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Hiristiyan ve islam Kaynaklarinda Tartigsmal
Bir Dini Toplanti: iznik Konsili

Mustafa Sinanoglu*

A Religious Gathering Subject to Debate in Christian and Islamic
Sources: the Council of Nicea
The Council of Nicea (325), regarded as the first ecumenical council in the history of
Christianity and representing an important starting point for both the Christian creed
and the building of the Church, will here be treated in the light of both Christian and
Islamic sources. The Christian sources will be analyzed to discover whether or not.
religious reasons alone may account for the holding of the council, and it will focus
on the subjects of debate at the council, its decisions, and consequences. Consider-
ation of the Islamic sources will dwell on the character of the presentation of the
subject of Council of Nicea and its perspective concerning the debated issues. The
conclusion presents a comparison of the perspectives displayed in the Christian and
Islamic literature.

Hz. isa’nin tebliginde havarilerine insa edecegini vadettigi kilise, havariler d6-
neminden itibaren Hiristiyanhk’ta dini hayatin merkezinde yer alan bir kurum ha-
line gelmistir!. Ote yandan Hz. Isd'nin kisa siiren teblig faaliyetinden sonra miinte-
siplerinin muhatap olduklarn 8gretileri anlama gayretleri neticesinde kargilagtiklar
dini meselelere, yahudilerden gordiikleri tepki ve Roma Imparatorlugu'nun baskila-
n da eklendiginde, dini olanlarin yaninda siyasi etkenlerle Hiristiyanligin ilk do-
nemden itibaren cesitli akide problemleriyle kargilagtig: bilinmektedir. Bu problem-
ler ise yerel kiliselerde veya duruma gére yerel kiliselere bagh piskoposlann katili-

- Dr. Mustafa Sinanoglu, TDV islam Aragtirmalan Merkezi (ISAM).

1 Matta incili'nde Hz. Is8'nin "Sen Petrus’sun ve ben kilisemi bu kayanin iizerine kuracagim; ve dliiler
diyannin kapilan onu yenmeyecektir.” (16/18) seklindeki ifadelerle havarilerinden Petrus’a kilisesini inga
edecegini bildirdigi aktarilmaktadir. Hiristiyanlik'ta kilise, Isd’ya inananlann kutsal birlikteliglyle yeryt-
ziinde 153’y temsil eden ve Kutsal Ruh'un (Rohulkudiis) himayesinde olan bir kurumdur. Katolik 8gretiye
gore Kilise'nin kaynag, Huistiyanliktaki konumu ve tarihi igin bk. Ludwig Ott, Fundamentals of Catholic
Dogma {Almanca’'dan trc. Patrick Lynch), Tan Books And Publishers, Rockford., Illinois 1974, s. 270-
313; Geoffrey Chapman, Catechism of the Catholic Church, The Bath Press, Avon 1994, s. 170-223.

© ISAM, Istanbu. 2001
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miyla evrensel (ekiimenik) boyutta diizenlenen dini toplantilarda ele alinip tartisiimak
suretiyle bir sonuca varilmaya ¢alisilmistir. Ekiimenik konsillerde alinan kararlar
veya ¢ikan ihtilaflar neticesinde Hiristiyanlik farkli kiliseleri, inang esaslarn ve ku-
rumlartyla bugiinkil yapisim kazanmigtir. Dolayistyla, Hiristiyanhig kilise ve Kilise-
yve bagli olarak Kutsal Ruh'un himayesi altinda gerceklestirilen konsiller
olusturagelmigtir.

Bu makalede Hiristiyanhk tarihindeki ilk ekiimenik konsil olarak kabul edilen
ve gerek Hiristiyan akidesinin gerekse kilisenin yapilanmasinda énemli bir baglan-
g1c noktasini teskil eden iznik Konsili (325) Hiristiyan ve Islam kaynaklanndan
yararlanilarak ele alinacaktir. Oncelikle konsili hazirlayan sebepler, tartisma konu-
lar, kararlan ve sonuglan Hiristiyan kaynaklardan hareketle ortaya konulmaya
calisilacaktr. islam kaynaklarinda konunun nasil takdim edildigi hususu Gizerinde
durulduktan sonra Hiristiyan ve islam literatiiriinde sergilenen yaklasimlann bir
mukayesesine gidilecektir.

Bu konu Hiristiyan kaynaklarinda konsile bizzat katilan kilise babalannin ki-
taplarinda, konsil kararlannin yayimlandigi metinlerde; kilise ve konsil tarihlerinde
ve gliniimiiz literatliriinde etraflica islenmis olmasina ragmen islam kaynaklarni
olusturan tarih kitaplarinda, el-milel ve'n-nihal tiirli mezhepler tarihi eserlerinde ve
Hiristiyanliga karst yazilan reddiyelerde sinirlt bir hacimle ele ahnmstir. Konsilde
tartigilan hususlar itibariyle séz konusu iki dinin literatiiri arasinda da farkhliklar
bulunmaktadir. Tiirk¢e’de kaleme alinin dinler tarihi veya Hiristiyanlik’la ilgili bazi
kitaplarda iznik Konsili'ne kisaca deginilmig, bir kisrmnda da Hiristiyan kaynak-
lardakilerle celisik bilgilere yer verilmigtir2.

2 Ulkemizde Hiristiyanhk icin béylesine énemli bir konuyu ele alan galigma sayisi simrh olup baziar da
aragtirma keyfiyeti tasimamaktadir. Tiirkiye'de Cumhuriyet dénemi dinler tarihi ¢alismalarinin dnctisit
olan Annemarie Schimmel, Dinler Tarihine Giris adli kitabmin Hiristiyanlk'la ilgili bolimiinde sadece Hz.
isa’nin tabiati hakkindaki akidevi tarigsmalardan bahsetmek suretiyle Iznik Konsili'ne kisaca deginmistir
(Ankara Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Yayimnlari, Ankara 1955, s. 133). Mehmet Aydin da Huristiyan
Kaynaklarina Gore Hiristiyanlik isimli calismasinda {znik Konsili’ni hazirlayan teolojik ihtilaflarn ve si-
yasi amilleri kisaca 6zetledikten sonra Konsil'de Hz. Is4'nin tabiau ve “baba- ile iligkisinin mahiyeti hak-
kinda alinan kararlan aktarmakla yetinmigtir (Turkiye Diyanet Vakfi Yayinlan, Ankara 1995, s. 23-24).
Mevcut Kaynaklara Gére Hiristiyanlik adh kitabinda Suat Yildinm ise konsili hazirlayan gesitli sebepleri
ve alinan karlari siraladiktan sonra Ahd-i Cedid'i olugturan kitaplarin bu Konsil'de belirlendigi seklinde
Hiristiyan kaynaklarda bulunmayan bir hususa da igaret etmigtir (Diyanet Isleri Baskanlig1 Yaymnlan, Ankara
1988, s180). Saban Kuzgun da Hristiyan Bat: Ktiltiiriiniin Ana Kaynag Kitab-t Mukaddes’in Kutsal-
gh Uzerine: D6t Incil Yazimast, Derlenmesi, Muhtevast ve Celigkileri adli eserinin iznik Konsili'ni igle-
digi boliimiinde uzun tartismalardan sonra Hz. Isa’min tabiatiyla ilgili olarak karara baglandigini iddia
ettigi bazi hususlardan bahsetmektedir ki bunlara Hiristiyan kaynaklarda rastlanilamamaktadir. Ote yan-
dan incillerin sayisinin bu konsilde dortle simirlandirldigin belirttikten sonra “Ashnda Iznik Konsili, Yeni
Ahid'in kanonizasyonu ile ilgili olarak toplanmis bir konsil olmamakla beraber, bu konsilde gesitli gbriig
sahiplerinin goriisleri reddedilmekle, o goriis sahiplerinin ellerindeki incilleri’in de reddedilmis sayilmast
bakimundan ¢ok énemlidir. Daha sonraki konsillerde gergeklestirilen kanonizasyonun esas dayanagi iznik
Konsili kararlandir. Bugiin elde mevcut olan Yeni Ahid’de yer alan kitaplann tam olarak tesbiti, m.s. 364
yilinda Lodesya'da yapilan konsilde gergeklesmigtir.” seklinde konsiller tarihi agisindan da ihtiyatla yakla-
siimasi gereken hususlan ifade etmektedir (Kayseri, 1990, s. 120-124).
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Bu calisma, gecmiste diger din ve inanglann temel 6gretilerini islam dininin
esaslar acisindan (ustliddin) degerlendirecek kadar tanima gayreti icinde olan,
onlann dini literatiirleri ve miiesseselerini belli seviyede bilme ilgi ve duyarhiligin
gosteren kelam ulemasinin misyonunu sahiplenmeyi hedeflerken tilkemizde aka-
demik cevrelerin dahi hakkinda olduk¢a sinurh ve ihtilafh malumata sahip bulun-
dugu, Hiristiyanlik i¢in déniim noktas: tegkil eden Iznik Konsili'ni orijinal kaynak-
lara miiracaatla aydinlatmaya ¢aligmaktadir. Ote yandan farkl kiiltiirlerden insan-
lann artarak daha yakin iligkilere girdikleri glinlimiizde, birbirlerinin inanglan hak-
kinda da dogru bilgi sahibi olmalarn geregi séz konusudur. Misliiman, hiristiyan ve
yahudi toplumlannin teolojik, cografl ve tarihi sebeplerle birbirlerinin dinleri hak-
kinda daha saglikl bilgilere sahip bulunmalan ise, entelektiiel bir meraktan &te,
giiniimiiz gartlan agisindan da bir ihtiyagtir.

Konsili Hazu'layan Sebepler

Havariler déneminden itibaren hiristiyanlar, Hz. 1s4'nin teblig ettikleri hususla-
1 ve yaziya gegirilmeye baglanan kutsal metinleri anlamaya yénelik ¢aba
sarfetmisler, cesitli kiiltiirel ve felsefi tesirlerle gerek itikadi konularda gerekse seri-
atin uygulanmasinda farkli yorumlara sahip olmaya baslamislardir®.

Mehmet Celik’in Stiryani Tarihi (1) adl eserinde iznik Konsili Tiirkge'de yapilan diger caligmalara nispetle
daha genis bir sekilde ele alnmaktadir (Ayrag Yaymlar, Ankara 1996, s. 105-124). Ancak Celik’in Tiir-
kiye’nin Fener Patrikhanesi Meselesi adh kitabinda 6nceki eserinin ilgili kisimlarinda béyle bir bilgi ol-
madig halde akideyle ilgili diger kararlann yaninda bu konsilde Kilise'nin farkli metinler ihtiva eden Incil-
leri imha ederek mevcut dérdiinii tespit ettigi seklinde bir kayit bulunmaktadir (Akademi Kitabevi, izmir
1998, 5. 53, 55).
Ariusculugun dogusu ve doktrinleri hakkinda Bilal Bas tarafindan bir yiiksek lisans tezi hazirlanmugtir.
Tezde, incillerden itibaren Hiristiyanhgin ilk dénemlerindeki kristoloji anlayislan, Arius’un kristolojisi ve
iznik Konsili'nde konuyla ilgili olarak gergeklegen tartismalar fizerinde durulmus, daha ¢ok Huristiyan
kaynaklara bagh kalinmmstir {bk. Bilal Bag, Bir Heristiyan Mezhebi Olarak Arytisctlitk (Yiksek lisans
tezi, 1999), Marmara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisil, s. 46-57].
Ote yandan iznik Konsili Hiristiyan teolog veya din adamlan tarafindan Turkgede yazilan veya gevirilen
bazi eserlerde de kisaca ele alinmustir. Francis Dvomik’in Konsiller Tarihi: Iznik’ten II. Vatikan’a adiyla
Mehmet Aydin tarafindan Tiirkge'ye evirilen kitabinda s6z konusu konsil hakkinda bilgi verilmig, Hz.
{sa'nin tabiat: ve “Baba” ile iliskisi, Paskalya Bayrami’mn tarihinin tesbiti ve kilise disipliniyle lgili baz:
hususlarin belirlenmesi seklindeki iig farkl: konu ile ilgili tarugsmalar kaydedilmis ve konsilin sonuglan
{izerinde durulmustur ([Ingilizce’den Fransizca'ya trc. Soeur Jean-Marie, Fransizca'dan Tlirkge'ye trc. Meh-
met Aydin], Tiirk Tarih Kurumu Yaynlan, Ankara 1992, s. 5-10). Katolik teolog Thomas Michel, Huristi-
yan Tannbilimine Giris adli eserinde Athanasius ve Arius'un Tanrr'nin Keldmi'nin tenlesmesi ve beser
{sa’da kalmast hususunda mutabik olmalanna ragmen Keldm'in tabiat1 hakkindaki gériis ayrliklarinin
Kilise’de uyusmazliklara sebep oldugundan iznik Konsili'nin toplandigin: ve {s4'da tenlegen Kelam'in Tan-
n'nin tabiatindan geldigi, ezeli ve yaratulmarmus oldugu seklindeki inancin agir bastigin ifade etmektedir
(Ohan Basimevi, Istanbul 1992, s. 99-100). Isa Karatas ise Gercekleri Saptiranlar adli kitabinda fznik
Konsili'nin baslica toplanma sebebini tegkil eden Hz. Is&’nin tabiatiyla ilgili akide tartigmalanni ve konsi-
lin sonuglarini kisaca dzetledikten sonra muteber Incillerin sayisinin bu konsilde dértle sinirlandig: seklin-
deki iddialar yanlis bularak cevaplamaya calismaktadir (Lituf Yaymcilik, istanbul 1996, s. 32-52). Daniel
Wickwire Yahudi, Huristiyan ve Islam Kaynaklanna Gére Kutsal Kitabin Degismezligi adh ¢alismasinin
“iznik Konseyinde Neler Oldu?” baglikli bélimiinde akideyle ilgili tartigmalan Thomas Michel'in mezkur
Kkitabindan iktibaslarla tasvir ettikten sonra bu Konsil'de Incil'in tahrif edilmedigini ispatlamaya ¢ahgrmgtir
(Littuf Yayincilik, Istanbul 1999, s. 321-323).

3 Hz. Isd’dan sonra Hiristiyanlik, yahudi olmayan milletler arasinda da yayildi. Boylece hiristiyan cemaati,
genis anlamda Kudiis ve Filistin'de hatta diasporada yasayan yahudi irkina mensup huristiyanlan, dar
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Huristiyanlik her seyden 6nce Isa Mesih anlayist {izerine temellenen bir inanca?
sahip oldugu icin Isd'min kimligiyle insani ve ilahi tabiati meselesi ilk d5nemlerden
itibaren asil tartisma konusunu tegkil etmig, bu alanda da farkl goriisler, gesitli
itizali hareketler ortaya ciknustir.

llk dénemde Kilise’deki Yahudi kaynakli Tann inanci, yaklagik I. yiizyilin so- -
nuna dogru Yeni Eflatuncu felsefenin etkisi ve yahudilerin yasadig: topraklann di-
sinda bulunan Yunan-Roma kékenli insanlan hiristiyanlastrma amacinin sonun-
da degigiklige ugramaya baglamigtir. Tanri kavrami biri teslis, digeri Tann’nin en-
karnasyonu olarak fsa figiirii ile iligkilendirilmig, bu gelismeler, onun yeryiiziinde
yagsarken bedene biiriinmesi, insani ézelliginin mi yoksa ilahi ézelliginin mi agir
bastig: tarugmalanm giindeme getirmistir. Bugiinkii Hiristiyanlik diinyasinin da
buyiik oranda kabul ettigi, Is4'da insanlik ve ilahlik unsurlarnin es oranda bulun-
dugu fikri (dyophysites) Hiristiyanliga gére Ortodoks ¢izgiyi temsil ederken, 1. yiiz-
yihin ikinci yansinda yahudi mensgeli hiristiyanlarin Naswallar diye isimlendirilen
bir grubu Hz. Isa hakkinda Ortodoks inanci benimsemis, Ebioniler diye isimlendi-
rilen ve heretik sayilan ikinci grup ise Isa’da ilahlik degil, yalnizca insanlik unsuru-
nun bulunduguna (subordionist), Is4'nin bakire Meryem'den mucizevi bir tarzda

anlamda ise Kudiis ve Filistin kiliselerine mensup, Hz. Is4'nin mesajini benimseyip Tevrat't kabul ederek
Yahudi seriati tizere yagayan ve baslannda Incillerde Is'nin kardesi olarak gegen (Matta 13/55; Markos
6/3) Ya'kib'un bulundugu “yahudi menseli hiristiyantar”la; liderligini Pavlus'un yapti31, yahudilerin di-
sindaki irk ve dinlere mensupken Huristiyan olanlan ifade eden helenistik egilimli “putperest mengeli hiris-
tiyanlar” ad alinda iki ana gruba ayrildilar. Milattan sonra 52 yilinda Kudiis'te toplanan Havériler Kon-
sili'nde alinan kararla putperest menseli hiristiyanlar bazi kurallar disinda (bk. Resullerin igleri 1 5/28-29)
yahudi seriatindan muaf tutulmuslardir. Yahudi mengeli hiristiyanlar ise Maisa seriatiin gegersiz kilinma-
sin1 kabul etmiyorlardi. Ancak bunlardan bazilarn Havariler Konsili'nin ilgili karanna uyarken, bir kismi
da putperest mengeli hiristiyanlann da seriatla yiikiimlii oldugunu ileri siiriiyorlardi. Kudiis'iin 70 yilinda
Romalilar'mn eline gecmesinden kisa bir siire énce yahudiler Ya'kab'u dldiirdiiler. Ya'kiib’a bagh yahudi
mengeli hiristiyanlar ise Urdiin’deki Pella sehrine cekildiler. Havasiler déneminin sonuna dogru bir gok
gruba béliinen bu cemaat, Ebioniler (Ebionites “fakirler”) adiyla yaklagik V1. yiizyila kadar varliklann:
stirdiirdiiler. Kilise’nin uydurma ilan ettigi pek cok gelenekte Ebionilerin derin tesirleri vardir, Ebionilerin
elindeki inciller kanonik Incillerden oldukga farkl olup erken Hiristiyanhk diisiincesini yansitir (bk. Henry
Chadwick, The Early Church, Penguin Books, London 1993, s. 19-23).

4 Hz.Is&'nin semaya yiikseltilmesinden on gun sonra Pentekost Bayrami'nda “kutsal ruh” un inisinin ar-
dindan Petrus'un “Bu {s3"yt Allah’tan kiyam ettirdi ve biz hepimiz bunun sahitleriyiz. imdi Allah’in sag
eliyle yiikseltilmis, Baba’dan Rihulkudiis vaadini alms olup sizin bu gordugliniizii ve isittiginizi doktii...Imdi
biitiin Israil evi gergekten bilsin ki kendisini haga gerdiginiz bu Is4’y1 Allah hem Rab hem Mesih etmigtir.”
(Resullerin igleri 2/32-36) seklindeki ifadelerle yaptig1 vaaz Hiristiyan inang esaslannin itk seklini 6zetle
ortaya koymaktadir. “Gogiin ve yerin yaraticist kadir-i mutlak baba Tanrr'ya; O’nun biricik oglu Rab fsa
Mesih’e; O'nun kutsal ruhtan olduguna, bakire Meryem'den dogduguna; Pontius Pilatus zamaninda 1sti-
rap gektigine, carmiha gerildigine, Sldiigiine ve gdmildiigiine; slitler diyanna indigine, tigiincii gln oliiler
arasindan dirildigine; goklere yiikseldigine, Tann'nin, kadir-i mutlak babanin sagina oturduguna; Oradan
olitleri ve dirileri yargilamak fizere inecegine; kutsal ruha; kutsal evrensel kiliseye, azizlerin birligine; gii-
nahlarin bagislanacagina; bedenin dirilecegine; ebedi hayata inaninm.” seklindeki “Havarilerin iman Esas-
lan” Tanr'nin, 6lillerden dirilterek Rab ve Mesth yaptigi Isa*da bedenlesmesi anlayigi etrafinda geligtiril-
migtir (bk. Henry Bettenson, Documents of the Christian Church, Oxford University Press, Oxford 1977,
5. 23-24). Bu akide Petrus tarafindan kurulan Roma kilisesinin kurudugu esaslar olmasi bakimindan
6nemli olup, bunlann disinda Hiristiyanhigin temel akidesi ilk dért ekiimenik konsilde belirlenmistir.
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dogmadigina inanmugslardir.® Bu dénemin diger bir heretik akimini ise Marcionist ve
gnostik anlayiglardan da beslenen ve Tanri’'min madde ile iligkiye girmesi miimkiin
olmadigindan Isd'nin da hicbir zaman beger olmadigina (monophysites) inanan
Doketistler teskil etmigtir.®

Mesih'in tabiati ve teslis anlayisindaki yeri, baba ile iligkileri, ogulun ulGhiyye-
tiyle Tanr'min birliginin nasil uzlagtinlacag gibi itikAdi konular 11. yiizyilda da gi-
derek artan ihtilaflara sebep olmugtur. Bu dénemde Monarsianizm diye bilinen akim
Tann'nin birligine vurgu yapmus, birligini tehlikeye diisiirecek anlayislan reddet-
mistir. Onlardan Samosatali Paul'a (IIl. yiizyil) gére Tann birdir ve O'nun kelami bir
beser olarak Meryem’den dogan Isa'ya hulill etmigtir. Praxeas (1. yiizyilin sonu II.
yiizyilin baglan) ve Smyrnali Noetus'un (Il. yiizyil) da baba ile ogul arasinda ay1-
nm yapmaktan kagindiklan belirtilmektedir. Sabellius'un (IIL. ylizyil) temsil ettigi
bir diger Monargian akim ise Tann’'min kendi tabiatinda bir oldugunu; ancak yaratiligta
“baba”, kurtaricilikta Tanri’nin kelaminin kendisine hulQl ettigi “ogul”, kutsama ve
Kilise'nin yénlendirilmesinde “kutsal ruh” olarak tezahtir ettigini kabul etmigtir.
Tarihgi Epiphanius (315-403), Sabellius'un doktrinini bir Tanr’da {i¢ ismin veya
{i¢ fonksiyonun bulunmas: seklinde agiklamstir.”

Antakya ekoliine mensup Lucian (8. 312) IIl. ylzyilda Hz. Is&’ya huldl etmis
olan kelamin sonradan yaratildigt ve Tanri'nin ezeli kelamindan farkli oldugu sek-
linde bir kristoloji anlayis: gelistirmigtir. Is4 Mesih’e hul{ll etmis olan Tanri’'nin ke-
lami yaratilmiglarin hepsinden énce yaratildigi icin begerin tstiinde bir konumda-
dir. Ancak begeri ézelliklere de sahip bulundugu i¢in Tann'dan farkli ve agag: bir
konumdadir®. Lucian’in ana hatlariyla ifade edilen kristoloji anlayisi talebelerinden
Arius'un (6. 336) IV. yiizyilda teslis anlayisina karsi olan ve zamanla Ariusguluk
diye adlandirian heretik bir ekolii gelistirmesine zemin hazirlamstir®.

5 B. Lonergan, The Way to Nicea: the Dialectical Development of Trinitarian Theology (trc. C. O'Donovan),
Darton. Longman and Todd, London 1976, s. 18-27;]. N. D. Kelly, Early Christian Doctrines, Adam and
Charles Black, London 1977, s. 138-139.

6  Hz. Isda'nin tabiat hakkinda miladi 1. ylizyilda gergeklesen tartigmalarda, Ebionilerin aksine, onun higbir
zaman beser olmadigini, ama 8yle gdriindiigiinii ileri siiren bu heretik gruba Grekge “gibi gdriilnmek”
anlamuna gelen “dokein” fiilinden hareketle Doketistler ismi verilmigtir. Onlara gére agkin bir varlik olan
Tanm’'nin madde ile iliskiye girmesi miimkiin olmadigindan Isa da higbir zaman beser olmamus, ancak
beger gibi gériinmistii. Onlar bdylece yalnizca Isé'da gergeklestigine inanilan tensith anlayigim degil,
aym zamanda carmiha gerilmek suretiyle insanhigin asli glinahina keféret olmast ve yeniden diriltilmesi
anlayislanni da reddetmis oldular. J. N. D. Kelly, a.g.e., s. 141-142.

7 Hristiyanhk tarthinde miladi Il. yiizyilda ortaya ¢ikan ve IIl. yiizyilda da devam eden Monarsianizm akimi
icin bk. Philip Huges, A History of The Church, Sheed & Ward, London 1952, 1, 100-103, Henry Chad-
wick, a.g.e., s. 113-115; Aynica bk. P. J. Hamell, "Monarchianism”, New Catholic Encyclopedia, IX,
1019-1020.

8  Lucian'in Antakya ekoliiniin Monarsian din adamlanndan Samosatal Paul'un 6grencisi oldugu bilindigi-
ne gore Arius’un fikirlerinde Antakya Kilisesi'nin dnemli 8lciide etkin oldugu hususu ortadadir. Lucian'm
kristoloji anlayigt icin bk. ]. N. D. Kelly, a.g.e., s. 230-231.

9 Arius’un Ortodoks Hiristiyan anlayisa uymayan gorislerini agikladig 318 yilindan &nceki hayat: hakkin-
da miladi 1. yiizyilm ikinci yansinda Libya’da dogdugu, Nicomedialt Eusebius ile beraber Antakya kilise-
sinde Lucian'dan ders aldig1 ve bir siire iskenderiye Kilisesi'nde rahiplik yapug seklindeki oldukgca sinurlt
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Yeni Eflatuncu felsefenin tesirinde kalan Arius, agkin bir Tann anlayigi lizerine
yogunlastirdig fikirlerini ilk defa 318 yilinda Baucalis basrahibi iken actklamis ve
onlari énce Mistr ve cevresinde din adamlan ve halk arasinda yaymaya baglamigtir.
Tanr'nin oglunun dogmadan 8nce de mevcut olup olmadig: seklinde sorular yo-
neltmek ve Kitab-1 Mukaddes'ten “Eger beni sevseydiniz babaya gittigim i¢in sever-
diniz. Giinkii baba benden bitytiktiir.” 1°, “Rab beni yaratt: (teskil etti.)"!! gibi ifade-
leri kullanmak suretiyle mesajinin halk arasinda daha kolay anlagilmasina gayret
etmistir. 1% Arius Misir'1 terketmeden énce Thalia adli eserinde s6z konusu fikirlerini
manzum halde kaleme almistir.'® Ona gére Tann bir, varligi kendinden,
dogurulmamus, ezeli, ebedi ve miirekkep olmayan, irade, ilim, gaye, hikmet ve ke-
lam sahibi bir varliktir. Tann bagka varliklar tarafindan kavranamaz. O, ezelden
beri baba degildir, kendi iradesiyle oglu (Isa) yoktan yarattiginda baba olmus, diger
varliklan da yoktan yaratmistir.'* Kutsal Ruh ise oglun aracihigiyla yaratilmigtir ve
derece olarak ondan asagidadir. Arius'a gére ontolojik olarak mutlak agkin Tanrt
babadir, ogul ve kutsal ruh ise Tann degil, O'nun yaratiklandir. Arius'un Tanri ile
oglu aldkalandirma seklinde de Yeni Eflatuncu felsefenin tesiri goriilmektedir. Tanri
madde ile iligkiye girmemis, biitiin mahtukattan énce Isa’y1 yaratmistir. O, Roma
imparatoru I. Konstantinos'a sundugu inang esaslart metninde fsa'nin Tann ile di-
ger varliklar arasinda yaratiliga aracilik ettigini belirtmistir.'® Arius, Nicomedialt
Eusebius’a yazdig: mektupta Tanr ve oglunun ezeli olduklar seklindeki anlayisina
katilmadiklan icin iskenderiye Piskoposu Alexander’in kendilerini inangsizlikla sug-
ladigini, bask: altinda tuttugunu, halbuki Tann ve oglun ezelden beri birlikte var
olduklann sdylemenin miimkiin olmadigini, Tanrn'nin oguldan kadim oldugunu,
aksi takdirde oglun baba ile ayni 8zii (ousia, Gr. ) paylasan veya O'ndan suddr
etmis, hatta O'nun gibi kendi basina var olabilen bir varlik olarak kabul edilmesi
gerekecegini; halbuki oglun sonradan yaratildigini ifade etmektedir!®, Arius, isken-
deriyeli Alexander'a yazdig: mektupta da babanin oglu kendi 6ziinden degil, fakat

bilgilerin disinda bir sey bilinmemektedir. Onun fikirleri ve kilise icindeki miicadelesi hakkinda bilgi kaynak-
lanimuzi ise Eusebius (8. 339), Athanasius (8. 373), Socrates Scholasticus (6. 450), Sozomenus (miladiv.
yiizyil) ve Theodoret (6. 458) gibi Kilise tarihgilerinin eserleri ve bu konuyu isleyen bazi aragtirmalar tegkil
etmektedir.

10 Yuhanna 14/28.

11 Suleyman’in Meselleri 8/22.

12 Roman Williams, Arius: Heresy and Tradition, Darton. Longman and Todd, London 1987, s. 95-98.

13 Arius’un Thalia adli eserinden oldukga smirlt metinler giiniimiize kadar ulasabilmistir. Onunla ilgili ilk
atiflara Athanasius'un De Synodis adli eserinde rastlanmaktadir (bk. Athanasius, Select Writings and
Letters (ed. A. Robertson, The Nicene and Post-Nicene Fathers, ed. Ph. Schaff-H. Wace icinde) T& T
Clark, Edinburgh 1991, second series: IV, 457).

14 bk Athanasius, a.g.e., IV, 457-458; Ayrica bk. Theodoret, The Ecclesiastical History, Dialogues and
Letters (ed. A. Robertson, The Nicene and Post-Nicene Fathers: Theodoret, Jerome, Gennacdius, Rufines,
ed. Ph. Schaff-H. Wace icinde) T & T Clark, Edinburgh 1991, second series: Ill, 33-34; R. Williams, a.g.e.,
8. 95-98.

15 R.Wwilliams, a.g.e., s. 96.

16  Arius Nicomedial Eusebius'a yazdig: mektupta “Tann ezelidir, oglun (yaranlx5mm) ise bir baglangict vardir
ve o Tann'nin bir pargas: degildir.” dedikleri igin suglandiklanni ifade etmektedir. Mektubun metni igin bk.
Theodoret, a.g.e., 11, 41-42.
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diger yaratilmiglardan da farkli ve tistiin bir konumda yarattigini dile getirerek og-
lun aracilik konumunu vurgulamistir.’” Yine Thalia adli eserinde Tanr nasil dilediyse
oglun dyle oldugunu, onun Tanr’y1 kavrayamayacagini belirtmigtir.®

Tanrn'nin birligi anlayigiyla uyusmadig gerekgesiyle baba ile oglun aym 6zii
paylastig1 seklindeki Kilise 6gretisine karsi ¢tkan Arius, Tann-alem iligkisini ise ogl-
un araciigiyla kurmustur. Arisus'un oglu yaratilmig kabul etmesine ragmen onu
diger varhklardan da farkli bir statiiye koymasi gnostiklerin yan Tanrt anlayiglarini
cagnstirmaktadir. Arius'un ogulda gerceklesen enkarnasyonu agikga izah edeme-
mesi, dzellikle baba, ogul ve diger varhiklar arasindaki ontolojik farkliiga yogunlas-
mis olmasi, Hiristiyan diiglincesindeki kurtulus ve kristoloji baglantisini gelenek
acisindan celigkisiz bir gekilde agiklamasim miimkiin kilamamustir. Bu hususlar di-
sinda Ariusgulann geleneksel kiliseyle herhangi bir ihtilaflar olmarmsgtir. *°

Kaynaklarda iskenderiye Piskoposu Alexander'm, Isa Mesih'in tabiat1 hakkin-
daki farkh anlayislarini reddetmesine ragmen Ariusculara kars: ilk etapta menfi ta-
vir almadig ve bu sebeple diger din adamlan tarafindan suglandig1 belirtilmektedir.
Ancak, Ariusun fikirlerinin kisa siirede iskenderiye ve cevresinde din adamlarn ve
halk arasinda genis ilgi uyandirmasi gelenekgi kilise ¢evrelerinin rahatsizigin: ar-
tirmaya devam etti. Yaklagik tg yillik bir siire sonunda Alexander, Arius ve taraftar-
lanint goriiglerinden vazgegirmek amactyla 320 ya da 321 yilinda bir sinod topladi.
Fakat onlar oglun sonradan yaratildigl ve Tanm ile aym ézden olmadig: seklindeki
goruglerinde 1srar ettiklerinden Alexander, Arius ve taraftarlanini Kilise'den aforoz
etti.2% Bunun f{izerine Arius, basta Nicomediali Eusebius olmak iizere bazi piskopo-
slara iskenderiye sinodunun haksiz kararini bildirerek desteklerini talep ettigi mek-
tuplar yazdi.>! Daha sonra Misir'dan ayrilip Filistin ve Anadolu’'nun énemli mer-
kezlerini ziyaret etti, siyasi niifuzlarn da giiclii olan Nicomedial Eusebius ve Kayse-
riali Eusebius ile bagka piskoposlarin da destegini aldi.?? Nitekim her iki piskopos
da kendi bélgelerinde Ariusgulann haklihgini karara baglayan birer sinod diizenle-
misler ve bu durumu diger piskoposlara mektupla bildirerek Dogu Roma genelinde
iskenderiyeli Alexander'in aleyhine bir kamoyu olusmasini saglamislardir.

