili genis kitleye yonelik son yapitlarin 1970’li yillarda
Eva de Vitray-Meyerovitch’'in elinden ¢ikanlar oldugu animsanirsa, bundan
6nce D. Gimaret ve S. Ruspoli gibi Islamiyat uzmanlarnin da yayincisi olan
dinler tarihinde uzmanlasmis Cerf Yaymevi'nin girisiminin yerindeligi anlagilir.

XIII. yizyil irani tasavvuf gelenegi ve siirinin uzmani Eve Feuillebois’'nin
sundugu Mevlana'nin yasamoykiisii (s. 15-31), siyasi, iktisadi ve toplumsal
baglam biitiiniiyle gbz ardi edilmis oldugundan ve ustelik yeni bakis acila-
11 ve bilgilerden yararlanilmadigindan kuru bir anlatim olarak kalmis. Yazar,
Mevlana’'nin yapritini ele aldig1 sayfalarda (s. 32-42) 6nce Mesneuvi ve Divan-i
Kebir'i Vitray-Meyerovitch'in siir ¢evirilerinden genis alintilarla okurlarina ta-
nittyor ve Ui¢ paragrafla da Fihi ma fih ve Mektabat'tan soz ediyor. “Birinci
Bolim™in son sayfalarinda (s. 62-81) Feuillebois, Mevlana'nin siirlerindeki
ana mazmunlara ve tarzlara (6r. sathiyeler) yer veriyor ve Mesneuvi sairinin
fran siir geleneginde, ozellikle kendi ¢agindaki yerini belirliyor. Ancak yazar
ondan 6nce, Mevlana'nin tasavvufi goriiglerini ele aliyor (s. 42-62). Gergi, ele
aliyor diye nitelemek bile belki de fazla olacak; ¢linkii burada agirlikli olarak
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Chittick’in Mevlana'nin tasavvuf anlayisi tizerine olan diisiinceleri dogrudan
ve uzun alintilarla, Mesneuvi ve Divan-t Kebirden alinan parcalara yamanmis.

Thierry Zarcone'un Mevleviligin tarihi ve ana cizgileri tizerine yazdig1 kisim
(s. 83-122) hakkinda da sdylenebilecek ¢ok sey yok. Tiirk¢e miiellefata hakim
oldugunu bildigimiz yazar, 6zellikle son on yilda ¢ikan yayinlara (Ocak, Isin,
Kigiik) agirlikl yer vererek once tarikatin tarihini (s. 83-93), sonra basta Nak-
sibendilik olmak tlizere diger tarikatlarla karsilastirarak “doktrinini” (s. 93-100)
ve toplumsal tarihini / Osmanl toplum diizenindeki yerini (s. 100-119) ele al-
mis; son olarak da (s. 120-122), kisaca, tarikatlarin lagvindan sonra Cumhuri-
yet ddneminde Mevlana'nin ve Mevleviligin siyaset nesnesine donistiiriilme-
sine deginmis. Hemen gdze carpan birka¢ yanlisi belirtelim: Ferruh Celebi'nin,
1583’te II. Selim tarafindan gérevinden alinmasi pek muhtemel géziilkmiiyor
(s. 86). Yine onun gibi, agirlikli olarak XVIII. yiizyilda yasamis oldugu bilinen
Mehmed Arif Celebi’nin Peg’te bir zaviye agilmasina énayak olmasi da inanilir
degil (s. 87). Seyh Galib’in Ask i Htisn isminde bir siiri olmadig gibi (s. 92),
Asaf Halat (boyle!) Celebi'nin degil “Galib” (!) (s. 122) diye bir siir akimina,
Garip’e (Birinci Yeni) bagh olmasi da mimkiin gériinmemektedir.

Kitabin belki de en 6nemli kismi, Ismail Rusihi Ankaravi Dede’nin
Minhéacti’l-fukara’sindan yola ¢ikarak XVII. ylizyilda Mevlevi tarikati tizerine
bir tez (Paris-1V, Sorbonne, 2007) hazirlamis olan Alberto Fabio Ambrosio’nun
semai anlattigi Mevlevilerin Danst: Tarih ve Simgesel Anlarmu isimli “Uglincli
BOlim™l (s. 123-171) terimin kéken bilimsel anlami ve Kur'an ve hadisler-
deki kullanimlarindan sonra tasavvuftaki (6zellikle Stilemi [vefat tarihi yanhs
verilmis, 941 (!)], Hiicvir, Imam Gazzali érnekleri Gzerinde durulmus) terim
anlamina deginilmis. Mevlana'nin siitlerinden ve Minhacti’l-fukara’daki be-
timlemelere (s. 123-142) de yer veren Ambrosio, bunun ardindan (s. 142-
152) XIX. ve ozellikle XX. ylizyillardaki tanikliklardan yola ¢ikarak ve ¢izim-
lerle destekleyerek mukabeleyi asamalariyla yeniden kurguluyor. Ardindan
Batili gezginlerin -Pietro della Valle’den Maurice Barrés’e- Mevlevilik ve ozel-
likle de mukabele tizerine goriis ve betimlemelerine yer verdikten sonra, se-
main i¢sel anlami tizerine Chodkiewicz, Michot, Lory ve en ¢ok ismail Rusthi
Ankaravi'den destek alarak bir diigsiince yolculuguna ¢ikiyor (s. 158-171).

Fransa'da belirli bir boslugu doldurduguna kuskumuz olmasa da, Dervi-
ches tourneurs alt baghginin verdigi s6zii ancak, ucu ucuna tutuyor. Belki
doktrin, tarih ve pratikler gibi iddial1 bir aciklama ctimlesi yerine, daha kisa ve
icerige uyan “Bir Giris” benzeri bir baslik se¢mek icerigi daha iyi yansitacakti.

Glines Isiksel
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Ibn Abi al-Dunya Morality in the Guise of Dreams:
A Critical Edition of Kitab al-Manam

Leah Kinberg

Leiden: E. J. Brill, 1994. Giris (Ingilizce) 58 sayfa + Tahkikli Arapca
Metin 346 sayfa.

Riyalar, insanlarin belki de yasamis olduklan en gizemli tecriibelerdir. Bu
tecriibelerin tabiri, yorumu -Freud'dan sonra ¢dziimlenmesi denebilir- gayet
tabii ki ne kadar ¢oziimlenebildiyse, -zira bilim, gbzlemlenememesi ve hatir-
lanip hatirlanmamasi konusunda giivenilir bir veri ortaya konamamasindan
dolay1 hentiz bu tecriibeyi nasil ¢alisabilecegini ya da konu edinebilecegini
kararlastiramamustir- isin gizemli bir yoniinii ortaya koymakta, daha dogrusu
riyalarin daha da gizemli bir hal almasini saglayabilmektedir. En eski tarih-
lerinden itibaren ¢esitli kiltiir ve medeniyetler riiyalarini kendi anlam, meta-
fizik ve diisiince birikimleriyle yorumlamaya calismistir. Ayni sekilde Kilttir-
lerin kendi yontem ve beklentileri gercevesinde istihare bile yaptiklarini be-
lirtmek gerekir. Nitekim ritya tabirleri veya istihare (dream incubation) teknik
ve yontemlerinin kiiltiirden kiltire farkliik gosterdigi, en eski érneklerinin
Sumerler’de (MO 3000) ve eski Misirlilar’da gortldagi bilinmektedir.

Islam kultiirande de riiyalarin yorumu yaygin bir uygulama olarak kar-
simiza ¢ikar. Fakat riiyalarin yorumlar Islam kiltirii icinde - bu baglamda,
belki kiltiirleri denmesi daha uygun olabilir- yeknesak/monolitik bir yap1 ve
Ozellik ortaya koymaz. islam diinyasinda, tarihte ve giiniimiizde bdlgeye,
cografyaya ve dini geleneklere gore, hatta ayni cografyada bulunsa bile farkli
ilim dallarinda uzmanlasan insanlara gore; tefsir, hadis, felsefe, kelam ve ta-
savvufgulara gore ritya yorumlarinin farklilastigini, nitekim bu konuda olduk-
¢a genis bir literatiir ortaya koyduklarini gérmekteyiz.

IX. yiizyllda Bagdat'in 6nde gelen alimlerinden ve Abbasi hiikiimdarlarinin
¢ocuklarnin egitimiyle de yakindan ilgilenen bir hoca olan Ibn Ebii’d-Diinya’'nin
(6. 894) Kitabti’l-Menam adli eseri, bu alanda yazilan erken dénem eserlerden
biri ve klasik Islam diisiince tarihinde ilk dénem kaynaklardan hareketle olu-
san rilya tabiri gelenegini derleyen 6nemli bir kaynak oldugu kabul edilmekte-
dir. ibnii'n-Nedim’in zahid ve mutasavvif yazarlar arasinda tanimladigi muellif,
Islam ilimlerinin pek ¢ok alaninda ytizii agkin eser vermis, kendi déneminin an-
layis1 ve birikimi ¢er¢cevesinde her seyden 6nce insanin i¢ diinyasini nasil zen-
ginlestirebilecegine, manevi ve ahlaki egitimini nasil daha olgunlastirabilecegi-
ne yonelik konular tizerinde durmustur. Ahlak ve egitim agirlikli eserlerinin sa-
yist elliyi bulmaktadir. Aslinda bu ¢ergevede yazdigy; fakat icerigine bakildiginda
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rilyalar hakkinda olan Kitabti’l-Menam adli eseriyle Ibn Ebii’d-Diinya, temelde
bu konudaki yorumlartyla ahlaki bir mesaj vermeye ¢alismistir.

Leah Kinberg 1977’de Michigan Universitesi'nde doktora tezi olarak calis-
t1g1 bu Kitabi, 1994 te tahkikli metniyle birlikte yayimlar. ibn Ebii’d-Dinya’nin
bu eserinin ayrica Mecdi Fethi ibrahim tarafindan el-Menamat (Kahire, ts.)
adiyla yapilmig baska bir tahkikli nesri de bulunmaktadir. Islam kultiir ve
medeniyetini riiyalar tizerinden incelemeyi hayat boyu bir proje olarak hedef
edindigi anlasilan Kinberg, bu ¢alismasina yazdig1 giriste (s. 11-58) Kitabui’l-
Menam’n kaynaklarini, icerigini, doneminden sonraki eserler tizerindeki et-
Kisini ve bu eserle Ibn Ebii’d-Diinya’nin biraktig1 mirasi genisge tahlil etmek-
tedir. Bu eserde riiyalar, vefat eden ve yasayan insanlar arasindaki en énem-
li iletisim-etkilesim araci olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Esere gore, dlen Kimse
hem bedenen ve zihnen kendisini ugurlayanlarin nasil davrandiginin farkin-
dadir hem de hayatta olan insanlarin eylemleri ve davraniglari onlari olumlu
ya da olumsuz yoénde etkileyebilmektedir. Iyi davraniglar onlari mutlu ve gu-
rurlu kilmakta, koétli davraniglar ise tizmektedir. Bu konuda Miislimanlarin
inancini ve anlayisini sekillendiren Hz. Muhammed'in konuyla ilgili tinlii ha-
disine dayanan ibn Ebii’d-Diinya’ya gore Sliim bir son degil, aksine 6len ile
yakinlar arasinda siirekli bir iligkinin, iletisimin devam ettigi bir sathadir ve
bu iliskiden her iki taraf da etkilenmekte ve bu durum, 6len ile yakinlarinin
mutluluguna katkida bulunmakta veya mutsuzluguna sebep olmaktadir.

Kinberg'in eserle ilgili dikkat ¢ektigi konulardan biri de riiyasinda bir simge
veya herhangi bir sey gordiigiinde riiya gorenin, vefat eden kimseye sordugu
asagidaki sorular ve benzerleridir: “Yiice Allah sana ne yapt1?” veya “Nasil-
sin? Orada ne yapiyorsun?” Bazen de, “Olimiin ve 6biir diinyanin tadini na-
sil buldun?”. En sik sorulan soru ise: “Hangi davranisi/ameli veya gorevi en
faziletli buldun?”