17  Arius iskenderiye Piskoposu Alexander'a yazdigi mektubunda agtkga ogul igin “O'ndan” (Romalilara Mektup
11/36), “Bagrindan dogan” (Mezmurlar 110/3) ve “Baba’dan ¢iktim ve diinyaya geldim.” (Yuhanna 16/
28) seklindeki ifadelerin lafzi anlamiyla kabul edilmemesi gerektigine, aksi takdirde miirekkep, bélinebi-
lir, degisken ve maddi varlig olan bir Tann anlayisina gidilecegine dikkat gekmektedir. Mektup metni igin
bk. Athanasius, a.g.e., IV, 458

18 Athanasius, a.g.e., IV, 457-458.

19 bk Bilal Bag, a.g.e., s. 36-40, 51-57.

20 Sozomen, The Ecclesiastical History (ed. A. C. Zenos, The Nicene and Post-Nicene Fathers:Socrates,
Sozomenus: Church Histories, ed. Ph. Schaff-H. Wace iginde) T & T Clark, Edinburgh 1989, second
series: II, 251-252; Aynica bk. Socrates Scholaticus, The Ecclesiastical History (ed. A. C. Zenos, The
Nicene and Post-Nicene Fathers:Socrates, Sozomenus: Church Histories, ed. Ph. Schaff-H. Wace icinde)
T & T Clark, Edinburgh 1989, second series: 11, 3.

21 bk. Theodoret, a.g.e., 111, 41-42.

22 Nitekim Kilise tarihgisi Theodoret, Nicomediali Eusebius’un Tyreli Paulinus’a Arius’un goruslerini savun-
dugu ve destegini talep ettigi mektup metnini aktarmaktadir (bk. Theodoret, a.g.e., 11, 42).
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Arius ve onu destekleyen piskoposlann destekleri Iskenderiyeli Alexander tize-
rinde yogun bir bask: olugturdu ve onu haksiz bulanlarin say1st giin gectikge artti.
Bunun iizerine o da bazi piskoposlara Arius'un griiglerini 6zetleyip reddeden mek-
tuplar génderdi. Bu mektuplarda kutsal metindeki “Saldhi seversin ve kotiiliikler-
den nefret eylersin. Bunun i¢in Tann senin ve sen Tanr'mn, seni arkadaglarindan
ziyade meseret yag ile meshetti.”?®, “Baba’nin kucaginda oturan biricik ogul, ken-
disi onu bildirdi.”?*, “Baslangicta yalmzca kelam vard:.”?® seklindeki ifadelerin geg-
miste oglun bulunmadig1 bir dénemin olmadigina isaret ettigini, dolayistyla bunlar-
la Arius'un, oglun sonradan yaratildig: seklindeki gériisiiniin ¢eligtigini, “Ben ba-
badayim, baba da bendedir.”2° ve “Ben ve baba biriz.”?” ciimlelerinin babadan fark-
It ogul anlayistyla uyusmadigy; yine “Oguldan baska hi¢ kimse babay1 bilemez.
Babadan bagka hic kimse de oglu bilemez."?® geklindeki ifadelerin babarun mutlak
bilgisine oglun da sahip bulunduguna isaret ettigi belirtiliyordu.*® 6z konusu mek-
tuplagmalar sayesinde Ariusgularla iskenderiye piskoposu Alexander arasindaki
teolojik goriis farkliliklari IV. yiizythin Dogu Roma topraklarindaki butiin Kiliseleri
etkisi altina almug, dinf birligi bozma ydniinde ciddi bir tehdit unsuru haline gelmis-
ti.

Bu dénemde Dogu ve Bati Roma imparatorluklarinda meydana gelen bazi gelis-
meler sonucu, Kiliseler arasindaki s6z konusu dini ihtilaflara siyasi irade de miida-
hele etme durumunda kalnustir. 313 yiinda yayimladiklan Milan Fermant'yla, Dogu
Roma imparatoru Licinius ile Bat: Roma imparatoru I. Konstantinos, sapiklik olarak
vasiflandirdiklar: Hiristiyanliga topraklarinda serbest din statiisii tanimuglar, huristi-
yanlara yapilan zulme de son vermislerdi. Ancak daha sonra Dogu Roma Imparato-
ru Licinius, topraklarindaki hiristiyanlara baski uygulayip zulmetmis, cereyan eden
teolojik tartismalara da ilgisiz kalmugtir. Ote yandan 323 yihinda iki imparator arasinda
gergeklesen savasta 1. Konstantinos galip gelerek biitiin Roma imparatorlugu’'nu
hakimiyeti altina aldiginda imparatorlugun dogusundaki Ariuscu piskoposlarla di-
gerleri arasindaki tartismalar onu siyasi birlik agisindan da endiseye sevketmeye
baslad. Bu sebeple giivenini kazanmug olan Kurtuba (Cordoba) Piskoposu Hosius'u
(Ossius) bu ihtilafi bertaraf etmek tizere gérevlendirdi ve béylece din adamlarn arasin-
daki ihtilaflar siyasi bir boyut da kazanmg oldu.*® Imparator Konstantinos'un

23 Mezmurlar 45/7.

24 Yuhanna 1/18.

25 Yuhanna 1/1.

26 Yuhanna 14/10.

27 Yuhanna 10/30.

28 Matta 11/27.

29  iskenderiye piskoposu Alexander, istanbul Piskoposu Alexander'a Ariusgulan sikayet icin bir mektup gén-
dermis, mektubunda Ariusun gériisterinin ortodoks anlayisa aykin oldugunu, kutsal metinlerden deliller
kullanarak izah etmeye calismustir. Mektup metni igin bk. Theodoret, a.g.e., Ill, 35-41; Ayrica bk. Socrates
Scholaticus, a.g.e., 11, 3-6.

30 Sozomen, a.g.e., 1I, 252-253. Tarih¢t Sozomen, imparator 1. Konstantinos’un dini birlik agisindan kaygi
duydugu konular arasinda Paskalya Bayrami'ni Kiliselerin farkli tarihlerde kutlamasimnin da bulundugu
belirtmigtir (bk. a.g.e., 11, 252).
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mektuplanyla3! iskenderiye'ye giden Hosius, taraflar: uzlastirmak amaciyla 324’te
Antakya’da bir sinod tertip etmis, basarili olamayinca Arius ve arkadaglarinin gé-
ruglerini o da mahkim etmistir. Bunun tizerine Konstantinos, s6z konusu ihtilafin
giderilmesi ve bagka konularin da ele alinmasi igin batinin ve dogunun biitiin pisko-
poslarini davet ettigi ilk ekiimenik konsili iznik'te (Nicea) toplamaya karar vermis-
tir.?

Konsil Kararlan

Konsil, Imparator 1. Konstantinos’un seref bagkanlgiyla, Kurtuba Piskoposu
Hosius'un yonetiminde ¢ogu dogudan olmak fizere imparatorlugun her tarafindan
300 civarinda piskopos, ¢ok sayida rahip ve bazi filozoflarnin da katilimiyla 14 Ha-
ziran 3235 tarihinde iznik'te imparatorluk sarayinda basladi.®® Konsile batidan, ikisi
Papa Sylvestere'nin temsilcisi olmak iizere sadece {i¢ veya bes kisi katilmust1.

Konsilde énce Aryiisgller ifade edegeldikleri gériislerini sunmuslar, ancak bek-
lemedikleri olglide tepki gérmuslerdi. Hatta inang esaslarni iceren metinler diger
piskoposlar tarafindan yirtilmistir. Bunun Gizerine Arius'a destek veren Kayseriali
Eusebius, Isd'nin yaratilmig olmadigini, babamn iradesinden neset eden ikinci bir
Tannt makaminda bulundugunu dile getiren ve ogla tannlikla yaratilmishk arasinda
bir konum veren inang esasin her iki tarafi da uzlagtirmak amaciyla miizakereye
act.>* Ancak Athanasius ve Ancyrali Marcellus'un bunun da Ariuscular't durdura-
mayacagi ve onlan mahkim edecek tarzda bir bagka inang esasmnin olusturulmasi
gerektigi yoniindeki 1srarli talebi sonug getirdi. “Gogiin ve yerin, gbriinen ve gériin-
meyen kainatin yaraticisi, kadir-i mutlak tek bir baba Tann'ya; Tann'min biricik
ogulu, tek bir Rab Isé Mesih’e, yegane dogurulmus, babanin éziinden (ousia) dog-
mus, Tann'dan Tanri, nurdan nur, ger¢ek Tann'dan gergek Tann olduguna, tevlid
edildigine, yaratilmadigina, baba ile ayni tabiatta (homoousius) olduguna, gokte
ve verde bulunan her seyin onun vasitasiyla yapildigina, biz insanlar ve bizim
kurtulusumuz i¢in semadan indigine, bedenlestigine ve insan olduguna, (carmiha
gerilerek) 1zdirap ¢ektigine, iiciincii giin (mezardan) dirildigine ve gége yiikseldigi-
ne, ollleri ve dirileri yargilamak lizere geri gelecegine ve Kutsal Ruh'a inanirz.”
seklindeki Hiristiyanlik tarihinin “Iznik inang Esaslan” olarak bilinen ilk ekiimenik
amentiisii kabul edildi; ayrica buna Ariusculugu aforoz eden su ctimle eklendi: “Tan-
r’nin oglunun ezeli olmadigini, dogmadan énce var olmadigini, yoktan veya baba-
dan farkli 6z ve tabiattan oldugunu, onun degisim veya déniisiime agik yaratitmig

31 Imparatorl. Konstantinos, Kurtuba Piskoposu Hosius’un araciligiyla iskenderiye Piskoposu Alexander ve
Arius’a gonderdigi mektupta aralanindaki ihtilafin biiytitiilmemesini ve bir uzlagmaya varilmasini veya en
azindan halka indirgenmeden din adamlan arasindaki bir i¢ mesele olarak kalmasini talep etmistir. Mek-
tup metni igin bk. Socrates Scholaticus, a.g.e., 1, 6-7.

32 bk.Sozomen, a.g.e., II, 253.

33 C.].Hefele, Histoire des Conciles, Paris 1907, 1, 416-422.

34 Kayseriali Eusebius’un Iznik Konsil'inde taraflar uzlagtirmak igin teklif ettigi kredo metni icin bk. bk.
Athanasius, a.g.e., IV, 73-76, 152; Theodoret, a.g.e., I1I, 44-45, 49; Aynca bk. H. M. Gwatkin, The Arian
Controversy, AMS Press, New York 1979, s. 29.
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oldugunu séyleyenler ekiimenik kilise tarafindan aforoz edilecektir.”>® Iznik Konsi-
li'nin {sa ile ilgili kararindaki temel kavrami “ayn: dzden (homo ousios)” ifadesi
olusturuyordu. Katolik gériigli yansitan bu kavram dogulu piskoposlarin ¢ogunlu-
gunca begenilmemisti.

Metindeki “babanin 6ziinden”, “babadan dogmus” ifadeleriyle Ariuscular'in
oglun yoktan yaratildig1 ve tabiat itibariyle baba ile hicbir benzerliginin bulunmadi-
&1 seklindeki anlayiglan reddedilmistir. Oglun Tanrr’dan geldigi®® ifade edilse, kutsal
kitaptaki “Her sey Tanrt'dandir. »37 ciimlesi geregi Ariusgular'n “Biz de Tann'danz.”
seklinde bir itiraz getirebilecekleri kaygisiyla dzellikle “babanin dziinden” ifadesi-
nin tercih edildigi ileri stirilmektedir. Ariusqular’in, “Ebedi hayat da su ki, seni,
yalniz gercek Tann'y1 ve gonderdigin isa Mesih'i bilsinler diye”® ciimlesine daya-
narak gercek Tann’'nin yalnizca baba oldugu seklindeki goriigleri de “Tanr’dan ger-
cek Tann” ifadesiyle reddedilmistir.*®

Ariuscular, 1sa icin kullanilan “Tanr’nin ézlinden” ifadesinin maddi cagnsim-
lar yaptig1 gerekgesiyle Tanri'ya atfedilmesinin yanlhs olacag, “baba ile aym ézden”
ifadesinin de Sabellius'un teslisi olusturan unsurlar arasindaki ayinmi inkar eden
anlayisina benzedigi, ayrica metindeki bazi ifadelerin Kitab-1 Mukaddes'te bulun-
madig1 seklinde itirazlar éne stirmiisler, onlarn bu kaygilarna bazi piskoposlar da
katilmuglardir. Ancak Kiliseler arasinda birligi saglamak ve ayni zamanda heretik
gruplan diglamak amaciyla tesbit edilen inang esaslarinin kabul edilerek bitiin pis-
koposlar tarafindan imzalanmasi talep edilmistir. Arius’la birlikte Nicomediali Euse-
bius, Niceal: Thiognis, Marmaricali Theonas, Chalcedonlu Maris ve Ptolemaisli Se-
cundus, inang esaslan metninde gecen “baba ile ayni 8zden” ifadesine katilmadiklan
icin metni imzalamanuslar, bu yiizden aforoz ve strgiin edilmislerdir.*°

25 Agustos 325 tarihinde sona eren konsilde ayrica yahudilerle birlikte 14
Nisan'da kutlanan Paskalya Bayrami'min tarihi bahar ekinoksunu takip eden ilk
dolunaydan sonraki ilk pazar giinii olarak tespit edilmis; baz: Kiliselerin statiileri,
rahipler sinifinin hiyerarsisi, yetkileri ve uymalari gereken kurallarla ilgili yirmi
kadar da diizenleme yapilmigtir.*!

35 Athanasius, a.g.e., IV, 75; Theodoret, a.g.e., 111, 49; Aynca bk. The Seven Ecumenical Councils of the
Undivided Church: Their Canons and Dogmatic Decrees (ed. H. R. Percival, The Nicene and Post-
Nicene Fathers, ed. Ph. Schaff-H. Wace iginde), T & T Clark, Edinburgh 1991, second series: XIV, 3.

36 Yuhanna 8/42.

37 Korintoslulara Birinci Mektup 8/6.

38 Yuhanna 17/3.

39 M. L Abbé Hemmer, Histoire de l’église, Paris 1891, s. 202.

40 1znik Konsili‘inde belirlenen kredoyu kabul etmedikleri i¢in Arius'la birlikte Kilise’den aforoz ve siirgiin
edilen bes piskopostan Nicomediali Eusebius, Nicealt Thiognis kisa siire sonra imparator 1. Konstantinos’a
Baba ile ogulun ayni dzden oldugu anlayigint kabul ettiklerini belirten bir yazi takdim ederek cezalanndan
kurtuldular. bk. Socrates Scholaticus, a.g.e., II, 10; Aynca bk. C:]. Hefele, a.g.e., 1, 446-447.

41 Iznik Konsili'nde Hz. Isa’nin tabiatiyla ilgili tarugmalardan hareketle belirlenen kredo ve Paskalya
Bayrami'nin tarthinin tespit edilmesi disinda kiliselerin statiileri, yapilanmalan ve din adamlan hakkinda
yapilan diizenlemelerle ilgili olarak kaynaklarda farkl bilgiler mevcuttur. bk. The Seven Ecumenical Coun-
cils of the Undivided Church: Their Canons and Dogmatic Decrees, XIV, 3-56; Aynca bk. C:J. Hefele,
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Konsil Sonrasi Gelismeler

imparator Konstantinos, {znik inang esaslarnni ve konsilin kararlarini impara-
torlugun kanunlar olarak da benimseyip ilan etmesine*? ragmen konsilden sonra
Kiliselerine dénen piskoposlar, katilmadiklan hususlan i¢erdigi i¢in, bu inang esas-
larini kullanmanuslardir. Cinki konsil, ekiimenik inang esaslari olusturmanin dte-
sinde Ariusculugu sindirmek icin gerceklestirilmis, inang esaslan da bu amaca y6-
nelik hazirlanmstir. Ayrica Konsilin Ariusguluk’la ilgili hedefleri de tutmamus, onlar
miicadelelerine devam etmisler, hatta kendilerine yakinlik duyan Konstantinos'un
kiz kardesi Konstantina'min aractligtyla Arius’'u affettirmeyi de basarmuglar, ancak
Arius 336 yilinda élmiistir. Imparator 1. Konstantinos'un da 337 yiinda élimiin-
den sonra yerine gegen ogulu Konstantius Ariusculugu benimsemis, bdylece mez-
hep VI. yiizyila kadar imparatorlugun 6zellikle bati bolgesinde etkinligini stirdiir-
miigtiir.#® Hiristiyanlik'ta inang esaslan tartigmalari sonradan gergeklestirilen 1. Is-
tanbul (381), Efes (431) ve Kadikdy (451) konsillerinde de devam etmis, giinii-
miizde ti¢ biiytik Hiristiyan mezhebi tarafindan kabul edilen “iznik-istanbul iman
Esaslar1” bu konsillerden sonra son seklini almustir.

islam Kaynaklarnnda iznik Konsili

islam kaynaklaninda da iznik Konsili ve Ariusguluk’tan tarih kKitaplannda, el-
milel ve’'n-nihal tiirli eserlerde ve Hiristiyanliga karsi yazilan bazi reddiyelerde ki-
saca bahsedilmektedir.**

Mes"0di (8. 345/956), hiristiyanlann ilk konsili'nin imparator Kontantinos ta-
rafindan iznik’te 318 piskoposun katiimiyla Arius'a kargt toplandigini belirtmis*?;
ibn Hazm (0. 456/1064), Arius'un tevhide, Isa'nin yaratiimis bir kul ve Allah'in
kendisi araciigiyla gégii ve yerylizinii yarattigi kelimesi olduguna inandigini ve
Roma imparatoru Konstantinos zamannda yagadigini ifade etmistir.*® Sehristani
(6. 548/1153), Arius'un Allah’'in kadim, Mesih'in ise yaratulmg oldugunu sdyle-
mesi Gzerine 313 din adaminin Kostantiniye’de kirallarinin huzurunda toplandik-
larint bazi iman esaslarini belirlediklerini ifade etmis, ancak “iznik-istanbul iman

a.g.e., 1, 450-453; Philip Hughes, The Church in Crisis: A History of the General Councils 325-1870,
Image Books, New York 1964, s. 36-39; Mehmet Celik, Stiryani Tarihi (1), s. 120-121.

42 Kaynaklarda, Imparator 1. Konstantinos'un iznik Konsili'ne katilamayan Kiliselere konsilde alinan karar-
lan mektupla bildirdigi kaydedilmektedir. bk. Socrates Scholaticus, a.g.e., 11, 13-17; Sozomen, a.g.e., I,
256.

43 V. yiizyilin ikinci yansinda teslis anlayiginin bir ritknil sayilan Kutsal Ruh hakkindaki tarngmalar gerge-
vesinde Makedanius ve Marathonius taraftarlan Kutsal Ruh’un uliihiyetine karsi gtkarak Ariusgu bir g6-
riise yaklagmuslardir. Giiniimiizde Ariusgulugun temsilcisi bulunmamakia birlikie Yahova Sahitleri’nin kris-
tolojik gériiglerinin Ariuscular'inkine benzedigi goriilmektedir.

44  islam kaynaklannda iznik Konsili, yukanda bahsedilen tiirden eserlerde ve nispeten stnirl hacimde ele
alindig1 icin ulagilabilen kaynaklar bir simiflandirmaya gidilmeden kronolojik olarak siralanmak suretiyle
kullantimigtir.

45 Mes'0di, Ebirl-Hasan Ali b. Hiiseyin, Murtcti’z-zeheb ve me‘adinii’l-cevher (nsr. Muhammed Muhyid-
din Abdiilhamid), y.y., el-Mektebetii't-ticaretii’l-kiibr3, 1964, 1, 318.

46 ibn Hazm, Ebt Muhammed Ali b. Ahmed, el-Fas! fi'l-milel ve’l-ehva’ ve’'n-nihal, Kahire 1317-21—-Bey-
rut 1406/1986,1, 48.
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Esaslari"ni aynen aktarmigtir.*” Yakit b. Abdullah el-Hamevi (6.626/1229)
Mu‘cemii’l-buldan adh eserinde “Nikiyye” adiyla bahsettigi iznik'te, sadece, Hiris-
tiyanligin inang esaslarinin belirlendigi ilk toplantinin Isa Mesih'in kendileriyle be-
raber olduguna inanan 318 Hiristiyan kilise babasiin katiimiyla gergeklestigini
ifade etmekle yetinmektedir.*®

ibn Kayyim el-Cevziyye (6. 751/1350) ise Hidayetii'l-hayara adh eserinde
Arius'un gdriiglerini ézetle vermis, Iskenderiye piskoposu ile aralaninda gegen mi-
nazaralan aktarmus, bu ihtilaflardan Imparator Konstantinos'un haberdar olmast
tizerine biitiin patrik ve piskoposlan davet ederek Iznik'te bir toplanti tertip etmeye
karar verdigini belirtmistir. Toplantiya 2000'in iizerinde piskoposun katildigini, bun-
lardan sadece 318'inin oglun biitiin yaratiimiglardan énce babadan dogdugu, baba
ile ayn1 tabiattan ve yaratilmamis oldugu goriigiinde birlegebildigini, Arius'u da
goriiglerinden dolay: aforoz ettiklerini belirtmistir. Ay miiellif, heyetin imparatora
uyulmasi gereken usil ve kurallara dair dort kitap takdim ettigini bildirmis, ancak
bu konuda bagka bilgi vermemis, Paskalya bayramunn tarihi ve rahiplerle ilgili
birtakim kararlann alindigim da kaydetmigtir.*°

ibn Kesir (6. 774/1373) el-Bidaye ve’n-nihaye adli eserinde Roma imparatoru
Konstantinos zamaninda yaygin Hiristiyan anlayisa uygun olarak Hz. Isa'nin Tan-
n'mn oglu oldugunu iddia eden iskenderiye Piskoposu Aleksander ile Hz. Isd'nin
Allah’in kulu ve elgisi olduguna inanan Arius arasindaki ihtilaftan bahsetmektedir.
Ibn Kesir'in aktardigina gére Arius s6z konusu inanci sebebiyle kendisi ve taraftar-
lannin Kiliseye girmesine izin verilmemesi Uizerine Aleksander ve arkadaglarini
Konstantinos'a sikayete gitmis, gériislerini delilleriyle birlikte ona arz etmistir. Im-
parator, onun goriislerini benimseyecek oldugunda etrafindakilerin kars1 tarafin da
dinlenmesi gerektigini ileri stirmeleri tizerine Kudus, Antakya, iskenderiye gibi dnemli
merkezlerin piskoposlarin bir toplantiya ¢agirmigtir. Hiristiyanlarin konsillerinin il-
kini tegkil eden bu toplantiya katilanlann sayis1 2000°i gecmigti. Uzun siiren tartig-
malara ragmen goriis birligi saglanamayinca imparator iskenderiyeli Aleksander’a
uyan ve gogunlugu tegkil eden 318 kisinin gérugiinii benimsemis, onlarla &zel bir
toplant1 yaparak kilicini ve mithriinii onlara birakmus, kendilerine destek verecegi-
ni, gériiglerinin hakim olmasina katkida bulunacagim vaadetmistir. Onlar da ken-
disine secde etmislerdir. imparator Konstantinos s6z konusu heyetten ahkamla ilgili
bir kitap hazirlamalarini, parlak yildizlarin dogus yeri oldugu i¢in namazin doguya
yonelinerek kiinmasini hitkiim haline getirmelerini, kiliselerinde heykel bulundur-
malarini istemis, onlar da kiliselerini heykelle degil de resimle donatmak hususun-
da imparatorla anlasmiglardir. imparator onlara vaadettigi gibi gériislerinin yayil-
masina yardim etmig, muhaliflerini ise sitirglin etmis, dagitmigtir.

47  Sehristani, Ebii'l-Feth Taceddin Muhammed b. Abdiilkerim, el-Milel ve’n-nihal (nsr. Muhammed Seyyid
Kilani) Kahire 1961, 1, 223.

48  Yik(tb. Abdullah el-Hamevi, Mu‘cemii’l-Buldan, Beyrut 1979, V, 333.

49  ibn Kayyim el-Cevziyye, Hidayetii’l-hayéara fi ecvibeti’l-yehid ve’n-nasara (ngr. Ahmed Hiclzi es-Sekka),
Kahire 1407.s. 259-262.
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ibn Kesir, imparator Konstantinos'un himayesiyle Hiristiyanlhigin giiglendigini,
ancak 1slaht miimkiin olmayan bozulmalara da maruz kaldigini, biiyiiklerine atfen
diizenledikleri bayramlann ¢ogaldiginy, teslis anlayisi, Hz. 1sa’da gergeklesen huldll,
lahtit alemi ile nastt Alemi arasinda birlik bulunup bulunmadiz hususunda arala-
rindaki ihtilaflarin arttigini, Arius ve arkadaglarinin Hz. 1sd’y1 Allah'in kulu ve elgi-
si kabul etmekle kurtulusa ermeleriyle birlikte diger Hiristiyan gruplarnn onu Al-
lah'in ogulu saymakla kiifre diistiiklerini ve Arius¢ular'a baski yaptiklarini, mem-
leketlerinden siirdiiklerini kendi doneminde Ariuscu olarak bilinen kimsenin de kal-
madigini eklemektedir. >

Ahmed b. Ali el-Makrizi (6. 845/1442) ise hiristiyanlarin ilk konsillerinin iz-
nik'te (Niktyye) toplandigini ifade ettikten sonra konsili hazirlayan sebepleri sdyle
aktarmaktadir: iskenderiye piskoposu Aleksander gériglerini yanlis buldugu icin
Arius ve taraftarlanni kiliseye sokmanus, onlarin yanhs inanglarinu diger piskopo-
slara da bildirmistir. Bunun iizerine Arius durumu imparator Konstantinos’a sikayet
etmis, o da Aleksander’1 ve ileri gelen din adamlanni huzuruna ¢agirarak taraflan
dinlemek istemistir. Arius da goériiglerini soyle 6zetlemistir: “Ogul yok iken baba
vardi. Ogul sonradan yaratildi ve babanin kelimesi oldu. O kelam da sonradan ya-
ratilnugtir. Baba yerde ve gékteki her seyin yaratilmasini kelime olarak isimlendi-
rilen ogla havale etti. O, babanin ona lutfiiyle yaratici oguldur. Bu kelime ete kemi-
ge buriindii ve Mesih oldu. Mesih’in kelime ve beden olmak {izere iki anlam1 vardir
ki ikisi de sonradan yaratilmistir”. Bunun lizerine Aleksander “Bizi yaratana mi
yoksa bizi yaratmayana mt ibadet etmek daha zorunludur?” geklinde bir itirazda
bulunmus, Arius da “Tabii ki bizi yaratana ibadet etmek zorunludur.” cevabini ver-
mis. Aleksander'in “Eger senin dedigin gibi kendisi yaratilmisg oldugu halde ogul
bizi yaratmis ve ona ibadet etmek yaratilmis olmayan babaya ibadet etmekten daha
zorunlu ise yaratictya ibadet kiifiir, yaratimiga ibadet etmek ise iman olur. Bu da
olabilecek en kotit durumdur.” seklindeki karsi cevabi Konstantinos'un hosuna git-
mis ve Aleksander’a Arius'u aforoz etmesini emretmistir. Aleksander kendisine
emredileni yaptiktan sonra imparatordan diger piskoposlarin da katildig: bir toplanti
diizenlemesini istemis, imparatorun emriyle alt1 ay sonra iznik'te (Nikiyye) 2340
din adaminin Katilimiyla bir toplanti diizenlenmistir. Katthmcilar Is4 hakkinda fark-
11 gériislere sahiplerken 318 din adami onun babadan dogmus ancak yaratilmamis
oldugu, babanin cevherinden cevher nurundan nur oldugu, oglun Meryem'den ali-
nan insanla birlestigi (ittthad) ve onun da Mesth oldugu hususlarinda gériis birligi-
ne varmuglardir. imparator toplantida ortaya cikan gérig farklihklanna sasirmis ve
onlardan tartisarak bir sonuca varmalarnt istemigtir. Sonugta 318 din adami belir-
tilen anlayiglannda ittifak ederlerken, digerleri ihtilafa diismiisler ve imparator on-
lara kibicini ve mithriinil takdim ederek destek vermistir. S6z konusu heyet impara-
tora devlet adamlarinin ve Kilisenin uymalan gereken kurallan igeren bir kitap ha-
zirlamis, Arius ve taraftarlanini da aforoz etmistir.

50 IbnKesiy, el-Bidaye ve’n-nihaye, Berut 1401/1981,1, 150-151.
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Makrizi 318 kigilik bu heyetin hiristiyanlarca bilinen “inang esaslan”ni olug-
turduklarin, orug ibadetinin vaktini Fisth Bayrami'yla birlestirdiklerini, piskoposla-
rin evlenmelerinin yasaklandigini belirtmektedir. Konstantinos'tan sonra imparator
olan ogulu Konstantios'un Ariusgulara yakin davrandigi, onlarin gorislerinin Kos-
tantin, Antakya, iskenderiye Kiliseleri iizerinde tesirli oldugunu da bildirmektedir.®!

Son dénem reddiye yazarlarindan Rahmetullah el-Hindi (6. 1306/1889), Hi-
ristiyan kaynaklarinda béyle bir bilgi bulunmamasina ragmen, imparator Konstan-
tinos’un emriyle Hiristiyan din adamlannin iznik'te 325 yilinda Katolikler'in “deu-
terokanonik” olarak isimlendirdikleri kitaplarin kutsal metinler listesine alinip alin-
mayacagini gériismek {izere toplandiklarint ve bunlann stipheli kitaplar olarak kal-
masina karar verdiklerini aktarmigtir.52

Abdiilahad Daviid (8. 1349/1930) ise Iznik Konsili'nde tevhid inancint savu-
nan Arius'a bask: yaphdig1, imparator Konstantinos'un emri iizerine meclisten
700’den fazla din adaminin ¢ikartildigr ve geri kalan 318 tiyenin, ogul ile babanin
aymi cevherden oldugunu kabul etmedikleri halde “Nikya Akidesi” olarak bilinen
metni imzalamak zorunda kaldiklarni belirtmigtir. Bir kiitiiphanenin alamayacagl
kitap yiginlari arasindan segilerek Ahd-i Cedid’i olusturan yirmi yedi kitabin listesi-
nin de bu konsilde belirlendigini, ayrica rahipler hakkinda alinan kararlardan bah-
sederek Kilise icinde bir hitkiimet seklinin olusturuldugunu halbuki bunun sa Me-
sih’in dgretileriyle uyusmadigini® ifade etmistir. Abdiilahad Davad aynca Impara-
tor Konstantinos'un heniiz vaftiz olunmadan konsili diizenledigini, onun élmeden
énce hasta yatagindayken Nicomedia Piskoposu olan dostu Eusebius tarafindan
vaftiz edildigini belirtmis, dolayisiyla konsilin Rahulkudiis degil, hiristiyan dahi
olmayan bir hiikiimdann yénetiminde gerceklestigine dikkat ¢ekmistir.>*

islam kaynaklart icinde iznik Konsili'nin ana hatlariyla ibn Kayyim el-Cevziy-
ye, ibn Kesir, Makrizi ve Adbdiilahad David’'un eserlerinde tasvir edildigi gorul-
mektedir. Dogrusu ibn Kayyim el-Cevziyye ve Makrizi'nin verdigi bilgiler de Hiristi-
yan kaynaklardakilerle epeyce uyusmaktadir. Bu iki miiellifin konsili hazirlayan
dini ve siyasi sebeplerden bahsetmeleri, akide, Paskalya Bayramt ve Kiliseyle ilgili
olarak alinan kararlan Hiristiyan kaynaklarindakilere yakin aynntilarla aktarma-
lant dikkat cekicidir. ibn Kesir'in konsil hakkinda verdigi bilgiler Hz. Is&'nin tabiatt
hakkindaki tartismalara hasredilmis olmakla birlikte, diger Hiristiyan ve Islam kay-
naklarinda olmayan birtakim aynntilara da deginilmistir. Abdtilahad David'un yak-
Jasimu ise daha cok konsilin mesruiyetini ve Hz. Isa'nin 6gretileriyle celisik yonleri-
ni sorgulamaya yéneliktir. Ona gore, konsil Rthulkudiis'tin kutsal himayest altin-
da degil, hiristiyan dahi olmayan bir hitkiimdarin baskisi altinda gergeklestirilmis,

51 Ahmedb. Ali el-Makrizi, Kitabti’l-meva ‘iz ve’l-i'tibar bi zikri’l-hutati ve'l-asar, Bulak 1270—Beyrut, Daru
Sadur, ts., I, 485-487.

52 Rahmetullah el-Hindi, [zharu’l-hak, Kahire 1406/1986, 1, 243.

53 bk.Matta20/25-27.

54 Abdiilahad David, incil ve Salib, istanbul 1329, s. 20-25.
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Ariuscular'a da baski yaplmgtir. Dini ittifaktan ziyade zorla akide ihdas olunmus-
tur. Ahd-i Cedid’i olusturan kitaplarn listesi de bu konsilde belirlenmis, kiliseyle
ilgili diizenlemeler de ashnda Isa'nin égretilerinde olmayan bir hitkiimet seklini ge-
tirmistir. Diger kaynaklarda ise béyle bir konsilin gerceklestigi ifade edilmis, bir de-
gerlendirmeye imkan tantyacak seviyede bilgi aktarilamamigtir.

Sonug

Hiristiyanlarin Havariler Dénemi’'nden itibaren yasadiklan akide problemleri-
nin IV. yiizyida kilise iginde, dzellikle Hz. {sa'inin tabiati hakkinda biiyiik bir ihti-
lafa déniigmesi iznik Konsili'nin toplanmasinin baglica sebebini tegkil etmis goriin-
mektedir. Ancak konsili toplayan irade siyasi olmugtur. Ciinkii, 323 yilinda impa-
rator Licinius’a galip gelerek Dogu Roma'ya da hakim olan 1. Konstantinos'un im-
paratorlugun topraklannda gelisen bir dini boliilnmenin siyast istikrarsizhga sebep
olabilecegi yéniindeki kaygisi kaynaklarda agikea ifade edilmektedir.

Ote yandan bu konsille birlikte Hiristiyanlik tarihinde biitiin hiristiyanian bag-
layacak olan iman esaslarimin belirlenmesine ilk adim atilmis oldu. Giink{ “Iznik
inang Esaslan” hiristiyanlar arasinda akide birligini saglayamadig: gibi, Ariusgulu-
gu da ortadan kaldiramamistir. Nitekim Hiristiyanlik'ta inang esaslan tartigmalan
sonradan gerceklestirilen 1. istanbul (381), Efes (431) ve Kadikdy (451) konsille-
rinde de devam etmig, giniimiizde ti¢ bliyiik Hiristiyan mezhebi tarafindan kabul
edilen “iznik-istanbul iman Esaslan” bu konsillerden sonra son seklini almigtir.
Bunun yaninda sonradan bazi Protestan kiliselerinin kendilerine has inang esaslan
belirledikleri de bilinmektedir.

Konsilde, Kiliseler arasindaki farkli uygulamalari ortadan kaldirmak icin Pas-
kalya bayraminin tarihinin tespit edilmesi, dini uygulamalarda birlige gitme ¢aba-
larina da bir baglangig tegkil etmisgtir.

Kilise'nin yapilanmasiyla ilgili olarak alinan kararlar, idari olarak Kiliseleri bir
araya getiren ekiimenik bir érgiitlenmeyi baglatmis, Hiristiyan diinyasi Roma, Is-
kenderiye ve Antakya olmak fizere {ig bilyiik patriklige aynlmg, Kudiis’'e de mane-
vi ve tarihi Uistiinligii sebebiyle seref payesi verilmekle birlikte, idari olarak Antak-
ya'ya baglanmgtir. Ote yandan 1. Konstantinos'un imparatorlukta sagladig: siyasi
ve askeri birligi, kilisedeki 6rglitlenme neticesinde olugacak dini birlikle desteklem-
eyi hedefledigi, imparatorluktaki eyalet yonetimini patrikliklere ayirmak suretiyle
kiliselere de uyguladigina dikkat gekilmektedir.5®

Miisliman alimlerin konuya yaklagimini dncelikle bir bagka dinin tarih¢esine
seviyeli bir ilgi olarak degerlendirmek gerekmektedir. Ozellikle ibn Kayyim el-Cev-
ziyye, ibn Kesir ve Makrizi'nin konsil hakkinda verdikleri bilgilerin ¢ogunun tas-
viri, itham ve degerlendirmelerden uzak ve ayni zamanda Hiristiyan kaynaklardak-
ilerle paralellik arz etmesi, yasadikiari donemle konsilin toplanma tarihi arasinda

55 bk. Mehmet Celik, Stiryani Tarihi (1), s. 122-123.
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gecen sure dikkate alindiginda takdire sayan gériinmektedir. Misliiman alimlerin
konuyla ilgilenmelerinin bir bagka sebebi de genel Hiristiyan anlayisinin aksine
Arius'un {s&’'nin yaratdmigligini savunmug olmastidur.

Abdiilahad D&avid'un konsilin mesruiyeti, Ariusgulara bask: uygulandigi ve
ayrica rahipler hakkinda alinan kararlarla kilise icinde Ts4 Mesih’in &gretileriyle
uyugmayan bir hitklimet seklinin olusturuldugu seklindeki tespitlerinin ¢ok yonli
olarak degerlendirilmesi miimkiin olmakla beraber, Ahd-i Cedid'i olusturan yirmi
yedi kitabin listesinin ve Rahmetullah el-Hindi'nin Katoliklerin “deuterokanonik”
olarak isimlendirdikleri kitaplann kutsal metinler listesine alinip alinmayacaginin
bu konsilde belirlendigi seklindeki iddialarina, kendileri herhangi bir kaynak gos-
termedikleri gibi Hiristiyan kaynaklarinda da yer bulmak miimkiin gérinmemekte-
dir. Kald1 ki Hiristiyan kaynaklarda Incillerin ¢oklugu ve bunlarin bir kanonizasyon
siirecini yasadiklan da inkar edilmemektedir®®. Abdiilahad Daviid'un kutsal metin-
lerin kanonizasyonuyla ilgili kanaati bir iddia degilse farkli bir rivayete dayaniyor
olmalidir.

56 Kilise babalanndan Origen'in (185-254) Matta, Markos, Luka, Yuhanna, Resullerin Igleri, Pavlus’un on
ii¢ mektubu, Petrus ve Yuhanna'nin birer mektubu ve Vahiy kitabimin hiristiyanlar tarafindan kutsal ka-
bul edildiginden bahsettigi, kanonizasyonun fiili olarak Kilise'nin kendi gelisim siireci igcinde miladi 150-
200 yillan arasinda simdikine yakin bir sekil kazandigi, Ahd-i Cedid’in listesinin Grek Kilisesi'nde V.
yiizyilin ikinci yarasinda, Latin Kiliselerinde ise Hippon (393) ve Kartaca (397) konsillerinde, Italya ve
Gaules'de V. yiizyilin baglaninda tespit edildigi ve nihayet 1546'da tertip edilen Trente Konsili’nde bugilinki
haliyle listenin resmen ilan olundugu bilinmektedir (bk. The Seven Ecumenical Councils of the Undivid-
ed Church: Their Canons and Dogmatic Decrees {ed. H. R. Percival, The Nicene and Post-Nicene Fathers,
ed. Ph. Schaff-H. Wace], T & T Clark, Edinburg 1991, Second Series, X1V, 453-454).



islam Aragtrmatan Dergisi, Soyr 6, 2001, 17-62

islam Hukukuna Gére Zindiklik Sugu ve
Molla Lutfi’nin idaminin Fikhiligi

Siikrii Ozen*

The Crime of Heresy According to Islamic Law and the Legality of
the Execution of Molla Lutft

This article constitutes an attempt to evaluate the act of executing on the charge of
heresy Molla Lutfi, one of the foremost Muslim scholars under the sultans Mehmed
I (1451-1481) and Bayezid If (1481-1520), in terms of the positive law in effect in
the Ottoman realm and the principal sources of this law. To this end, the first section
of the article, comprised of two parts, is aimed at showing how, over time, the of-
fense of heresy, which had not even been included in criminal law in the time of the
Prophet Muhammad and the Rightful Caliphs, became one of the most serious crimes;
and the second part is directed at an examination of the legal side, with focus on the
political and social reasons for the execution. As is generally agreed, regardless of
the effect of the political reasons and the hostile attitude of the opposition in ac-
counting for the execution of Molla Lutfi, there is no doubt that the decision was
made on the basis of Islamic law. Some scholars, taking into consideration the fact
that Molla Lutfi rejected the charges made against him, claim that the decision was
based on the Malikiyya school of law, at the cost of directly contravening the pre-
vailing Hanafiyya school of law. We, however, counter this assertion and demon-
strate that the decision in this critical matter was founded on the Hanafiyya school
of law and that, thanks to a sultanic rescript, a special formula was devised to bring

to the fore an already existing position of the Hanafiyya school.

Fatih Sultan Mehmed ve II. Bayezid dénemlerinin dnde gelen alimlerinden Mol-
la Lutfi’nin zindiklik ithamiyla éldiiriilmesi olayiun tarihi yonii muhtelif ¢aligma-
lara konu edilmis olmakla birlikte, Osmanli’da yuriirliikte olan pozitif hukuk ve bu
hukukun ana kaynaklan acisindan yeterli bir degerlendirilmesi yapilmis degildir.
Aragtirmacilar genellikle Molla Lutfi'nin éldiiriilmesini siyasi sebeplere ve muhalif-
lerinin hasmane tutumlarna baglarlar. Ancak gerideki asil sebep, siyasi veya kisi-
sel kin olsa bile, idam kararnin seriata dayandirilarak verilmis oldugunda siiphe

*  Dr.Siikrii Ozen, TDV islam Aragtirmalan Merkezi (ISAM).
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yoktur. Giinkii hasimlarinin istedikleri sonuca varabilmek icin bile sistem geregi
kanun cercevesinde hareket etmeleri gerekmekteydi. Iste bdyle bir cergevede “Molla
Lutfi'nin idami nasil miimkiin olmus, seriat adina ona nasil kiyilmigtir?” sorusu-
nun cevabini bu ¢alismada incelemeye caligacagiz.

Bazi aragtirmacilar Molla Lutfi'nin kendisine yoneltilen ithamlan inkar ettigi
halde, tévbesinin kabul edilmemesini géz éniine alarak onun idam edilmesinde,
yiiriirlitkteki Hanefi mezhebine tamamen ters diisiilmek pahasina, Maliki fikhinin
tatbik edildigini ileri siirerler. Ancak idamin Maliki mezhebi esas alinarak gergekles-
tirildiginin ileri stiriilmesine ragmen agagida gorilecegi tizere elimizdeki kaynaklar
bu hususi olayda Hanefi mezhebi icinde kahindigini, fakat burada dzel bir formiil
gelistirildigini gostermektedir.

Bu makalede &nce Asr-1 Seadet’te ceza hukukunun konusu bile olmayan zin-
diklik ciirmiiniin zamanla nasil en agir bir sug haline geldigi gosterilmeye ¢alsila-
rak sug ve cezanin gerekeeleri ele alinacak ve daha sonra inceledigimiz olayla ilgili
tarih calismalarnimin vardigl sonuglar 6zetlenip dava bigim ve icerik agisindan ince-
lenerek o devirde meri olan hukuk (yani kanunlar) ve bu hukuk sisteminin ana
kaynaklan agisindan dava konusunun hukukiligi tartigilacaktir. Bu calisma belli bir
meselenin ele alinist cercevesinde islam hukukunun ilk kaynaklanindan Osmanlt’-
ya gelinceye kadar fikih telakkisinin nasil degisip salt normatif kurallar halini aldi-
gint gdstermeyi de hedeflemistir.

1. ISLAM HUKUKUNDA ZINDIKLIK SUCU VE CEZASI

A. SUCUN TANIMI:

1. Zindik Kelimesinin Kokeni

Zindik kelimesi, kdken itibariyle Farsca'dir ve bu dilden Arapga'ya ge¢mistir.
Liigatgilerden ibn Diireyd (6. 321/933) kelimenin Farsca aslinin zinde giray oldu-
gunu, zira zinde kelimesinin Fars¢a'da “hayat” ve ger kelimesinin ise “ig” anlami-
na geldigini, dolayisiyla zindigin zamanin siirekliligini savunan demek oldugunu
kaydeder.! Zendeka kelimesinin darlik anlamina geldigi ve kendi canina darlik ge-
tirdigi icin zindigin bu kokten tiretildigi de séylenmigtir.? Ezheri’nin (6. 370/980)
belirttigine gore zindik ahirete ve Allah’in birligine inanmayan demekitir. Sa‘leb diye
bilinen Ahmed b. Yahya (6. 291/904) bu kelimenin Araplarn kullandig1 bir kelime
olmadigini, cok cimri adam hakkinda Araplann “Raciiliin zendeka ve zindeki (zen-
deki)” dediklerini ve bu kelimeden halkin ifade ettikleri manay: kastettiklerinde ise
“miilhid” ve “dehri” kelimelerini kullandiklarin belirtir.® Cevheri (6. 400/1009) ise

1 ibnDiireyd, Eb( Bekr Muhammed b. el-Hasan el-Ezdi el-Basti, Cemhereti -luga, Haydarabad 1345, 111,
504-505; Ezheri, Ebit Manstir Muhammed b. Ahmed b. Ezher el-Herevi, Tehziba -luga, Kahire 1964, 1X,
400; ibn Manz(r, Ebii'l-Fazl Muhammed b. Miikerrem b. Ali el-Ensar, Lisani’l-Arab, Daru Sadir, Beyrut
ts., “zndk” md., X, 147.

2 IbnManzir, a.g.e., a.y.

3  Ezher, a.g.e., IX, 400; a.g.e., a.y. Aynca bk. ibn Diireyd, a.g.e., If, 260.
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zindik diye Seneviyye’den (Dualist) olanlara dendigini belirterek Arapgalagtirildigint
soyler ve gogulunun zenadika oldugunu, fiil olarak tezendeka ve isim olarak da
zendeka dendigini ifade eder.*

Tarihci Mes'idi'nin (6. 345/956) belirttigine gdre zindik ismi Zerdiist'iin kita-
bina aykin yorumlan benimseyerek Sasani Imparatoru Behram b. Hiirmiiz déne-
minde Maniheizm’i kuran Mani zamaninda ortaya ¢ikmistt. Soyle ki: Zerdiist kut-
sal kitap Avesta'yl (Epista) getirmis ve buna Zend adiyla bir tefsir yazmusti. iste
ileri stirdiigi gorislerinde, indirilmis olan bu kutsal kitap Avesta’ya aykir diigerek
“yorum” demek olan “zend"i benimseyenlere indirilmig olanin z&hir anlamlanndan
vazgegip asil kitaba aykur olan yorumu benimseyen anlaminda, yorum kelimesine
izafetle Zendi denmistir. Araplar bu ménay: Iranlilardan alarak kelimeyi “zindik”
seklinde Arapgalagtirmiglardir. Seneviyye'ye zindik dendigi gibi, dlemin ezeli oldu-
guna inanan ve yaratildigim reddedenler de bu adla anidmustir.’ Bu iddiay1 bazi
oryantalistler elestirmistir. J. Darmsteter tarafindan ileri siiriilen ve P. Sebastian
Ronzevalle tarafindan da paylagsilan bir iddiaya gore zindik kelimesinin Avesta'nin
yorumu anlamindaki “zend” ile bir alakas1 bulunmamakta, zira zend kelimesi daha
dnce Avesta’da da gecmis ve eski Farsca'da bu kelime “bliylicii kanunu” veya
dogrudan “biiyii” anlamina gelmektedir. Yorum anlamindaki “zend” ile bu kelime
seklen de birbirine benzemezler; “zend” kelimesi “zenti” kelimesinden tiiremis iken
“zende” ise yalnizca bilyii anlamindadir ve dolaysiyla “zendi” eski zamanlarda
koti inangly, cirkin seyler yapan biiytici demektir.® H. H. Schaeder ise Mes'adi"yi
hakli bularak Darmsteter'i elestirir.” Nitekim Islami dénemde zindiklarin Kur'an
ayetlerini genel Miisliman kitleye aykin bicimde yorumlayan insanlar olmalari, bu
anlam yakinliginin bir gdstergesi olarak algilanabilir.

Kelimenin kdkeni tizerinde anlasamanug olsalar da, gerek Arap dilcilerine ve
gerekse oryantalistlere gére zindik kelimesi Arapca degildir ve Avesta'nin yorumu-
nun adt Zend'dir. Ote yandan Islam’in ilk dénemlerinde zindik kelimesinin Mani-
heizm ile irtibatlandinidigi da aragtirmacilar arasinda genellikle kabul gérmektedir.

4 Cevher, Ebii Nasr ismail b. Hammad el-Farabi, es-Sthah (ngt. Ahmed Abdiilgafir Attar), Beyrut 1990, 1V,
1489; ibn Manzr, a.g.e., a.y.

5  Mes'adi, Ebii'l-Hasan Ali b. Hiiseyin, Miirticu z-zeheb ve meadinii’l-cevher (ngr. Muhammed Muhyiddin
Abdiilhaniid), Kahire 1964, 1, 250-251. Harizmi (3. 387/997), Sa‘deddin et-Teftazant (6. 792/1390) ve
&@rencisi Aldeddin Muhammed b. Muhammed el-Buhéari'ye (6. 841/1438) gore de zmndik kelimesi ashinda
fran Imparatoru Kubad zamanmnda Mazdek'in ortaya koydugu ve Meciisilerin peygamber olduguna inan-
diklan Zerdiigt'iin kitabinin (Avesta) yorumu olan Zend adh kitaba mensup kimse demektir. Ebli Abdullah
Muhammed b. Ahmed el-Katib el-Harizmi, Mefatthu’l-ulam, Kahire 1923, s. 25-26; Sa‘deddin Mes'Qid b.
Omer et-Teftazani, Serhu’l-Makas:d (nst. Abdurrahman Umeyre), Beyrut 1989, V, 227; Alaeddin Mu-
hammed b. Muhammed el-Buhari, Ma ‘rifetii z-zindik min gayrihi, Sileymaniye Ktp., Hact Mahmud Efendi,
vr. 8a.

6 P. Sebastian Ronzevalle, " Aslu kelimeti zindik”, el-Masrik, Beyrut 1898, 1, 683-684. Oryantalistlerden
Bevan, zindik kelimesinin Aramice zeddik kékiinden ve Vollers ise Yunanca'dan geldigini ileri siirmiigler-
dir. Ancak bu iddialar A. Siddiki tarafindan reddedilmigtir. Bk. Louis Massignon, “Zindik”, Dairetii -maarifi’l-
Istamiyye (Ar. Ebii Ride), Kahire 1933 -, X, 441.

7  Massignon, a.g.m., X, 440.
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Ibnii’n-Nedim (8. 385/995) Miisliman géziikiip zindikliklarnim gizleyen Maniheist
teologlarin &nde gelenlerinin adlarini siraladiktan sonra bunlarn Seneviyye anlayi-
g1 ve bu inanca mensup kimselerin gériislerini destekleyen kitaplar yazdiklarni ve
bu alanda islam kelamcilan ile polemiklere girdiklerini belirtir.?

2. Zindik Kavraminin Tanimi

Kelimenin kékeni hakkinda yapilan tartigmalann da, ortaya koydugu uzere,
zindik terimi Arap olmayan kiiltiirlerden Islam kiltiir havzasina gegmigtir. Nitekim
bu terim Kur'an'da ve Hz. Peygamber'in hadislerinde gegmemektedir. islam litera-
tiiriinde ilk kez Hz. Ali zamamnda yasanan bir olay miinasebetiyle zindiklardan
soz edilir. Buhari'nin (6. 256/870) es-Sahih’'inde kaydettigi bu rivayette gecen “ze-
nadika” kelimesi®, Ahmet Yagar Ocak'in da ifade ettigi lizere, bir anakronizm gibi
goziikmekte ve dolayisiyla hadisin sithhatini tartismali hale getirmektedir.'° Nitekim
ayni rivayetin bazi varyantlannda zindiklar ifadesi yerine “kavim”, bazilarinda “mir-
tedler”, bazilarinda “gizlice putlara ibadet eden insanlar” ifadeleri yer almaktadur.!!
Beyhaki de bu rivayeti “miirtedler veya zindiklar” seklinde tereddiitlii kaydeder.’?
Biitiin bunlar gésteriyor ki muhtemelen bu olayin ravilerinden biri, olayda sozii
edilen sahislar hakkindaki suglamalara bakarak onlar kendi dénemindeki terimi
kullanmak suretiyle nitelemek yoluna gitmistir.

islami literatiirde zindik teriminin ilk kez ne zaman tanumlandigi bilinmemekle
birlikte, terimle ilgili ulasabildigimiz en eski agtklama imam Malik’e aittir. imam
Malik Muvatta’da “Zindiklar kiifrii gizler, Miisliiman olduklarini ilan ederler.” de-
mis'® ve bu aciklama Cessas (6. 370/981), Kadi Eb(l Ya‘la (8. 458/1066), Ebii'l-
Velid Ibn Riigd el-Kurtubi (8. 520/1126), Muvaffakuddin Ibn Kudame (6. 620/1223),
RAfil (6. 623/1226), Ibn Ciizey (6. 741/1340) ve Burhaneddin ibn Miiflih (6. 884/
1479) gibi farkh mezheplere mensup birgok &lim tarafindan aynen benimsenmis-
tir.1#

8  Ibnii’'n-Nedim, Ebii'l-Ferec Muhammed b. ishah el-Verrak, el-Fihrist (nsr. Riza - Teceddtd), Tahran 1971,
s. 401. Burada ayrca gergekte Maniheist anlayisi benimseyen, ancak Miisliiman goziiken sairlerin ve
devlet adamlannin adlan da siralanmaktadir. Ibnii'n-Nedim’in bu zindiklar listesini Kadi Abdiilcebbar’in
verdigi Seneviyye listesi ile krs. Kadt Abdiilcebbar, el-Mugn (nst. Mahmid Muhammed el-Hudayri), Kahi-
re 1963,V, 9.

9  Buhad, “Istitdbe” 2.

10  Ocak, Osmanlt Toplumunda Zindiklar ve Miilhidler (15.-17. Yiizyillar), istanbul 1998, s. 63.

11  Ayni, Bedreddin Mahm@id b. Ahmed, Umdetii’l-kari, Daru Thyai't-Tiirasi'l-Arabi, Beyrut ts., XIX, 264
(1348 baskisindan ofset).

12 Beyhaki, Eb(l Bekir Ahmed b. Hiiseyin, es-Stinenii’l-kiibra (ngr. Muhammed Abdiilkadir Ata), Mekke
1994, VI, 195. Zindiklara ne gibi bir uygulamada bulunulacag ile ilgili olarak nakledilen birbiriyle ¢elisen
iki ayn rivayet i¢in bk. Beyhaki, a.e., VIII, 201; ibn Kudime, Muvaffakuddin Abdullah b. Ahmed el-
Makdisi, el-Mugni (nst. Abdullah b. Abdiilmuhsin et-Tiirki — Abdiilfettdh Muhammed el-Hulv), Kahire
1992, Xil, 287.

13 ima&m Malik, Muvatta’, “Akziye” 18.

14 Cessas, Ebli Bekir Ahmed b. Ali er-Razi, Ahkama'l-Kur'an (nsr. Muhammed es-Sadik Kamhavi), Daru
Ihyai't-Tirasi'l-Arabi, Beyrut 1985, 1, 29; Ebi{l Ya‘la Muhammed b. Hiiseyin el-Ferrd, el-Mesailii'l-fikchiy-
ye min Kitabi'r-rivayeteyn ve’l-vecheyn (nst. Abdiilkerim b. Muhammed el-Lahim), Mektebetii’l-Maarif,
Riyad 1985, 1, 305; Ibn Riigd, el-Mukaddimatii’l-miimehhedat (ngr. Muhammed Hacci), Beyrut 1988, 1,
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Zaman icinde zindik kavram hakkinda farkli tanimlamalarin ortaya ¢iktigi go-
riilmektedir. Nevevi (6. 676/1277) zindig1 “Seriati biitiin olarak inkar edendir.” diye
tammlamaktadir.’ Bedreddin el-Ayni (8. 855/1451) ise zindigin tanim konusun-
da ihtilaf edildigini belirttikten sonra, muhtelif dlimlerce yapilan su tanimlari sira-
lar: Bir goriise gdre munafik gibi kiifriini gizleyip Miisliiman goziikendir; bir gériise
gore iki yaraticinin varligin kabul eden Seneviyye'den bir gruptur; bir gérige gore
dini olmayandir (dinsiz); bir gériige gore Zerdlist'lin Zend adi verilen kitabina uyan-
lardur; bir goriise gore Sebaiyye denilen bir Rafizi taifesi olup Hz. Ali'nin tann oldu-
gunu iddia etmislerdir, reisleri ise aslen Yahudi olan Abdullah b. Sebe'dir.*®

Zindik, islam literatiirinde “imam olmayan kisi” anlamina gelen kafir kavrami
kapsaminda degerlendirilir. Zindik teriminin ifade ettigi anlamin daha iyi anlagila-
bilmesi icin iligkili oldugu kavram kiimesine dahil diger terimlerin anlamlarnni orta-
ya koymak gerekirse: Gergekte Kkafir olan bir kimse inanmig gézikiirse buna “miina-
fik”; Miisliiman olduktan sonra kafir olmugsa islam’dan déndiigi icin “miirted”; iki
ya da daha ¢ok tannnin varligina inanirsa ulfihiyet konusunda ortak kabul ettigi
icin “migrik”; yurtrlitkten kaldirlan dinlerden ve kitaplardan birine inanan Yahudi
ve Huristiyan gibi kimselere “kitabi” (ehl-i kitab); zamanin ezeli olduguna inanip
hadiseleri ona nispet eden kimseye “dehil”; yaraticinin varligint kabul etmiyorsa
“muattil” ve Hz. Peygamber'in peygamberligini kabul edip Islam’in simgeleri olan
hususlar (sediru'l-islam) yerine getirmekle birlikte ittifakla kiifiir kabul edilen inang-
lan icinde gizleyen kimseye “zindik” adi verilir.'” Alaaddin el-Buhari miilhidi de
ayn bir kategoride ele alarak “Baul inanglar icinde gizlemekle birlikte, Batimyye ve
Viicidiyye'nin yaptiklan gibi fasit te'villerle kadinlarin ve diger haramlann helal
olduklarint savunan kimse.” diye tanumlar.'® Verilen farkli tanimlardan da anlagila-
cag1 lizere bu siniflama biitiin islam tarihi boyunca kabul edilmis olmayp literatiir-
de zindik, miilhid, dehri, muattil vs. terimlerin birbirleri yerine kullanildiklan ol-
mustur.®

Teorik cercevesi hakkinda farkh kanaatler bulundugu gibi, sahislara yonelik
zindiklik suclamalannda da zaman zaman stibjektif degerlendirmeler gorilmekte-
dir. islam tarihinde umumiyetle zindiklik suclamalarinda sik¢a adi gecen ibnii'r-
Ravendi’'nin zindiklara karsi Kitabii’r-Red ale’z-zenadika adiyla bir eser yazmig
olmasi® bunun en ¢arpici drneklerinden biridir. Zindikltk suclamalarninda asir gidil-

52; Ebi’l-Kasim Muhammed b. Ahmed b. Ciizey el-Kelbi el-Gurnati, el-Kavanintt’l-fikhiyye, Tunus 1982,
s. 370; ibn Kudame, a.g.e., IX, 159; RAfii, Ebii'l-Kasim Abdiilkerim b. Muhammed el-Kazvini, el-Aziz
serhu’l-Veciz (nsr. Al M. Muavvaz - Adil Ahmed Abdiilmevciid), Beyrut 1997, X1, 114; Burhaneddin ibn
Miflih, Ebii ishak ibrahim b. Muhammed, el-Mitbdi‘ f serhi’l-Mukni’, Beynit 1979, IX, 179.

15 Nevevi, Ebl Zekeriyya Muhyiddin Yahya b. Seref, Serhu Sahthi Miislim, Daru thyai't-Tiirasi'l- Arabi,
Beyrut 1972, 1, 207.

16 Ayni, a.g.e., XX, 263-264.

17 Teftazani, Serhu’'l-Mekasd, V, 227; Alaeddin el-Buhari, Ma ifetl 'z-zindik min gayrihi, vr. 8a.

18 Alaeddinel-Buhar, a.g.e., a.y.

19 Mesela bk. Ebii'l-Velid el-BAci, Siileyman b. Halef et-Tiicibi, el-Miinteka, Kahire 1331-1332/1913,V,
282.

20 ibni'n-Nedim, el-Fihrist, s.217.
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digi, bazan Allah'in cennette goriilebilecegini inkar gibi kelami bir meselenin®?, ba-
zan da alimlerin genis ruhsatlar iceren fetvalar ve bunlarn delillerini ele alan bir
kitap yazmak gibi fikhi bir meselenin®? zindiklik suglamalarina konu tegkil ettigi
goriilmektedir.

Aldeddin el-Buhari, dénemindeki insanlann, kendisinden kiifrii gerektiren bir
fiil ya da séz gikan herkesi zindik diye isimlendirdiklerini belirtir.?® Felsefe kitaplari
karsisinda mii'minlerin nasil tavir takinacaklarna dair sorulan bir fetvaya verdigi
cevapta, Ebussuud Efendi de bir yaratict kabul etmeyip biitiin olaylan zamana is-
nat eden materyalist filozoflar (Dehriyy(n) ile biitiin varhiklan tabiata nispet edip
yaraticty1 kabul etmekle birlikte yeniden dirilisi inkar eden tabiatct filozoflan
(Tabiiyyiin) zindik olarak niteler.2* XVI. yiizyil baslannda Behram Kethuda Medre-
sesi Miiderrisi Nadajli Sar1 Abdurrahman yeniden dirilis, cennet, cehennem, sevap
ve azabi tamamen reddetmesi sebebiyle zindiklik suglamastyla idam edilmeden énce
bu konulan Anadolu Kadiaskeri Es‘ad Efendi ile tartuigmug ve kadiaskerin s6z konu-
su meselelerle ilgili olarak aktardig1 ayetleri oldukga aykin sekilde yorumlamasi
sonucu kadiasker onun zindik olduguna ikna olmugtu.?® Bu olayda zindik inancin
gizleyen biri olarak degil, aksine ayetleri ilk anlamlarini ters yiiz eden bir bicimde
yorumlayarak da olsa, kabullenen ve metaryalist bir bakis acisiyla iddialarint agik-
likla ortaya koyan bir kisi olarak karsimiza ¢ikmaktadir.

Zindik teriminin kullamiimaya baslandigi ilk dénemlerde, bu terimin daha ¢ok
Maniheizm ile irtibatlandinlmasina kargilik Fatimi propagandasinin Abbasi hakimiye-
tindeki topraklara sizarak yogunlastigi asirlarda daha ziyade Baunilik (Ismailiyye)
ile irtibatlandinldig: dikkati cekmektedir.?® Bilhassa Memliiklar ve Osmanlilar done-
minde heretik tasavvufi hareketler zindiklik olarak nitelendirilmigtir.?”

21 Kadilyaz, lyazb. Mlis, Tertibii’l-medarik ve takribil’l-mesalik li-ma'rifeti a‘lami mezhebi "l-imam Ma-
lik (ngr. Ahmed Biikeyr Mahmiid), Beyrut 1967-68, /2, 474.

22  Beyhaki, es-Siinenii’l-kiibra, X, 211.

23  Aldeddin el-Buhar, a.g.e., vr. 8a-b. Buhar ¢aginin 6rfii haline gelen bu anlayist “Kendisinden kiifrit macip
bir fill ya da séz cikan herkes zindik sayilsaydi o zaman seriatin miirtet sayip kendisine tdvbe teklif edilme-
sini vécip kildig1 ve tévbe ettikten sonra da o kiginin, iglerinden birini kasith olarak éldiiren kimsenin Allah
tarafindan ebedi cehennemde kalacag belirtilen, kendisine gazap ve lanet edilen ve biiytik bir azap hazir-
lanan mit’minler ziimresine dahil olacagina hitkmedilen kisi kimdir?!” diyerek siddetle elestirir.