Bu eserde rliyalar araciligiyla verilmeye calisilan ahlaki iletileri veya rii-
yalarda ne tiir erdem ve gorevlere yonelik tavsiyeler bulundugunu inceleyen
Kinberg, riiyalarda gecen cgesitli tema ve simgeleri tasnif etmistir. Metni nesre-
derken kullandig1 yontem, eseri ¢ok daha kullanigh hale getirmistir. Ornegin,
hayatta olanlarin vefat edenlere riiyalarinda sorduklari sorular ve aldiklari ce-
vaplart veya diger konulari, tahkikli metinde numaralandirdigindan, okuyucu
acisindan metnin takibi, aranan bilgiye kolayca ulasilmasini saglamistir. Ya-
zar, Ibn Ebt’d-Diinya’nin eserine, asil metnin bittigi sayfa 201’den 342’ye
kadar uzanan oldukga genis ve itinayla tasnif edilmis bir de “Dizin” eklemis-
tir. Ayrica Kitapta 343-346. sayfalar arasinda konuyla ilgili modern ¢alisma-
lart igeren bir “Kaynakg¢a” bulunmaktadir.
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Modern dénemde rityalarin yorumu tlizerine en énemli ¢calismalardan birini
yapan Sigmund Freud, en iinli eseri Interpreting Dreams’te riiya esnasinda
ahlaki duygularin serencamini da incelemeyi ihmal etmemistir. Freud ile on-
dan bin yildan fazla bir zaman 6nce, oldukca farkli sartlarda ve kiiltiirel or-
tamda yasamis olan ve farkli bir bakis acisiyla eserlerini yazan bir miiellifin
diistincelerini mukayese etmek bu yazinin konusu degil, ayrica boyle bir sey
miimkiin de degil. Fakat dyle anlasiliyor ki ahlaki duygular ve riiyalar arasin-
daki iligki, hangi bilimsel ve kiltiirel ortamda ve zaman diliminde olursa ol-
sun, pek ¢ok kimsenin ilgisini ¢gekmistir. Son soz olarak Kitabti’l-Menam ile
ilgili su hususa dikkat ¢ekmek yeterlidir: Ibn Ebti’d-Dinya riyalarn yorumlar-
ken, bundan daima bir ahlaki mesaj ¢ikartarak bireyin ahlaki olgunlasmasina,
daha iyi bir insan olmasina -zira hayatta iyi olan, iyilik pesinde kosan bir in-
sanin vefat etmis yakinlarn da daima iyi bir halde olacaktir- nasil katkida bu-
lunulabilir, sorusuna cevap arayisinda olmustur denebilir.

Seyfi Kenan

Ethics and Politics: Selected Essays, Volume 2
Alasdair Maclntyre
Cambridge: Cambridge University Press, 2006. 239 sayfa.

Ahlak ve siyaset felsefesiyle ilgili bir kism1 daha énce basilmis degisik ma-
kalelerden olusan kitapta genellikle, yazarin da dile getirdigi gibi, bir “Thomist
Aristocu” bakis agist hakimdir. Makalelerin i¢ ana baslik altinda toplandigi
Kitabin “Birinci Béliim"iinde yer alan ve yer yer tarihsel-metinsel ¢dziimle-
meler de igeren yazilarin bir kismi Rénesans ve modern dénemlerdeki Kimi
Aristocu yaklasimlarin yanligliklarina karsi Aristo’yu savunmakta; diger bir
kismi da Thomasct dogal hukuk anlayist ve ahlak felsefesini irdelemektedir.
MaclIntyre'imn énemini vurguladigl noktalardan biri Aristo’ya goére ahlakin si-
yasetin bir bolimi oldugu, dolayisiyla siyasetle belirlenmis bir toplulukta “iyi
insan”in yetistirilebilecegi diistincesidir. Bu baglamda Rénesans donemi Aris-
toculugundaki basarisizlik, Aristo’'nun ahlak ve siyaset felsefesinden degil, bu
felsefenin yanlis yorumlanmasindan kaynaklanmistir.

Aristo bir yandan felsefi bir arastirmayla elde edilen “ameli hikmet”in (ph-
ronesis) onemini vurgularken, diger yandan insani nihal amacina gotiiren
seyin “teorik diisinme” degil, “bir tiir alisgkanlik” oldugunu ileri stirmektedir.
Maclntyre’a gore Aristo’'nun somut kosullarda ger¢eklesen “pratik akil yiiriit-
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me” ile “iyi insanin teorik bilgisi” arasinda kesin bir ayrima gittigi sdylenemez.

“Phronesis belli durumlarda iyi olanin, aslinda en iyi olanin nasil yapilacagini
bilenlerin ve karakter 6zellikleri itibariyle bunu yapmaya meyyal olanlarn er-
demidir” (s. 28). Ameli hikmet boylece algisal/sezgisel sayilabilecek epistemik
bir unsur i¢erse de, nihal olarak bdyle bir seyle tanimlanamaz. Diger yandan,
bir kimsenin kendisi i¢in iyi olani diistinmesi, i¢cinde bulundugu (siyasi) top-
luluk icin neyin iyi oldugunu distinmekten bagimsiz olmadigindan bir tiir
“ahlaki ve siyasi yasamin birligi” s6z konusudur. Aristo’'nun tasavvur ettigi
boyle bir toplulukta ahlaki ve siyasi konularda bireyler tarafindan paylasilan
“rasyonel haklilagtirma standartlar” vardir ve kamu yararini (miuisterek iyiligi)
hedefleyen bu standartlar paylasilan bir diisiinceyi dngoriir. Peki, Aristocu bu
yaklasim cagdas topluluklara uygulanabilir mi? MacIntyre'a gore ortak bir dii-
stincenin paylasimint dngdren bdyle bir yaklasim ancak miisterek (rasyonel)
standartlara sahip olabilecek “kiigiik dlgekli yerel topluluklar” icin gecerli ola-
bilir. “Merkezilestirilmis biiytik dl¢ekli ulus devlet” anlayisi ile “biiyiik 6lgekli
pazar ekonomisi"ne dayanan modern bir yapiya uygulanmasi zordur.

MaclIntyre'in “Thomist Aristocu” yaklasiminin bir érnegini onun, Aquinas’mn
XIII. ylzyll egemen Kilise ve sekiiler giicler arasindaki anlagmazliklarin ahlaki ve
siyasi boyutlari noktasindaki tutumunu savunmasinda gérmekteyiz. Aquinas’in
bu dénemde toplumsal yasami bigimlendiren hukuki, ahlaki ve siyasi noktalar-
da sergiledigi teorik cerceve, Maclntyre’a goére giiniimiiz siyasi ve biirokratik
yapilardan daha {istiin bir rasyonel ve ahlaki degere sahiptir. Bu yaklasimin
temelinde ise “dogal hukuk” disiincesi yer almaktadir. “Dogal hukuk ... ada-
letin gereklerini tanimlar ve adil olmayan hukuk, hukuk olarak basarisiz kalir”
(s. 48). Hukuku kamu yararina yonlendirilmis ve dogru otorite tarafindan yti-
ritiilen aklin hitkkiimleri olarak tanimlayan Aquinas’a gore dogal hukuku ve
islevini anlamayan bir kimse, kamu yararini1 anlayamaz. Dogal hukuk fikrine
bagh kaldig1 stirece Aquinas’'in merkezi gilicin bazen Sliimle sonuglanabilen
dini sapkinlik vb. cezalandirma noktasinda bir geliskiye diistiigiinii belirten Ma-
cIntyre, onun bu tiir infazlara bulastigl siirece dogal hukuk anlayisindan ziyade,
baska bir anlayisa, drnegin Hiristiyan teolojisine dayandigini diistiinir.

Dogal hukukun ya da yasanin en temel ilkesi, Aquinas’a gore, iyiligi yap-
mak ve kotiilikten kaginmaktir. Boyle bir temel ilkeyi ¢ignemek, 6rnegin iyi
olani bildigi halde yapmamak, acik bir tutarsizlik olacaktir. Pratik aklin bu te-
mel ilkesinden kaynaklanan hiikiimler herkesin dogrudan bildigi; dolayisiyla
herkes i¢in ayni ve degismez degerler olup insanin rasyonel bir varlik olarak
tabiatinda bulunan ve bilgisinden mahrum kalamayacag seylerdir. Oyleyse
ahlaki anlagsmazliklarin kaynagi ne olabilir? Aquinas’a gore bu tiir anlasmaz-
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Iiklarin temelinde insan dogasinin ne oldugu ya da insan icin nihai iyiligin ne
olabilecegi noktasindaki anlagsmazlik bulunmaktadir. Bu noktada Maclntyre'in
Onerisine gére Aquinas, Aristo gibi, boyle bir anlasmazlig1 ¢éztimlemenin yo-
lunun baskalariyla, hatta sizin gibi diisiinmeyenlerle miizakere / miisavere
etmek oldugunu diisinmektedir. Kisi ancak bu yolla tek boyutlu bir bakis agi-
sindan kurtulabilir. Bu tiir anlasmazliklarin ahlaki anlamda mispet bir isleve
sahip olabilmesi, ancak bir dizi nesnel ve rasyonel normlara sahip olmakla
saglanabilir. Pratik diizlemde rasyonel bir arastirmaya imkan saglayan bu
normlarin 6ziinde ise bireylerin dogruyu ve dogru diye anladiklar seyi diiriist
bir sekilde dile getirmek yatmaktadir. MacIntyre'a gére bu yolla Aquinas ahlaki
anlasmazliklart dogal hukukun hiikiimleri arasindaki bir tutarsizlik olarak de-
gerlendirmek yerine, onlar agiklamanin “baslangic noktasi” olarak gérmuistiir.

AKla dayandirilmig bir ahlak anlayisinda ikilemler olabilir mi? MacIntyre'a
gore ahlaki ikilemlerin s6z konusu oldugu durumlar olabilir; ¢clinkil insanin
ideal anlamda akil ve bilgi sahibi olmadig1 bir gercektir. Ahlaki bir ikilem, ki-
sinin iki eylemden hangisini yaparsa yapsin kendisini ahlaki olmayan bir du-
rumla karsi karsiya bulabilecegi bir durumdur. Bu tiir tutarsizliklarin kiside ah-
1aki bir eksikligin ifadesi olarak da degerlendirilebilecegini diislinen Maclntyre,
bu noktada da Thomist bir ¢6ziimii 6ne ¢ikarir. Buna gore ahlaki ikilemlerin
temelinde dogal yasanin daha onceki ihlalleri bulunmaktadir. Diger yandan
¢Ozlumsiiz gibi gdériinen bdyle bir durumdan, dogru akil yuriitme yoluyla ¢ika-
bilme imkani bulundugundan, bu tiir ikilemler “ahlaki yasamin nihai olgular1”
arasinda goriilmemelidir. Yani ahlaki ikilemler ontolojik degil, epistemolojik
karakterli olduklarindan (bilgisel bir eksiklik veya karigikliktan kaynaklandik-
larindan), asilabilecek niteliktedirler.

Kitapta yer alan ahlak felsefesiyle ilgili diger iki makalede MaclIntyre,
Kant'in pratik akil agisindan kayitsiz ve sartsiz bir ahlaki 6dev olarak gordigi
her durumda dogru sdylemenin rasyonel gerekligi ile Mill'in dogruyu sdyleme-
menin veya yalan sdylemenin bazi durumlarda ¢dev olabilecegi goriislerinin
telif edilebilecegini gdstermeye ¢alisir. Dogruyu sdylemek, Kisinin kayitsiz sart-
siz 6devi olmakla birlikte, temelde dogruluga dayanan ahlaki bir iligki icinde
iken (6rnegin bir masumu bir miitecavize karsi korumak noktasinda) Kisinin
yalan sOylemesi mesrudur. Boyle bir durumda yalan sdylemek, daha buyiik
bir haksizlig1 6nlemek noktasinda ehven-i serdir. Yazara gore Millci yaklasimi
destekleyen bdyle bir anlayisin “teleolojik” ve “sonugsalct” nitelikleri temelde
Kantgi ilkeyle celisiyor goriinmekle birlikte, onun ahlak metafizigine iliskin
“rasyonellik” ve “otonomi” sezgileriyle bagdastirlabilir ézelliktedir.
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Kitabin tigtincii béliimiinde yer alan makaleler daha ziyade siyaset felsefesi
ya da “ahlak siyaseti”yle ilgilidir. Burada dikkat ¢eken yazilardan biri, yaza-
rin 1950'nin baglarindan itibaren bir sekilde savundugu Marksizm’in kapita-
list ekonomi ve ahlak anlayisina getirdigi elestiriler ile bu Marksist elestirilerin
Hiristiyan bir bakis agisiyla nasil drtiisebilecegini konu etmektedir. Bu noktada
“liberal sosyal demokrasi” anlayisina yonelik daha onceki elestirilerinin arka-
sinda duran MacIntyre bu anlayist hala neden reddettigine dair gerekgeler lize-
rinde durur. Ornegin, “liberal demokratik” bir anlayigin isgileri kendi ideolojisi
istikametinde nasil aragsallastirdigy, elit bir ziimrenin kontroliindeki liberalizmin
parti yonetimi ve medyay1 boyundurugu altina alarak nasil yonlendirdigi; libe-
ralizmin 6ngdrdiigi bireyselci ahlak anlayisinin katilimer bir toplum anlayisini
nasil erittigi vb. Glinlimiizdeki bir¢ok “liberal veya muhafazakar” ideolojinin
belli bir tarihsel-toplumsal baglamin uiriinii oldugunu diisiinen yazar, Aristocu
sosyal ahlak teorisi ve pratigini bu ideolojilerin degerlendirilmesi ve diizeltilme-
si icin gerekli ve yeterli gérmektedir (her ne kadar Aristo'nun kadinlar, isgiler,
kolelik vb. konusundaki goriislerinde karsi ¢iksa da). Kuguik dlgekli toplumsal
orgiitlenmeye dayanan Aristocu bir yaklasimda giiciin ve miilkiyetin kulla-
nimut fertlerin rasyonel ve elestirel tutumlarindan bagimsiz olmadigi icin ortak
yararlara bagli olmak durumundadir. Bdyle bir Aristocu yaklasimin kendisine
Hiristiyanlik ve Marksizm hakkinda kimi seyleri daha iyi anlamasina olanak
verdigini ifade eden MacIntyre, pratikten soyutlanmig bir diisiincenin ideoloji-
ye doniisecegi kanaatindedir. Katolik teoloji de bu baglamda kendi dgretisinin
pratik bir diizlemde nasil anlagsilir olabilecegini gdstermelidir. Bdylece hem Hi-
ristiyanligi hem de Marksizm'i énemseyen yazar, Marksizm’in dogru anlasi-
labilmesi icin Marx'in 1840’li yillarda teori ve pratige iliskin ortaya koydugu
disiincelerinin dikkate alinmasi gerektigini diislinmektedir.