24 FEbussuud Efendi, Mes’ele fi hakki ulami’l-hikme ve’l-hukema, Silleymaniye Kiitiiphanesi, Esad Efendi,
nr. 3677, vr. 170a.

25 Katib Celebi, Fezleke, istanbul 1286, 1, 184; Naima, Tarth, {stanbul 1281,1, 313-314.

26 Cessas, Ahkamti’l-Kur'an, 1, 66; Kadihan, Fahreddin Hasan b. Manstr el-Ozcendi, el-Fetava’l-Haniyye
(el-Fetava’l-Hindiyye nin kenarinday, el-Matbaatii'l-K{ibra, Bulak 1310/1892, 111, 588; RAfil, el-Aziz
serhu’l-Veciz, X1, 114. Cessas'a gbre (imamlann) zindigin tdvbesinin kabul edilmemesini s8ylemeleri diger
zindiklar gibi kiifre inandiklan bilinen isméiliyye ve sair miilhidlerin tévbeye davet edilmemelerini ve t6v-
be ettiklerini gosterseler bile Slduriilmelerini gerektirir.

27  Genel ser'? hitkiimlerin ahmaklar ve halk icin oldugu, evliya ve havassin bu naslara ihtiyaclan olmadigi
goritsii hakkinda Kurtubi (6. 671/1273) “Bu séz zindikliktir, kifiirdiir. SSyleyen tdvbeye davet edilmeden
Bldiiriiliir; bu sz varken soru ve cevaba gerek yoktur.” demektedir. bk. Kurtubi, Ebi Abdullah Muhammed
b. Ahmed, el-Cami* li-ahkami’l-Kur’an, Kahire 1966, V11, 39.
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3. Zindik ve Minéafik Kavramlari

Genel kiifiir kavramt kiimesine dahil kavramlar igerisinde en ¢ok zindik ve
minafik terimleriyle ifade edilen kavramsal gergeve birbiriyle i¢ ige bir goriintim
arzetmektedir. Zindik teriminin isldm hukuku kaynaklarinda verilen taniminin Kur'an
ve hadislerde gecen miinafik terimi ile ifade edilen kavramsal ¢er¢eveye oturdugu
anlagiimaktadir. Nitekim birgok &lim bu terimlerin aym anlama geldigini tasrih et-
migtir. imam Malik’e zindikhigin ne oldugu sorulunca: “Hz. Peygamber déneminde
miinafiklarin yaptiklan gibi inanmig gézukip kifrii gizlemektir. O (zaman miina-
fikltk olan) bu giin bizdeki zindikliktir.” cevabini vermistir.?® Hanbelilerden Muvaf-
fakuddin ibn Kudame de zindigin miinafikla ayni oldugunu belirttikten sonra “Hz.
Peygamber asrninda minafik diye adlandirilirds; bugiin ise zindik diye adlandinhr.”
derken?® bircok fikih eserinde zindik ve miinafik terimlerinin es anlamh oldugu ifade
edilmektedir.*® Miinafig; kiifriinii gizleyip inanmug géziiken diye tanimlayan Ces-
sas'in, zindig1 da benzer bigimde tarumlamasi®! ve zindikla ilgili ahkami miina-
fiklardan séz eden ayetlerin tefsirinde tartigmast onun da bu terimleri es anlamli
gdrdiigiiniin bir ifadesidir.

" Bagzi alimler ise zindik ile miinafigin farkli kavramlar olduklarini ortaya koyma-
ya calisirlar. Teftazani ve Alaeddin el-Buhari'ye gore gergekte kafir olan bir kimse
inanmus goziikiirse buna “miinafik”; Hz. Peygamber'in peygamberligini kabul edip
islam’in simgeleri olan hususlan (gediru’l-islam) yerine getirmekle birlikte ittifakla
kiifiir kabul edilen inanglar iginde gizleyen kimseye “zindik™ adi verilir.*? Her ikisi
de neticede gercek inancini gizlemekte, ancak miinafik gercekte bir biitin olarak
islam’1 kabul etmemekle birlikte zindik esas itibariyle islam’mn temel inanglarni be-
nimseyip pratigini yerine getirmekte, ancak bazi temel konularda aykir inanclara
sahip bulunmaktadr.

ibnii’'l-Hiimam’a gore ise zindik bir dine mensup olmayan (dinsiz) demek iken,
miinafik kiifriinii gizleyip Miisliiman géziikendir. Tévbesinin kabul edilmemesi nok-
tasmda miinafigin hitkmii zindikla ayni olmahdir. Clinkii zindik hakkindaki bu hi-
kiim, her hangi bir dine inanmama seklindeki kiifrini gizlediginde, agikladigi tov-
beye glvenilemeyecegi i¢indir. Miinafik da gizleme konusunda onun gibidir. Ger-
cekte tovbesi kabul edilmeyip éldiiriilen miinafiker. Zindigin da ayni hitkme tabi
olabilmesi i¢in herhangi bir dine inanmama seklindeki kiifriinii gizleyip ele gegiri-
linceye kadar, Arap oldugu halde islam veya bir bagka dine mensup oldugunu agik-
lamast gerekir. Tovbe edinceye kadar bu agiklamay: yapug: farzedilse, kiifirlerini

28 ibn Abdillber en-Nemeri, et-Temhid, X, 154; Kurtubi, a.g.e., 1, 199.

29 ibnKudame, el-Mugni, 1X, 159.

30 ibnRigd, el-Mukaddimatii’l-miimehhedat, 1, 52; Semseddin Ebl Abdullah Muhammed b. Miiflih, Kita-
bi-Fura (nst. Abdiissettar Ahmed Ferrac), Beyrut 1985, VI, 170.

31 Cessds, Ahkamir’l-Kur'an, 1, 30. Cessas “Bizi ancak zaman yok eder.” diyerek hakim bir yaraticiyt inkar
eden ve hadiseleri yaratanin zaman ve vaktin gegrmesi oldugunu sdyleyen Kureyslileri zenadika (Zenadikatli
Kureys = Kureys'in zndiklan) diye niteler. Bk. Cessas, a.g.e.,V, 266.

32 Teftazani, Serhu'l-Mekasid, V, 227; Alaeddin el-Buhari, Marifetti’z-zindik min gayriht, vr. 8a.
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aciklayan diger kafirlerin tovbelerini agiklamalarinda oldugu gibi tévbesinin kabul
edilip oldiirilmemesi gerekir. Sarabin haramligi gibi zarliriyyat-1 diniyyeden birini
gizliden inkar eden, ancak agiktan haram oldugunu séyleyen kimse i¢in de durum
aynidir.>®

Fakihler zindik hakkindaki ahkamu belirlerken, 5zellikle miinafiklar hakkinda-
ki ayet ve hadisleri referans alarak bir bakima aralarindaki paralelligi zimnen kabul
etmektedirler. Nitekim zindikligin cezasinmn idam oldugunu, ancak tovbekar zindi-
&in tovbesinin kabul edilecegini savunan alimler goriiglerini desteklemek icin ma-
nafiklar hakkindaki ayet ve hadisleri delil olarak kullanmaktadir.®* Oyle anlagiliyor
ki Hz. Peygamber’in miinafiklan éldiirmemesi ve hicri ikinci asirda ortaya ¢ikan
miinafik tipinin daha ¢ok Sasani kékenli kigiler arasinda yaygin olmast gibi tarihi
sebeplerden &tiirii miinafik terimi yerini zindik terimine birakmustir.

B. SUCUN KAPSAMI

islam tarihi boyunca hangi soz ve davraniglann kisiyi Islam dairesi digina ¢ika-
racag1 konusu oncelikli olarak kelam literatiiriinde ve cezaya konu olup olmamasi
bakimindan da fikih literatiiriinde ele alnip islenmigtir. Fikih eserlerinin “irtidad”
veya “istihsan-kerahiyye” yahut mustakil “elfaz-1 kiifiir” blimlerinde kisinin Is-
lam'dan gikip kiifre girmesine sebep olan sdz ve davraniglar ele alinmig, daha geg
dénemlerde ise konuyla ilgili miistakil eserler yazilmstir.>> Miikellef bir sahsin Is-
lam'la iligkisini kestigini gosteren sdz ve fiiller kasith olsun, alay tarzinda olsun,
inanarak olsun veya olmasin diinyevi ahkam bakimindan kiifiir sayilmigtir. 36 Cebir
olmadikea kiifiir sozii sdylemekte saka ve ciddiyet arasinda fark bulunmadig: da
ifade edilmistir.*”

ibn Ciizey kiifrii gerektirdigi konusunda aykir goriisiin bulunmadigini sdyledi-
&i hususlan soyle siralar: Allah'in varligim ya da birligini kabul etmemek, Allah ile
birlikte bir baskasina ibadet etmek; Yahudilik, Hiristiyanhk, Mecfisilik yahut Sabii-
lik dinlerine mensup olmak; huldl yahut tenésith (reenkarnasyon) anlayigini be-
nimsemek, Allah'in diri yahut her seyi bilen olmadigina inanmak, sifatlarindan
birini kabul etmemek, alemi baskas! yaratti demek, O’nun bir bagkasindan dogdu-
gunu séylemek; ger¢ek anlamiyla Allah’in yaninda oturdugunu veya O’nun katina

33  Ibnii'l-Hitmim, Kemaleddin Muhammed b. Abdiilvahid, Fethul-kadir, Bulak 1316, IV, 408.

34 Cessds, Ahkamil’l-Kur'an,1, 29.

35  Elfaz-1 kilfiir kavrami ve bu alanda yazilan literatiir igin bk. Ahmet Saim Kilavuz, “Elfaz-1 kufiir”, DiA, X1,
26-27.

36 Gazzali, el-Veciz (serhi el-Azizile birlikte), X1, 97. Fahreddin er-Razi kiifiir tamminda kelamcilann zor-
landiklanni ifade ederek kendisi “Peygamberin getirdigi kesin olarak (zartireten) bilinen herhangi bir sey-
de onu tasdik etmemek” diye tanimlar ve: “Yaraticinin varhgin ve alim, kadir, muhtar, bir, noksanlardan
ve kusurlardan miinezzeh oldugunu; Hz. Muhammed'in peygamberligini, Kur'dn-1 Kerim’in sithhatini;
namaz, zekat, orug ve haccin farz olusu, faiz ve sarabin haramlig1 gibi Hz. Muhammed'in dininden oldugu
kesin olan ger'? hitkiimleri inkar eden kafir olur.” der. Bk. Mefatthu’l-gayb, 11, 37-38.

37 Cessas, Ahkamii’l-Kur'an, 1V, 348-349.
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yiikseldigini (uriic) iddia etmek, alemin kadim olduguna inanmak veya biitiin bun-
larda tereddiit etmek; Peygamber Efendimiz’den sonra birinin peygamberligini kabul
etmek, peygamberlerin yalan sdyleyebilecegini savunmak, peygamberligin Araplara
dzgh oldugunu sdylemek, kendisine vahiy geldigini veya diinyada iken gergekten
cennete girdigini iddia etmek, biitlin sahabeyi tekfir etmek, dinden oldugu zaruri
olarak bilinen bir seyi inkar etmek, Hiristiyanlara 6zgu kiyafetle Kiliselere gitmek,
bazi evliyanin ibadet sorumlulugunun kalktigina inanmak, Kur'an'dan bir veya
daha ¢ok harfi inkér etmek, Kur'an'a ek yapmak veya onu degistirmek veya mucize
olmadigini savunmak, sevap ve azap manevidir veya imamlar peygamberlerden
daha Gistiindiir demek.®

Su halde sugun esasini imanla bagdasmayan sz ve davramglar olarak tanim-
lanan kiifiir fiili olusturmaktadir. Zindik hitkmii verebilmek icin Miisliiman oldugu-
nu sdyleyen ve miikellefiyet sartlarini tasityan bir sahsin géniil nzasiyla kiifiir say:-
lan bir séz sylemesi veya bir davranista bulunmas: garti aranmaktadir. Sadece
kafirler tarafindan sdylenebilecek veya yapilabilecek séz ve davraniglarda bulun-
mak onun kiifriniin alametleri olarak gériilmiis ve buna gdre hukuki hiikiim veril-
mistir.?® Mamafih kimi zaman farkl islam anlayis ve yorumlanna dayali s6z ve
davraniglar, bagnaz mubhalifler tarafindan —muhtemelen siyasi etki ile de — kiifiir ve
zindiklik olarak degerlendirilmis ve bununla da hasmin ortadan kaldinlmasi amag-
lanmusgtir.

C. SUCUN ISPATI

istam inang sisteminde, “Iman ve kiifiir, ash itibariyle, kalbe ait bir fiil olmast
hasebiyle hi¢ kimse kimsenin imanin: ve kiifriinii kesin olarak bilme imkanina sa-
hip degildir.” ilkesi benimsenmigstir. Kisiler i¢ diinyalanm disa, olduklarindan farkh
yansitabildikleri i¢in Islam hukuku kigilerin disa yansittiklan inang yapilanni esas
alarak buna bagl hitkimler dlizenlemis ve bu teknik olarak “Hiikiim z&hire gore
goredir.” diye ifade edilmigtir. Zindik, kiifriin{i ortaya koyma niyeti tagimadig1 gibi,
aksine gercek inancini gizlemek igin ¢aba sarf etmektedir. Bdyle bir gizli inancin
ortaya ctkarilmasi bile bagh bagina miigkil bir problemdir. Ancak diga yansitilan
inancin iman veya kiifiir olup olmadigini bilmek igin bazi objektif kriterler de getiril-
mistir. EbG Leheb, Firavun gibi dogrudan Kur'an'da kiifiirleri tasrih edilmis kisilerin
kiifiirlerinin vahye dayali olarak ispat1 bir yana birakilacak olursa, doktrinde kiif-
riin ispati iki yolla miimkundiir:

1. Sahsin kiifriinii ikrar etmesi,

2. Yahut sahsin kiifriine acik¢a delalet eden, yani ancak bir gayri mislimden
vaki olabilecegi vahiy yoluyla ifade edilen bir fiilde bulunduguna veya bir s6z sOy-
ledigine en az iki glivenilir sahidin taruklik etmesi.

38 Ibn Clizey, el-Kavaninii'-filkkhiyye, s. 370.
39 Fahreddiner-Rézi, a.g.e., II, 38.
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ikrar disindaki ispat yollarinda kisi gergek inancint kamuoyundan héla gizle-
mekte 1srarli olduguna goére, bunu ancak giiven duydugu bir ortamda dile getirmis
olmalidir. Nitekim Ebii'l-Velid ibn Riisd “Zindik, konugma ve tartisma esnasinda,
konustugu ya da tartistig kisiler kargisinda kiifiir kapsamina giren sz soyledigi
vakit, buradan onun savundugu goériise gercekten inandigt kesin olarak aniagilir.”
demektedir.*° ibnii'l-Hiimam'a gére de zindigin durumunu bilmenin yolu ya bazi
insanlarnin bunun farkina varmasi yahut kendisinin giivendigi birine sirrini agmast-
dir.*! Rafii ise “Halvette (tenhada) iken sahitlerin onun kifrii gerektiren sézii sdy-
ledigine muttali olmalartyla kiifrii ispatlanabilir.” demektedir.*?

D. SUGUN FIKHILIGI VE KANUNILIGI

Zindikligin cezai mieyyide gerektiren bir sug sayilip sayllmamas: konusu, te-
mel islami kaynaklarda acikca yer almadig, hatta miinafiklarin Asr-1 Saadet'teki
konumlan géz dniine alindiginda diinyevi bir ceza verilmemesi yéni agir bastigy,
ancak éte yandan Islam'in iginde yikici faaliyetlere karsi tedbir alinmasi, Hz. Pey-
gamber'e hakaretin cezasiz birakilmamast gibi kamu yararti ilkesi géz 6niine alindi-
ginda ise bir tiir cezaya carptinimalari gerektigi seklindeki karsit deliller karsisinda
islam alimleri kiifriinii agiklayan zindigin éldiiriimesi konusunda ihtilafa diismug;
tévbeye davet edilip edilmeyecegi, inanglannin propagandasini yapip yapmarmasi
arasinda fark bulunup bulunmadig, dinden dénme sugunun tekerriir edip etmemesi
ve Islam’a déniigiiniin kendiliginden olmasi veya farkina vanldiktan sonra olmast
halleri gz éniine alinarak farkli goriigler ileri stiriilmiigtiir.**

Doktrinde zindigin hukuki durumu incelenirken daima miinafiklarla ilgili ayet-
lere, siinnet ve hadislere referansta bulunulmaktadir. Bu bakimdan énce Kur'an'da
Hz. Peygamber'e miinafiklara nasil davranmasi emredildigini kisaca ortaya koy-
duktan sonra Hz. Peygamber’in bazi uygulamalarindan érnekler vermek istiyoruz.

1. Hz. Peygamber’in Miinfiklarla ilgili Uygulamas

Kur'an-1 Kerim'de Hz. Peygamber'e minafiklarn aleni hallerini kabul etmesi,
iclerini Allah'a havale etmesi ve onlarla ilim ve hiccet ile cihatta bulunmast
emrolunmustur. Allah, ona miinafiklardan yiiz cevirmesini ve onlara karst sert ol-
masini, géniillerine hitap etmesini emretmis; onlarin cenaze namazlarini Kilmasin
ve Kkabirleri baginda kendilerine dua etmesini ise yasaklayip bagislanmalarini dilese
bile, Allah'in onlan asla bagislamayacagini bildirmistir.**

40 ibnRiigd, el-Beyan ve't-tahsil, XVI, 364.

41 Ibnil-Hiimam, Fethu’l-kadir, IV, 408 .

42 Rafil, el-Aziz serhu’l-Veciz, X1, 114. Osmanh dénemindeki bir ilhad hadisesi ile ilgili olarak kaleme alindig1
anlagilan anonim Riséale fi keyfiyyeti subti’l-ilhad ve viicabi katli’-miilhid (Stileymaniye Ktp., Serez,
nr. 761, vr. 50a) adli eserde ilhadin ispat yollaninin figiinciisii olarak tevatiir, yani halk arasinda birinin
miithid oldugunun yayilmasi gésterilmektedir.

43 ibn Kesir, Tefsir, 1, 50.

44 IbnKayyim el-Cevziyye, Semseddin Ebl Abdullah Muhammed b. Ebfi Bekr, Zadii’t-mead fi hedyi hayri’l-
‘ibad (ngr. Suayb Amavut - Abdiilkadir Amavut), Miiessesetii'r-Riséle, Beyrut 1981, 11, 161. Ibn Kayyim
su ayetlere isaret etmektedir: en-Nisd, 4/63; et-Tevbe, 9/73, 80, 84; et-Tahrim, 66/9.
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Ibnii't-Talla* (6. 497/1104): “Meshur musanneflerden hicbirinde Hz. Peygam-
ber’in bir miirtedi ya da bir zindig1 6idardiigiine dair herhangi bir sey bulunmamak-
tadir.” demektedir.*® EbQ Bekir ibnii'l-Arabi (6. 543/1148) de inanmis goziikilp
kiifrinii gizleyen miinafiklant Hz. Peygamber bildigi ve onlann tamami veya ¢o-
guniugu hakkinda sahitler bulundugu halde éldiirmedigi tespitini yapar.*® Beyhaki
es-Stinenti’l-ktibra adli eserinde “Zindik olsun veya olmasin kani haram kilan
Misliimanlik” adiyla bir bélim agmis ve burada Hz. Peygamber'in miinafiklarla
ilgili uygulamalarini ele alan rivayetlere genisge yer vererek*” Miisliiman ahkami-
nin uygulanmas: igin kisinin kendi beyanmnin yeterli ve zindiklarla miinafiklara
yapilmasi gereken hukuki uygulamanin ayni oldugunun altinu ¢izmistir. Simdi Hz.
Peygamber'in miinafiklarla ilgili tavrimi gésteren bazi rivayetleri siralayalim:

a. Hz. Peygamber hicretin dokuzuncu yili Recep ayinda (Ekim 630) vuku bu-
lan Tebiik Savagt'na ¢ikilmadan énce munafiklann agik kifirlerini 6grendigi halde,
onlar 8ldiirmeyip serbest birakmugtir. *® Tebiik Seferi hakkinda miinafiklar Hz. Pey-
gamber'i kastederek “Bu adam Sam'in saraylarini ve kalelerini fethetmeyi mi umu-
yor? Heyhat, heyhat!” demisler ve Allah bu durumu (et-Tevbe, 9/65) ayetiyle Pey-
gamber’ine bildirince de saka yaptiklarini séylemiglerdi.*?

b. Clilas b. Sitveyd b. Samit “Muhammed’in getirdigi hak ise ger¢ekten biz mer-
keplerden daha kétliytiz.” demis, daha sonra ise demedigine dair Allah’a yemin
etmigtir. “Gergekten kiifiir séziinii sdyledikleri halde demediklerine Allah’a yemin
ediyorlar. Miisliiman olduktan sonra kafir oldular.” (et-Tevbe, 9/74) ayetiyle Allah
milnafiklarin kifrinii haber vermistir.®° Hz. Peygamber miinafiklann acik kiifiirle-
rinden haberdar olmus, miinafiklar gelip 6yle bir s6z séylemediklerine yemin ettik-
lerinde ise onlan 6ldiirmeyip serbest birakmigtir. Kugkusuz tévbe inkar yoksa geger-
lidir.”!

¢. Hz. Peygamber ganimet taksimi yaparken adamin biri ona: “Allah’tan kork!”
dedi. Bunun tizerine Halid b. Velid adam: 6ldiirmek igin izin istedi. Hz. Peygamber:
“Hayir, belki namaz kilar.” dedi. Halid: “Kalbinde olmayam diliyle s6yleyen nice
namazl kimse var!” dedi. Bunun {izerine Hz. Peygamber: “Ben insanlann ne kalp-
lerini delip bakmak ve ne de kannlanm yarmakla emrolundum!” buyurdu.%?

d. Akabe Beyati'nda hazir bulunan Bedir Savasi gazisi ensardan Itban b. Malik
gbzlinden isabet almigti. Mescide gidemedigi icin evinde namaz kildirmak istedi.

45 Ibni't-Talld', Ebli Abdillah Muhammed b. Ferec el-Kurtubi el-Maliki, Akdiyetii Rastlillah (nsr. Muham-
med Nezzar Temim, Heysem Nezzar Temim), Beyrut 1997, s. 33-34; Ayni, Umdetii’l-karf, XIX, 264.

46  ibnir'l-Arabi, Ebd Bekir Muhammed b. Abdullah, Ahkamii’l-Kur’an (nsr. Al Muhammed el-Bicavi), Kahi-
re 1974,1,11.

47 Beyhaki, es-Siinenti’l-kiibra, V111, 195-201.

48 IbnKayyim el-Cevziyye, a.g.e., III, 567.

49 Cessds, Ahkamil’l-Kur'an, IV, 348-349.

50 Cessds, Ahkamii'l-Kur'dn, IV, 349. Burada kaydedilen bir diger rivayete gore ise bu ayet Abdullah b. Ubey
b. Selill gibi bazi miinafiklarn sefer sirasinda “Medine'ye dondiigiimiizde aziz olanlar, zelil olanlan kuskusuz
oradan ¢tkaracaktir.” demeleri fizerine inmigtir.

51 IbnKayyim el-Cevziyye, Zadii’l-mead, 11, 567.

52 Beyhaki, es-Stinent’l-kiibra, Vi, 196.
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Hz. Peygamber’e haber génderip “Ey Allah’in Resilii! Gelip benim evimde namaz
kilsaniz da orasmi namazgah edinsem.” diye ricada bulundu. Bunun tzerine Hz.
Peygamber bir grup arkadasi ile kalkip onun evine gitti ve evinin bir kogesinde
namaz kildi. Sonra insanlar oturup konugmaya daldilar. iglerinden biri Malik b.
Duhsiim'in (Duhstiin) adini aminca orada bulunanlardan biri “O miinafiktir, Allah
ve Resiilii'nii sevmez.” dedi. Bunun {izerine Hz. Peygamber: “Onun Allah rizasi
icin Allah’tan bagka tanri bulunmadigina sehadet ettigini sdylemiyor musunuz? Bu
sekilde sehadet ederek kiyamet giiniine ulagan her kula Allah cehennemi haram
kilar.” dedi.’® Beyhaki'nin benzer bir rivayetinde, miinafik oldugu ileri stiriilen sah-
sin dldiiriilmesini talep eden sahabilere Hz. Peygamber, sehédet getirip namaz ki-
lanlan ldiirtmesinin yasaklandigini belirtmekte ve bu rivayet hakkinda imam $a-
fi: “Hz. Peygamber miinafig1 dldiirmek igin izin isteyen kimseye, miinafik Misli-
manligini ortaya koyunca, Allah'in kendisine onu dldiirmeyi yasakladigint haber
vermistir.” demektedir.5*

e. Usame b. Zeyd bir savag srasinda dldiirmek tizere hamle yaptig sirada “La
ilahe illallah™ diyen bir adamu éldiirdiigiinde, Hz. Peygamber “Kalbini mi yardin?”
diye ¢ikismustir.>® Bu iki hadisi kaydeden Cessés “Yani hiikiim z&hire gore verilir,
kalpteki inanca gore degil. Onu bilme yoluna da sahip degiliz.” der.>

f. Mikdad, Hz. Peygamber'e: “Kafirlerden biriyle kars: karstya gelip savasirken
kilicla vurup benim elimi kesse, sonra bir agacin arkasina siginip Miisliiman oldum,
dese, bunu sdyledikten sonra onu &ldiirebilir miyim, ey Allah'in Resalii?” diye sor-
dugunda, Hz. Peygamber “Oldiirme.” buyurdu. Mikdad diyor ki: “Bunun tzerine:
Ey Allah'm Resiilii! O benim elimi kesti, kestikten sonra bunu sdyledi, oldtrebilir
miyim? diye sordum. Hz. Peygamber: Onu dldiirme. Zira onu 8idiriirsen o kendisi-
ni Sldiirmenden 8nceki senin konumunda olur ve sen de onun sdyledigi s6zi sdy-
lemesinden énceki konumunda olursun, buyurdu.”>”

g. Hz. Peygamber hadislerinde kendisine sunulan delillerin zahirine gére hii-
kiim verecegini belirtmis®®; “L4 ilahe illallah deyinceye kadar insanlarla savagmak-
la emrolundum. Bunu sdyleyince, hak etmeleri diginda, kanlart ve mallan benim
nezdimde dokunulmaz hale gelir. Hesaplan Allah’a aittir.”* ve “Kim kalbinde sa-
mimiyetle ‘L4 ilahe illallah’ derse cennete girer.” buyurmustur. ibn Abdiilber’in be-
lirttigi tizere bu hadis samimi olmayarak sehadet getirenlerin bulundugunu ve Hz.
Peygamber'in buyurdugu gibi onlarin hesabinin Allah’a ait oldugunu gostermektedir. 60

5% Buhar, “Salat” 46, “Et'ime” 14, “Istitibe” 9; Miislim, “Iman” 54, 55.

54 Beyhaki, a.g.e., VIII, 196.

55 Mislim, “Iman” 158; Eb{i Davud, “Cihad” 95; ibn Méce, “Fiten" 1.

56 Cessas, Ahkamii’l-Kur'an, 1, 29-30.

57 Mislim, “Iman” 155, 157.

58 Buhari, “Sehadat” 27, “Ahkam” 20, Hiyel 10; Miislim, “Akziye” 4.

59 Buhard, “Iman” 14; “Zekat” 1; “Cihad” 101; “istitabe” 3; “I'tisam” 2, 28; Mislim, “Iman” 32-38.

60 ibn Abdilber en-Nemeri, Ebt Omer Y{isuf b. Abdullah, et-Temhid lima fi'l-muvatta’ mine’l-meant (nsr.
Said Ahmed E'rabe), Vezaretii'l-Evkaf ve’s-Suiini’l-Islamiyye, Titvan 1981, X, 157.
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2. Hz. Peygamber Déneminde Miinafiklar Nicin Oldurilmemistir?

Bu soruya alimlerin verdikleri cevap ayni zamanda zindiklann éldiiriiliip
Sldiiriilmeyecegi konusunun hareket noktasim tegkil etmesi bakimindan oldukca
dnem arzetmektedir. Zindigin cezal sorumlulugu meselesinin halli bu sorunun dog-
ru bicimde cevaplandinimasinda yatmaktadir. Zira zindigin éldiiriilmesini savunan
ilk miictehidlerden imam Malik’e Hz. Peygamber'in miinafiklarla ilgili uygulamala-
n varken, béyle bir fetva vermesinin gerekgesinin sorulmast®’ da gésteriyor ki mii-
nafiklarla ilgili uygulamanin gerekgesi anlagiimadan, Islam hukuk¢ulannin yeni
bir sug tiirii ortaya koymalanni anlamak gictiir. islam hukukgulan Hz. Peygam-
ber'in miinafiklarn éldiirmemesinin gerekgesi hakkinda su kanaatleri ileri stirmiig-
lerdir:

a. Hz. Peygamber immetine hakimin kendi bilgisi ile (yani ayni zamanda tamk
sifati tagtyarak) hikiim veremeyecegini 6gretmek icin miinafiklara dokunmamustir.
ciinki kendisinden bagka onlarin halini bilen yoktu. idam cezas: disindaki davalar-
da hakimin kendi bilgisiyle hitkiim verip veremeyecegi alimler arasinda ihtilaf ko-
nusu ise de idam hiikmiinii kendi bilgisiyle veremeyecegi konusunda fikir birligi
icindedirler.5?

ibnii’l-Arabi bu gerekceye kargi ¢ikarak der ki: Hakimin had davalannda kendi
bilgisiyle hiikiim veremeyecegi sdyleniyor. Oysa Hz. Peygamber Miicezzer b. Ziyad'1
Sldiiriilen Haris b. Siiveyd b. Samit'i kendi bilgisine dayanarak idam ettirmistir.
Cuinkit Miicezzer Buas®® Savagi'nda Haris’in babasini éldiirmiis, Haris daha sonra
Miisliiman olmus ve Uhud Savasi'nda babasinin intikamini almak i¢in Miicezzer'i
gafil avlayip éldiirmiistii. Cebrail bunu Hz. Peygamber’e bildirdi ve Hz. Peygamber
de onu kisas cezasina carptirdl. Zira suikast had cezasi gerektiren suglar kapsamin-
dadr.

Kurtubi ise ibnii'l-Arabi'nin verdigi bu cevabt gaflet diye niteleyerek elestirmis-
tir. Clinkii zikredilen icma sabit ise, zikredilen gerekceyle bozulmug olmaz. Zira icméa
ancak Hz. Peygamber'in vefatindan ve vahiy kesildikten sonra gerceklegebilir. Buna
gore bu belli bir konuda vahiyle verilmis hitkiim olur ki o zaman delil olarak kulla-
nilamaz ya da icma3 ile neshedilmis olur.

b. Kadi Ismail gibi bazi hukukgulara gére Hz. Peygamber delil yetersizligi sebe-
biyle miinafiklar hakkinda hiikiim verememigtir. Zira Hz. Peygamber'e miinéfiklarin
-sézlerini ulastiran kimselerin sayisi beyyine nisabina ulasmamis, sadece bir tek kisi
onlar aleyhine sahitlikte bulunmusgtu. Mesela Abdullah b. Ubey aleyhine sadece
Zeyd b. Erkam, Ciilas b. Siiveyd aleyhine ise sadece livey oglu Umeyr b. Sa’'d gahit-
likte bulunmustu. Onlardan herhangi birinin kiifriine ve munafikligina iki erkek

61 Ibn Abdiilber, a.g.e., X, 154.

62 Ibnivl-Arabi, Eb(i Bekir Muhammed b. Abdullah, Ahkami’l-Kur'an (nsr. Ali Muhammed el-Bicavi), Daru
ihyai'l-Kiitlibi'l-Arabiyye, Kahire 1974, 1, 12; Kurtubi, e/-Cami*, 1, 198, 199.

63 Buas: Medine yakinlarinda bir yer olup Céhileyye doneminde burada Medine'nin iki bityiik kabilesi Evs ve
Hazrec arasinda gergeklesen savasi Evs kazanmugtir.
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sahit tamklik yapsayd: mutlaka 8ldiiriiliirdii.®* Bu gerekgeye sOyle itiraz edilmistir:
Abdullah b. Ubey’in nifak kapsamina giren s6z ve davranislan oldukca ¢oktu. Hz.
Peygamber ve ashabi nazannda nerdeyse miitevatir gibiydi. Bazi miinafiklar ise
kendi dilleriyle ikrarda bulunmusg, “Biz sadece séziinii edip oyun oynuyorduk.” de-
mislerdir. Kars: ¢ikanlann (Havaric) bazilan da Hz. Peygamber'in yiiziine “Sen adil
davranmadin.” demiglerdi. Hz. Peygamber ise kendisine: “Nigin onlari éldirmuyor-
sun?” diye sorulunca “Yeterli delil yok.” dememis, aksine “Insanlar, ‘Muhammed
arkadaglanmn sldirtityor.” seklinde konusmasinlar diye.” cevabini vermistir.®®

c. Safiilere gdre “Kiifriinii gizleyip inanmus géziiken zindik tévbeye davet edilir
ve (tévbe ederse) éldiiriilemez” oldugu i¢in Hz. Peygamber munafiklar
oldiirtmemistir. Ciinkd acikladiklar imanlan &ncesini siler.%® Hakimin kendi bilgi-
siyle hiikiim vermesini caiz géren imam Safii’ye goére Hz. Peygamber Miisliiman
goziiktiikleri icin miinafiklan &ldiirmemistir. Dileseydi kendi bilgisiyle degil, ama
aleyhlerine yapilan sahitlikle onlan éldiirebilirdi.®”

bnivl-Arabi’ye gore Safii alimlerin bu gonisth bir yanilgidir. Ciinkii Hz. Pey-
gamber onlan tévbeye davet etmemigtir. Hi¢ kimse de zindigin tévbeye davet edil-
mesi vaciptir®® dememistir. Hz. Peygamber miinafiklan bildigi halde onlardan yliz
gevirmigti.

d. Milikilerden Muhammed b. el-Cehm, Kadi isma4il, Ebi Bekir el-Ebheri ve
ibnii’l-Macisin tarafindan dile getirilen Maliki yoruma gore, Hz. Peygamber masla-
hat geregi olarak minéafiklarin géniillerini alip nefret ettirmemek igin onlarn
dldiirmemistir. Nitekim Hz. Peygamber bu anlama bir hadisinde isaret ederek “In-
sanlarin Muhammed arkadaglarini 8ldirtiiyor diye konusmalanndan korkanim.”
demistir. Nitekim kétii inanglarnm bildigi halde géniillerini almak i¢in Hz. Peygam-
ber “miiellefe-i kulab” denen bir kisim kimselere zekat vermigtir.®®

e. Kurtubi bunlara ek olarak dérdiincii bir goriig daha zikreder. Buna gore Allah
miinafiklarin ifsat etmelerine karsi kendilerini sebatkar kilmak suretiyle Hz. Pey-
gamber'in ashabini korumustu. Bu yiizden onlarin yasamalarna izin vermenin bir
zarar1 yoktu. Ancak bugiin durum bdyle degildir. Clinkii zindiklann halkimizt ve
cahillerimizi ifsat etmelerinden emin olamayiz.”®

ibn Kay§im munéfiklarn éldiiriilmemesinin sadece Hz. Peygamber’in hayatta
olmasi haline mahsus oldugunu, ¢iinkii bunun yalnizca kendi hakki oldugunu ve
onun kendisinin hakkim alip almamakta serbest oldugunu, ancak vefatindan sonra

64 Kurtubi, el-Cami*, 1, 199.

65 Ibn Kayyim, Zadii'l-mead, 111, 567-568.

66 ibnivl-Arabi, Ahkamii’l-Kur'an,1, 12; Kurtubi, a.g.e., 1, 199, 200.

67 ibn Abdiilber, et-Temhid, X, 156.

68 ibnit'l-Arabi’nin Ahkamii’l-Kur'an’mda “vacip degildir” deniyorsa da kontekste aykin oldugu igin aym
metnin Kurtubi tarafindan yapilan iktibasinda yer almayan “degildir” ifadesi buraya alinmamuigtir.

69 Ibnit'l-Arabi, Ahkamii’l-Kur'an, 1, 12; Kurtubi, a.g.e., I, 199. Hanbelilerden ibn Kayyim el-Cevziyye de bu
maslahat yorumunu destekler. Bk. Ibn Kayyim, a.g.e., 11, 568, V, 61.

70 Kurtubi, a.g.e., 1, 200.
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timmetin onun hakkini almama gibi bir segenekleri bulunmadigini, mutlaka hakki-
n1 almalar gerektigini belirtir.”! Ancak Hz. Peygamber'in vefatindan sonra Huzeyfe
b. el-Yeman'in “Buglinkii minafiklar Hz. Peygamber ddnemindekilerden daha serlidir.
O giin gizlerlerdi, bu giin agiga vuruyorlar.””? diye yakinmasindan anlasilacag iizere
miinafiklar Hulefa-i Rasidin déneminde de 6ldiiriilmemiglerdir.

“Hz. Peygamber ashabini dldirtiiyor endigesi tasidig1 icin miinafiklari
oldiirtmemigtir, artik bu endige kalmadigi igin éldiiriilebilir.” gerekg¢esi aynen Hule-
fa-i Rasidin déneminde de gecerli oldugu halde, onlann sldiirtmemeleri, miinafiklar
hi¢bir zaman éldiiriilmezler kanaatini tagimalarindan kaynaklaniyor olmalidir. Ni-
tekim Hz. Omer’den rivayet edilen bir sz bunu ¢ok agik bicimde gozler 6niine ser-
mektedir. Hz. Omer diyor ki: “Hz. Peygamber déneminde vahiyle bazi insanlar so-
rumlu tutulurlardi. Artik vahiy kesildi. $Simdi biz bundan bdyle sizin agiktan yap-
tiklarinizla sizleri sorumlu tutanz. Agiktan hayir yaptigim gordigiimiiz kimseye
giivenir, onu kendimize yaklastirir, i¢ diinyastyla ilgilenmeyiz. Onun icini Allah
hesaba ceker. Agiktan kétiliik yaptigini gordiiglimiiz kimseye giivenmeyiz ve ‘Be-
nim igim iyidir.’ dese de ona inanmayiz.””* Hz. Omer bu ilkeyi o kadar benimsemisti
ki Miisliman goziiken, ancak gercekte dyle olmadigini bildigi bir kisiye “Sanirim
sen (Musliiman gozitkmekle) korunuyorsun?” demis, o sahis: “islam’'da beni koru-
yan sey vardir.” diye kargilik verince de “Evet, isldm’'da korunmak isteyeni koru-
yan sey vardir.” demistir.”*

Zindiklarla ilgili ilk uygulamalar hadis kaynaklarinda rasid halifelerin sonun-
cusu Hz. Ali dénemine kadar gotiiriiliir. Bu rivayetlerden birine gére Hz. Ali zindiklan
yaktirmug, bunu duyan Ibn Abbas yakmay: dogru bulmamis, normal yolla dldiiriilme-
lerinin gerektigini séylemistir.”> EbQ Bekir el-Esrem’in (6. 261/874) rivayetine gére
ise Hz. Ali Hinstiyanliga gegen bir adamdan, 6nce tdvbe etmesini istemis, tévbe
etmemekte israr edince 6ldiirtmils; Misliiman olduklarini séyleyen ve namaz kilan,
ancak zindik olduklar: adil sahitlerin gahitlikleriyle ispatlandigi halde inkir eden
kiiglik bir grubu ise tévbe teklif etmeden dldiirtmiistiir.”® Ancak Beyhaki'nin kay-
dettigi ve bununla ¢elisen bir bagka rivayete gére Hz. Eb{t Bekir'in oglu Muham-
med, Hz. Ali'ye “Miisliiman zindiklar” hakkinda nasil bir uygulamada bulunulaca-
gin1 mektupla sormus, o da “Zindiklara isldm arz edilir, kabul ederlerse dokunul-
maz, etmezlerse Sldiriiliit.” cevabint vermigtir.”” Dolayisiyla Hz. Ali'den gelen bu
rivayetleri ihtiyatla karsilamak gerekir.

71 IbnKayyim el-Cevziyye, Zadii’l-mead, 111, 568, V, 60-61.

72 Buhér. “Fiten”, 20; Beyhaki, es-Stinenii’l-kiibra, VIII, 200.

73 Buhar, “Sehadat” 5; Beyhaki, a.g.e., V111, 201.

74 Beyhaki, a.g.e,a.y.

75 Buhar, “Istitdbe" 2.

76 Ibn Kudame, el-Mugni, XIl, 287; Burhéneddin Ibn Miiflih, el-Miibdi* fi serhi'l-Mukni*, 1X, 179.
77 Beyhaki, es-Siinenii’l-kiibra, VIIl, 201.
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E. TOVBESININ KABULU:

Zindik oldugu farkedilen kisinin tévbeye davet edilip edilmemesi konusunda
doktrinde farkli goriisler ileri stirilmustiir. Imam Malik, Leys b. Sa‘d, Ahmed b.
Hanbel ve ishak b. Rahiiyeh tévbesi kabul edilmez éldiriliir demislerdir. Hz. Ali,
imam Safii ve Ubeydullah b. Hasan el-Anberi’nin ise tovbe ederse tovbesi kabul
edilir, etmezse dldiiriiliir dedikleri rivayet olunur.”® Hattabi (6. 388/998) de alimle-
rin ¢ogunluguna gore goriiniirde Miisliimansa kiifriinii gizleyen kimseye dokunul-
mayacagimi ve gizledigi kendi ikraryla sabit olan, kiifriinden vazgectigini aciklaya-
rak tovbe ederse tovbesinin kabul edilecegini, imam Malik'e -ve bir rivayete gore de
imam Ahmed b. Hanbel’e- gore ise zindigin tdvbesinin kabul edilmeyecegini belir-
tir.”®

Hanefi mezhebi imamlanmn zindik hakkindaki gériigleri mezhebin temel kay-
naklan kabul edilen zahiru'r-rivaye denilen kitaplarda yer almaz. Nevadir ve emali
tiirii eserlerde bize aktarilan goriisler ise geligkilidir. imam Muhammed’'in gorisi-
ne® hic yer verilmeyen bu eserlerde Eb Hanife ve Ebl Ysuf'tan Miisliiman goziiken
zindigin tévbesi hakkinda geligkili rivayetler gelmis, bazen tévbeye davet edilir ve
bazen de tdvbeye davet edilmeden 8ldiiriiliir dedikleri rivayet edilmistir.

1) Bigr b. Velid'e atfen verilen birinci rivayete gore EbQ Yasuf, Ebl Hanife'nin
“Miirted gibi onu da tévbeye davet ederim. Miisliiman olursa serbest birakinm. Is-
rar ederse dldiiriiriim.” dedigini rivayet etmig®! ve kendisi de bir zaman bu goriisii
benimsemigti. Zindiklarin yaptiklarin ve eski inanglarma geri déndiiklerini gériin-
ce “Bana bir zindik getirildiginde boynunun vurulmasini emreder, tévbeye davet
etmem. Oldiirmeden énce tdvbe ederse 8ldiirmem, serbest birakinm.” demigtir. Ta-
havi’nin Eb( Yéisuf ve imam Muhammed’e 6grencilik yapms olan ve Misir'a gidip
yerleserek orada vefat etmis bulunan Suayb b. Siileyman el-Keyséani'den (6. 204/
820)%2, oglu Silleyman b. Suayb araciligtyla aktardig bir rivayete gore ise Eb Y0-
suf “Zindik tvbe ettigini iddia ederse tdvbesinin (gercek olup olmadigini) anlayin-
caya kadar hapsederim.” demistir.

2) Suayb b. Siileyman el-Keysani'den gelen ikinci rivayete gore Ebii Yisuf,
Eb{ Hanife'nin: “Gizli zindig1 6ldiiriin. Cinkii tdvbesi bilinmez.” dedigini aktarmis

78  ibn Miinzir, Eba Bekir Muhammed b. Ibrahim en-Nisaburi, el-/sraf ala mezahibi ehli’l-ilm (nst. Abdutlah
Omer el-Baridi), el-Mektebetiy't-TicAriyye, Mekke (ts.), Ill, 162-163; Ayni, Umdetil'l-kart, XiX, 264.

79 Hattabi, Ebil Silleyman Hamed b. Muhammed el-Biistl, Mealimii’s-Siinen (ngr. Abdiisselam Abdiigsaft
Muhammed), Beyrut 1991, If, 10; Nevevi, Serhu Sahthi Miistim, 1, 206.

80 Bedreddin el-Ayni el-Fetava’s-sugra'ya (Sadrussehid Ibn Méaze'nin eseri olmaldir) referansla Eb( Yisuf
ve imam Muhammed’e gére zindigin tovbesinin kabul edilecegini, Ebli Hanife'den ise iki rivayet bulundu-
gunu kaydeder. bk. Umdetii’l-kari, XX1, 279.

81 Tahavi, Ebi Ca'fer Ahmed b. Muhammed b. Selame el-Ezdi, Muhtasaru intilafi’l-ulema (ngr. Abdullah
Nezir Ahmed: ihtisar: Ebit Bekr er-Razi el-Cessas), Darit'l-Besairi'I-islamiyye, Beyrut 1995/1416, 111, 501;
ibn Abdiilber, et-Temhid, X, 156; Ayni, a.g.e., XIX, 264, XXI, 279.

82  Kuresl, Ibn Ebii’'l-Vefa Abdiilkadir b. Muhammed, el-Cevahiru’l-mudwyye fi tabakati l-Hanefiyye (nsr.
Abdiilfettah Muhammed el-Hilv), Kahire 1993, 11, 253.
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ve aksi bir goriis nakletmemistir.® Rivayete gére Harun er-Resid’e bir zindik getiril-
di; o da adamla konusmasi igin EbQ Yasuf'u ¢agirdi. Harun ona “Onunla konusg ve
tartig.” dedi. EbQ Yasuf “Ey mii'minlerin emiri, kili¢ ve deri ortil iste, ona islam’ arz
et; kabul ederse eder, etmezse boynunu vur. Bununla tartigilmaz, zira Miisliman
iken ilhada distil.” dedi.®*

ibn Kayyim, Ebi Hanife’den gelen iki rivayetten giiclii olaninin zindigin tovbesinin
kabul edilmemesi yéniinde oldugunu kaydederse®® de diger mezheplerin kaynaklar
dahil genellikle Ebfl Hanife’ye gore zindigin tévbesinin kabul edilip oldiirilmeyece-
ginin alt1 gizilmigtir.®® Butiin bu rivayetlere ragmen Kadilkudat Ebii'l-Hasan Ali b.
Hiiseyin es-Sugdi (6. 461/1068) ise : “Malik zindigin olduriilecegini sOylemisgtir.
Ebii Hanife ve iki 6grencisi ile Eb{i Abdullah ise ‘Oldiiriilmez; ¢iinkii Miislimanhgimn
acikladiginda kanini dokunulmaz yapmugtir.” demiglerdir. 87 seklinde oldukga farklt
bir rivayete yer verir.

Zindigin oldiiriilmesi konusunda en kati1 tavn sergileyen® Maliki mezhebine
gdre zindiklik sugu Allah hakki olup af caiz olmayan had cezalanindandir.® Sahitlerle
sucu ispatlanan zindigin tévbesi makbul degildir. 9 Ancak zindik oldugu ortaya ¢ik-
madan 6nce kendisi gelir tévbe ettigini agiklarsa kabul edilir.>! Maliki mezhebinde
istisnai de olsa zindigin tdvbeye davet edilmesini savunan bir anlay1g mevcuttur.®2

imam Safii’ye gore yakalanip zindiklik sugu iki kisinin taniklig1 ile ispat edilen
kisi tovbeye davet edilir, tovbe etmezse Sldiiriiliir.>® Kurtubi, Safii’den geleni ki ri-
vayetten birine gore zindigin sahitler bulundugunda tévbeye davet edilmeden 6ldi-

83 Tahavi, Muhtasaru Ihtilafi’l-ulema, 11, 501; Cessas, Ahkami’l-Kur'an, 1, 65, 111, 274. Aynca bk. ibn
Abdiilber, et-Temhid, V, 311.

84 Hatib el-Bagdadi, Ebli Bekr Ahmed b. Ali, Tarthu Bagdad, Darit'l-Kiitiibi'l-Iimiyye, Beyrut ts., XIV, 252.
Fbii Yosuf'un deri 8rtii (nat*) istemesinin sebebi bagi kesilerek cezalandinlacak kimsenin aluna serilmesi
icindir.

85 IbnKayyim el-Cevziyye, Semseddin Ebli Abdullah Muhammed b. Ebl BeKir, /lami’t-muvakki‘in ‘an
Rabbi’l-alermin (nst. M. Muhyiddin Abdiithamid), Kahire 1955, 111, 144.s

86 ibn Abdiilber, et-Ternhid, V, 311; ibn Clizey, el-Kavaninit’l-fikhiyye, s. 370.

87 Ebii'l-Hasan Ali b. Hiiseyin es-Sugdi, en-Niitef fi’l-fetava (nst. Salahaddin en-Nahi), Beyrut 1984, 11,
693-94.

88 islam tarihinde zindiklik suclamalarinda genellikle Safif ve Hanefi kadilann hitkiim vermekten kaginma-
larina karsin Maliki kadilar hitkiim vermislerdir. Bu sebeple dért mezhebin kadilarna ayn ayn tavsiyede
bulunan Kalkagendi (6. 821/1418) diger mezhep kadilarindan farkl: olarak Maliki kadilara bilhassa zin-
diklik suglamalaninda daha titiz davranmalarini tavsiye etmektedir. bk. Kalkagendi, Sehabeddin Ebii’l-
Abbas Ahmed b. Ali, Subhu'l-a‘sa fi sina‘ati’l-insa, Kahire 1910-20, Xi, 200-201.

89 Ibnii't-Talld', Akdiyetii Rasulullah, s. 35.

90 Cessas, Ahkamii’l-Kur'an, 1, 66; Kurtubi, el-Cami*, 1, 199.

91 FEbirlVelid el-Badi, el-Miinteka, V, 282; ibn Riigd, el-Beyan ve’t-tahsil, XV1, 391; Kurtubi, el-Cami*, 11, 49
ve VIII, 208; Ibn Ciizey, a.g.e., s. 370. Aynca bk. Tahavi, Muhtasaru Ihtilafi’l-ulema, 111, 502; Cessas,
a.g.e., llI, 274; Ibn Abdilber en-Nemer, et-Temhid, V, 309; ibni’l-Kayyim el-Cevziyye, Zadii’-mead, V,
65.

92  ibn Ferhiin, ibrahim b. Ali, ed-Dibacii’-mitzheb fi ma‘rifeti a‘yani’l-mezheb (nst. Muhammed el-Ahmedi
Ebii’'n-Nr), Kahire 1972, 11, 265.

93 Tahavi, a.g.e., lll, 502; Cessas, a.g.e., 11, 274; ibn Abdiilber, et-Temhid, X, 156; Ibn Rugd, a.g.e., XV1,
391.
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rillecegini kaydeder.?* Safii mezhebinde zindigin tévbesinin kabul edilecegi goriisii
agirlikli olmakla birlikte farkli gériigler ileri siiren $Safif alimler de vardir. Rafii’nin (8.
623/1226) verdigi bilgiye gore bu mezhepte su gorigler ileri striilmugtiir:

1. Zindigin tévbesi ve Miislimanligt kabul edilir. Miizeni'nin el-Muhtasarinda
actkca belirtilen Safii anlayis budur. Iimam Gazzali de bu goériigu tercih etmektedir.

2. Tévbesi ve Islam’a dénmesi kabul edilmez. Ciinkii korku aninda takiyye
zindikhigin aymdir. Dolayisiyla ortaya koydugu goriintiiye itimat edilmez. Kadi er-
Rlyani el-Hilye adli eserinde “Uygulama buna goredir.” demistir.

3. Kaffal eg-Sagi'ye gore Batiniyye daileri gibi kottlitkte son noktaya ulagmug
kimselerin tévbeleri ve Islam’a dénmeleri kabul edilmez; ancak bu gibi mezheplere
mensup stradan insanlann tdvbeleri kabul edilir.

4. Ustad Ebi Ishak el-Isferayini’ye gére éldiiriilmek tizere yakalaninca tévbe
ederse tovbesi kabul edilmez; basta kendisi tévbe ederek gelirse ve dogru séyledigi-
ni gosterir alametler mevcutsa kabul edilir. Ancak isferayini'nin ikinci anlayist be-
nimsedigi de sdylenir.®®

5. Nevevi (6. 676/1277) ise Safii mezhebi icindeki goriisleri bes grupta toplar
ve yukaridaki gériislere ilave bir gériig olarak tekerriir edip etmemesi halini ekler ve
bu goriige gbre zindik, bir kez tovbe ettiginde tdvbesinin kabul edilecegini, tekerriiri
halinde ise kabul edilmeyecegini belirtir. Mutlak sahih hadisler dolayisiyla zindigin
tdvbesinin mutlak surette kabul edilecegi goriigiiniin Safil mezhebi iginde en sahih
ve en dogru gbrilg oldugunun altini gizer.%®

Kaynaklarda genellikle Ahmed b. Hanbel'in, zindik tdvbeye davet edilmeden
oldariliir gériigiinde oldugu kaydedilirse®” de bu goriisiinden déndiigii rivayeti de
vardir.®® Kadi Eb: Ya’la Ahmed b. Hanbel'den iki goriis nakleder: 1. Zindik farkina
varildiginda zindikligini ikrar ederse tévbeye davet edilmeden oldiiriiliir. 2. Zindik
¢ kez tdvbeye davet edilir; tdvbe ederse kurtulur, etmezse boynu vurulur.®® Eba
Bekir el-Esrem’in naklettigi tigincili bir rivayete gore ise Ahmed b. Hanbel zindigin
tovbesi konusunda ¢ekimser kalmugtir.1°

Miirtedin tévbesinin kabul edilip zindigin tévbesinin kabul edilmemesi ise su
gerekgelerle izah edilmistir:

94 Kurtubi, el-Cami‘, 1, 199.

95 Rafii, el-Aziz serhu’l-Veciz, X1, 112, 114-115,

96 Nevevi, Serhu Sahthi Muslim, 1, 207.

97 Hattabi, Mealimiis-siinne, 11, 10; Ibn Abdiilber, et-Temhid, V, 310; R&fil, a.g.e., X], 114; Nevevi, a.g.e., 1,
206. Hanbelilere gére zindigin mirasi hakkinda bk. Ibn Kudéme, el-Mugni, IX, 159, 163. Zindigin tdvbe-
sinin kabul edilmeyecegi konusunda Hanbeli anlayisin miidafaast igin bk. ibn Kayyim el-Cevziyye, /tamdil-
muvakki‘in, 1I, 142-144.

98 Burhéneddin ibn Miiflih, el-Miibdi‘ fi serhi’l-Mukni*, 1X, 180.

99 Cessas, Ahkamii’l-Kur’an, 1, 29; Ebl Ya'la Muhammed b. Hiiseyin el-Fertd, el-Mesailit’l-fikhiyye min
Kitabi'r-rivayeteyn ve'l-vecheyn (ngt. Abdiilkerim b. Muhammed el-Lahim), Mektebetii’l-Maarif, Riyad
1985, 11, 305.

100 ibniv'l-Miinzir, el-Israf, 1, 163; ibn Abdiilber, et-Temhid, X, 157.
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1. Zindik gizledigi inancindan dolay: dldiriildiigii igin tévbesi kabul edilmez.
Cinkii acikladig: gizledigine delalet etmez. Durum bdyle olunca tévbe ettigine dair
elimizde bir alamet kalmamaktadir. Miirted ise acikladigina gore 6ldiirilmektedir.
Tovbesini agiklarsa bu gekilde daha 6nce agikladig kiifriinil iptal etmis olur. Bu
yorum Sahntin tarafindan ileri striilmiigtiir.'°!

2. Zindiklarin Miistiman géziukip kiifiirlerini gizlemek suretiyle inanglarinin
gizli propagandasini yapmayi, bdylece Musliimanlarin inanglarina zarar vermeyi
ve yeryiiziinde kargasa ¢ikarmay: aliskanhk edindikleri bilinmektedir. Dolayisiyla
zindigin tévbe ettigini sdylemesi giiven vermez. Tévbe eden miirtedin tévbesinin
kabul edilmesi ise kafri gizlediginin bilinmemesi dolayisiyla davramglan dogruya
yorumlanir ve sdzit kabul edilir.'%?

3. Zindigm kafri ispatlandigy icin asli kéafirde oldugu gibi gehadet getirmeden
Miisliiman olduguna hikmedilmez. Zira zindik oldugunu inkér etmesi delili yalan-
lamast demektir ki diger davalarda oldugu gibi burada da dinlenmez. Ama kiifrii
ikrar eder, sonra inkar ederse Misliimanligina hitkmedilebilir. Clink{i miirted mese-
lesinde had kendi séziiyle vacip olmustur, bu yiizden ondan dénmesi kabul olunur.
Beyyine ile sabit olan kendi séziiyle sabit olmaz; dolayisiyla dSnmesi kabul edil-
mez. Tipki zina sugunda oldugu gibi. Kendi séziiyle sabit olup sonra dénse serbest
birakilir; beyyine ile sabit olursa dénmesi kabul edilmez. '

Safii, Hanefi, Hanbeli ve Taberi mezheplerine gére bir kimse hakkinda miirted-
lik suglamas: yapildiginda o sahis Allah'tan bagka tann bulunmadigina ve Hz.
Muhammed'in O'nun peygamberi olduguna sehadet eder ve islam'a aykin her din-
den uzak oldugunu beyan ederse, artik bagka bir sorugturma yapilmaz.'°* Bazi fa-
kihler ise miirted oldugunu inkar etmesinin yeterli olacagini sdylemiglerdir.'°

Zindigin tévbesinin kabul edilip edilmemesi kendileriyle savagilmamas: ve hak-
larinda Miisliiman ahkaminin gegerli olmasi gibi sadece ditnya ahkamin ilgilendi-
ren konularda énem arzetmektedir. Kendisi ile Allah arasinda gergekten samimi ise
Allah onun tdvbesini kabul eder ve bu tdvbe ahirette ona fayda verir, cennete git-
mesine vesile olur; bu hususta alimler arasinda aykin bir goriis bulunmamakta-
dir.1%°

1. Zindigin Tévbesinin Kabul Edilmeyeceginin Delilleri

a. “Azabimizi (be’s) gorince “Tek Allah’a inandik ve sirk kogmakta oldugumuz
seyleri inkar ettik.’ derler. Azabimizi gdrdiiklerinde imanlan onlara fayda vermez.”

101 Ebil-Velid el-Badi, el-Manteka, V, 282.

102 Cessas, a.g.e., 1, 29; Eb{ Ya'la el-Ferr4, a.g.e., 11, 305; Burhaneddin ibn Miiflih, a.g.e., IX, 179.

103 ibn Kudame, el-Mugni, X11, 287; Burhaneddin Ibn Miiflih, a.g.e., IX, 179.

104 Tahavi, Muhtasaru Jhtilafi’l-ulema, 111, 502; ibn Abdiilber, et-Temhid, X, 156; Kurtubi, el-Cami*, 1, 199-
200; Ibn Kayyim el-Cevziyye, Zadiu’-mead, 11I, 567.

105 Ibn Kayyim el-Cevziyye, a.g.e., a.y; Ibn Kudame, el-Mugni, XII, 287.

106 Nevevi, Serhu Sahihi Mtslim, 1, 207; Ibni’'l-Hiimam, Fethu'l-kadir, IV, 387; Burhaneddin ibn Miiflih,
a.g.e.,1X, 181.
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(Gafir, 40/84). Bir grup alim bu ayette gegen “be's” kelimesinden “kilig” kastedildi-
gini séylemistir.'%7

b. imam Malik’in égrencilerinden Abdiilmelik ibnii’l-Macisiin zindigin nerede
ele gegirilirse dldiiriilebilecegine su ayeti delil gostermistir: “Miinafiklar, kalplerinde
hastalik bulunanlar ve Medine'de kigkirticiik yapanlar (terdr estirenler) vazgegme-
zlerse seni onlara kars: yénlendirir, sonra orada lanetlenmis bir sekilde sana ok az
komguluk yaparlar, nerede olursa yakalanip sldurtlirler.” (el-Ahzéb, 33/61). ib-
ni'l-Méacistin: “Ayette tovbeye davet zikredilmemigtir. Su halde Hz. Peygamber
déneminde minafiklanin yaptiklanimi yapmaktan vazge¢meyen kimse bulundugu
yerde éldiiriiliir.” demigtir.1%®

Ancak bu ayet nifaklann gizleyenler hakkinda degil, aksine nifaklarin sergile-
mek isteyenler hakkindadir. Nitekim ayetin niizul sebebinde belirtildigine gore, bir
grup miinafigin toplumda karigiklik ve terér gikarmak istemeleri Gizerine bu ayet
nazil olmustur. Zira bir grup miinafik ve zayif inangh basiretsiz kimseler kafirlerin
ve miigriklerin inananlara kars1 birlesip birbirlerine destek olduklanni ve onlara dogru
yola giktiklarini sdyleyerek inananlar arasinda korku ve dehset yaymak istemisler-
di.'°® Bu da gosteriyor ki burada mesru idareye bagkaldiranlarla savas kastedilmek-
tedir. Dolayistyla toplu bagkaldiriya kalkismayan kendi halinde bir miinafigim 61dti-
riilmesi bu ayetten c¢ikarilamaz.

¢. Hz. Peygamber: “Dinini degistireni 6ldiiriin.” buyurmustur.’'® Bu hadiste din-
den ¢ikanlar arasinda ayinm yapilmanustir. imam Malik Muvatta’da bu hadisi agik-
larken zindigin tévbesinin kabul edilmemesine, gerekten tévbe edip etmediginin
bilinemeyecegini gerekge gdstererek su yorumu yapar: “Hz. Peygamber’in sdzinin
anlami bizce -Allah daha iyi bilir- sudur: Zindiklar ve benzerleri gibi Islam’1 birakip
baska dine gegenler yakalaninca tévbe teklif olunmadan dldiiriiliirler. Ciinki tévbe-
leri (gercekten tovbe edip etmedikleri) bilinmez. Onlar kiifrii gizler, Miisliman ol-
duklanmn ilan ederler. Bu sebeple bunlara tovbe teklif edilmesini miinasip gérmem.
Sézleri kabul olunmaz. islim’dan basgkasina gegen kimse bunu acikladigi zaman ise
tdvbe etmesi teklif olunur. Tévbe ederse kurtulur, etmezse Sldiiriilir.” !

Cessas zindigin tdvbesinin bilinemeyecegi gerekgesine soyle itiraz eder: Biz iti-
kadinin hakikatini géz éniine alarak sorumlu tutamayiz. Ciinkil buna ulagamayiz.
Allah “Zannin ¢cogundan kaginin; zira zannin bazisi glinahtir.” (el-Hucurat, 49/12)
buyurarak bize zan ile hiikiim vermeyi haram kilmug; Hz. Peygamber “Zandan saki-
nin, ¢iinkii o en yalan sézdiir.”!'2 buyurmustur. Allah Teala “Bilgi sahibi olmadigin

107 Ebirl-Velid el-Baci, el-Miinteka, V, 282.

108 ibn Abdiilber, et-Temhid, X, 154-155.

109 Cessas, Ahkama’l-Kur'an,V, 245.

110 Buhari, “Cihad” 149, “I'tisam"” 28, “Istitabe” 2; EbQ Davud, “Hud{d” 1; Tirmizi, “Hudad” 25.

111 Imam Malik, Muvatta’, “Akziye” 18. Kurtubi imam Malik'ten su agiklamay: nakleder: Zindik inanmig
goziikiip kiifriinii gizledigi igin 1évbesi bilinmez. imant ancak kendi sézilyle bilinir. Ayru sekilde simdi de
her an béyle yapilir. Géziiktiiginin aksini iginde gizleyerek ben mi' minim der. Farkina varlirsa tévbe
ettim der. Daha 6nceki halinden bir gey degismez. Bk. Kurtubi, el-Cami*, VIII, 208.