Aydinlanma diisiincesinin 6ngdrdigi ideallerin aydinlanma sonrasi do-
nemde bireysel ve kurumsal ne dlctide basarili oldugu sorusu da Kkitapta ele
alian konular arasindadir. MacIntyre’a gore Aydinlanma zihniyetinin Griin
olan modern kurumlar, 6ngoriilen idealleri gerceklestirmek noktasinda son
derece basarisiz olmustur. Diger yandan aydinlanma ile birlikte gelisen mo-
dern kiltiir bir insana hayatini neden bir bagkasi icin bahsedebilecegine dair
rasyonel bir gerek¢e sunamadigl gibi, insan hayatinin degerini acik bir sekilde
tartisabilecek rasyonel bir zemin de yaratamamugtir. Oyle ki aydinlanmanin
tasarladigl genis katilimli rasyonel bir tartisma diizlemi yerine, glinlimiiz top-
lumunda bu faaliyet pratik diizlemde bir etkinligi bulunmayan dar bir akade-
mik gerceveye sikigtirilmistir. Genis katilimli organizasyonlarda alinan kararlar
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ve uygulanan politikalar ise rasyonel bir zeminde gelistirilmis gerekcelerden
ziyade, neredeyse tamamen para ve gii¢ kullanimina dayanmaktadir.

Maclntyre'in tizerinde durdugu dnemli konulardan biri de glinimiiz sosyal
yapilarinin “ahlaki 6zne” uizerindeki etkileridir. Bu baglamda ahlaki sorum-
luluklarin bireysel ve toplumsal boyutlarini irdeleyen yazar, burada bireyin
ahlaki 6zne olarak eylemlerinden ve bu eylemlerin muhtemel sonuglart nok-
tasinda bilgi sahibi olmasindan nihai anlamda sorumlu oldugu kanaatindedir.
Bunu ahlaki 6zne kavrami acisindan gerekli gbéren yazar, disiinsel yanlislik-
lart da ¢ogu kez ahlaki yanlisliklara dayandirma egilimindedir.

Devlet, toplum, degerler ve miisamaha (tolerans) iligkilerinin analiz edil-
digi kitaptaki son makalede MacIntyre, kismen Locke ve Mill gibi diisiiniirle-
rin goriislerine referansla rasyonel arastirma ve tartismanin gerceklesebilmesi
noktasinda devletin tutumu ile miisamahanin sinirlarinin ne olmasi gerektigi
tzerinde durur. Devletin ve pazarin degerleri ile yerel topluluklarin degerlerinin
bagdasmadigini diisiinen Maclntyre’'a gore devlet belli degerleri topluma da-
yatmamali, aksine farkli bakis agillarina tahammiil etmelidir. Devlet toleransl
davranmali; fakat toleransi dayatmamalidir. Bu yaklasim, liberal bir bakis agi-
siyla ortiisse de, MacIntyre ¢cagdas devletin tarafsiz olmadig1 ve olamayacagini
diisiindiigiinden liberallerden ayrilmaktadir. Toplumsal gruplar arasinda rasyo-
nel tartismanin imkant agisindan gerekli kosullarin neler olabilecegi tizerinde
duran yazar, her goriise karsi miisamahali olunamayacagini kabul etmekle bir-
likte, bu tir gorisleri savunanlarin devlet tarafindan cezalandirilmasini yanlis
bulmaktadir. Tolerans ise kendi basina bir deger olmay1p rasyonel bir toplumsal
arastirma ve tartisma diizleminin olusmasinda bir tiir arag¢sal degere sahiptir.
MaclIntyre “ahlak siyaseti” bashig1 altinda derledigi kitabin tiglinci bolimiin-
deki bu yazilarin pozitif bir tez ileri siirmekten ziyade “cagdas sosyal diizenin
egemen normlarinin, degerlerinin ve kurumlarinin” bir elestirisini sundugunun
farkindadir. Ancak her elestirinin getirdigi birtakim pozitif sonuglarinin oldu-
gunu diisiinen yazar, tatmin edici sosyal ve siyasal bir diizenin ancak kamu
yararini hedefleyen, anlagsmazliklart ve sorunlari bagkalariyla rasyonel bir diiz-
lemde gergeklestirebilecek bir diyalogu ve katilimi dnermektedir.

ik bakista farkli konularda yazilmis makalelerden olusan bir derleme gibi
goriinen Kkitap, basta da belirtildigi gibi, agirlikli olarak Aristo ve Aquinas’in
ahlak ve siyaset felsefesine dayanan sentezci bir goriisiin savunmasi gibi
durmaktadir. MacIntyre'in ahlak felsefesindeki genel yaklagsimini da yansitan
kitap, bu goriisii sistematik bir sekilde ortaya koymaktan ¢ok, onu birtakim
tarihsel yaklagimlar ¢ercevesinde ele almakta ve degerlendirmektedir. Bu yuiz-
den kitabin bazi agilardan giiniimiiz ahlak ve siyaset felsefesindeki konulara
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1sik tuttugu, tarihsel birtakim yaklasimlar elestirmek ya da savunmak nok-
tasinda ufuk acict degerlendirmeler icerdigi sdylenebilir. Kitapta ele alinan ko-
nular biitiintiyle Bati’daki felseff ve dini diistince gelenegiyle sinirlandiriimistir.
Bir olglide dogal karsilanmasi gereken bu husus, Maclntyre'in temel bakis agi-
siyla da Ortiistiyor gbériinmektedir. Ancak temelde akla dayanan bir ahlak ve
siyaset felsefesinin ayni zamanda evrensel bir dogruluk iddiasini éngdrmesi
gerektigi diistiniilecekse, ele alinan konularin en azindan tarihsel gelisim sii-
reci dikkate alinarak diger felsefi ve dini geleneklerle iliskilendirilmesi yerinde
bir beklenti olacaktir.

Mehmet Sait Recber

Muslims in Modern Turkey: Kemalism, Modernism and the
Revolt of the Islamic intellectuals

Sena Karasipahi
London, New York: I. B. Tauris & Co Ltd, 2009, 247 sayfa.

The term “new Muslim intellectuals” refers to a new generation and a “new
kind of columnist and essayist” appeared amidst the Islamist movement in the
1980s.78 The book under consideration, originally a Ph D thesis, studies these
intellectuals, borrowing the term from Meeker and focusing on their emer-
gence and the peculiarities of their thinking.

The book argues, first, that the social, political and economic conditions
developed from the 1950s through the 1980s in Turkey culminated into “the
breakdown of the Kemalist ideology’s hegemony,” which in turn led to the
emergence of these intellectuals. Then, the study claims that their views con-
stituted an unprecedented and unparalleled critique of Turkey’s modernization
project, in particular, and modernity and its products (science, technology, de-
mocracy, capitalism, socialism etc.), in general. It is asserted that unlike their
predecessors in Turkey, and peers elsewhere in the Muslim world, they firmly
and totally reject accommodation with modernity in favor of a social, political
and cultural order informed and shaped purely by Islam.

The work is structured around these two arguments. Following an intro-
ductory chapter that studies the “Kemalist ideology” and “its breakdown,” the

78 Michael E. Meeker, “The new Muslim Intellectuals in the Republic of Turkey”, Islam in
Modern Turkey: Religion, Politics and Literature in a Secular State, Ed. Richard Tapper
(London: I.B. Tauris & Co Ltd Publishers, London: 1991), p. 189.
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second and third chapters examines the biographies and discourses of the
selected intellectuals: Ali Bulag, Ismet Ozel, Rasim Ozdendren, Ersin Nazif
Glindogan and ilhan Kutluer. The fourth chapter, the last before the conclu-
sion, compares these intellectuals with their predecessors in Turkey (Bediliz-
zaman Said Nursi, Necip Fazil Kisakiirek and Sezai Karakog¢) and contempo-
rary Muslim thinkers elsewhere in the Muslim world (Muhammed Arkoun,
Seyyed Hossein Nasr, Nasr Hamid Abu Zaid, Abdolkarim Soroush.)

The author deploys a resourceful material such as interviews and original
writings of the intellectuals along with various second hand studies on Islam-
ist movements in Turkey. While the former enables the book to give a detailed
account of the new intellectuals’ ideas on a number of issues ranging from
Westernization to democracy; from capitalism to science and technology, the
latter helps to build the historical background to their emergence.

Despite the rich material it presents, the book does not advance an origi-
nal argument nor throws a new light to the emergence of the new intellectu-
als and their pattern of thinking. Since it lacks a robust analytical framework
and solid conceptual handles, it unfortunately falls short of previous works on
the subject, which had already made the main arguments of the book through
finer analyses.”°

Weak causal connections seem to constitute a major obstacle for the book
to construct convincing arguments. Particularly, the causal connection be-
tween the “breakdown of the Kemalist ideology’s hegemony” and the rise of
the new Muslim intellectuals is not clearly established. The study enumerates
a number of developments, which led to “the breakdown” and the subsequent
emergence of the intellectuals: “the alienation of the neglected rural people,
their exclusion from the benefits of rapid capitalistic development, and the
inability of the secular westernization project to accommodate local religious
and cultural structures with the values of the West”; “the political vacuum
created by the demise of the national developmentalism paradigm, the bank-
ruptcy of socialism and ideologies of the 1960s, and the advance of globali-
zation”; “relatively tolerant attitudes of the state towards religious activities
since the 1950s with demise of the One-Party era; improvements in educa-
tional facilities; unbalanced and unequal economic growth and rapid industri-

79 Haldun Gulalp, “Globalizing Postmodernism: Islamist and Western Social Theory” Econo-
my and Society 26.3 (1997), pp. 419-33; Meeker, “The new Muslim Intellectuals in the
Republic of Turkey.” pp. 189-219; Binnaz Toprak, “Islamist Intellectuals: Revolt against
Industry and Technology” Turkey and the West: Changing Political and Cultural Identi-
tie, Ed. Metin Heper, Ayse Oncu, Heinz Kramer (London: 1. B. Tauris and Co. Ltd Publish-
ers, 1993), pp. 237-57.
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alization together with fast urbanization due to increasing social mobility dur-
ing the 1960s and 1970s; ..... the adoption of Turkish-Islamic synthesis and
consequent ‘islamization of secilarism’; together with economic and politi-
cal liberalization...a multicultural open democratic society....” (pp. 191-192).
This is actually a laundry list of macro social, economic and political develop-
ments in Turkish history, which directly or indirectly influenced every politi-
cal group in Turkey. As such, neither the macro historical developments, nor
the breakdown of Kemalism explain the specific emergence of the new Mus-
lim intellectuals. While the book recognizes the fact that “political and ideo-
logical contestation” could be observed in different milieus as a result (or as a
symptom) of the breakdown (p. 30), it does not draw its logical consequenc-
es for the argument it presents.