112 Buhari, “Vesiya” 8, “Ferdiz” 2, "Nikah” 45, “Edeb” 57, 58; Miislim, “Birr” 28; Tirmizi, “Birt” 56.
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seyin ardina diigme.” (el-Isra, 17/36) ve "Mumin kadinlar size hicret edip geldikle-
rinde onlan sinaymn. Allah imanlanni en iyi bilendir.” (el-Mumtehine, 60/10) bu-
yurmustur. Malumdur ki onlarin iglerini ve itikadlarini hakikaten bilmeyi kastet-
menmis; sadece sozlii olarak ifade ettikleri imanlarnim kastetmis ve bunu alamet say-
mustir. Bu da gdsterir ki diinya ahkaminda kisinin i¢ dunyast itibara alinmaz. Mute-
ber olan sadece sdzlii agiklamadir. Allah Teala “Size selam verene mumin degilsin
demeyin.” (en-Nisa, 4/94) buyurmugtur. Bu ise biitiin Kafirler hakkinda genel bir
ifadedir. Usame b. Zeyd (savag sirasinda) “La ilahe illallah” diyen bir adam1 kork-
tugundan soyledi diyerek sldiirdugiinde Hz. Peygamber “Kalbini mi yardin?” diye
cikismugtir. ' 13

2. Zindigin Tévbesinin Kabul Edileceginin Delilleri

a. Kafirlerin tdvbelerinin kabul edilecegine dair ayet ve hadisler mutlak gelmis-
tir, bu konuda kafirler arasinda bir aynm gozetilmemistir. Nitekim “Kifredenlere
soyle, sayet vazgecerlerse onlanin daha onceki yaptiklan bagislanacaktr.” (el-En-
fal, 8/38) ayeti butiin kiiftir tirlerini kapsayan ve dolastyla lafzin umumunun muk-
tezast olarak zindigin tévbeye davet edilecegini gosteren bir delildir. Aynu sekilde
«0, kullartin tévbesini kabul eden ve glinahlan bagislayandir” (es-S0ird, 42/25),
“iman edenler, sonra kiifredenler, sonra iman edenler, sonra kiifredenler...” (en-
Nisa, 4/137) gibi ayetler de tdvbe konusunda zindik ile digerlerini ayrt etmemigtir.
flk ayet zahiri itibariyle zndigin Mislimanhgmn kabulind gerektirmektedir.' 4
Ancak mezkur ayetten yapilan istidlale karsi: “Burada zindiktan idamin kaldirildi-
g gdsteren bir delélet yoktur; zira ‘Glinahlan bagglanmigtir.” deriz, ama buna
ragmen tdvbekar olsa da, muhsan zinakarda oldugu gibi, idami vaciptir; cana ki-
yan tovbe etse de idam edilir.” seklinde bir itiraz yoneltilmis ise de bu itiraza Cessas
sdyle cevap vermistir: “Vazgegetlerse onlarin daha dnceki yaptiklart bagislanir” ifa-
desi giinahlaninin bagislanmasint ve tovbelerinin kabul edilmesini gerektirir. Kabul
edilmeseydi giinahlan bagislanmazdi. Bu ise hem diinya hem de ahiret ahkam
acisindan tdvbeye davet edilip tovbesinin kabul edileceginin bir delilidir. Aynca ka-
fir, kiifriinde kalmakla idama miistahak olmustur. Kiifrii birakip imana gegerse, idami-
n1 gerektiren anlam ortadan kalmug olur ve kaninin haramhg hilkkmii geri doner.
Actktan miirted olan insan nasil ki Miisliiman oldugunu agikladiginda kanini koru-
mus oluyorsa, aynist zindik icin de gegerlidir. ibn Abbas’dan rivayet edildigine gore
irtidad edip Mekke'ye kagan birisi, kavmine mektup yazarak Hz. Peygamber'e be-
nim icin tévbe yolu var mudir diye sormalarini talep etmig, bunun Gzerine Allah
«iman ettikten sonra kiifre giren kavmi Allah nasil hidayete erdirir?.. Ancak bun-
dan sonra tdvbe edip hallerini islah edenler mustesna.” (Al-i Imran, 3/86) ayetini

113 Cessas, Ahkamil'tKur'an, 111, 275-276. Yukanda gegen hadis i¢in bk. Miislim, “iman” 158; Eb( Davud,
«Cihad” 95; ibn Méace, “Fiten” 1. Zindigin zindikhiktan vazgecip gegmediginin bilinemeyecegi itirazina
Fahreddin er-Razi de “Seriatm hitkiimleri zahir hallere gore temellendirilmistir. Nitekim Hz. Peygamber ‘Biz
z&hire gore hitkiim veririz’. buyurmustur. Zindik déniince, o konuda sdziinii kabul etmek vécip olur.”
demektedir. bk. Fahreddin er-Raz, Mefatihu’l-gayb, XV, 162.

114 Cessas, a.g.e., 111, 275; Fahreddin er-Réz, a.g.e., XV, 162; Rafii, el-Aziz gerhu’l-Veciz, X1, 114.
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indirmigtir. Bu ayeti ona yazip génderdiler; o da (Medine’ye) geri dondii. $6zl{i ifa-
desine dayanilarak tévbe etmis olduguna hitkmedildi. Dolayisiyla bu rivayetin esas
alinarak Kisiye kalbinde olana gére degil acikga ifade ettigine gére hiikiim verilmesi
vaciptir.!1®

b. “Size selam verene: ‘Miisliman degilsin.” demeyin” (en-Nisa, 4/94). Allah
bu ayette Miisliman gézikenin imaninin sthhatine hilkmetmekte ve gergekte
(magib) aksine de olsa bize ona Miisliiman hiikiimlerini icra etmemizi emretmekte-
dir. Bu, Miisliiman géziiken zindigin tévbesinin kabulii konusunda delil olarak kul-
lanilmaktadir. Glinkii Allah Teald Misliiman gézilken zindikla bagkasini ayirt et-
memekte ve “L4 ildhe illdllah Muhammedun rasiliillah” veya “Ben Miisliimanim”
diyen herkesin Miisliimanligina hitkmedilmesini vacip saymaktadir. Zira “Size selam
veren” sdziniin anlami teslimiyet gdsterip ¢agnldig: islam’a boyun egen demek-
tir.116

c. Allah'in inanmadiklarn halde Miislimanlara inanmig géziiktiiklerini ve kendi
dostlan olan gseytanlara da kiifiirlerini agikladiklanni haber verdigi miinafiklar hak-
kindaki: “Insanlar arasinda inanmadiklan halde: ‘Allah’a ve 4hiret giiniine inan-
dik.” diyenler vardir. Allah't ve inananlan aldatmaya ¢alisiyorlar; onlar ancak ken-
dilerini aldatirlar... inananlara rastladiklarinda ‘inandik.’ derler ve seytanlaryla bag
basa kaldiklarinda ‘Biz sizinle beraberiz. Biz sadece alay ediyoruz.’ derler.” (el-Ba-
kara, 2/8-14) ayetleri de inanmig géziikeiigii halde kiifriinii gizledigi anlasilan zindi-
gin tdvbeye davet edilmesi gerektigini gdsterir bir delildir. Clinkii Allah béyle olduk-
larint haber vermis, ancak Slduriilmelerini emretmemig ve aksine Hz. Peygamber'e
onlann zahir hallerini kabul etmesini emretmis, sadece Allah'in kendisinin bildigi
hallerini, bozuk inanglanni ve i¢ diinyalanni géz éniine almasini talep etmemistir.
Malumdur ki bu ayetlerin inigi savagin farz kihnmasindan sonradir. Clinkii Medi-
ne'de inmistir. Oysa daha énce Allah hicretten sonra, migriklerle savast farz kilmist.
el-Berée (et-Tevbe), Muhammed ve daha bagka strelerde bu ayete benzer bicimde
miinafiklann anlatildigt, onlann zahir hallerinin kabuliinden sdz edildigi ve kendi-
leriyle savagsmamiz emredilen diger miisriklere yapilan uygulamalara tabi ol-
madiklarinin ifade edildigi bagka ayetler de vardir.!!” Kur'an’da miinafiklar anlatil-
dig1 ve onlann kiifre inanip kiifiir sézler séyledikleri haber verildigi halde, Hz. Pey-
gamber'e ve Miisliimanlara inandiklanni agiklamalar sebebiyle serbest birakiltp
yagatimalan kiifriinii gizleyerek inanmig géziiken zindigin da ayni sekilde tévbesi-
nin kabul edilecegini gésterir.''® Nitekim miinafiklardan Ciilas b. Stiveyd b. Samit

115 Cessas, Ahkamii'l-Kur'an, 111, 275.

116 Cessas, ag.e,Ill, 224. Ayncabk., a.e., Il, 323; Kiya el-Herrasi, Ahkadmii'l-Kur'an, 1, 484; Kurtubi, a.g.e.,
V, 341.

117 Cessas, a.g.e., 1, 29. Fahreddin er-Razi, Bakara Siiresi’'nin yukanda zikredilen ayetinin tefsirinde diyor ki:
“Alimler bu ayetle inanmig gézitken kimseye inananlarla aym hitkmii icra etmenin vécip olduguna, aksi-
nin miimkiin gériilmesinin buna zarar vermeyecegine ve zindigin tévbesinin makbul olduguna istidlal
etmiglerdir.” Bk. Mefatihu l-gayb, 11, 67.

118 Cessas, a.g.e., IV, 349.
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Hz. Peygamber aleyhine konusmus, bunu duyan sahébilerden Amir (Umeyr) orada
tepkisini gosterdikten sonra gidip Hz. Peygamber'e olay! haber vermisti. Bunun
{izerine Ciilas gelip Hz. Peygamber'in minberi yaninda Amir'in yalan séyledigine
yemin etti, Amir de onun Hz. Peygamber aleyhine konustuguna yemin etti. Bu
olaydan sonra gelen “Tévbe ederlerse kendileri i¢in daha hayirli olur.” (et-Tevbe, 9/
74) ayetinin inmesiyle Amir'in hakh oldugu ortaya cikinca Ciilas kalkip tévbe is-
tigfar etti. Bu ise fukahanin zindik adini verdikleri kiifriinii gizleyip inanmug géziiken
Kkafirin tévbesinin kabul edilecegini gosterir.!!®

d. Miinafiklar hakkinda “imanlarini kalkan edinip Allah'in yoluna engel oldu-
lar.” (el-Miicadele, 58/16; el-Munafikin, 63/2) buyrulmaktadir. Imam $afii “Bu
inanmus gdériinmenin dldiriilmeye kalkan oldugunu gosterir” diyerek bu ayeti zindi-
gin tdvbesinin kabul edilecegine delil gostermistir. 2

e. Bir Miisliimanin zindik olmasi imkansiz olmadig gibi, bir zindigin hakki an-
lamast da imkansiz degildir. Ayrica siiphesiz ki zindik Islam’a geri dénmekle miikel-
leftir. Geri ddnmesinin tévbeden baska da yolu yoktur. Tévbesi kabul edilmez ise
giictiniin yetmedigi bir seyle miikellef tutulmus olur. $u halde Hakk’'a dénmesine
baska nasil imkan verilecektir?'?!

F. KLASIK DOKTRININ ELESTIRISI

Zindiklik sucunun cezast ile ilgili olarak doktrinde ortaya konan gériislerin Snemli
bir kism islam ceza hukukunun kaynaklart ve genel ilkeleri bakimindan bazi prob-
lemlere yol agmaktadir. Zira islam hukuku cezai miieyyideleri kisas, had ve ta’zir
olmak iizere {i¢ grupta ele almig ve bunlar arasinda bir kisim hitkiim farkliliklar
getirmistir. Bu bakimdan zindiklik sugunun ve bunun cezasinin bu ti¢ gruptan her-
hangi biri kapsamuinda degerlendirilebilmesi icin, dahil edildigi grupla belli baz1 or-
tak ozellikleri tastmak durumundadir. Kisas sadece cana veya bir uzva verilen ceza
oldugu icin burada s6z konusu olamaz. Kaynaklarda zindiklik sugunun diger iki
tiirden hangisine girdigi ise genellikle belirtilmemekle beraber Fetava-y: Bezzaz-
iyye gibi bazi Hanefi kaynaklarda “Vacip olmus bir haddir; tévbe ile diigmez.” de-
nilmek!2? suretiyle agtk bicimde “Allah hakki i¢in infaz1 gereken belirlenmig (mu-
kadder) ceza.” anlamindaki had cezasi kapsaminda goériilmug iken Osmanl
seyhiilislamlarindan Efdalzade ise zindiklik sugunun diinyada belirlenmis bir ceza-
s1 bulunmadigindan had cezasi kapsamina girmeyecegini, ancak zindigin had ceza-
sina carptirildigt igin degil, Miisliiman olup olmadig: bilinemedigi i¢in Sldiiriilecegini

119 Kurtubi, el-Cami®, V111, 206 ve 208. Aynca bk. Cessas, a.g.e., IV, 349.

120 Ibnir'l-Miinzir, el-fsraf, 111, 163.

121 Fahreddin er-R37, a.g.e., XV, 162; Rafil, el-Aziz serhu’l-Veciz, X1, 114.

122 Bezza4, el-Fetava’l-Bezzaziyye (el-Fetava’l-Hindiyye kenannda), el-Matbaatii’l-Kiibra, Bulak 1310/1892,
V1, 321; ayrica bk. Molla Hiisrev, Dairerit’l-hitickam, 1, 299-300. Seyhiilislam Ebussuud Efendi de zindi-
&in had cezasi olarak idam edilecegi anlayigint benimsemektedir. BK. Ma‘rtizat, 1V, 43. Ebussuud Efendi,
Seyh Muhyiddin-i Karamani hakkindaki fetvasinda da “Zendeka ile katl imam-1 A‘zam katinda hadden
katl degildir ki tekadiim siiphesiyle sakit ola. Belki irtidad tarikiyledir.” demektedir. bk. Ocak, Zindiklar ve
Miithidler, s. 362.
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belirtmistir.12® Dolayisiyla ona gére zindigin Sldiriilmesi tazir cezalarn kapsamina
giren siyaseten katil baghg: altinda ele alinmak icap eder. Zindiklik sugu had ya da
ta'zir kapsaminda degerlendirildigi takdirde ise agagidaki problemlerle karsilagiimak-
tadir.

1. Sucun kanuniligi: islam hukukunda hangi fiillerin sug kapsaminda deger-
lendirilecegi naslarla ortaya konur. Bu agidan bakildiginda kiifiir Islamiyet'te diin-
yada cezay: gerektiren bir sug olarak goriilmemistir. Nitekim gayrimuslimler suf
kiifiirlerinden dolayi cezal kovusturmaya ugratiimazlar. Zindigin Slduriilmesi ge-
rektigini savunanlar tarafindan sadece belli nitelikteki kiifriin sug sayilacagt yani
gercekte inanmadig halde Miisliiman géziikmek suretiyle Miislitmanlar yaniltarak
onlara 6zgii haklardan istifade edenlerin cezalandinlacag: ifade edilmigtir. Birgok
Hanefi kaynakta ise zindigin tévbesinin kabul edilmeden oldtiriilmesi, gdriiglerinin
propagandasini yapmast, dini ifsat igin ¢alismasi ve yle taninan biri olmasi sartla-
nna baglanmakta ve Sldiiriilmesinin hukuki gerekgesi suf kiifiir olmayip halktan
genel zaran defetmek olarak agiklanmaktadir. Nitekim bu gerekgeyle Miisliiman da
olsa sihirbaz, bogucu, yol kesen eskiya gibi kimselerin Sldiiriilebilecegi ifade edil-
mektedir.’** Ancak islam’in temel kaynaklarinda zindiklik diye bir sug vaz edilmis
degildir. Bu sug ictihadla temellendirilmis olup ictihadin ise zanni sonug dogurmasi
sebebiyle bu yolla cezalandirmaya gitmek cezalarin sitpheyle diismesi kuralina ay-
kindur.

Yukanda izah edildigi iizere 8ldiiriilmesi konusunda ileri stiriilen deliller yoru-
ma acik olup konu hakkinda sarahat ifade etmemektedir. ibn Abidin “Kendi sahsi
kanaatlerimizle hadler ve miieyyideler koyma hakkina sahip degiliz. Biz ancak
Peygamber'imizin seriatinin zahirine gére amel etmekle sorumluyuz... Kesin bir nas
veya miictehidimizden kabul géren bir nakil bulamadigimiz zaman g¢ekimser kal-
maliy1z.” demektedir. !

Miinafiklar, Hz. Peygamber déneminde Miisliiman gézitkiip kiifitrlerini gizle-
dikleri ve bu durum bircok ayette!2® beyan edildigi halde “L4 ilahe illallah” demekle
kanlarini ve mallarini dokunulmaz hale getirmekteydiler. Oysa Allah elbette onlarin
kiifre inandiklarin: biliyor ve Hz. Peygamber de birgogunun miinafikligindan ha-
berdardi. Bu sebeple “Size selam verene Miisliiman degilsin demeyin.” ayeti Miislii-
man oldugunu sdyleyene Miisliiman hiikmii verilmesini, Miisliman goziiken zindi-
g1n sldiiriilmemesi gerektirmektedir. %7

2. Cezamn kanuniligi: Had cezasi nassa dayanmak durumundadir. Ciinkii slam
hukuk metodolojisi agisindan bilhassa Hanefi usulciilerin tizerinde 1srarla durduklar

123 Efdalzade, Risale miiteallika bi-ahkami’z-zindik (“Molla Lutfi'nin idammna Karsi Cikan Efdalzade Hami-
diiddin Efendi’'nin Ahkamii'z-zindik Risalesi” iginde), s. 13, 16.

124 Ibn Abidin, Tenbihi'l-vitlat ve'l-hitkkam ala ahkami satimi Hayri’l-enam ev ahadi ashabihi’l-kiram
(Mecmaatii Resaili Ibn Abidin iginde), Daru thyai't-Tiirasi'l-Arabi, Beyrutts., 1, 319.

125 Ibn Abidin, a.g.e., 1, 322.

126 Mesela bk. el-Bakara, 2/14; et-Tevbe, 9/56, 74; el-Miinafikin, 63/1.

127 Cessas, Ahkami’l-Kur'an, 1li, 226; EbQ Ya'ld el-Feri, el-Mesailii’l-fikhiyye, 11, 305.
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“Sucun cezasinin miktart ancak vahiy yoluyla bilinir.” ilkesi geregi cezanin ictihad
yontemi ile ispati caiz degildir. 128 71ndik cana ve mala dokunulmazhk verdigi nasta
ifade edilen kelime-i sehadeti getirdigi icin Mislimanhgina ve Allah katinda tdvbe-
sinin kabul edilecegine hitkmedilmistir. Bu bakimdan cezasinin idam oldugunu ve
tdvbe ile dilsmeyecegini sdyleyenler kesin bir delile dayanmalidirlar.

3. Zindigin Sldiiriilmesi konusunda ser'i deliller arasinda bir tearuzun bulundu-
gu kabul edilecek olursa, ceza hukuku alaninda prensip olarak ceza gerektirmeyen
delil, ceza gerektiren delile tercih edilir. Zira cezanin mesruiyeti asli beraet ilkesi
hilafinadir, cezayi ortadan kaldiran ise bu ilkeye uygundur. Dolayistyla cezay: kal-
diran, tercihe sayandir. Ceza hukuku alaninda ihtiyat esas oldugundan, sanigin
lehine olan deliller tercih edilir. Bu bakimdan islam hukukunda hadler siiphelerle
diiser, yani siiphe halinden sanik yararlanir ilkesi benimsenmistir.’?? Hz. Peygam-
ber “Misliimanlardan mimkiin oldugunca hadleri dagtirlin. Misliimanlar i¢in bir
cikig kapisi bulursaniz onlan serbest birakin. Cinki devlet bagkanmnin afta yanhs-
lik yapmas, cezada yanlishik yapmasindan hayirhdir.” buyurmustur. 130 Hz. Omer,
Muaz b. Cebel, Abdullah b. Mes'id ve Ukbe b. Amir gibi sahabilerden de bu yolda
sézler aktarilmugtir. 13! Nitekim ibnii'l-Hiimam, had cezalannn giiphelerle diigtiral-
mesi hitkmii tizerinde icma bulundugunu ve bu icman konuyla ilgili rivayetlerden
daha giiclii oldugunu belirtir.!** Zindigin dldiiriilmesi konusunda Hanefi mezhebi
imamlarindan gelen rivayetler celigkili sayilsa bile, katle miistehak olduguna kesin
karar verilemeyecegi icin dldiirmemek daha ihtiyath bir davrams olur.

4. Can meselesi bilyiik risk tagir. Bu bakimdan devlet bagkani bir kale ya da
sehri fethettiginde orada bir tek Miislimanin bulundugunu bilirse, oldiiriilecek ola-
nin Miislitman olmast ihtimali bulundugu igin, oranimn halkindan herhangi bir kim-
senin oldariilmesi heldl olmaz. Glinkii sehadet getirmekle kesin olarak cani doku-
nulmaz hale gelmistir. Kesin bir delil bulunmaksizin bu dokunulmazlik (ismet) kalk-
maz ve aksi miibah hale gelmez. Oysa bu meselede ne kesin bir ger'i kural (nas) ve
ne de ona dayali bir kiyas mevcuttur.'*®

5. Kady, olay hakkinda “zahir”e gére hiikiim verir. Nitekim islam alimleri diin-
ya ahkamunin zahire gore verilecegi ve islerin i¢ yiizlerinin Allah’a ait oldugu konu-
sunda icma etmiglerdir.'>* Unlii miifessir ibn Cerir et-Taberi ( 8. 310/922) bu konu-
yu oldukga carpici bigimde s&yle aciklar: “Allah kullan arasindaki hitkktimleri z&hire
gore temellendirmis, i¢ diinyalart hakkinda hiikiim vermeyi yaratilanlarindan her
hangi bir kimseye birakmaksizin kendisi listlenmistir. Hi¢ kimse zahir olanin aksine

128 Cessas, el-Fusal fi'l-ustl (ngt. Uceyl Casim en-Negemi), Mektebeti'l-irsad, istanbul 199471414, IV/106.

129 ibnirl-Himam, Fethu'l-kadir, IV, 116; bn Niiceym, el-Esbah ve'n-nezair (Hamevi'nin Gamzi uyani’l-
besairadl serhiyle birlikte), Beyrut 1985, 1, 379; Ibn Abidin, a.g.e., 1, 323.

130 Tirmizi, “Hud(d” 2; Beyhaki, es-Siinentl -kctibra, VI, 238, Ayrnica bk. ibn Méce, “Hudid” 5.

131 IbnEbiSeybe, e-Musannef, V, 511; Beyhaki, es-Siinendi’l-kiibra, VIIL, 238.

132 Ibnivl-Hiimam, Fethu’l-kadir, IV, 116.

133 Kadilyaz, es-Sifa, 11, 273; ibn Abidin, Tenbihiil-vilat, 1, 322.

134 Ibn Abdillber, et-Temhid, X, 157.
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hitkiim veremez. Ciinkii o sekilde verilecek hiikiim, zanna dayal bir hiikiim ola-
caktir. Herhangi bir kimsenin béyle bir hitkiim verme yetkisi olsaydi buna, en layik
insan Hz. Peygamber olurdu. Hz. Peygamber ise miinafiklann agikladiklanyla yeti-
nerek onlara Miisliimanlarin ahkamini uyguladi ve i¢ diinyalanni Allah'a havale
etti. Oysa Allah “Allah miinafiklarin elbette yalan soylediklerine sahitlik eder.” (el-
Miinafikain, 63/1) buyurarak onlarn zahirlerini yalanlamgtir.” %%

6. Zindiklik sugunun cezasi ta‘zir cezalan kapsaminda degerlendirildiginde, kural
olarak ta‘zir cezalan had cezalanni gecemez, yani ta‘zir cezasi olarak en fazla had
cezalarinin asgarisini tegkil eden kirk kirbag cezasinin bir eksigi olan otuz dokuz
kirbag cezas: verilebilir.1® Nitekim bir hadiste “Had olmayan bir sugta, had cezasi
veren kimse haddi aganlardandir.”**” ve diger bir hadiste de “Allah’in koydugu hadler
disindaki cezalarda on kirbagtan fazla vurmayiniz.” buyrulmaktadir.'®*® Oysa zindi-
ZIn tévbeye davet edilmeden Sldiiriilmesi hitkmii had cezalan arasinda yer alan
irtidat sucundan bile daha agir bir hitkiimdiir. Ancak ta‘zir cezalarinda ispat yikii
hafifletilerek siiphenin cezay: etkilemeyecegi, sipheyle birlikte de ta‘zir cezasi veri-
lebilecegi kabul edilmigtir.*>°

Zindikhgin bir sug sayilabilmesi i¢in, baz1 alimlerin de ifade ettikleri Gizere, ey-
leme déniigmesi gerekir. Eyleme déniistiigiinde ise bu konuda islam hukukunun
tanidig1 baska cezalar vardir. Hasan el-Basii ve Katade b. Diame gibi tabiin blylk-
lerine gore miinafiklarla miicadelenin yolu had cezalarim uygulamaktir; ¢linkii (Asr-
1 Saadet’te) bu cezalara en ¢ok onlar carptiriliyorlardi.’*® Yani bu iki alime gore
insanlarn i¢ diinyalanm arastirmak yerine, ortaya koyduklan fiilleri esas alarak
cezai miieyyidelere islerlik kazandirmak daha ¢tkar yol olarak gériilmektedir.

135 Kurtubi, el-Cami*, 1, 200. Ibn Atyye el-Endeliisi (6. 541/1147) Mélikiler'in bu ayetten hareketle kendile-
rine yéneltilen bu itiraz: “Bu ayette miinafiklarin gahislan belirtiimemis, sadece miinafiklikla itham olu-
nan herkes azarlanmis ve her birinin ‘Bununla ben kastolunmadim, ben yalnizca mii'minim.” deme hakkt
kalmugtir; bir kimse belirlenmis olsaydi, yalant herhangi bir seyi silemezdi.” diyerek savusturabileceklerini
ileri siirer. Kurtubf ise itiraz1 bu sekilde savusturmayi hakli bulmaz. Zira Hz. Peygamber miinafiklan yahut
onlarmn gogunu Allah'in kendisine bildirmesi sayesinde isimleri ve sahislaryla bilmekteydi. Nitekim Hu-
zeyfe b. el-Yeman da Hz. Peygamber'in kendisine bildirmesi sayesinde minafiklan isimleriyle bilmekteydi.
Hatta Hz. Omer ona “Ey Huzeyfe, ben de onlardan miyim?” diye sormus, o da ona “Hayir.” cevabim
vermisti. Bk. Kurtubfi, a.e., a.y.

136 Merginani, el-Hidaye (Fethu’l-kadirile birlikte), IV, 214; ibn Kudame, el-Mugni, X11, 524. Imam Malik
ta*zir cezasinmn gogunlugu igin bir snirlama bulunmadigini ve devlet bagkaninin maslahat geregi had
cezalanni asan cezalar verebilecegini savunur. bk. ibn Kudame, a.e,, X1, 525; bnii'l-Hiimam, Fethu’l-
kadir, IV, 215. .

137 Beyhaki, es-Sitnenii’l-kiibra, VIlI, 327, ibniv'l-Hiimém bu hadisin Muhammed b. Hasan es-Seybani tara-
findan Kitabi'l-Asar da rivayet edildigini ve miirsel oldugunu, miirsel rivayetin ise hem Hanefilere ve hem
de ilim adamlarinin cogunluguna gére ameli icabettirdigini belirtir. BK. Fethu’l-kadir, IV, 214.

138 Buhari, “Hudad” 42, “Muharibin” 28; Mislim, “Hudtd” 40.

139 IbnNiiceym, el-Esbah ve’'n-nezair, 1, 388.

140 Cessas, Ahkamii’l-Kur'an, IV, 349; aynca bk. Fahreddin er-Razi, Mefatihu’l-gayb, XV1, 135.
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II. MOLLA LUTFI’NIN iDAMI

zindiklik sucunun Islam’in temel kaynaklarinda ve doktrindeki yerini bu sekil-
de belirledikten sonra zindiklik suglamasiyla idama mahkam edilen tinlii Osmanh
3limi Molla Lutfii4! hakkindaki hitkmiin o zaman yurirliikte olan hukuk sistemine
uygunlugunu tarigmaya gegebiliriz. Once davanin seyrine dair tarihi kaynaklarda
yer alan bilgileri aktaralim.

A. Ahaveyn'e Gore Yargilama ve [dam Siireci

Molla Lutfi'nin zindiklik su¢lamasiyla yarglandigi davada hakimler arasinda
yer alan, énce idama hiikiim vermekte tereddiit etmekle birlikte, daha sonra idam
yoniinde karar veren Molla Ahaveyn diye iinlii Muhyiddin Mehmed b. Kasim Ger-
miyani,4? islam hukukunda zindiklik sugu ile ilgili eserinin sonunda Molla Lutfi'yi
idama gotiiren siireci “garip bir kissa” baglig1 altinda su gekilde anlatir:

“Biiyiik sultan ve ulu hakan, sultanlar sultani, Kostantin Kalesi'nin fatihi Sul-
tan Murad Han oglu Sultan Mehmed Han'in — Allah onu bagislanma giiniinde
miikafatiandirsin - hilafeti dSneminde Lutfi 1akaph bir salus - Allah onu lutfuyla
kahretsin — ctkt. Dili boganmus, dizginleri saliverilmis, bazi fenleri bildigi s6ylenen,

141 Asil adi Lutfullah olup baba adi Kutbeddin Hasan'dir. Deli Lutfi, San Lutfi gibi lakaplarla anilirsa da, daha
cok Molla Lutfi diye tanmmustir. Tokat'ta dogdu. istanbul'a gelip Sinan Pasa'dan mantik, felsefe, kelam
gibi ilimleri ve Ali Kuscu’dan matematik tahsil etti. Sinan Pasa ile hoca-dgrenci iliskisinin 6tesinde bir
dostluk kurdu. Sinan Pasa'nin aracilik etmesiyle Fatih Sultan Mehmed'in saray kiitliphanesinin idaresini
iistlendi. Burada baska kiitiiphanelerde bulunmayan ender eserleri inceleme imkani elde etti. Hocasmn
Seferihisar'a siirgiin edilmesi {izerine onunla birlikte gitti. II. Bayezid'in tahta gtkmastyla Istanbul'a dondii
ve Bursa’ki Yildiim Bayezid Medresesi milderrisligine tayin edildi. Daha sonra sirasyla Filibe'de Sihabeddin
Paga, Edime’de Darulhadis, Istanbul’da Sahn, Bursa'da Muradiye ve istanbul'da tekrar Sahn medresele-
rinde miiderrislik yapti. Zindiklik suglamasiyla yargilandiktan sonra idam cezasina ¢arptirilmis ve 25 Re-
bitilahir 900 / 23 Ocak 1495 tarihinde At Meydani (bugiinkii Sultanahmet Meydani) denilen yerde bu
hitkiim infaz edilerek cesedi Eyiip’te Defterdar Mahmud Celebi Mescidi yanina defnedilmistir. islami ilimle-
rin gesitli alanlarinda eserler veren Molla LutfT'nin giiniimiize gelen eserleri arasinda Mevzaati 'l-ulam, el-
Metalibii’l-aliye (Mevzoati’l-ulam'un serhidir), Tazifitl-mezbah, Riséle fi tahkiki viicabi’l-Vacib, es-
Seb‘u’s-gidad, Ziibdetii’l-belaga, Tefsiru dyéati’l-hac, Hasiye ald Hasiyeti'l-Metali’, Hasiye ala Serhi’l-
Miftah, Harname sayilabilir. Biyografisi icin bk. Sehi Beg, Hest Bihist (nst. Giinay Kut), Harvard Univer-
sitesi Bastm Evi, 1978, 5. 149-152; Tagkopriillizade, eg-Sekaiku’'n-Nu‘maniyye fi ‘uleméa‘i'd-devleti’l-
‘Osmaniyye (nst. Ahmed Subhi Furat), Istanbul Universitesi Edebiyat Fakiiltesi, Istanbul 1405/1985, s.
279-283; Mecdi Mehmed Efendi, Hadaiku’s-Sakatk (nst. Abdiitkadir Ozcan), Cagn Yaymian, istanbul
1989, s. 295-300; Latifi, Abdiillatif, Latiff Tezkiresi (nsr. Mustafa Isen), Kiiltlir Bakanlig) Yaymlarn, An-
kara 1990, s. 296-298; Asik Celebi, Mesairu’s-suara (nsr. G. M. Meredith-Owens), Londra 1971, vr.
105b-106b; Hoca Sa‘deddin Efendi, Tacii’t-tevarih, Matbaa-i Amire, Istanbul 1280, 11, 547-548; Kinali-
zade Hasan Gelebi, Tezkiretii’s-suara (ngr. fbrahim Kutluk), Tiirk Tarih Kurumu Yayinlan, Ankara 1981,
11, 827-830; M. Serefeddin Yaltkaya, “Molla Litfi", Tarih Semineri Dergisi, 1 (1938), s. 35-59; Gékyay
Saik' Gokyay, Molla Latfi, Kiiltiir ve Turizm Bakanlg Yaymnlarn, Ankara 1987; ibrahim Marag, Molla
Lutfi'nin Felseff ve Kelami Goriisleri, Ankara Un. Sosyal Bilimler Enstitiisii, Basilmans Yitksek Lisans
Tezi, Ankara 1992, s. 3-51; Ocak, Miilhidler ve Zindiklar, s. 205-221.