Moreover, the causal connection between the intellectuals and the break-
down of Kemalism assumes that the society is homogeneous and the new
intellectuals’ ideas constitute a reflection of the discontent of this homoge-
nous society. Despite occasional references to the “rural people” (p. 191) or
to “some parts of the middle class” (p. 5), the book, as its title also suggests,
essentially refers to the Turkish society (p. 38). It is maintained that the new
Muslim intellectuals came to be “the ideologues of these disappointed, resent-
ed, and unsatisfied people, and Islam served as ‘the uniting bond, the com-
mon social-moral context, and the common language'” (p. 192). However,
Turkey has had a very colorful political and intellectual landscape since the
1950s and in the 1980s and 1990s, there were various other Islamist (e.g the
Risale-i Nur Students, the National Outlook movement parties) and Muslim
democrat ( e.g Girisim magazine) groups and individuals, whose diagnosis
and prognosis of the ills of the Turkish modernization process overlapped, at
least partially, with that of the new Muslim intellectuals. There were also vari-
ous liberal, left and nationalist parties, movements and publications critical of
the regime, which agitated in the public sphere with lesser reference to religion
even though they included avowedly Muslim members (not to mention Mus-
lim and non-Muslim religious minorities). Considering the fact that as a whole
these groups had followers or sympathizers that may well amount to millions,
the birth of the new Muslim intellectuals and their criticism of modernization,
democracy, Kemalism etc. cannot be considered as an aggregation of Turkish
society’s social, political, economic and cultural problems which surfaced by
the breakdown of the official ideology.

Last but not least, the causality that is established between the breakdown
of the Kemalist hegemony and the emergence of the new intellectuals models
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the state as a homogeneous entity invariant under political, social and eco-
nomic changes. In other words, except for paying a lip service to the exist-
ence of rival Kemalisms and a short treatment of the state’s increasingly lib-
eral attitude towards religion since the 1950s and the adoption of Turkish-Is-
lamist synthesis following the coup of 1980, the book essentially studies the
Kemalism of the single-party regime: its contradictions and the discontent
that it had created. While it underlines the fact that the new intellectuals per-
ceived the Kemalist ideology as monolithic and unchanging (p. 4), the book
itself treats the state, the official ideology and state-society relations no differ-
ent than these intellectuals.

As a result of these problems related to variable selection and causal con-
nections, two questions are left unanswered regarding the new Muslim intel-
lectuals’ emergence. Why did not the members of other Islamist groups, who
shared a similar, if not the same habitus and similar misgivings regarding
the Kemalist regime, and who lived in the same temporal and spatial context,
subscribe to the total rejection of modernity and its products? Why did the
new Muslim intellectuals, as individuals, choose this path rather than other
options (other brands of Islamism, liberalism, socialism, nationalism) which
were available to them as much as to others? A theoretical approach which
would climb up and down the ladder of abstraction between above mentioned
macro factors and micro histories of the intellectuals would help to determine
the particular social and political events and processes that gave rise to these
intellectuals in the Islamist field in particular, and the political field in general.

The stronger aspect of the book is its comparative approach which is de-
signed to underline the new Muslim intellectuals’ peculiarities within the “Is-
lamic revival process in the Middle East” (8). It is argued that both their pred-
ecessors in Turkey and peers elsewhere in the Muslim world had influenced
these intellectuals. The latter shared certain similarities with the former two, but
were also unique due to “social, political, and historical circumstances” (9).

The comparison with the new intellectuals’ predecessors in Turkey claims
that the new Muslim intellectuals differed from them in their total refusal of
modernization paradigm. The earlier thinkers and activists, while criticizing
the Turkish modernization for being an imitation of the West, adopted a mir-
ror paradigm themselves and promoted political, economic and technological
advancement guided by Islamic traditions and resources.

The comparison with the contemporary Muslim thinkers from other coun-
tries, on the other hand, demonstrates that “[w]hereas [the non-Turkish
speaking intellectuals] are intensively concerned with philosophical and epis-
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temological issues and debates on the Qur’anic exegesis and Islamic tradition
overall, the current Muslim intelligentsia in Turkey are more involved in the
reclamation of Islamic values in the social, political and cultural life and criti-
cism of the West and modernity” (p. 179).

Both comparisons are very detailed and informative. They help to see the
unique position of the new intellectuals in the Muslim world. However, one
of the major arguments generated from them, which is the uniqueness of the
new intellectuals’ line of thinking in the context of Turkish Islamism, is not
novel.80 In addition, the book lacks a convincing justification for the particu-
lar selection of non-Islamist Muslim intellectuals from the Middle East as ob-
jects of comparison within the context of “Islamic revival.” It is suggested that
the selected predecessors in Turkey and peers elsewhere in the Muslim world
were “the most significant representatives of their genre and at the same time
the contemporary Muslim intellectuals in Turkey are mainly influenced and
inspired by them” (p. 139). While the book makes this case perfectly clear
for the forerunners in Turkey, it is difficult to observe any intellectual affinity
between the new Muslim intellectuals and their “counterparts” in the Middle
East apart from their critical stance vis-a-vis the West and positivist ideology.
On the contrary, as the comparative analysis reveals, though unintentionally,
they constitute rival lines of Muslim thinking.

On the one hand, at least three out of the four chosen examples of Middle
Eastern intellectuals were extremely critical of Islamist thinking, let alone be-
ing an Islamist. As the book itself acknowledges, they were engaged in epis-
temological and theological discussions on the primary sources of Islam and
criticized the Islamist views which dismiss democracy, secularism and scien-
tific reasoning on religious grounds.

On the other hand, the new Muslim intellectuals rejected modernization in
its totality and advocated the establishment of a state and society based on a
quiet “orthodox” reading of the Koran, Hadith and the Sunnah. This perfectly
matches with both a flexible and a narrow definition of Islamism. The former
would cover those who were engaged in a public struggle that is through a
party, movement or publication, to directly or indirectly influence the state
and society through religious signs and symbols. The latter would include
those who carry out similar activities through a literal and stringent interpre-
tation of the Shari ‘at.

80 Meeker, “The new Muslim Intellectuals in the Republic of Turkey.” pp. 189-219; Toprak,
“Islamist Intellectuals: Revolt against Industry and Technology”, pp. 237-57.
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While the book brings into the picture the tension between the two schools
of thought represented by the Turkish and the Middle Eastern intellectuals, it
does not analytically acknowledge its existence. Consequently, not only it
forgoes the fact that both versions of Muslim thinking can be found in each
country, but also establishes hasty causalities between factors peculiar to each
country and the appearance of respective thinkers.

Specifically, it is maintained that the authoritarian regimes, the struggle
with “superstitious, ignorant fundamentalists...or with dogmatic and a nar-
row-minded, monolithic clergy class,” and a history of colonial rule, which
exist in the Middle East but absent in Turkey, accounts for the differences
of the contemporary thinkers in the Middle East from their Turkish peers (p.
179). In addition, these contemporaries are considered as more “equipped
with deeper, firsthand knowledge and observation of the West” (p. 180). This
analysis does not go beyond stating the obvious in the biographies of these
two groups of Muslim thinkers: they were different because they happened to
be born in different countries and they had varying degrees and forms of ex-
perience with the West and its culture.

The causal connection between the enumerated factors and the Middle
Eastern intellectuals’ position neglects the fact that their countries have their
share of Islamists, whose line of thinking converges more with that of the new
Muslim intellectuals in Turkey: a literal and stringent interpretation of Islam-
ic resources, a rejection of accommodation, though in differing degrees and
ways, with what they consider as Western values. Since the macro factors
which influenced the selected intellectuals from the Middle East also forms the
background of their compatriot Islamists, the explanation regarding the differ-
ences between the Middle Eastern thinkers and the new Muslim intellectuals
loses from its power.

Finally, a remark regarding the intellectual journey of the new Muslim
intellectuals since the 1980s imposes itself. The book does not address the
changes that the new intellectuals and Turkey have gone through during the
last decade. In 2002 and 2007 general elections, the Muslim Democrat Justice
and Development Party (the JDP), came to power taking the majority of the
votes. While the new government engaged in a series of democratization and
capitalist development reforms with an eye on the prospect of EU member-
ship, the “new” Muslim intellectuals began to adopt diverging attitudes from
their past and from each other. For instance, even a short research in the inter-
net demonstrates that while Ali Bula¢ became an ardent supporter of the JDP’s
reforms writing in newspaper columns and appearing in TV programs, Ismet
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Ozel adopted an increasingly Turkish nationalist position and even a chauvin-
ist attitude towards ethnic and religious minorities.

In conclusion, while Muslims in Modern Turkey provides the reader with
a rich and meticulous compilation and summaries of the available first and
second hand resources on the new Muslim Intellectuals, it is not equally suc-
cessful in offering an in-depth and fresh analysis regarding their emergence
and uniqueness within the Muslim world.

ipek Gencel Sezgin

Ask

Elif Safak

Tercime: Elif Safak-K.Yigit Us

Istanbul: Dogan Kitap Yay., 1. bsk. Mart 2009, 419 sayfa.

Once Ingilizce yayimlanan, daha sonra Tirkge'ye terciime edilen roman
iki farkhi “Onsdz” ve doért boliimden olugmaktadir. Boliim bagliklarn ilk Cag
Felsefesi'ndeki “arche” tartismalarindan, Mevlana'nin Mesnevi'sine ve ge-
tirdigi yorumlarda postmodernlige géndermelerde bulunacak diizeyde bir ta-
rihsel ve diislinsel aralikta salimim gostermektedir. Birinci Béliim'de “Top-
rak, hayattaki derin, sakin ve kat1 seyler” olarak igeriklendirilmektedir. ikinci
Bolim’de olan su ise, akiskan, kaygan ve degisken seylere referans gosteril-
mektedir. Uglincli Boliim'iin bagligi olan “Riizgar” hayattaki terk, gog, devre-
den seylerdir. Dordiincli Boliim ise yakan, yikan, yok edenler olarak ates bas-
Iigryla verilmektedir. Son boliim olan “Bosluk”ta ise “hayatta, varliklariyla de-
gil, yokluklariyla bizi etkileyen seyler” tizerinde durulmaktadir. Béliim bas-
Iiklarinin sirasi, hem “ask”a giden yoldaki gelisim asamalarini tanimlamakta,
hem de bolimlerin muhteviyatiyla ortlismekte ve varilmak istenen sonuglarla
uyum gostermektedir. Her bir boliim, béliim bashigina uygun ve diger boliime
hazirlayict bir kurgu ile ingsa edilmektedir. Diger yandan boliim basliklarinin
acimlanmasi, postmodern bir auraya sahiptir denilebilir. Nitekim her boliimde
sirayla “kat1”, “kaygan”, “devreden”, “yok eden” anahtar kavramlar, birinci
elden bu yonelimin ipuglari olarak goriilebilir. Insani ve ilahi agk arasinda ge-
cirgenlikler ve geciskenlikler, “bugiin” ile “diin” arasindaki mesafeyi kapata-
rak zaman ve mekan yeniden okunmaktadir ki, romana postmodern karakte-
rini veren seyin tam da bu nokta oldugu sdylenebilir.
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Ella ve Zahara arasinda adim adim gergekles (tiril)en ask, Sems ve Mevla-
na iligkisi tizerinden “Asgk Seriati” kavramsallastirmasina referansla kurgulan-
maya calisilmakta; bu ise kah Mevlana ve Sems’i bugiine yaklastirarak kah
Ella ve Zahara iligkisini “diin”de Sems ile Mevlana'nin yerine konumlandira-
rak gerceklestirilmek istenmektedir. Zaten roman “diin” ile “buglin” arasinda-
ki gelgitlerle ortilmekte; boylece diinlin referans giicii ile bugiinkii agk kuv-
vetlendirilmektedir. Roman “bugiin”ii merkeze almakla birlikte diinii, (tarihi)
ulagsmak istedigi sonuca gore yeniden 6znel bir okumaya tabi tutmakta; Mev-
lana ve Sems tiim baglamlarindan koparilarak “bugiin” igerisine tekrar yerles-
tirilmekte ve Sems’in etrafindaki sahislar da bugiiniin kurgusunu dogrulaya-
cak cercevede secilmektedir.

Ella’'nin Zahara'ya kagisi, Sems ve Mevlana'nin manevi ¢eperleri icerisi-
ne yerlestirilerek muhafaza altina alinmaktadir. En sonunda sadakatler, evli-
likler, ¢ocuklar, “ask dini"nin (“din"lesen askin) icerisinde gereksiz ayrintilara
dontismekte, amorf bir ask sdylemi post/modernles(tirilyen giiniimiiz insani-
nin glindemine son derece mitik bir bigimde sokulmaya ¢alisiilmaktadir ki, tim
“fikih” olusturucu cabalart yapisokiime ugratmaktadir. Romanda fikha nega-
tif yaklasimin sebebi bu olsa gerektir. Burada ¢ok ilging bir bigimde giinlimiiz-
de Mevlana tizerinden dini sdylem gelistirmeye ¢alisanlarin fikha karsi tavir-
larmin benzerlik arz ettigini gdrmekteyiz ki meseleyi postmodernlik baglamin-
da anlaml kilan noktalardan birisi de budur. Postmodernligin “ortodoksi” ku-
ran tim sOylemlerle dogasi geregi arasina mesafe koymasi, fikhit daha bastan
postmodern bir yasam tarzi agisindan sorunsala donuistiirmektedir. Romanda,
“Sems’in kendisine miirit olmak isteyen ¢comeze igki icmesini talep eden bir sa-
his olarak sunumlanmasi, bu baglamda sorunsali daha net ortaya koymak-
tadir. Diger yandan “ask seriat1” sdyleminin giderek postmodernlige batinilik
icinde temelliik imkanlarn ac¢tigi gézlemlenmektedir. Bir bagka deyisle, batini-
ligin sinirlarin 6tesine tasmay1 vadeden ontoloji temelli mesruluk sdylemi, gi-
derek hipergercege batinilik tizerinden dini bir renk kazandirmaktadir. Boy-
lece Ask romanini okuyan zihin, Ella’nin Gi¢ ¢ocugu ve kocasini terk ederek
Zahara'ya Kkagisina dini bir mesruiyet de kazandirmaktadir.