142 Molla Ahaveyn: Tam adi Muhyiddin Mehmed b. Kasum'dir. Ogrencisi Sa'di Celebi'nin kendi el yazisiyla
yazdigr mecmuadaki risdlenin bir sayfasimnin kenanna diistiigii bir nota gére Ahaveyn 7 Rebiiilevvel 904
(23 Ekim 1498) tarihinde vefat etmis ve ertesi glin 6gle namazin miiteakip defnedilmistir. O vakit Sa'di
Celebi, Bali Halife'den Serhu’l-Mevak:f okumakta imig. Bk. Ahaveyn, es-Seyfti’l-meshar, Sileymaniye
Kiitiiphanesi, Esad Efendi, nr. 1279, vr. 330a.
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delilik tahsil eden, fesdhat ibraz eden, rezalet ihraz eden, tabiplik taslamada el-
Kanan ve es-Sifa’ya'*® ihtiyag duymayan ve gifa kanununu tecritbe etmeye ihti-
yaa gliglii olan biriydi. Hadisler ve rivayetler konusunda maharetli oldugunu iddia
etti ve niibiivveti olabildigince inkér etti. Diger cirkin sozleri ve nahos halleri de
béyleydi. Zayif akilli biri'** sultana onun giivenilir oldugunu séyledi. O da kiitip-
hanesine emin (héafiz-1 kiitiib) olarak atadi.!?® Sonra bu sahsin hiyaneti ortaya ¢ikt:
ve eminlik gérevinden azledildi. Sonra miiderris oldu, sonra bu gérevinden de azle-
dilip déviildii, hapsedildi ve tekrar iade olundu. Sonra fetretler dSneminde’*® mii-
derris olup yiiksek medreselere ve énemli makamlara kadar ylikseldi. Gururlanarak
kalbinin fesadini ortaya koydu, sevingle dilinin hasadim serip seriatin icerigine dil
uzatti, filozoflann safsatalarina tutundu. Pislige batmis zay:f akilli bir grup égrenci
ve kétiiliige bulanmig yarim akidh cahil bir taife ona takildl. Verdigi zarar neredeyse
insanlann ¢ogunlugunu azitacak kadar giicliiydii.

Bunun {izerine durum dince en giizel, imanca en sadik, ilmi en genis, en yumu-
sak huylu, kadri en yiice ve adi en bilyiik olan en adil en erdemli sultanin, yani
sultan oglu sultan oglu sultan, Murad Han oglu Sultan Mehmed Han oglu Sultan
Bayezid Han’in — Allah bekéstyla génliin negesini artirsin ve bagistyla fakirlik hudut-
larina set ¢eksin - esigine arz olundu. Sultan onun agin taraftarlarinin hapsedilme-
sini ve kendisinin de yakalanmasini: emretti. Sonra yiice esiginde alimlerin ve seyh-
lerin toplanmasimi, biiylik sultanin vezirlerinin ve kadiaskerlerin onun durumunu
incelemelerini emir buyurdu.

Sahitler gelip act veren kelimeleri ve 1stirap doguran sozleri aktarinca mecliste
bulunanlarin gozlerinden yaslar bosandi, elleriyle azalarina vurmaya, qighklar ve
naralar atmaya bagladilar. Giivenilir insanlar olduklan ispatlanan (tezkiye edilen)
sahitler sahitliklerini yerine getirince ve bazisi zindiklik, bazisi dinden ¢tkma (rid-
de), bazisi dine ve Peygamber’e hakaret (sebb), bazisi her ikisini ve bazisi hepsini
iceren fahis sozler ortaya dokiliince, iki kadi ve bazi alimler mecliste olup biteni
gOtliriip Sultan’in huzurunda anlattidar. Bunun Gizerine sultan gelenleri topluca ser'i
usule gore bir karara varmalar igin gérevlendirdi. Aralannda goriis aynhigr ¢ikty;
mecliste tartigma ve milnakaga uzayip gitti. Bir hayli ¢ekisme ve strtiismeden son-
ra ldiiriilmesine ve yerytiziiniin onun saptirma ve sapikliklarindan temizlenmesine

143 el-Kanan tbba ve es-Sifa felsefeye dair hacimli iki bilyiik eserdir ve her ikisi de Ibn Sina’ya aittir.

144 Miistensih Sa‘di Gelebi'nin el yazisiyla metnin kenarinda s6z konusu kisinin “Sinan Paga” oldugu belirtil-
migtir.

145 Molla Lutfi Risale fi mevzaati’l-ulam adli kendi eserine yazdig serhte Uzun Hasan'in ordusunun, dogum
yeri olan Tokat' tahrip ettigi vakit (1472) Fatih Sultan Mehmed'in kiitiiphanesinde hazin-i kiitiib olarak
gbrev yapugini belirtir. Yine kendisinin belirttigine gére Tokat’in alindigini duyunca derin fiziintii duyar.
Fatih'i teselli icin agzindan dékiilen “Ve Allah sana bityik bir yardimda bulunacak.” meélindeki ayetin
(el-Feth, 48/3) ebced hesabiyla bir yil sonrasiu (878/1473) gosterdigini fark edince sevinir ve gidip Fatih
Sultan Mehmed'i miijdeler; sultan da kendisini birgok hediye ile miikafatlandirr. bk. Molla Lutfi, el-
Metalibii’l-aliye (Serhu Risaleti’l-ulimi’s-ser’iyye ve’'l-Arabiyye adiyla Risale fi'l-ulami’s-ser’iyye ve’l-
Arabiyye'ye ek olarak ngr. Refik el-Acem), Beyrut 1994, s. 79.

146 Fatib’in vefat ettigi 4 May1s 1481°den Cem Sultan’in Rodos’a hareket ettigi 16 Temmuz 1482 tarihleri
arasinda I1. Bayezid ile Cem Sultan arasindaki saltanat kavgasi donemi kastediliyor olmahdir.
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karar verdiler. Sonra vezirler geldiler, bu isi begendiler ve sultam dvdiiler. Sonra
meydanda cellat onun (Molla Lutfi'nin) boynunu vurdu. Bdylece pisligin maddesi
ve asil daman kokiinden kazindi.” 47

B. Tagkopriiliizade ve Mecdl'ye Gore Yargilama ve idam Streci

Unlii Osmanl alimi Tagkopriilizade bu idam hitkmii hakkinda su veciz agikla-
mada bulunmaktadir:

“Molla Liitfi esi bulunmaz Gstin bir kigilige sahip, rakipsiz bir ilim adamiydi.
Akranlanna, hatta gegmis ulemaya (selef) dil uzatirdi. Faziletlerinin coklugu akran-
lanint kiskandirds, dilinin uzunlugu dolayisiyla biiyiik ilim adamlan kendisine bug-
zettiler ve bu sebeple onu ilhad ve zindiklikla suclayip yargiladilar. Molla Efdaliid-
din kaninin mibahhigina hikiim vermedi, ¢ekimser kald; Molla Hatibzade ise ka-
ninin mitbahligina hitkiim verdi, sldiirdiiler.” 48

Mecdi Mehmed Efendi (6. 1591), Tasképriilizade'nin eserinin terciimesinde
asil metnin vermedigi bir¢ok ayrnntiya yer verir: Tokath Kutbeddin Hasan'in oglu
Molla Lutfi'ye, ders esnasinda namaz hakkinda “Namaz dedikleri kuru egilip kalk-
madir. Bunun dnemi yoktur.” dedigi iddiasiyla zindiklik ve miilhidlik su¢lamasinda
bulunuimus; Padigah II. Bayezid bu su¢lamaya inanamamuig ve “Bu ancak bir iftira-
dir. Haber dogru degildir. Bunun konusu ve yiiklemi dogru olmaktan uzaktr. Bu
husus goriilsiin.” diye ferman eylemistir. Bunun {izerine Hatibzade (Muhyiddin
Mehmed), Molla izari (Germiyanl Molla Kasim), Efdaliiddin (Hamidiiddin), Molla
Ahaveyn gibi dénemin dnde gelen alimlerinden olusturulan bir heyet tarafindan
yargilandi.

Mahkeme heyeti samiga “Allah sana ylce makamlar ihsan etmis ve kalbin ilim
hazineleri ile dolmusg iken dogru yoldan ¢ikip sapiklik yoluna girmigsin. Bunun sence
ne hikmeti vardir?” diye sormus; o da kendisini §dyle savunmustu: “Bu kuskusuz
bir iftiradir. Benim Allah katindan gelenlere iman ve tasdikim kesindir ve hakk:
batitdan ayiran Allah’in kitabinda yazili bulunan emir ve yasaklara ictenlikle inan-
maktayim. Misliimanhgim yedi gégiin ¢atis: gibi saglam ve giizel inancimin giine-
si zevalin zirvesinden ytiksektir. Dindarh@imdan Oyle tat almaktayim ki ithad act
zehriyle agzim yanmug degildir, temiz inancim sirk ve kiifiir ihtimali barindirmaya-
cak kadar saftir. Bu hususta benim icin séylenen sz, yalan, yanlis ve laftir. Hasa
ki bende kiifiir ve ilhad ola. O'na (Allah’a) ancak kafirler kiifreder.”

Molla Lutfi'nin yargilandigi mahkemeye iki yiiz kadar kimse gelip her biri birer
madde nakledip séylenilen seyin saka olmadigini, kesin bir bigimde ifade ederek
miithidligine sahitlik ettiler. Molla Lutfi sahitleri tekzip etmis ise de alimlerden olugan
mahkeme heyeti “Bu gahitlerin gahitlikleri ser’an makbul ve bize gére geregince

147 Molla Ahaveyn, es-Seyfii’l-meshar ale’z-zindik ve sabbi’r-Rasil, Stileymaniye Kitliphanesi, Esad Efen-
di, nr. 1279, vr. 333a-b; Ocak, Zindiklar ve Mithidler, 5. 346-347.

148 Tagkoprillizade, eg-Sakaiku’'n-Nu‘maniyye, s. 280. Molla Lutfl’yi idama gétiiren olaylann genis bir tah-
lili igin bk. Ocak, a.g.e., s. 208-227.
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amel edilebilir” diyerek geregini tenfiz ve imza ettiler; siyaset kilict ile katletmeye
kesin karar verdiler. Hatibzide ve Molla izari tereddiit etmeden katline emir verip
kaninin miibahligina hitkiim verdiler; ancak Molla Efdaliiddin ve Molla Ahaveyn
tereddiit edip idamina hiikiim vermeye ciiret etmeyip haksiz yere Sldiirmekten
sakindilar. Mahkeme heyetinin kararn padigaha arz olununca, Sultan II. Bayezid
tirl tiirlil aragtirmalar yaptiktan sonra alimlerin icmawna (?) uyup bu hiikmiin
yerine getirilmesine izin verdi. Efdalzade ve Ahaveyn'in muhalefeti sonucu oy ¢o-
gunlugu ile alinan idam karar 25 Rebiiilahir 900 / 23 Ocak 1495 tarihinde'*? At
Meydan (bugiinkii Sultanahmet Meydani) denilen yerde hitkiimliiniin kafasinin
kiligla kesilmesi suretiyle infaz edilmig ve cesedi Eytip'te Defterdar Mahmud Celebi
Mescidi yanina defnedilmigtir.

Rivayete gore Molla Lutfl idam sehbasina giderken yolun iki tarafinda duran
Miisliimanlart kendisinin evreni yaratanin birligini ikrar ettigine ve inkar edilmesi
gerekenleri inkArda 1srar ettifine gahit tutup siirekli kalbini kétii inangtan uzak
tuttu ve akidesini ilhad bulanikligindan tasfiye etti; devamli sehadet getirip iman
ve Miisliimanligim tasdik ve tahkik eyledi.!®®

C. {damin Sebep Ya da Sebepleri

1. Namaz aleyhinde konugmak: Kaynaklarda genellikle Molla Lutfi'nin zindik-
lik ve ilhad suglamasiyla idam edildigi belirtilmekle birlikte, onun bu suglamay hak
ettigi miigahhas fiil veya séz tizerinde pek durulmaz. Ona isnat olunan bir tek mii-
sahhas suglamaya yer verilmektedir. Buna gére Molla Lutfi bir ders esnasinda na-
maz hakkinda “Namaz dedikleri kuru egilip kalkmadir. Bunun énemi yoktur” demis
oldugu i¢in “ithad ve zindiklik” suglamasiyla idam edilmistir. Ancak Tagkdpriiliiza-
de’nin, sdzkonusu derste hazir bulunan amcasi Kivimeddin Kasim'dan (867-919)
duydugunu séyledigi rivayet ise, olayin aslinin bambagka oldugunu gdstermektedir.

149 Molla Lutfi'nin vefat tarihi giiniimiizde yapilan aragtrmalarda oldukga farkh bigimlerde verilmektedir.
Omegin Ismet Parmaksizoglu “900 Rebiyiilevvelinin yirmi besinde (24 Aralik 1494)" (bk. Parmaksizog-
lu, “Molla Lutfi ile ilgili Yeni Bir Belge”, Belleten, XLIV, nt. 176, Ankara 1980, s. 675); Orhan Saik G&k-
yay hicri yili zikretmeksizin * 1494 rebiiildhimnin yirmibeginci sali giinii” (bk. Gékyay, Molla Latfi, s. 14);
Ibrahim Maras “25 Rebiiilevvel 900 hicri / 24 Aralik 1494 Sah glinii” (bk. Maras, Molla Liitfi'nin Felsefi
ve Kelami Goriigleri, s. 6, 25) ve Ahmet Yagar Ocak ise " Sakayik-t Nu‘maniyye'deki kesin tarihe gore,
25 Rebiulahir 899 / 2 Subat 1494 (Pazar) giinii” geklinde vermektedir (bk. Zindiklar ve Miilhidler, s.
212). Parmaksizoglu kaynak gdstermemekle birlikte diger ii¢ miiellif gibi o da Mecdfyi esas almug olmali-
dir. Ancak Mecdi, Molla Lutfi'nin vefat tarihi ile ilgili olarak diisiiriilen ve hepsi de 900 yilin gésteren “Ve
le-kad miitte sehiden”, “Telefe nefsiin nefisiin”, “Hilaf-1 vaki' bad” tarihlerini zikrettikten sonra “sene-i
merklimenin sehr-i Rebiiilahir'inin yirmi beginci giinii Sigenbih (Sali) giin” seklinde kaydetmektedir (Mec-
di, Hadaiku’s-Sekaik, s. 297). Oyle anlasiliyor ki Ocak, ebced hesabiyla verilen tarihleri hesaplamaksizin
Asik Celebi'nin verdigi 899 senesi ile Mecdi’nin verdigi giin ve ayt birlestirmis ve metinde ifade edilenin
aksine giinii Pazar geklinde kaydetmistir. 899 yilmi veren Asik Celebi, Lamii Celebi'nin (6. 938/1532)
dilgiirdiigii 900 yilina denk gelen “Lutfi-i miilhid be-zindan god esir” tarihini hayretle karsilamigsa da
verdigi bir bagka saire ait kitada gegen “Ve le-kad méte gehid” musrat da yine 900 yilina denk gelmektedir
(bk. Mesairu’s-Suara, vr. 106a). Bizim yukanda zikrettigimiz tarih ise hicii tarihleri miladi tarihe ¢eviren
bir bilgisayar programina gére Cuma giiniine denk gelmektedir.

150 Mecdi, a.g.e., s. 297-298.
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Kivameddin Kasim diyor ki: Kendisinden istifade ettigim siralarda Molla Lutff 6nce
Sahih-i Buhart nakleder, sonra dersimizi okuturdu. Bu sekilde bir glin Sahth-i Bu-
hari naklederken Hz. Ali’nin bir savas esnasinda yaralanmasin: anlatti. Savas es-
nasinda Hz. Ali'nin viicuduna bir ok isabet etmis, viicudunda kalan ok pargast
kendisini rahatsiz etmeye baslayinca cerrahlar onu ¢ikarmak istemisler. Ancak Hz.
Ali buna dayanamamis. Sonunda bir glin namaza durup Cenab-1 Hakk’a biitiin
benligini verince ok parcasini ¢cikarmuglar; ama o bunu hissetmemig bile. Molla Lutfi
bu olay: anlattiktan sonra tiziintlistinden agladi ve “Hakikat namaz hali budur.
Yoksa bizim kidigimiz amel kuru kalkip egilmektir. Onda fayda yoktur.” dedi. O
derste bulunan arkadaglanmiz “O giin Molla Lutfi ‘Namaz dedikleri kuru egilip kalk-
madir. Bunun énemi yoktur.’ dedi.” diyerek sdzlinii gercege aykin bicimde aktard:-
lar. Molla Kivameddin Kasim yemin edip “Anlatilan hikdye bdyle vaki oldu. Adi
gecenlerin anlattiklar gergege aykindir.” diye ekledi.'®!

2. ileri surdiigi fikirlerle ortaligi kangtirmak: Kugkusuz suglamalardan biri
Taskopriiliizade 'nin verdigi bu olay olsa bile, diger kaynaklarnn sundugu bazi bilgi
kirintilan ¢ergevesinde bakildiginda suglamanin sadece bu olayla simirli oldugunu
sdylemek pek miimkiin gézitkmemektedir. Zira olayin taniklanindan Molla Ahaveyn,
Molla Lutfi'ye “zindiklik, niibiivveti inkar, Hz. Peygamber'e hakaret, irtidat, halki
sapitma” gibi birgok suglama yéneltmektedir.'5? Sehi Beg (6. 955/1548) sugu sade-
ce “kiifiir séylemek”15® geklinde kaydederken Kinalizade “sapiklik, halk: ifsat, din-
sizlik ve genis mezheplilik”'** geklinde kaydetmektedir. Muhtemelen Tagkdpriiliizade
suclamalar arasinda en dramatik olanina yer vermigtir.

Latifi, Molla Lutfi'nin idami hadisesi ile ilgili olarak diger kaynaklarda rast-
layamadigimuiz bir ayrintiya yer verir. Buna gore Molla Lutfi'nin satagsmalarindan
dénemin énde gelen bilginleri kirtlip sikilnuslar ve bu ylizden de ona diilsman ol-
muglardi. Iste tesadiifen o giinlerde “Asere-i Muhabbese” hadisesi ortaya ¢ikinca
her yénden diigmanhiga yol bulmuglar. Sonunda &ldiiriilmesini gerektirecek bir sey
isnad ederek katli hususunda biiyiik gayret gosterip isini bitirmisler.!%5 Latiff, Vasii
(Abdiilvasi') Celebi'yi anlatirken de “Merhum Mevlana Lutfi’nin on'lanindandir. O
giinlerde *onlar hadisesi’ cikip arastinlmalarnt emredildikte, sadece Vasii degil, bun-
larin tamamui genig bir rgiit olduklan gerekgesiyle Sultan Bayezid'in kahir ve gazabi-
na ugradilar. Bunlarin her biri kagma yolunu tutup memleketlerini terke bagladikla-
rinda Vasii, Acem tilkesine gitti. Uzun siire orada siki bir sekilde ¢alistt. Zaman
asimi ile o hadise unutulunca Vasii de yeniden Osmanl flilkesine déndii, kadiik
makamina gecti, kazasker oldu.” demektedir.'*®

151 Tagkopriilizade, es-Sekaiku’n-Nu'méaniyye, s. 280-281; Mecdi, a.e., 5. 298.

152 Ocak, Miilhidler ve Zindiklar, s. 346, 347.

153 Sehi Beg, Hest Bihist, s. 152.

154 Kinali-zade, Tezkiretii’s-suara, 11, 828, 829.

155 Latifl, Tezkire, s. 298.

156 Latifi, a.g. e., s. 480. fgingtir ki Latifi"'nin Tezkire'sinin Kayseri Ragit Efendi Ktp. niishas: (nr. 1160) esas
alinarak yapilan bu sadelestirmede yer alan Agere-i Muhabbese ile ilgili her iki rivayet kitabin Ahmed
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Latift Tezkiresi'nde yer alan “Asere-i Muhabbese” terkibinde gecen
“muhabbese”nin Redhouse sdzliigiine dayanilarak “vakif mallarini elde etme” an-
lamina geldigi ihtimali ileri siiriilmiigse'” de bu dogru degildir. Zira ad1 gegen s0z-
litkte vakifla ilgili olarak “ha” ve “sin” harfleriyle yazilan muhabbes kelimesinin
anlami ters yiiz edilmistir. Ciinkii orada da belirtildigi iizere bu ifade “kendisini vak-
feden, Allah’in hizmetine adayan” anlamina gelmektedir. Oysa bu kelime asil me-
tinde “h1” ve peltek “se” harfleriyle olup “mide bulandiran, kanstiran” anlamindadr.
Molla Lutfi'nin égrencilerinden bazilarinin ulemanin hismina ugramaya yol agacak
bazi séz ve tavirlan bilindigine!®® gére hasimlar tarafindan béyle adlandinldiklan
diistiniilebilir. Nitekim yukarida gegtigi iizere Molla Ahaveyn, Molla Lutf'nin geriatin
icerigine dil uzatip filozoflann safsatalarina tutunmak suretiyle Kalbinin fesadim
ortaya koydugunu belirttikten sonra, “Pislige batmis zayif akilli bir grup 6grenci ve
kotiiliige bulanmus yanm akilli cahil bir taife ona takildi.” derken biiytk ihtimalle
bunlar kastetmektedir. Zira yine onun belirttigine gére padisah I1. Bayezid'e durum
arz edilince sultan, Molla Lutfi'nin agin taraftarlarinin hapsedilmesini ve kendisinin de
yakalanmasini emretmisti.

3. Agir sakalan ve alimlerin yazdiklan kitaplar siddetle elegtirmesi: Idamin go-
riinen sebebi zindiklik olsa da, hemen biitiin kaynaklar gercek sebebin daha bagka
oldugunu belirterek Molla Lutfi'nin bir¢ok insani kendisine dlisman eden kinct kisi-
ligine ve hasimlanyla olan iligkilerine atifta bulunurlar. Nitekim Sehi Beg “divane-
renk kisi” diye niteledigi Molla Lutfi'nin mollalar arasinda Deli Lutfi diye bilindigini
kaydettikten!®® sonra latife yapma konusunda kendisini tutamadig ve herkes hak-
kinda duyulmadik seyler sdyledigi icin bazi mollalarin anlagarak miinafik¢a padi-
saha gammazlayp kiifiir séz séyledigine sahitlik ettiklerini belirtir.'*® Biyografik
eserlerde Hatibzade, Molla izari, Molla Arab gibi dénemin ileri gelen pek cok alimiy-
le arast bozuk olan Molla Lutfi'nin, hasimlan hakkinda sOyledigi kaba, kirici, hatta
miistehcen ifadelerine yer verilmektedir.'®* Gergekten kendisi de Harname adl Tiirkge
mizah eserinde miistehcen ifadeler kullanmaktan kaginmamus; bu eseri yayina ha-
zirlayan Orhan Saik Gokyay eserin ashinda agik¢a yazilan bu ifadeleri aktarirken

Cevdet tarafindan yapilan baskisinda yer almamaktadir. Krg. Tezkire-i Latifl, istanbul 1314, s. 297, 354.
Sehi Beg, Abdiilvasi' Celebi’nin biyografisini anlatirken Molla Lutfi ile iliskilendirmeksizin “Asere-i
Muhabbese’dendir.” dedikten sonra kagig hikdyesini anlatir. BK. Hest Bihist, s. 129.

157 Maras, a.g.e., s. 19. Yazar verdigi bu yanlis anlami asagida soz edilecek mektuplarda gecen Molla Lutfi'nin
vakifistismarlar yaptigi iddiasi baglaminda degerlendirmigtir.

158 Mesela Molla Lutfi'nin 6grencilerinden Kazabadh Kazimi de ilhad ve zindiklik ile suglanms ve ulemanin
ileri gelenleri huzurunda sézlerini kutsal ser'f kurallara uygun sekilde yorumlay1p kurtulmustur. Bk. Tezki-
re-i Latifi, Istanbul 1314, s. 278 (nsr. Mustafa isen, Ankara 1990, s. 265-266). Aynca yine dgrencilerin-
den Vasii Celebi’nin de iilkeden kagmak zorunda kaldig diisiiniilitrse, Molla Lutfi'nin 8grencilerinin siradist
mollalar olduklan anlasiimaktadir. iste, her ne kadar bu gruba dahil digerlerinin kimlikleri bilinmiyor ise
de, muhtemelen bu siradisiliklan sebebiyle onlara “ Asere-i Muhabbise” (mide bulandiran on Kisi) denmig
olmalidir.

159 SehiBeg, Hest Bihist, s. 149.

160 SehiBeg, Hest Bihist,s. 151-152.

161 SehiBeg, a.g.e., s. 149; Asik Celebi, Mesairu's-suara, vr. 105b, 172a-b, 219a; Kinali-zade, a.g.e., 11, 828.
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kelimelerin ilk harflerinden sonraki harfleri noktalarla géstermek durumunda kal-
mustir, 152

Mecdi, Molla Lutfi'nin zindiklikla suclans: éncesi gelismeleri edebi bir tislupla
séyle anlatir: Molla Lutfi kendisinin akran ve emsaline, hatta biiyiik alimlere ve
soylu gecmislere kiistahga satagtr, yakigiksiz asilsiz sézler sdyler, hatirlanina dokunur-
du. Butiin alimler onun kili¢ gibi keskin dilinden yara almig olup onun diline diis-
mekten sakinir, yakinirdt. Dili saliverilmis, kalbi cliretkar bu zat, alimlerin 6nde
gelenleri hakkinda incitici bir dil kullanarak, saka goriintiisii verilmis nazikane eles-
tirilerde bulunup akran ve emsalinin her birine uygunsuz koétiiliikler isnat ederek,
soguk sézlerle onlan birbirine kattig1 icin yliksek mevkideki biiyiik alimlerin hepsi
ona buguz ve diigmanlik edip herbiri samimi olarak ona yiirekten diisman olmusg,
icleri ona kars1 garaz ve kin ile dolmustu. Onunla aralan bozuk olan biiytk alimler,
ona karsi kin besleyen ¢agdaslariyla birlik olup ilhad isnad: zehri ile onu helak
etmeye kasdederek aralarindan kaldirmaya karar verdiler. Bu sebeple ona ilhad ve
zindiklik isnad olunup gériiniirde Miisliiman olsa da, gergekte kafir oldugu sdylen-
tisini yaydilar.1®?

Asik Paga'nin verdigi bilgiye gore de “laubali-ves ve meczlib-naks ve muigevves,
melami uslib, tekelliif mesliib” olan Molla Lutfi, ulemay: elestirmekte akranindan
Gistiin idi; ancak tartismalarinda hakaretlerde bulunarak onlan incitir ve yazdiklarn
kitaplan yerden yere vururdu. Molla Arab ve Hatibzade hakkinda kaba ifadeler
kullanmusti. Dénemin vezirlerinden iskender Pasa (6. 912/1506) da bazi hususlar-
da ona kirgindi ve her zaman “Ah firsatini bulsam!” derdi. Sapik ve bagkalarin
saptiran biri diye Molla Lutfi'nin varliginin din igin zararh oldugu ileri siiriilerek
konunun arastiriimas: padisaha arz olununca mesele Iskender Pasa’ya havale edi-
lir ve o da bu hususu goriigmeleri i¢in devrin mollalarina emir verir. Molla Lutff on
dokuz giin hapsedilir. Ondan rencide olmus medrese égrencilerinden ¢omiekgizade
Kemal Celebi ve emsali, garaz edip bazi seylere sahitlik ederler. Molla Arab ve
Hatibzade idamina fetva verirler; Efdalzade hig fetva vermez, Molla Ahaveyn ise
énce tereddiit ederse de sonra fetva verir. Sultan Bayezid de idam1 onaylar.!%*

Kinalizade Hasan Celebi’'nin (6. 1016/1607) verdigi kisa malumata gore de
Molla Lutfi sert cikiglanyla alimleri, ileri gelenleri, komutanlar ve vezirleri korkutmusg
oldugundan, her biri intikamini almak igin onun siir¢lip diiglisiinii beklemekteydi.
O bilhassa ulemadan Hatibzade nin Tecrid Hasiyesi tizerine yazdigt hasiyeyi eles-
tirmis ve Molla Arab ile Sultan II. Bayezid huzurunda abdesti bozan seyler hakkin-
da yaptiklar tarugmada ona, sultani da rahatsiz eden agir sézler sarfetmis oldugun-
dan adlart gecen alimler ¢ok incinmis, kin tutmakta idiler. Bir bahane ile devletin
ileri gelenleri anlagip padisahtan mollanin sapik oldugunu ve daima halki ifsat etti-
gini aragtirtmasini talep etmeleri lizerine, molladan rencide olan bazi diigmanlar

162 Gokyay, “Tokatli Molla Latfi'nin “Harndme"si”, Tiirk Folkloru Belleten,1(1986),s. 155-173.
163 Mecdi, a.g.e.,s. 296.
164 Asik Celebi, a.g.e., vr. 105b-106a
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onun katlini mucip bazi s6z ve fiillerini gérdiik, diye garazkar bicimde gahitlik edin-
ce, zamanin alimleri katlinin miibahligina fetva verme ctiretinde bulundular. Kina-
lizade, Molla Lutf’nin vaziyet ve tavirlanmn yapmacikhktan ve dalkavukluktan
uzak, herkesin gonliinii alan, herkesle sakalagan ve diyalog kuran lauball mesrep
biri oldugundan, dinsiz ve mezhebi genis sanildigin kaydetmektedir. 6%

4. Yolsuzluklan: Yakin zamanlarda Topkapi Sarayi Arsivi'nde bulunan ve Mol-
la Lutfi'nin 1. Bayezid'e sikayet edildigi ii¢ belgenin'®® de bu idam hadisesiyle bir
baglantis oldugu diistiniilebilir. S8yle ki: Biyografik kaynaklar dava éncesinde Molia
Lutfl hakkinda zindikhik suglamalarinin yayildigindan séz etmektedir. Bu belgeler
de onun aleyhine diizenlenmis olduguna gére bunlar, aleyhteki atmosferi destekle-
mis olmalidir. Bu mektuplardan birinde ilk Istanbul kadisi Hizir Celebi'nin oglu ve
meghur Sinan Pasa'nin kardesi Ahmed Paga, Molla Lutfi’den: “Ben hak-i hakiriin
hasmmu olan miiderris Lutfi gayet serir (serli) ve gaddar ve bi-din (dinsiz) ve bi-itikad
(inangsiz) ve mizevvir ve mekkar (hilekar) oldugu iciin kiistahlik olunup bu azr-
name’ye irtikab olundu. Ol bana eylediigi zulmi ve hayfi hagsa ki kafir dahi Miislii-
mana ide.” seklinde séz etmektedir.'%”

Mektuplardan anlasildigina gére Molla Lutfi, mektuplann yazan Ahmed Pasa’-
nin kardesi Sinan Pasa'nin dliimiinden sonra pasanin vakfiyesini ve vasiyetini
saklamig, daha sonra bir adamt vasitasiyla pagamin mihriinii caldinip bir yolunu
bularak kendisini bu vakfa miitevelli tayin ettirmigtir. Bu yolla Sinan Paga'nin
terekesindeki kiymetli kitaplan yine bagkalanndan caldigi kiymetsiz kitaplarla de-
Sistirmistir. Bu degistirme isini de ért bas etmek icin, degistirdigi kitaplann yerine
koydugu kiymetsiz kitaplan satmaya calismis ve bazilanni da satmugtir. Ahmed
Pasa ile Molla Lutfi arasinda ¢ikan ihtilafin halli i¢in miifettis tayin edilen Molla
Kestelli, Ahmed Pasa'y: hakli gésteren bir arz-name (rapor) hazirladig: gibi, devrin
alimlerinden bazilan da pasa lehine fetvalar vermiglerdir. Ahmed Paga kesinlikle
siyaset cezasiyla cezalandinimasi gereken bdyle diizmece bir davanin karara bag--
lanmasinin geciktirilmesine taraflarla alakas: bulunmayan herkesin sagtigint belir-
terek yazdigi bu mektuplarla padisahdan arz-name ve fetvalara uyularak Molla

165 Kinalizade, Tezkireti's-suara, I, 828-829. Agik Paga, Molla Lutfl ile Molla Arab arasindaki tarugmanin
Fatih Sultan Mehmed huzurunda gerceklestigini kaydeder. bk. Mesairu’s-suara, vr. 105b.