Post/modern zamanlar, toplumun Islam’a olan kaginilmaz ilgisini, Mevla-
na ve Sems iizerinden yeni bir kurguya doéniistiirmenin temel karakteristikle-
rini tasiyor gériinmektedir. Bu baglamda Sems ile Mevlana, post/modernles-
tirilen dinin yeni tutamak noktalart olarak giindeme gelmekte; adeta Mevla-
na bu dinin peygamberi, Mesnevi de kutsal kitab: olarak ortaya ¢ikmaktadir.
Mevlana igin “Peygamber degil ama kitab1 var” sdyleminin yeni okunus bigi-
mine “ask seriati"ni ekledigimizde, boyle bir kurgunun gostergebilim agisin-
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dan da 6nemli doneleri icinde barindirdigini sdyleyebiliriz. Dogrusu, Ella ve
Zahara gibi modern zamanlarin yasak aski, “Mevlana”, “Sems”, “Mesnevi”,
‘ilahi agk” gibi kelime ve kavramlarin toplum icindeki sosyal itibarlariyla kut-
sanarak “Ask Seriat1” kavramsallastirmasi icinde kurumsallastirilmaya c¢alisil-
maktadir. Dolayistyla “On glinliik ask yasadik”, “Ama yasanmugliklar var” tii-
rinden modern zamanlarin magazinel istihlak kaltird, “Ask Seriat1” Islam’in
ustil ortiik olarak gegistirilen giiclii referanslart tizerinden dinsel kar pay1 ka-
zanabilmekte; agk, bir iist sOylem statlisiine ¢ikmaktadir. Dolayisiyla roman-
da “agk seriat1” kavrami yeniden okunarak, “ask” adina giiniimiizdeki tim
pespaye kullanimlar1 da kapsayacak derecede istiap haddi genisletilmektedir.
Sonugta, askin kendi kendisini garanti eden sdylem ve pratiklerine, ortodok-
sisi ve smirlar olan bir “yer”den yapilan her itiraz, postmodern aforoza ma-
ruz kalmaktadir.

‘

Roman, genel olarak, kirk ugrak noktasinin temelliik edilmesi ¢ergevesin-
de bir gelisim seyri izlemektedir. Bu, “kirk kural” bigiminde somutluk kazan-
maktadir. Bu kurallar romanin “yasanmishik”larinin ilke haline getirilmesi ola-
rak gorinmektedir. Burada 6zelde kirk sayisi, dinsel ve tarihsel referanslarin
gliciiyle romanin tezlerini kuvvetlendirme c¢abasi olarak okunabilir. Ik bastaki
kurallarin, “din” ve “ask” konusunda bir dekonstriiksiyonu amagladigi soy-
lenebilir. Sonraki kurallardan bir kismi, okuyucuyu amorf bir ask sdyleminin
icinde merkezsizlestirmeye yonelik gibi gériinmektedir. Nitekim birinci kural-
da, “Yaradani hangi kelimelerle tanimladigimiz, kendimizi nasil gérdiigiimiize
ayna tutar. Sayet Tanr1 dendi mi dncelikle korkulacak, utanilacak bir varlik ge-
liyorsa aklina, demek ki sen de korku ve utang icindesin ¢ogunlukla. Yok eger,
Tanrt dendi mi evvela agk, merhamet ve sefkat anliyorsan, sende de bu vasif-
lardan bolca mevcut demektir.” (s. 51) seklindeki ifade, bir ddnem siklikla tek-
rarlanan Islam tizerine kaliplagmig bir sdylemi tekrar eder gorinmektedir.

Ayrica “ask™mn alti ¢izilirken, Ella ve Zahara iligkisini “ask”in kapsam ala-
nina alabilmek Uzere zihinler hazirlanmaktadir. Tkinci kuralda, “Hak yolunda
ilerlemek yuirek isidir, akil isi degil. Kilavuzun daima yiiregin olsun, omuzun
ustiindeki kafan degil. Nefsini bilenlerden ol, silenlerden degil” (s.64) derken,
akil-kalp antagonizmasi isletilmekte; aklin (¢ogunlukla anlasildig: gibi aydin-
lanmaci akil degil) mesruiyet alan1 ve imkanlarinin devresini tamamlamasi-
na izin verilmemekte; ask, epistemolojik sinamalarin disina ¢ikarilarak alani
genisgletilmektedir. Uglincii kural, Kur'an’in batini okumasina pozitif referans
yapmaktadir: “Kur’an dort seviyede okunabilir. Ik seviye zahiri manadir. Son-
raki batini mana. Uglincii, batininin batinisidir. Dérdiincii seviye o kadar de-
rindir ki, kelimeler kifayetsiz kalir tarif etmeye.” (s.75) Bu maddede 6ne ¢ikan
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Oneri, batini okumaya, postmodern okumanin gérev ve sorumlulugunu yiik-
leyerek hem meselenin zahirde dini sinirlar iginde kalmasi saglanmakta hem
de elde edilmek istenen hasilaya getirilmesi muhtemel sinirliliklar ortadan kal-
dirilmaktadir. Nitekim yazar, “Dordiincii kapiya varani birinci kapinin kuralla-
11 baglamaz. Hakikat ehli, dinin kaidelerine uymak zorunda degildir” (s. 193)
derken bu sinirlan bulaniklastirmaya ¢alismaktadir. Bu durum Sems ile Mev-
lana arasinda icki tizerinden gelistirilen diyalogda daha da somutlasir: “Sems:
Derken ikinci siseyi aldim, ayni sekilde onu da topraga doktiim. Giiliin turun-
cu rengi bu kez daha bir canlandyi, 11l 151l lal oldu. Sisenin dibinde ancak bir-
ka¢ yudum sarap kalmisti. Bunu kadehe bosalttim. Yarisini igtim, kalan yariy1
Rumi'ye uzattim... Rumi: Dinin sartlarina uymak énemlidir dedi. Ama insan
kurallar1 6zden, parcalan biitiinden daha fazla énemsememeli. igki icen in-
san igmeyenleri, icki icmeyense icenleri kiigimsememeli... Agk sarhoslugun-
da ayiklik var. (s. 304) Burada Mevlana’'nin dine siki nispeti ve séziiniin iti-
bari kullanilarak postmodern bir okumayla fikih olusturucu “ortodoksi* yapi-
bozumuna ugratilmaya cahisimaktadir. igki-sarhosluk arasinda var olan ne-
gatif iliski, “ask sarhoslugu“ kavramsallastirmasiyla agsk miibahlastiran kap-
sami i¢cinde kaybedilmektedir. Yazar, bu icerigi farkli yerlerde tekrar ederken
yine din, 6zgurlik ve i¢ temizligi sacayaginin sinirlar icinde hareket etmekte-
dir: “Saraptan evvel nefislerimizdeki kiistahlig1, riyakarligi, kindarligi, katiligi,
saldirganliglr kovmaliyiz. Ve en nihayetinde icen icer, igmeyen igmez. Kimse-
nin kimseyi zorlamaya hakki yoktur. Clinkii dinde zorlama yoktur.” (s. 300)
Kurallar, okuyucunun kafasindaki degisim sinirlarina dair direngleri “batini”
gorinimli postmodern okumalarla kirarken, sonunda ask kendinden men-
kul bir deger haline gelir ve kirkinct kural aski, neredeyse kelam kitaplarin-
daki “tann“ tanimi tonlamasiyla konumlandirir: “Asksiz gecen bir émiir bey-
hude yasanmistir. Acaba ilahi ask pesinde mi kosmaliyim mecazi mi, yoksa
diinyavi, semavi ya da cismani mi diye sorma! Ayrimlar ayrimlart dogurur.
Ask‘in ise hic bir sifata ve tamlamaya ihtiyaci yoktur. Basli basina bir diinya-
dir agk. Ya tam ortasindadir, merkezinde, ya da disindasindir, hasretinde.” (s.
415) Artik bu kurali okuduktan sonra, Ella’nin Zahara'ya kacisi ask icin, ask
adina higbir sinir tanimaksizin kendinden menkul bir megruiyet kazanir. Ya-
zar Sems’e “Ama bu hayatta her ayrim 6yle kolay cizilmiyor. Ya sandigin ka-
dar siyah-beyaz, iyi-kotil, acik-secgik degilse? Ya tekmil kelimelerin dnemini
yitirdigi bir bagka biling boyutu varsa? Sems yart misfik yart muzip yliziime
bakti. Akil ve mantigin hudutlar gayet keskin olabilir. Ama askta tiim sinirlar
ve ayrimlar siliklesir” (s. 276) ifadesini sdyletirken, agki bir kurucu ilke olarak
tanimliyor gériinmektedir.
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Tirkiye'de 1980 sonrasi giderek bireysellesmenin patlamasi ile 6znellikler
artmis, dolayisiyla geleneksel sinirlar ve mahremiyetler asinmaya baglamistir.
Yazarin igeriklendirdigi ask, tam da bu 6znelliklerden beslenmekte ve onlari
beslemektedir. “Giinah” ve “ayip” kelimelerine rezervli yaklasimlarin uzman-
larca tist dil statilisine ¢ikarilmasi, Tirkiye’'de ask icin, agk adina yeni arayis-
lar kiskirtmistir. Bunun sonucu olarak, “ask”t davaya ihanet sayan yaklasim-
dan, en pespaye kullanimina kadar cinselligin temellik ettigi ask sdylemine
ulasilmistir. Bu da “cinsel” ve “yasak” ¢cagrnisimli askin, kaybetmesi muhtemel
sosyal prestijini ona geri vermek gibi bir gayretin sonucu gibi gériinmekte-
dir. Yazar, agk 6zelinde gelistirdigi postmodern okumayi, sosyal muhayyilede
“Mevlana” ve Sems” gibi pozitif cagrisimli kavramlar icerisinde kaybetmeye,
boylece Miisliimanligl riske etmeyecek bir imajla agki sunmaya ¢alismaktadir.

Sonug olarak, Roman 6zelde ask konusunu postmodern tarzda okuyarak
giiniimiiz insaninin hayatina sokmaktadir. Gegmisle bugiinii birbirinden ba-
gimsiz “an”lar olarak “ask” baglaminda biraraya getirip tarihte gelgitler ya-
parken, bildik tarz ve yollart gegersizlestirerek toplumsal hafizay1 dumura ug-
ratmakta; izleksiz, sinirsiz bir agki yeniden tahkiye ederek dolasima sokmak-
tadir. Bu baglamda roman, sonunda “Anything goes” (Ne olsa gider) postmo-
dernlik kuralini fag etmektedir. Mevlana ve Sems {izerinden batini sdyleme de
tanimlanan “ask”a ulagsmada islevsel bir rol yiiklenmistir. Boylece “ask”, ken-
disiyle mesruiyet kazanmaya calistig1 referans karsisinda hep antagonizmik
bir konum kazanmakta ve tiiketilmek tizere sunumlanmaktadir.

Mustafa Tekin

Is Scientific Knowledge Rational?
Halil Rahman Agar
Istanbul: Insan Publications, 2008. 245 sayfa.

Rasyonalite problemi, felsefenin énemli bir konusu olmus ve olmaya da
devam edecektir. Bununla birlikte epistemologlar rasyonel bilginin ne oldugu-
nu, bilim felsefecileri ise toplumun bir pargasi olan birey i¢in rasyonel olanin
ne oldugunu arastirmis; bunun yaninda ahlak, din, psikoloji, sosyoloji ve an-
tropoloji bilim dallart da bu konuyla ilgilenmiglerdir (s. 13).

Kitabin “Rationality in General” baglikli birinci béliimiinde yazar 6ncelikle
insan dogas! tizerinde durmakta, daha sonra rasyonalitenin kdkenini ve te-
melini ele almakta; mantik ile olan iliskisine deginmekte, boliim sonunda ise
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irrasyonalite konusunu iglemeye calismaktadir. “Bilimde Rasyonalite” baglikli
ikinci bélimde ise yazar oncelikle bilim alaninda rasyonalitenin anlaminin
ne oldugunu ve bilim adamlar tarafindan nasil ele alindigini, daha sonra ise
bilim felsefesinde rasyonalitenin ne oldugunu irdelemektedir. Thomas Khun,
Imre Lakatos, Paul Feyerabend ve Larry Laudan gibi dnde gelen diisiintirlerin
duruslarini aktaran yazar, bu gercevede bilimsel bilgi ile mantiksal bilginin
iliskisini incelemektedir. “Objectivity and Subjectivity in Science” (Bilimde Ob-
jektivite ve Subjektivite) baglikli ticincli boéliimde yazar sirasiyla objektivite
kavramini, bu kavram ¢ercevesinde klasik bilim tanimlarini (s. 79), gozlemi,
bilimsel teorilerin mahiyetini, bilimsel teorilerdeki rasyonel secimi ve karar
vermeyi, siibjektiviteyi ve bilginin objektif dogasini islemektedir.

“Truth in Science” (Bilimde Hakikat) baslikli dérdiincii boliimde rasyonalite
ile hakikat arasindaki iliskiyi, konuyla ilgili filozoflarin tarihsel yaklagimlari-
ni, bilimsel iddialarin gergekligini, realizm ile antirealizmi ele alan yazar, yine
bu bélimde gozlemlenemeyen nesneler ve bunlarin dogrulanmasi tartigmasi-
na da girmektedir. Bu cercevede dogrulama Kriterinin farkli oldugunu, nitekim
Tanri'nin varligini kanitlama hususunda Misliimanlar ile Hiristiyanlarin birbi-
rinden ayrildiginy; ¢linkii inancin kaynaginin kiltiir, zaman, sosyal ve Kisisel
yapilara dayanan izafi bir mesele oldugunu belirtir (s. 136). Inancin kanitlana-
mayacagini, kanitlanmis (oldugu varsayilan) inanglarin ise zaman igerisinde
yanlighiginin anlagildigini ifade eden yazar, bu sekilde rasyonel bir inancin da bir
stire sonra reddedildigini sOyler. Rasyonalite kavraminin gergegin kendisinden
farkli oldugunu, bu nedenle rasyonellik ile gerceklik arasinda zorunlu bir para-
lellik bulunmadigini séyleyen yazar, gercek dedigimiz seyin bizim bilgilerimiz-
den hareketle ortaya koydugumuz seyler oldugunu sdylemektedir (s. 139).

“Progress in Science” (Bilimde Siire¢) baslikli besinci boéliimde yazar bilim-
sel aragtirmanin, genelde rasyonel ve ilerlemeci bir tesebbiis olarak algilan-
digini; ancak her iki kavramin da agik olmadigini belirtmektedir. Yazara gore
ilerleme yonteme ve degerlere baghdir (s. 141). Bilimdeki ilerleme de izafl bir
gergeklik durumundan bir diger izafi duruma gecistir. Ayrica bilimsel ilerle-
meler, icerisinde bilimsel degisikligi de gerektirir. Dolayisiyla bilimde ilerleme
olmasi, bilimin yanlislanamaz oldugu anlamina gelmez. Bu nedenle bilimsel
ilerleme gerceklikten ziyade, gerceklige giden yaklasimda séz konusu olmak-
tadir. Yazara gore bilim bir anlama ¢abasi olup insanin hedeflerini, ilgilerini,
karar ve tercihlerini yansitir.

“Meta-theoretical Reflections on Rationality” adli altinci béliimde yazar ras-
yonalite probleminin kavramsal oldugunu, bununla birlikte tecriibi yénlerinin
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de bulundugunu ifade etmekte, ayrica bu kavramla ilgili monizm ve pluralizm
uzerinde durmaktadir.

“Reconsidering Rationality Debates” basligini tastyan sonug béliimiinde ise
yazar ilgili tartismalar 6zetlemekte ve yapilan tartismalar 1siginda rasyonali-
tenin evrensel standartlara sahip olmadigini belirtmektedir (s. 179). Yazara
gore bu durumda rasyonalite adina ortaya konan seyler, teorik veya pratik
alanda olsun, belirli bir zaman ve mekandaki rasyonalite tezahirleridir.

Bilimdeki bilginin suurla ilgili olmayip realite ile ilgili oldugunu vurgulayan
yazar, oncelikle “diistince ve varlik”, daha sonra da “varlik ve diinya” arasin-
da denge kurmaya calismaktadir. Ortada dar bir rasyonalite anlayist oldugunu
ifade eden yazar, bilim adamlariyla bilim felsefecilerinin bu dar anlayisin karan-
Iiginda kalmak durumunda olduklarni belirtir (s. 179). Bilimin epistemolojik
statiistiniin ele alindig1 bu béliimde, bilim psikolojisine olan felsefi ve sosyolojik
itirazlar dile getirilmekte, bilimsel teorilerin kiiltiirel bir yap1 olup olmadig1 sor-
gulanmakta; sonug itibariyle de bilimin nétr, objektif ve rasyonel kabul edilmesi
karsisinda, bilim ile insana ve realiteye bakis agisini belirleyici diinya goriisiini
olusturun bilim kiltiirii arasinda bir ayrim yapmanin gerekli oldugu vurgulan-
makta (s. 191); nihayetinde ise bilim felsefesindeki trendlere yer verilmektedir.

Yazara gore epistemoloji denizin tizerinde seyreden ve duracagi saglam
zemin bulunmayan bir gemi gibidir. Bu nedenle tek bir gercek epistemolojiden
ziyade kendine 6zgii amaglari, kurallari ve kavramlari bulunan pek ¢ok epis-
temolojilerden s6z edilebilir (s. 193).

Guntimiizde akil ve rasyonalite konularinda karmasik ve carpik diisiince-
lere sahip pek cok insanla karsilasildigini belirten yazar, sonug itibariyle dii-
stinme ile rasyonalite arasinda fark bulunmadigini, diistinmenin bilginin elde
edilmesi hususundaki en temel ve merkezl durum oldugunu, rasyonalitenin
ise insan dogasinin zorunlu kildig1 bir husus olup bir standart olmadigini, ta-
rih icerisinde degiskenlik arz eden bir iligki bigimi oldugunu belirtmektedir. Bir
fikrin kaynagi ile o fikrin gercekligi arasinda kesin bir ayrim yapilamaz. ikisi
arasinda yakin bir iliski bulunmaktadir. Insan zihninin bir tiriinii olarak bilim-
sel iddialarin sorgulanabilir olmast gerektigini belirten yazar, rasyonalitenin
bilimle 6zdeglestirilemeyecegini, bunun yaninda bilimin de géziktiigi kadar
miitkemmel olmadigini ve siibjektif bir yap1 arz ettigini belirtmektedir. Yazara
gore diinyay1 (evreni) kesfetme adina bilimsel gercek dedigimiz seyler, aslinda
kendi gergekliklerimizden 6te bir anlam tagimaz (s. 197). Bati diinyasi disinda
da diistince oldugunu ifade eden yazar, bu yerlerdeki bilimin ve felsefenin na-
sil gelistigini arastirmanin yararlt ve yapici olacagini sdylemektedir.
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Rasyonalitenin bize rehberlik edecek bir husus oldugu; ancak bir formil
sunamayacagl belirtilen eserde, rasyonalite ile gercekligin birbirlerini zorun-
lu olarak icermedigi dile getirilmekte; bir inancin rasyonel olmasi, gergekligi-
ni garantilemeyecegi goriisiine yer verilmektedir. Dolayisiyla rasyonel inang,
gercek bir inancin garantisi (zorunlu sartt) degildir.

Calismasinin sonunda rasyonalite ile rasyonalizmin farkli olduguna isaret
eden yazar, ikincisinin yok olmak tizere oldugunu, ortada tek bir bilim felse-
fesi olmadig gibi bilimde de kutsal olan bir sey bulunmadigini belirtir. Dolay1-
siyla bu konuyla ilgili dogmalari bir kenara birakip bilimin daha iyi anlasiimast
gerektigini teklif etmektedir (s. 199).

Yazarin emek mahsulii olan galismasi bilimsel bilginin niteligini ve ras-
yonalite ile olan iliskisini anlamamizda oldukca yararli bilgiler vermektedir.
Konuyla ilgili tartismalan sunmasi, farkli yaklasimlar sergilemesi de kusku-
suz bilim felsefesi ¢alismalarina degerli bir katkidir. Eserin en kisa zamanda
Tirkge'ye kazandirilmasi, bu katkinin boyutlarint daha da artiracaktir.

Bilim, rasyonalite ve epistemoloji kavramlariyla ilgili yazarin elestirel ve
kuskucu slubu kugkusuz felsefi bir tavir olmakla birlikte, kendi icinde bir
izafilige yol agma durumuyla karsi karsiyadir. Bunun yaninda eserde ol-
dukga kesif bir dil ve anlatim tarzinin benimsenmesi, ¢ok yogun bir bicimde
alinti yapilmasi, yirmi sayfalik bir kaynakca kullanimi eserin okunmasini
ve tartismalarla ilgili yazarin diisiincelerinin neler oldugunu anlamay1 giig-
lestirmektedir. ilgili kavramlar etrafinda yazarin ¢ok hakli bir bigimde yap-
tig1 elestiriler ve tespit ettigi hususlar bulunmakla birlikte; bilimin, bilimsel
bilginin, rasyonalitenin ger¢ekligi hususunda dile getirdigi hususlar ve bu
gercevede goriislerini aktardigl diisiniirlerin de ciddi bir bicimde sorgulana-
bilecegi gortiilmektedir. Bilimsel bilgi hususunda “kutsal”in olmadig1 ve dog-
malarin bir tarafa birakilmasi gerektigi diistincesi bir defa kabul edildiginde,
diyalektik olarak kutsalin nerede bulunacagi ve nasil savunulacagi sorusu
hemen sorulabilir.

Gluntumiuzdeki felsefi ¢evrelerde bilim ve bilimsel diisiince denilince artik
dar bir pozitivizm anlayist akla gelmiyor. Bunun yaninda inang denilince de
bilimsel diisiince ve akil karsisinda tutunacagi bir dali kalmayan Kkilise dog-
malart akla gelmemelidir. Dolayisiyla Bati diinyasinin kendi igindeki bilimsel
zihniyet, rasyonalite ve inang anlayisi bir bagka kiiltirde, séz gelimi islam
diinyasinda ayni reflekslerle ele alinmamalidir. Bu ¢ergevede Bati diinyasinda
olusan bilimsel ve dini bilginin mahiyeti tartismalari, bu tiir bir bilginin akilla
iliskisinin ortaya konmasi ve birbirini dislayici tutumlar, yine Bati diinyasinin
kendi diistinsel evrimi igerisinde anlasiimasi gereken hususlardir. Ancak bu
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tartismalar bilimi, bilimsel bilgiyi ve rasyonalite kavramlarini ele almak du-
rumunda olan Muslimanlari, bazi kiiltiirel sorunlar nedeniyle, temelsiz bir
kuskuculuga, karsithiga ve izafilige sevk etmemesi gerekir.

Aydin Topaloglu

Bertrand Russell’da Ahlak Felsefesi
Osman Elmali

istanbul: Atag Yayinlari, 2005. 204 sayfa.

Kitap “Girig” (s. 9-23), “Russell'in Ahlak Felsefesinin Dayandig1 Temeller”
adll “I. BOlum” (s. 25-121), “Russell'in Ahlak Felsefesinin Toplumsal Yoni
ve Amaci” adli “II. Bolum” (s. 123-187), “Sonug” (s. 189-192), “Kaynaklar”
(s. 193-199) ve “Indeks”ten (s. 201-204) olugsmaktadir.

“Giris” kisminda yazar genel olarak “ahlak”in ne oldugu ve temel konulari
hakkinda bilgi vermektedir. Fakat bdyle bir giristen ziyade ahlak felsefesinde
Russell'in yeri ve ahlak diistincesinin temelleri ve bu konuda etkilendigi dii-
stiniirler, konunun igerigi, arastirmanin doneleri hakkinda bir giris yazilsaydi
daha anlaml olurdu. Zira genel olarak ahlakin ne oldugu veya problemleri-
nin nelerden olustugu zaten bilinmektedir. Yazar, “Giris” bolimiiniin sonunda
Russell'in tarihsel anlamda ahlak agisindan hangi akim mensubu olduguna
deginmeden, onun sadece biitiin diinyada barisin saglanmasini ve insanlarin
mutlu olmasini isteyen feragat ahlakina sahip az sayidaki insandan biri oldu-
gunu belirtir (s. 23). Fakat feragat ahlaki ne demektir? Mensuplart kimlerdir?
Ilkeleri nelerdir? Bunlara deginilmemistir.

Birinci béliim olan “Russell'in Ahlak Felsefesinin Dayandigi Temeller”
baslig1 altinda gesitli konular incelenmektedir. “Russell'in Ahlak Felsefesi-
nin Bazi Temelleri” alt bashiginda, Russell'in mantiksal atomcu oldugu be-
lirtilmekte; devaminda ise Russell peygamberleri birer ahlak kuramcisi ola-
rak kabul etmektedir. Bunun peygamberleri onaylamak anlamina gelmedi-
gini belirtir. Bunu agnostisizm diislincesini sergiler mahiyette sdyle agiklar:
“Isa’y1 bir ahlak kurallar1 koyucusu olarak kabul etsem de Hiristiyan degilim,
Tanrl'ya ve ruhun 6limden sonra dirilecegine dair inancim da yok.” Deva-
minda Russell’'in evrensel ahlak diisiincesi, bunun yanlishigindan ve gelenek-
sel ahlak anlayisina karsi olusundan bahsedilmekte ve Russell'in geleneksel
ahlaki reddetme nedeni olarak bu tiir bir ahlak anlayisinin insanlara maddi
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ve manevi acilar ¢ektirdigini distindiigiinden dolay1 oldugu belirtilmektedir
(s. 55-56).

Yazar, Russell'in ahlak anlayisinin tiglii bir gelisim gosterdigini ve ilk do-
neminde (s. 59-97) ahlaki kavramlarin sezgiyle belirlenebilecegini savundu-
gunu belirtmektedir. Russel'in bu déneminde 6zellikle tizerinde durdugu iyi-
koétl, dogru-yanlig, determinizm ve ahlak, egoizm, iyi ve kotiiyli tahminde
yontem konularini anlatmaktadir. Iyi-kotii, dogru-yanlis konusunda Russell,
bu kavramlarin kisiye gore degisebilecegini; asil olanin bagka seylerden ta-
mamen bagimsiz, kendiliginden iyi ve kendiligin kétii olanin ne oldugudur.
“Tahmin” baglikli alt boéliimde, Russell ahlakla ilgili hiikiimlerin davranislar-
dan ¢ikarilmamasi gerektigini, konunun kendiliginden iyi veya kendiliginden
kot olanla ilgili oldugunu belirtir. Dogru ve yanlist belirlemek i¢in Russell'in
dikkat edilmesine inandig1 bir diger husus ise iyi ve kotii 6ncelikle bir biitiin
olarak ele alinmalidir. Russell’a gore iyi ve kotilyii fayda getirecegi umulan
bir karsiliga gore degerlendirmemek gerekir. Yazar, Rusell'in ahlak anlayisi-
nin ikinci dénemini (s. 97-111) siibjektivizm olarak isimlendirir ve ahlaki
kavramlari duygu temeline dayandirir. Bu da iyi ve kétiinlin objelere ait nite-
likler olmadiklart anlamina gelir. Bunun bir diger ifadesi de mutlak anlamda
iyi veya kotiinlin olamayacagidir. Russell’a gore insan dogal olarak bencil bir
varliktir ve toplumlar i¢in bencil olmamay1 savunan bir ahlak sistemi olustur-
maya ¢alismak bosunadir. Bu bakimdan toplumda huzuru ve diizeni saglamak,
dogal isteklerimizin uygun sekilde yonetilmesi ve egitilmesi ile mimkiindiir.
Bunun igin de 6vgii ve yerginin kullanilmasi etkili olur. Russell’a gére ahlak
idrakin degil, duygu ve hissetmelerin temel bilgisi olmakla bilimden ayrilir.
Yazara gore, “Russell’'m Ug¢linclii Dénem Ahlak Anlayigi”’nda (s. 111-121)
duygunun yaninda akil da devreye sokulmus; objelere yonelecek olanin duy-
gular oldugu, yapilacak eylemin dogru-yanlis, sonucun ise iyi-kotii olmasini
belirleyecek olanin ise akil oldugu; bu ytizden de bu dénemdeki ahlak anla-
yisina objektif ahlak anlayisi denmektedir. Russell’in bilimsel veya rasyonel
ahlaktan kasti, ahlaki bos inanca dayali, nedeni akilla belirlenemeyen birta-
kim yasaklardan arindirmaktir. Yazar, bolimiin sonunda Russell'in domuz
eti, inek eti yememe; cumartesi veya pazar giini ¢alismama gibi emirlerin
bilimsel paralelde diisiinen insanlarin kabul edemeyecegi tuhafliklar olarak
nitelendirdigini belirterek bu noktada dini hiikiimlerle ahlaki hiikiimleri birbi-
rine karistirdigini belirtmektedir. Bu durumun, yani Tanri otoritesi tarafindan
belirlenen hiikiimlerin bir biitiin olarak ele alinmasi gerektigi; tek olarak ele
alindiginda Kisinin yanlisa diismesi gibi bir durumun oldugu ifade edilmek-
tedir (s. 121). Russell bu ilkeleri anlattigl, daha dogru ifadesiyle elestirdi-
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gi kitabindaki bélimiin adi “Superstitious Ethics” yani “Batil inanca Dayali
Etik”. Russell dinin ilahl yéniini kabul etmediginden, burada onun dinin
hayata yanstyan hiikiimlerini insanlarin davranislarini etkilediginden dolayi,
ahlaki kurallar icinde almasi normal bir durumdur. Buradaki elestiri Russell’in
ahlak diislincesinin biitiinti géz 6niinde alindiginda dogru degildir. Fakat bu
Russell agisindan bdyledir. Dini tasavvurlara sahip biri iginse degerlendirme
dogrudur.

Kitabin ikinci bélimii “Russell'in Ahlak Felsefesinin Toplumsal Yonu ve
Amact” adini tagimaktadir. Bu boéliimde yazar ilk olarak Russell'in oldukca
elestirilmis olan aile goriisiinii ele almaktadir. Russell’a gore ailenin olusma-
sinin sebebi, ¢ocuklarin kendilerini idare edebilecekleri zamana kadar baska
birinin bakimina ihtiya¢ duymalari, bunun da evde onlarla ilgilenen birinin
disarida da gegimi saglayacak birinin olmasini gerektirmesine dayandirmak-
tadir. Buna bagl olarak da Russell’a gore uygarlik tarihi aslinda baba yetki-
sinin gittikce azalmasidir. Russell, 6zellikle ¢calisan anneler icin yerlesim yeri
olarak i¢ginde anaokulu, ortak mutfak ve eglence yerlerinin bulundugu bir site
yapisi onermektedir. Evlilik konusunda kiskanghigi sagma bulmakta, erkek ve
kadinin evlenmeden dnce cinsel deneyime sahip olmalarina, cinsel egitimden
sonra evlenmelerine, insanlarin, eglence pesinde kosmalarini engelleyecegi
icin, erken yasta evlenmelerinin daha iyi olacagina inanmaktadir. Evliligi bir
kurum olarak ise sadece cocuklar icin gerekli gérmektedir. Russell, eger hali-
hazirdaki namus anlayist devam edecekse, kadin kadar erkegin de ayni konu-
larda denk tutulmasi goriistindedir. Yani kendini satan bir kadin nasil kinani-
yorsa, onu parasiyla elde eden erkek de kinanmalidir.

Ikinci béliimin ikinci kismu “Russell’'ln Ahldk Anlayisinin Toplumsal
Yoni” adini tasimaktadir. Russell toplumda bireyin degil, toplumun yarar ve
mutlulugunun énemli oldugu goériigindedir. Insanligin mutlulugunu sagla-
yan sosyal ilkeler konusunda Russell, temel ilkelerden biri olarak hosgorii-
yi ileri siirer; bir diger ilke ise insanlarin ¢ok c¢alistirilmasinin yanligligidir.
Russell’a gore toplumun mutsuzlugu veya mutlulugu, yoénetim bigimi ve
siyasal kurumlarla dogrudan iligkilidir. Toplumun mutlulugu icin yapilmasi
gereken bir diger sey ise ekonomik kaygi ve korkunun 6nlenmesidir. Top-
lumsal mutlulugun devami i¢in degindigi bir konu da ntifus artis1 problemidir.
Fakat Russell'in toplumla ilgili en fazla ilgilendigi konu ise savasin engel-
lenmesi ve diinya barisinin tesisidir. Russell, béyle bir durumun zor olmasi-
na karsin, imkansiz olmadigina inanmaktadir. Yazar burada sadece gortisleri
ifade etmekte, Russell’in bu konulardaki ¢éziim Onerilerine ve bu dnerilerin
elestirisine girmemektedir. Savas konusundaki fikirlerinden dolay1 yargila-
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nan, hatta kendi adiyla mahkemeler kuran Russell'in ¢zellikle savas suglari
konusundaki goriiglerine az da olsa deginilmesi gerekirdi. ikinci bélimiin son
kismi ise “Russell'in Ahlak Anlayisinin Teleolojik A¢idan Degerlendirilmesi”
adin1 tasimaktadir. Bu béliimde Russell'in ahlak anlayisinin amacinin insani
mutlu kilmak oldugu ve bundan dolay: bu kisimda Russell'iln mutlu olma
ve mutsuzluktan kaginma yollar1 anlatilmistir. Zira genel olarak bakildiginda
Russell'in ahlak anlayist bireyin, toplumun, hatta biitiin insanligin mutlulu-
gunu amaglamistir.

Kanaatimizce kitabin en énemli eksikligi yazarin, Russell’'in ahlak anla-
yist hakkindaki degerlendirmeleri nelerdir, bu fikirleri benimsiyor mu, yoksa
bu fikirlere karst mi ¢ikiyor, sorulartyla ilgili kayda deger herhangi bir de-
gerlendirmede bulunmamasidir. Genel olarak bakildiginda kitap, Russell'in
eserlerinde ilgili konularin anlatildigl paragraflarin alt alta eklenmesinden
olusmus bir haldedir. Bunun yaninda aralarda verilen bazi 6zetlerin Russell’a
mu ait oldugu, yoksa yazar tarafindan mu ifade edildigi belli degildir. Ancak
Kitab1 degerli kilan, Russell’in ahlakla ilgili temel fikirlerini derli toplu olarak
anlatmasidir. Fakat Russell’in ahlak anlayisinin elestirilmemesi de kitab1 ek-
sik kilmaktadir.

Tamer Yildirim

The Cathars The Most Successful Heresy of the Middle Ages
Sean Martin

New York: Thunder’s Mounth Press, 2005, 191 sayfa.

Katarlar 12. ve 13. yiizyillarda Kuzey italya ve Giliney Fransa’da (Langu-
edoc) etkili olmus ve Orta Cag Avrupast'ni derinden etkilemis heretik bir Hi-
ristiyan mezhebidir. Katarlara yapilan “heretik” taniminin sebebi, Katar dok-
trinin déneminin mevcut ve yerlesik “Katolik” inanci ile uyusmamasidir. Ka-
tarlar diialist tann telakKkileri, doketizm diistinceleri, Yeni Ahit’'ten sadece Yu-
hanna béliimiinti sahih gérmeleri, ekmek sarap ayini ve hag gibi Katolik Kkili-
sesi icin vazgecilmez mahiyetteki bazi unsurlar reddetmeleri sebebiyle “here-
tik” addedilmislerdir.

Katolik Kilisesini “diinyevi” bulup pek ¢ok agidan elestiren Katarlar, kendi-
lerini “iyi Hiristiyanlar” olarak niteleyerek Isa’nin ger¢ek havarileri olduklarini
iddia etmislerdir. Katolik Kilisesi miintesipleri, Katarlar toplumunu “Seytan’in

160



Kitabiyat

sinagogu” olarak nitelerken Katarlarin da Katolik Kilisesi'ni “Seytan’in Kki-
lisesi” olarak vasfetmesi, bu iki grubun birbirine yaklasimi hakkinda fikir
vermektedir.

Ote yandan o dénemde Languedoc daha ziyade ispanya’daki Leon ve Kas-
tilla kralliklart ile daha uyumlu, bagimsiz bir prenslik olup Kuzey Fransa’'dan
ayriydi. Dog. Dr. Muammer Giiler'in, Ortacag Avrupa Tarihi isimli eserinde
de belirttigi lizere, bu bolgede felsefe ve edebiyat Fransa'nin Gliney kismina
nazaran oldukga gelismisti ve Grekge, Arapga, Ibranice gibi dillere énem verili-
yordu. Ayrica Languedoc’un liman kenti olmasi da gbéz éntinde bulundurulur-
sa, Musluman ve Yahudi kiltiir ve felsefelerinden etkilenen halkin zihninde
Katolik ilahiyati disinda bir kurtulus fikrinin dogmus olmasi muhtemeldir.

Donemin Katolik Kilisesi, siyasi ve dini otoritesine bir tehdit olarak algila-
dig1 bu hareketi durdurma ve ortadan kaldirma adina birtakim énlemler almis-
tir. Siyasi boyutta “engizisyon mahkemeleri” olarak bilinen tesgkilati kurmus
ve Katarlarin tizerlerine Albi Hacli Seferi olarak adlandirilan miistakil bir hag-
It seferi diizenlemistir. Bu hagl seferi, diger din miintesiplerine degil de, kilise-
nin kendi dindaglarina yodnelik bir sefer olusu ve modern Avrupa tarihinde “ilk
soykirim” olarak nitelendirilmesi bakimindan oldukca énemlidir.

Katolik Kilisesi, teolojik boyutta miicadele icin ise Dominiken tarikatinin
ingasi ile birlikte Katarlarin bulundugu yerlesim merkezlerine vaizler gdénder-
mis ve kilise babalar tarafindan reddiyeler kaleme alinmistir. Katarlarin 6g-
retilerine dair bilgiler, mevcut birka¢ kaynak disinda bahsedilen bu reddiyeler
ve engizisyon Kkayitlari ve dolayisiyla Dominiken rahiplerinin kanaatlerinden
elde edilmektedir. Bu metinlerin hareketin muhalifleri tarafindan yazilmis ol-
masl sebebiyle, Katar doktrini hakkindaki mevcut verilerin yeterince giivenilir
olmadigini sdylemek mimkiindiir.

Sean Martin'in eseri, Orta Cag Avrupasi'ni anlamada 6nemli kilometre tas-
larindan olan Katarlarin teoloji ve tarihine iyi bir giris niteligindedir. S6z konu-
su eserle yazar, pek ¢cok konuyu 6zet biciminde ele alarak kitabin hacmi 6Igii-
stinde gilizel bir panaroma sunmaya ¢alismistir.

Yazarliginin yani sira film yapimciligi ve sairligi ile de taninan Martin'in
sanatsal yoniiniin ¢alismaya basarili gézlemler olarak yansidigini séylemek
mumkiindiir. Her ne kadar Katarlar literatiirii dikkate alindiginda en énem-
li eserler, sunulan listenin ilk siralarinda yer almiyor olsa da, istifade edilen
eserlerin Katarlarin tarihi ve doktrini tizerine ¢alisan 6énemli tarihgilerin eserle-
1i olusu, calismayi dikkate deger kilmaktadir.



islam Arastirmalart Dergisi

S6z konusu eserlerden kisaca bahsetmek gerekirse, her seyden 6nce Katar-
larin yasadigr donemde metinlerinin yakilmasi sebebiyle elimizde kala (bile)n
birkac¢ metnin terclimesini iceren Katar tarihi otoritelerinden Walter L. Wakefi-
eld ve Austin P. Evans’in hazirlamis oldugu Heresies of the High Middle Ages
(Colombia University Press, NewYork, 1991) kitabi temel kaynaklar arasinda
zikredilmelidir. Daha sonra Medieval Heresy isimli dnemli eseri ile taninan bir
diger Katar tarihcisi Malcolm Lambert'in The Cathars (Blackwell Publishing,
Malden, 2007) isimli eseri, Malcolm Barber’'in The Cathars: Dualist Heretics
in Languedoc in the High Middle Agesi (Longman, London, 2000), keza
genelde Italyan Katarlarni, 6zelde de Orvieto Katarlarini ele alan Power & Pu-
rity Cathar Heresy in Medieval Italy” (Oxford University Press, New York,
2001) isimli kitab1 ve Katarlarin sosyal hayati hakkinda bilgiler iceren Emma-
nuel Le Roy Ladurie’'un Montaillou: Cathars and Catholics in a French Vil-
lage, 1294-1324 (Penguin, London, 1990) isimli eseri dnemlidir. Katarlar lite-
ratiirti hakkinda 6nemli birkagindan bahsettigimiz muistakil eserlerin yani sira,
Albi Hagli Seferi'ni konu alan epeyce genis bir literatiir mevcuttur. Mark Gre-
gory Pegg’'in A Most Holy War: The Albigensian Crusade and The Battle for
Christendom’t (Oxford University Press, New York, 2008), Zoe Oldenburg'un
Massacre at Monsegur’u (London : Phoenix Press, 2003), Michael Costen’in
The Cathars and the Albigensian Crusade’i (Manchester University Press,
New York, 2007) ve 6nemli eserlerden bazilari olarak zikredilebilir.

Sean Martin bu yazinin konusu olan eserinde ilk olarak Béziers'te yapilan
katliam lizerinden Katarlar tarihine bir giris yapmaktadir. Bu bélimde yaza-
rin aktardigl savasin ortamini tipik bir bigimde yansitan su meshur anekdot
dikkate degerdir: Katarlar ve Katolikleri nasil ayirt edecegini papanin temsilci-
sine soran basrahip, kumandan Arnourd Amaury’den su cevabi alir: “Hepsini
oldiiriin, Tanrt kendininkileri ayiracaktir” (s. 13).

Her ne kadar Katarlarin mensei hakkinda kesin bir mutabakat saglanma-
sa da, genel kanaat Katarlarin diger diialist heretik Hiristiyan mezheplerinin
devamu niteliginde oldugu yoniindedir. Ozellikle Fatih’in Bosna’yi fethinden
sonra kendiliginden Miisliiman olan selefleri Bogomiller ile siki irtibat s6z ko-
nusudur. Bu baglamda yazar ilk béliimde heretiklik ve Ortodoksluk bagligi ile
genel itibariyle diializme bir giris yaparak Maniheizm ve diger diialist here-
tiklere deginmektedir. Bu boéliimde Ugo Bianchi'den iktibasla verilen diializ-
min Ui¢ gesidi ve Bogomiller ile Katarlarin karsilastirmasinin sunuluyor olusu
Onemlidir (s. 17).

Ayrica bu béliimde yazarin iznik Konsili'nde Katarlarin yer alabilecegi id-
dias1 ve “Katharoi” isminde bir Yahudi-Hiristiyan hareketinin oldugunu belir-
tiyor olmasi enteresandir.
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ikinci bélimde yazar, Yeni Ahit’teki bir tabirden hareketle “Tanrinin tiziim
bagindaki tilkiler” olarak adlandirilan heretiklerin ilk ortaya ¢ikisi, yayilisi, ilk
dénem Katarlan ve Italyan Katarizmi hakkinda bilgi vermistir. Ayrica yazar,
“Uluslararast Katar Konferansi” olarak adlandirdigi St. Felix Konsili'nden bah-
setmis ve Katarlarin en belirgin ayini olan “Consolamentum” ayinini detay-
It olarak aktarmuistir.

Uclincii boliimde Albigen Seferi séz konusu edilmistir. Yazar, ayrica savasa
yon verenlerden IIl.Innocent ve Montfortlu Simon’un uygulamalari hakkinda
bilgi vermis ve 4. Lateran Konsili ve Toulouse Kusatmasi'ni ele alinmistir.

1187'de Kudiis'iin Selahaddin-i Eyy(bi tarafindan fethedilmesiyle kilisenin
dogu hakimiyeti ciddi bir bicimde sarsilmistir ve dénemin Papasi III. Innocent,
kilisenin otoritesinin daha fazla zarar gérmemesi igin heretiklerle miicadeleye
girigsmistir. Yazar iste bu bdélimde III. Innocent'in miicadele i¢in yaptigi
uygulamalari konu alir. TII. Innocent ilk olarak “Barig ve Iman Girigimi” ismini
verdigi planla 6nce soylulara Kkiliseye sadakat yemini ettirmis, daha sonra
da Katarlarla bir agik oturum yaprmustir. Ug yil stiren Barig ve Iman Girigimi
neticesinde 150 Katar Katoliklige dénduirtilmiis olsa da, istenilen netice tam
olarak elde edilememistir.

1208 yilinda Papanin elgisi Castelnau’lu Peter’in oldiiriilmesinden Katar-
larin sorumlu tutulmasi tizerine III. Innocent, hach seferi cagrist yapmis ve
1209 yilinda Albi Hagli Seferi baglamistir. Yazar bu savasta daha sonra Hagli
ordusunun komutasini tistlenen Montfortlu Simon'un uygulamalarindan sa-
vasgin boyutlarini gdsteren ilging anekdotlar aktarmaktadir. Ornegin, 1210 yi1-
Iinda 100 kisinin sevki ve bu intikal dncesinde gézlerinin oyulup burunlarinin
ve list dudaklarmin kesilisi, Minevre'nin su kaynaklarinin mancinikla tagla-
nip Haclilara teslim olmak zorunda kalisi, 140 Katar kamilinin yakilisi, Lavaur
kentinde de kenti savunan 80 sdvalyenin ve Katar oldugundan siiphelenilen
lordlarin asilip 400 civarinda Katar kamilinin de yakilisi Albi Hagli Seferi’'nden
yalnizca birkag kesittir.

Dordiincii béliimde “Engizisyon Teskilat1” ele alinmistir. “Sorgu” manasina
gelen engizisyonun, heretikleri sorgulamalari neticesinde hemen hemen ka-
¢inilmaz olan cezalandiriimalarindan séz edilmistir. Bu béliimde heretik oldu-
gu sonradan Ogrenilen dlillerin mezarlarindan ¢ikarilip yakilisi, sekerattaki bir
kadinin “consolomentum” esnasinda Karsisindakileri kadmil zannederek Kilise
gorevlilerine Katar “Amentiisii”"nii okumasi tizerine, birka¢ saat sonra 6lecegi
bilindigi halde, yatagiyla beraber digari ¢ikarilip yakilmasi engizisyonun han-
gi noktalarda seyrettigini gosteren ilging birer kesittir.
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Besinci bélimde yazar, Katarlar arasinda ilimli dialistlere karst mutlak
dializmi savunan Peter Autier lizerinden Katarlarin Fransa'da yok edilisine
deginmistir. Altinc1 boélimde italya ve Bosna Katarlarinmi ele almakta, yedin-
ci ve son bdliimde ise kutsal kase sdylencelerinden yola ¢ikarak Katar hazi-
nesi ve Tapinak Sovalyeleri baglantisi ve gliniimiiz Katarlar tartismalart yer
almaktadir.

Bu kadar ¢cok meselenin bir arada ele alintyor olusu, konularin hakkiyla is-
lenemedigini diistindiirmekle birlikte eser, Katarlarin tarihi ve doktrini hakkin-
da okuyucuya temel tartisma noktalarini sunan iyi bir 6zet mahiyetindedir.

Feyza Uzunoglu
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TDV islam Arastirmalar1 Merkezi (ISAM)

ISAM, Tirk tarihi ve kaltiri ile islam medeniyetinin yerel ve Kkiiresel
diizeyde tanitilmasini hedefleyen ilmi bir aragtirma merkezidir. ISAM ulusal
ve uluslararasi bilimsel arastirma projelerini desteklemek, ansiklopedi, der-
gi, telif, tercime ve tahkik eserler yayimlamak ve ilmi toplantilar diizenle-
mek suretiyle dogru ve nitelikli bilgiler tiretilmesine ve bu bilginin daha genis
kitlelere ulastirilmasina imkan saglamaktadir.

Bir taraftan Tirk ve Islam diinyasinin tarihsel mirasini modern bilimsel
yontemlerle arastirarak gliniimiiz insaninin dikkatine sunan diger taraftan
da Miisliman cografyadaki dini, sosyal, kiiltiirel ve entelektiiel degisim ve
gelismeleri izleyerek arastirmact, bilim adami ve ydneticiler igin bilgi biriki-
mi saglayan ve halen Tiirkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi'ni
yaymlamakta olan ISAM, sadece Tiirk Kiiltiir hayatina degil Orta Dogu, Orta
Asya, Balkanlar ve Kuzey Afrika’y1 kapsayan c¢alismalariyla da islami
arastirmalara 6nemli katkida bulunmaktadir.

TDV Center for Islamic Studies

ISAM is an academic research center that deals with both studies of Turkish
history and culture and Islamic civilization on a local and global level. ISAM
helps support national and international academic research, publishes ency-
clopedias, magazines, compilations, translations and investigative works,
and organises academic meetings to ensure that correct and valuable
knowledge is arrived at and can reach a wider audience.

While investigating the history of both the Turkish and Islamic worlds with
modern academic research methods and presenting the findings of these,
ISAM, the publisher of the TDV Islam Ansiklopedisi (The TDV Encyclopedia
of Islam), at the same time helps the development of academic research in
Turkey by examining social, cultural and intellectual changes that are taking
place throughout the Muslim geography and plays an important role in
Islamic as well as Turkish studies through its research into the Middle East,
Eastern Asia, the Balkans and North Africa.
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