166 Dogrudan Molla Liitfi"yi hedef alan bu {i¢ adet sikAyetname tarzindaki mektuptan ikisi ismail E. Eriinsal
tarafindan ilim alemine tarutilmus (bk. Eriinsal, “Fatih Devri Kiitiiphaneleri ve Molla Liitfi Hakkinda Bir-
kag Not”, Istanbul Oniversitesi Edebiyat Fakiiltesi Tarih Dergisi, sayt: 33, Mart 1980/1981, istanbul, s.
72-78); bu iki mektup ile birlikte {igincii bir mektup ise Ibrahim Marag tarafindan upkibasimt yapilarak ve
Latinize edilerek yiiksek lisans tezi icinde verilmigtir. bk. Maras, Molla L{itfi’nin Felseft ve Kelami Goriig-
leri, Ankara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Ankara 1992, s. 8-18. Mektuplarda Sinan Paga'dan
“merhum” diye s6z edilmesi ve Sinan Paga’'min 891/1486'da vefat etmis olmast mektuplardan birinin
sonunda (TSA, E. 6345) Ahmed b. Hizir imzasl, digerinde (TSA, E. 8101) Sinan Paga hakkinda “merhum
kardesim” ve iiciincii kisa mektupta (TSA, E. 10160/80) ise "kardeslik hakk:” ifadeleri gectigine bakilirsa
her ii¢ mektubun da muhtelif zamanlarda Ahmed Paga tarafindan yazilmig olma ihtimali yiiksektir. Nite-
kim mektubun birinde (TSA, E. 6345) davanin geciktirilmesinden sikayet edilmektedir ki bu durum daha
énce dava ile ilgili bir bagvurunun yapilmig olmasini gerektirir.

167 Eriinsal, a.g.m., s. 74-75; Maras, a.g.e., s. 16-17 (TSA, E. 6345).
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Lutfi'nin cezalandirilmasin istemektedir.!®® Davanin sonuglandinimasinin gecikti-
rlmesi, durumun sikayetcinin arz ettigi gibi o kadar da ayan beyan ortada olmadi-
ginin bir kaniudir. Bu ylizden mektuplar meseleye sadece Ahmed Paga yoniinden
yaklasmakta oldugu icin Eriinsal’in da belirttigi iizere tabif olarak tarafsiz bir belge
olma vasfini tastmamaktadir.'®®

vine mektuplardan birinde ifade edildigine gore Molla Lutfi daha once saray
kitiiphanesinde idareci iken yaptigt bityitk bir hiyanet, Sinan Pasa tarafindan
saklanmis ve molla gdérevden uzaklasgtinlmusti.'”° Fatih devrinde yaptugi bir
hiyanetten dolay: kadiasker meclisinde ta‘zir cezasina carptinlmigti.!”?

Ayasofya vakiflarinin 926/1520 yilindaki tahririnde yer alan Molla Lutfi'nin
kanst Hasna'nin Hizir Bey oglu Yakub Paga’nin Kizi oldugu kaydi dolayistyla Molla
Lutfi'nin Sinan Pasa'nin kardesinin kizi ile evli olmas ihtimali'”? mektuptaki ifade-
lerle birlikte goz oniine alinirsa Ahmed Paga ile Molla Lutfi arasindaki ¢ekismenin
mirasla ilgili oldugu da diistiniilebilir. Nitekim mektuplardan birinde “bir zalim din-
siiz harami bir hanedanin evvel ahir nesi varsa garet idiip (el koyup) ol iki sahid-i
zGirun (yalanc sahidin) birisi, merhum kardesimin hemen miiteveffa oldugu (6ldi-
gil) gibi, mithiir ytiziiglin ugrulayip hiyanet etmis; sonra Lutfi aminla ittifak idtip
vakfa ani cabi idiip muradinca sahid ittirmig.” denilmektedir.’”?

Gerek biyografik eserler ve gerekse padisaha sunulan mektuplar 1siginda bir
degerlendirme yapilacak olursa, ismail E. Eriinsal'in da belirttigi tizere, bazilarinin
iddia ettigi gibi Molla Liitfi sadece hir diistincesinden dolay: degil, bagka sebepler
dolayisiyla da idam edilmis'”* olup bunlar arasinda onun doneminin ulemasi ve
devlet adamlariyla hasmane iliskileri oldukca dnemli rol oynamigtir. Nitekim Yavuz
Sultan Selim, Misir Seferi sirasinda Anadolu kazaskerligi gorevinde bulunan ibn
Kemal ile sdylesirken “Tokath Molla Lutfi sizin hocaniz imis. Bilgisi ve fazileti bili-
nir iken oldiiriilmesine sebep ne oldu?” diye sorunca ibn Kemal “hased-i akran
belasina ugradi” diye cevap vermistir.'”®

168 Eriinsal, a.g.m., s. 74-78; Maras, a.g.e., 13-18.

169 Eriinsal, a.g.m.,s. 78.

170 Eriinsal, a.g.m.,s. 74-75; Maras, Molla Litfi'nin Felsefi ve Kelami Gorusleri, s. 16-17 (TSA, E. 6345).
Bu hiyanetten Molla Ahaveyn de yukanda terclimesini verdigimiz pasajda “Sonra bu sahsin hiyaneti
ortaya gikti ve eminlik gorevinden azledildi.” seklinde s6z etmektedir.

171 Eriinsal, a.g.m., s. 74-75; Maras, a.g.e,s. 15 (TSA, E. 8181). Mektuplardan birinde (TSA, E. 6345) Molla
Lutfi'nin ilk kansini sahtekarlikla elli altmig bin akge alarak bogadig; Tokat’ta bir kimsenin yirmi bin
akgesini zimmetine gegirdigi ve Darulhadis Medresesi'nin Sthah-t Cevheri adli liigat Kitabini degigtirmig
ise de hafiz-1 kiitibiin dikkatinden kagmadig icin geri vermek durumunda kaldig gibi bazi iddialara yer
verilmektedir.

172 Erlinsal, a.g.m., s. 73-74.

173 Marag, a.g.e., s. 13 (TSA, E. 8101).

174 Eriinsal, a.g.m., s. 78.

175 Hoca Sadeddin Efendi, Selimname (Tacii't-tevarth ile birlikte), istanbul 1280, 11, 615.
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D. Yargilama Usiilil Bakimindan

Kaynaklarin verdigi bilgiler dogrultusunda yargilama ve infaz siirecini su sekil-
de 6zetlemek miimkiindiir: Molla Lutfi'nin halki ifsat ederek onlan saptiran bir zin-
dik olmasi hasebiyle, varliginin din icin zararlt oldugu yolunda yayilan haberler
lizerine, 11. Bayezid, vezir iskender Pasa’ya ve kazaskerlere konunun aragtirilmasini
havale ederek gercekligine bir tiirlii inanamadig bu davanin goriilmesini emretti.
Bunun tizerine molla hapsedildi ve hapiste on dokuz giin kaldi. Bu arada Hatibzade,
Molla izari, Molla Arab, Molla Efdaliiddin, Molla Ahaveyn gibi dénemin daha bagka
ileri gelen alimlerinden olusan bir mahkeme heyeti tegkil edildi. Sanik mahkemede
sorgulandi ve suglamalar reddetti. Ardindan sahitlerin dinlenmesine gecildi. Arala-
rinda molladan rencide olmus medrese 6grencilerinden Comlekcizade Kemal Celebi
gibi kigilerin de bulundugu iki yiiz kadar gahitten her biri birer madde aktararak
kesin bicimde mollanin miithid ve zindik olduguna sahitlik ettiler. Molla Lutfi biitiin
bu sahitleri yalanladi ise de mahkeme heyeti “sahitlerin sahitlikleri seriat agisindan
makbul ve bizce geregine gbre hiikiim verilebilir.” kanaatine vardilar. Sahitlerin din-
lenmesinden sonra durum padisaha arzedildi ve padigsahin geriata gére bir karara
varilmasini emretmesiyle divan ikinci kez toplandi. Aralarinda siddetli tartigmalar
yasandi ve sonunda ulemadan Hatibzade, izari ve Molla Arab hi¢ duraksamadan
idam hitkmi verirken Efdaliddin ve Ahaveyn cekimser kaldilar. Ancak Ahaveyn
daha sonra idam hukmiine katildigini agikladi. Vezirler de bu karari yerinde buldular.
Durum padisaha arzedilince ulema ¢ogunlugunun kararina uyarak idami onayladi.
idam halka agik bicimde Sultanahmet Meydami'nda suglunun basi kesilerek infaz
edildi.

Yargilama prosediirii benzer davalarda o giin gegerli olan hukuk sistemine uy-
gun bir gekilde icra edilmistir. Belki bu yargilamanin usul bakimindan tek kusuru
secilen hakimlerin davali ile aralaninin pek hos olmamast bir yana, Hatibzade gibi
davanin agilmasina sebep olan bir kimsenin yargillamada yer almasidir.'”® Ancak
kaynaklanin davah hakkinda verdigi bilgileri hatirlayacak olursak o dénemde ona
karst kirgin olmayan hakimler bulmak oldukga zor olsa gerektir.

E. I[dam Hilkmiinde Hanefl Mezhebi Asilmig midir?

Bazi arastirmacilar basta Molla Lutfi olay1 olmak lizere Osmanl déneminde
zindiklik suglamasiyla verilen idam cezalarinin Hanefi mezhebine aykin olup bu
hitkmiin Maliki mezhebinden 6ding alindiginin altin: gizerler. Nitekim Osmanli’da
zindiklar ve miithidlerle ilgili miistakil bir eser kaleme alan Ahmet Yagar Ocak, Molla
Lutfi'nin idam hiikmiiniin Hanefi hukuk kurallanina'”” gére degerlendirmesini ya-

176 Rivayete gbre Hatibzade, Molla Lutfi’nin idamina hitkmedip evine déndikten sonra “Elinden kitabimi
kurtardim!” diye Allah’a hamdetmigtir. Zira Molla Lutfi, Hatibzade nin Hasiye-i Tecrid adh eserini agir
bigimde elestirmekte idi. Bk. Tagkdprulizade, es-Sakdiku’'n-Nu‘maniyye, s. 280; Mecdi, a.g.e., s. 297-
298.

177 Ocak bu konuda Haneft mezhebinin ictihadiru s6yle 6zetlemektedir: *Hanefi mezhebine gére normalde
zendeka ve ithad ile suglanan sanik, sugunun sahitlerin ifadeleri ve diger delillerle siipheye yer vermeyecek
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parak bu idam olaymnda Hanefl hukukunun degil, onu yargilayip idam fetvasim
zorla cikartan Kisilerin sahsi ¢ikarlannin ve ditlsmanliklarinin rol oynadigini kabul
etmek gerektigini belirttikten sonra “Sonug olarak verilen hiitklim Osmanhlar’da
uygulanmakta olan Hanefi hukukuna biitiiniiyle aykindur.” yargisina varmaktadur. 178
Kitabinin bir baska yerinde diigtiigii dipnotta ise “Osmanl imparatorlugu gibi Ha-
nefiligin resmi mezhep oldugu yerlerde de bazen bu konuda Maliki fikhinin uygu-
landig goriilebiliyor.” ifadesini kullanmaktadir. 179 By iki veriyi birlikte diislindiigii-
miizde Ocak'in “Molla Lutfi'nin idami, sahsi ¢ikar ve diismanlik saikiyle hakim-
lerin, Hanefi mezhebine aykir olarak Maliki fikhina uygun Karar almalanyla ger-
ceklesmistir.” sonucuna vardigini anlama imkanina sahip olmaktayiz.

isldam hukukunun Osmanli uygulamasinda zindiklik clirmiiniin cezast konu-
sunda Hanefi mezhebinin siirarnin agildigt hususu, Seyhtlislam Ebussuud Efen-
di'nin Seyh Muhyiddin-i Karamani'in idamu ile ilgili fetvasinda da goriilmektedir.
imam-1 A‘zam'a gore zindigmn Islam’1 ve tdvbesi makbul olup oldirtilmekten kurtu-
lur iken Karamani'nin defalarca imanini yenileyip tovbe ettigi halde idamdan kurtu-
lamamasinin sebebini Ebussuud Efendi séyle agiklar: Zindik yakalanmadan once
t6vbe ederse tovbesi kabul edilir; tutulduktan sonra yapilan tévbeye itibar edilmez.
Ad1 gecen sahsin iman yenilemesi ve tévbe etmesi yakalandiktan sonra gergekles-
migtir. Ayrnca imam-1 A‘'zam katinda Islam't ve tévbesi ile idamin viicubu duger,
caizlik ortadan kalkmaz; fakat diger miictehidlere gore hali lizere kalir. Osmanl
kadilar, din islerinde aldingsiz kimselerin tévbelerine itibar etmeyip diger imamla-
rn mezheblerine gore Kkatillerine hitkmetmege me'mar ve izinlidirler. Hukam veril-
dikten sonra bu agidan da idamin viicubu ittifakh hale gelir. Zira diger imamlarnn
goriisleri ile bilerek idam hilkmll vermenin caiz ve hikiim verildikten sonra ise
kesin olarak vacib oldugu imam-1 A'zam tarafindan da kabul edilir. Dolastyla hik-
mii veren hakimin Hanefi olmasinin bir zarari yoktur. Hatta Hanefi hakim mucte-
hid olup imam-1 A‘zam'in goriisiiniin dogruluguna inanip ve delilinin giicline tam
olarak giivendigi halde bile diger muctehidlerin goriigleri ile amel edip kendi mezhe-
binin hilafina hitkmeylese, imam Eba Yisuf katinda hilkmii gegerli degil ise de,
imam-1 A‘zam'dan gelen en giiclil rivayete gore gegirlidir. Hanefi mezhebinin ileri
gelen alimlerinden EbQl Bekir Muhammed b. el-Fazl el-Buhari ve Sadrugsehid Ibn
Maze bunu tercih etmislerdir; meshdr fetva kitaplarinda fetvanin bunun Gzerine
oldugu kaydedilmistir. '3

Ebussuud Efendi Ma‘rtzat adl eserinde de Peygamber'e hakaretle ilgili su agik-
lamay1 yapmaktadir: “inanarak soylemis ise zindiktir. Yakalandiktan sonra tévbesi
kabul olunmaz; ittifakla Sldiriliir. (Peygamber'e) hakaretin geregi ittifakia oldiiriil-

bir bicimde ispat edilmesi halinde, tevbeye davet edilir. Eger sanik bu daveti kabullenerek tevbe ederse,
tevbesi kabul olunur ve idam edilmez. Idam hitkmii, ancak sanigin tevbeyi red ve zendekasinda israr
etmesi halinde tatbik edilir.” Bk. Ocak, Zindiklar ve Miilhidler, s. 225.

178 Ocak, a.g.e., 5. 226.

179 Ocak, a.g.e., s. 67.

180 Ocak,a.g.e.,s. 361-362.

53



Islam Arastrmolon Dergisi

mesinin miibdh olmasidir. Amma Islam'a ddnerse, Imam-1 A'zam katinda Sldiril-
mekten kurtulur. imam Safif, imam Malik, imam Ahmed b. Hanbel ve biiyiik alim-
lerin ¢ogunluguna gore asla Islam’t ve tévbesi kabul olunmayip had cezasi olarak
Slduriiimesi 1azim olur. Selef ve halefin biiyliklerinden ¢ok kimse bu gérug tizere
ittifak ettiginden iki tarafin goriglerine riayet etmek icin 944 (1537) senesinde
memleketin kadilarina génderilen emirnamede buyruldu ki: Bu tuirlii kot sézler
séyleyen kimselerden iyi hal, iyi Miisliimanlik ve gercekten tévbe ettigi anlagilanlann
tévbesini kabul edip ta‘zir ve hapis cezalar ile yetinip Imam-1 A'zam’in gériisliyle
amel eyleyeler. Eger bdyle bir sey anlagilmayan bir kimse ise digerlerinin goriigle-
riyle amel edip tévbe ve Islam'ina itimat etmeyip had cezasi olarak oldiireler. Bu
emir sonradan yiiriirliikten kaldinlmig degildir diye 955 (1548) senesi Muharrem
(Subat) ayinda tezkire ile sultanin gérigtne arz edilip dnceki emir aynen yliriirlik-
te ve devam etmekte diye yeniden emir ¢ikarlmigtir.” '8!

Ebussuud'un Ma’razat'taki bu agiklamalarindan Hanefi mezhebi iginde mute-
met gériige gére zindigin mahkemeye sevk edildikten sonra &ldiiriilecegi ve tévbe-
sinin kabul edilmeyecegi anlagilmaktadir. Ancak son birkag asrin en biiylik Hanefl
fikihgilarindan ibn Abidin bu ag¢iklamarnun bast ile sonunun birbiriyle ¢elistigini ileri
stirerek Ebussuud Efendi’yi elestirmektedir. Ciink{l basta zindigin yakalanmadan
dnceki durumunun tartismah oldugu ve Ebl Hanife'nin tévbenin kabul edilecegini
savundugu; yakalandiktan sonra ise tévbenin kabul edilmeyeceginde bir tartigma
bulunmadigi ifade edilmektedir. Sonunda ise aym tartismanin yakalandiktan son-
raki durumla ilgili oldugu belirtilmektedir. Zira Ebussuud'un ifadesine gére kadilara
gonderilen fermanda zindik iyi hal gosterdiginde tdvbesini kabul etmeleri ve EbQ
Hanife’'nin goriisiine uyarak ta‘zir ve hapis cezast ile yetinmeleri, iyi hal gésterme-
diginde ise diger imamlann mezhepleriyle amel edilerek tdvbesi kabul edilmeyip
idam emredilmektedir. Anlatildig: sekliyle bu isin, ancak yakalanip mahkemeye sevk
edildikten sonra miimkiin olabilecegi agtktir. Dolayistyla bu durumda tévbenin ka-
bulii Imam-1 A‘zam’in gorigii ve kabul edilmemesi ise, bagkasinin goriisti oldugu
kesin olarak ifade edilmig olmaktadir. Ayrica Ebussuud Efendi'nin Hz. Peygamber’e
hakareti zindiklik olarak nitelemesi ve hiikiim bakimindan bu iki sucu egitlemesi de
kabul edilir bir sey degildir.!%?

Ma’razat'ta ifade edildigi tizere 944 ve 955 yillaninda ¢ikan fermanlarda, her
iki tarafin goriiglerine riayet igin orta bir yol tutularak zindigin tévbesinde samimi
olup olmadiginin objektif kriterlerle tespit edilerek duruma gére davranilmasi emre-
dilmistir. Su halde Hanefl mezhebi siurlan tamamen agilmis degil, bir bakima tek-
nik terimiyle bir “telfik” gergeklestirilmigtir. Ebussuud'un bu agiklamalan kendi do-
nemiyle ilgili hukuki anlayis: temsil ediyor olabilir, ancak asagida incelenecegi ize-
re Molla Lutfi zamanindaki anlayigt yansittigmi séylemek miimkiin degildir. Oysa

181 Ebiissuud Efendi, Ma‘razat (Osmanh Kanunnameleri ve Hukuki Tahlilleriiginde, IV, 35-75, nsr. Ahmed
Akgiindiiz), istanbul 1992, IV, 43 (Kiigiik tasarruflarla tarafimizdan sadelestirilmistir. $. 0.).
182 Ibn Abidin, Tenbihii’l-uiilat, 1, 316vd.

54



Isiam Hukukuna Gore Zindiklik Sugu ve Molla Lutfi'nin Idaminin Fikhiligi

Ebussuud Efendi bircok fetvasinda bagka mezheplerle hitkiim vermeyi yasaklamak-
tadir. Ona gore hakimin yetkisi halifenin izin ve icazetine baghdir ve en sahih kavil-
letle hiikiim vermeye memur olup farkli gériiglerle hitkiim vermesi yasakur'®®; bera-
tinda en sahih kaville amel etmesi belirtilen bir hakimin, gayet zaif bir kaville amel
etmesi halinde hitkmii gegersiz olur.!® Yine Ebussuud'un belirttigine gore Safii
mezhebine ge¢mek sultanin emriyle yasaklanmugtr. '

Ebussuud Efendi’den dnce seyhiilislamhk makaminda bulunan ibn Kemal de
Miislitman iken zindik olan kimsenin gériiglerinin propagandasini yapmamast, dini
ifsat icin calismamasi ve bdyle taninan biri olmamasi sartlanyla hiikiim bakimin-
dan miirtedden farkl: degerlendirilemeyecegini ileri siirer. Ona gore eger mezkur sart-
lar tastyor ise yakalanmadan gelip kendi istegi ile tévbe ederse kabul edilir, yaka-
landiktan sonra tovbesi kabul edilmez 6ldiiriiliir.'®® Ayrica birgok seyhiilislam fet-
vasinda da zindigin yakalandiktan sonra tovbesinin gegerli olmadiginin alt ¢izil-
mistir. Bunlar arasinda Ebussuud Efendi'nin cagdagi Civizade (6. 995/1587)'%,
Ankaravi (6. 1098/1687)'%8, Abdiirrahim Efendi (6. 1128/1716)'%°, Yenisehirli
Abdullah Efendi (6. 1156/1743)°° sayilabilir. 10 Ceméaziyelevvel 1011 (26 Ekim
1602) tarihinde zindiklik suglamasiyla idam edilen Behrdm Kethuda Medresesi
Miiderrisi Nadajh Sant Abdurrahman’in davasina Anadolu kazaskeri sifatiyla bakan
Es‘ad Efendi de ayni hitkmii teyit etmektedir.*®!

Ebussuud Efendi'nin agiklamalannin klasik Hanefi doktrini agisindan ortaya
cikardig) problemler bir yana, onun bu aciklamalan kendi ddSneminin hukuki anla-
yisini ortaya koymaktan Stesine delil olamayacag gibi, diger taraftan Molla Lutfi

183 Ebussuud Efendi, Ma‘rizat, IV, 39. “Zira kuzatn velayeti sahib-i hilafetin izin ve icazetinden miistefaddir.
Ve hem esahh-i akval ile hitkme me'mdrlardir ve hilafiyattan mahctrlardir.”

184 Ebussuud Efendi, a.g.e., IV, 50.

185 Ebussuud Efendi, a.g.e., IV, 40. “Teseffu' (Safil mezhebine gegme) hususu bu diyarda cari olmaya men'-i
sultant vard olmusdur.” Abdiirrahim Efendi Fetava'sinda yer alan su fetvalar da bunu desteklemektedir:
“Zeyd-i Haneff tegeffu: eylese (Safif mezhebine gegse) Zeyd'e ser'an ne lazim olur? el-Cevab: Ta'zir.”; “Hind-
i Hanefiyye mesail-i ser'iyyeden bir mes'elede teseffu’ eylemege mesag (cevaz) var mudir? el-Cevab: Yok-
dur.” bk. Mentegizide Abdiirrahim Efendi, Fetava-yt Abdtirrahim, istanbul 1243/1827,1, 134.

186 Ibn Kemal, Risale fima yete‘allaku bi-lafz’z-zindik, s. 246-247. Genel olarak Ibn Kemal'in gériiglerinden
hareketle XVI. yiizyilda Osmanl toplumunda zindtklik sugu hakkinda yapilan bir arastima igin bk. ismail
Safa Ustiin, Heresy and Legitimacy in the Ottoman Empire in the Sixteenth Century (Ph.D.), The Uni-
versity of Manchester, Department of Middle Eastern Studies, 1991.

187 Lali Ahmed Efendi b. Mustafa es-Saruhani (8. 971/1563), Mecma ‘u’l-mesaili‘s-ser‘iyye fil-ulami’d-di-
niyye, Ismail Erinsal Koleksiyonu, vr. 57b.

188 Ankaravi, Mehmed Emin Efendi, Fetava, istanbul 1281/1864, 1, 160, 183.

189 Mentesizide Abdurrahim Efendi, a.g.e., 1, 99.

190 Yenigehirli Abdullah Efendi, Behcetii'I-fetava ma‘an-nukal, Istanbul 1266/1849, 5. 173, 653.

191 Katib Celebi, Fezleke, 1, 184; Naim4, Tarih, I, 313-314. Es'ad Efendi, Tirnakgi Hasan Pasa’ya sundugu
tezkirede “Zindikin ise ba‘de’l-ahz tevbesi makbule olmayup bila-te’hir katli vacib olmagla ser'-i serif
miicibince katline hitkm olundu.” demektedir. A. Yagar Ocak bu hadiseden “Osmanl kaynag olarak sade-
ce Tarih-i Naima'da, bir de d'Ohsson’un Tableau General'inde sdzii edilen” seklinde bahsediyor (bk. Ocak,
Zindiklar ve Miilhidler, s. 243-245). Oysa Naima'dan (5. 1128/1716) yanm asir dncesinde bu olaydan
Katip Celebi (5. 1067/1657) ayn ifadelerle s6z etmektedir ki buradan Naima'nin Katib Celebi'yi kaynak
olarak kullandigini veya her ikisinin de bir bagka ayni kaynaga dayandigini sylemek miimkiindir.
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davasinda Hanefi mezhebinin sinirlarinin asilmadiginin acik delilleri de bulunmak-
tadir. $6yle ki:

1. idamun gerceklestigi dénemde ve éncesinde Osmanli ilim muhitinde gecerli
ilgili Hanefi eserlerde konuya iligkin agiklamalarda zindigin tévbeye davet edilme-
den éldiiriilebilecegi agiklikla ifade edilmektedir:

a. Osmanlnin muteber saydigi kaynaklarda zindiklik sug ve cezasi: Osmanlt
ilim muhitinde yaygin Hanefi eserlerin konuyu ele alist kuskusuz Osmanlilarin zin-
diklik sug ve cezasimin mahiyetini nasil kavradiklarinin ip uglannt verir. Osmanlt
hukuk anlayisi izerinde derin etkileri bulunan ibnit’l-Hiimam'in (6. 861/1457)
Fethu’l-kadir adli eserinde Hanefi anlayisi “Zindik yakalanmadan énce gelir, zin-
dik oldugunu itiraf eder ve bundan tdvbe ederse tdvbesi kabul edilir. Yakalandiktan
sonra tdvbe ederse tévbesi kabul edilmez, ldiriliir. Clinkii onlar Batiniyye'dir; ger-
cekte bunun aksine inanirlar. Bu nedenle dldiiriliirler. Onlardan cizye alinmaz.”
seklinde 6zetlenmektedir’®? ibnii'l-Hiimam eserinin bir bagka yerinde ise ed-Diraye
adli eserden su iktibasi yapar: “Zindik hakkinda bizim mezhepte iki rivayet vardir;
bir rivayete gore tipki Malik ve Ahmed b. Hanbel’in savunduklan gibi tévbesi kabul
edilmez ve diger rivayete gore ise Safii'nin savundugu gibi kabul edilir. EbQ Yasuf'-
tan gelen ‘Sayet bunu defalarca yaparsa baskin oldiiriilii.” gériiglinti ise (ed-Dirdye
sahibi) séyle yorumlamustir: Beklenir bakilir, eger kufiir soziinii aciktan sdylerse
tdvbe etmeden dldiriliir. Ciinkii hafife aldigt ortaya ¢ikmustir ve davet kendisine
ulasan kafirin tévbeye davet edilmeden dldiiriilmesi caizdir.”**? ibnit'l-Hiimam zindi-
gn tévbesinin kabul edilmemesini mezhebin zahir gbriigii (zahiru’l-mezheb) olarak
niteler. 1%

Katib Celebi'nin “Giintimiizde kadilar, milderrisler ve fikihla ugrasanlann el ki-
tabr” geklinde takdim ettigi!®® ve asirlarca Osmanl Devleti'nin yan resmi kanun
kitab: 6zelligini koruyan Diirerit’l-hitkkam fi serhi Gureri’l-ahkam adli eserinde
Molla Hiisrev (6. 885/1480), el-Fetava’l-Bezzaziyye'yi esas alarak zindigin ister
yakalanip zindikligina sahitlik edildikten sonra, isterse kendiliginden tdvbe ederek

192 ibnii’l-Hitmam, Fethu'l-kadir, IV, 372. Krg. Kadihan, el-Fetava’l-Haniyye, 111, 588. {bnii'-Himam"in Fet-
hu’l-kadirve Aldeddin el-Kasani’nin Bedai‘u’s-sanai*adli esetlerini Istanbul'a ilk getiren kiginin Seyhii-
lislam Zenbilli Ali Cemali Efendi oldugu ve bu kitaplan 908-909 yillarinda gerceklestirdigi hac yolculugu
sirasinda getirdigi kaydi (Bk. Nev'izdde Atdl, Hadaiku'l-hakaik fi tekmileti’s-Sakaik, istanbul 1268, s.
277) esas alindiginda mezkur tarihe kadar Fethu’l-kadir'in Osmanl ilim gevrelerinde taninmadig anlagil-
maktaysa da Osmanh Alimlerinin bir kisminin Misir'da egitim gdrmesi bir yana, sézkonusu kitabin kay-
naklaninin daha dnceden Osmanlr’da biliniyor olmast ve konuyla ilgili malumat: giizel bicimde 6zetlemesi
dolayisiyla burada bu eseri esas aldik.

193 Ibnirl-Hiimam, a.g.e., IV, 387.

194 ibnirl-Hiimam, a.g.e., IV, 408.

195 Bu bilgi Molla Hiisrev'in Diirerii’l-hitkkam fi serhi Gureri‘l-ahicam adli matbu eserinin kapak sayfasinda
Katib Celebi'nin Kesfii’z-zuntn adl kitabindan nakledilmektedir. Ancak Kegfii z-zunan'un Gurerti’l-ah-
kam maddesinde bu eserin Darerti’l-hitkkam adl serhi ile ilgili agtklamalarin dal (d) kisminda gectigi
belirtilmis (bk. Katib Celebi, Kesfii’z-zunin ‘an esami’i-kitiib ve’l-fiinan, ngr. Kilisli Muallim Rifat - Sere-
feddin Yaltkaya, istanbul 1360-62/1941-43, II, 1199); fakat eseri yayimlayanlann da belirttigi tizere,
miiellifin syledigi bu bilgiler orada (1, 747) verilmis degildir.
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gelmis bulunsun asla tévbesinin kabul edilmeyecegini ve had cezasina carptirilarak
oldiiriilecegini belirtir.!%®

Gerek ibnii'l-Hiimam ve gerekse Molla Hiisrev'in eserlerinden, zindigin tévbe-
sinin kabul edilmeyecegi anlayisinin Hanefl goriisii oldugu sonucu ¢itkmaktadir. Bu
anlayisin asagida gelecegi iizere idam hitkminti verenler tarafindan bilindigini is-
patlayacak delillere de sahibiz.

b. Molla Lutfi'nin idami hadisesi miinasebetiyle yazilmig Osmanlt hukuki me-
tinlerinde zindiklik su¢ ve cezast: Hadisenin canl sahitleri ve ayn1 zamanda dava-
nin miidahil iki hakimi konu ile ilgili birer risale yazmiglardir. Bunlardan birincisi
Molla Lutfi’'nin hasimlarindan Ahaveyn'in es-Seyfii’l-meshar ale’z-zindik ve
sabbi’r-Rasul adli eseridir.!®” Diger risale ise Molla Lutfi'nin katline fetva verme-
yen Efdalzade Hamidiiddin’e (6. 908/1502) ait olup Risale miiteallika bi-ahkami’z-
zindik li-Efdaliiddin ellezi lem yahkum bi-ibahati demi’l-Mevla Lutfullah eg-
sehid®® adini tasimaktadir. Bu iki eser konuyu, kendi dénemlerinde Hanefi mezhe-
binin muteber kaynaklar olarak goriilen eserler gercevesinde ele almakta ve bir
bakima tabir caizse konuyia ilgili kanun maddelerinin bir d6kiimiini sunan savcihk
iddianamesine benzer bir gbriintii arzetmektedir. Simdi bu iki eserin referanslarnna
ve onlardan ¢ikan sonuglara bir gdz atalim:

ba. Efdalzdde’nin kaynaklar ve bunlara gore zindigin durumu:

Fetava-yit Kadihan (Cizye ve el-Hazar ve'l-ibdha béliimleri) 1°°: Kadihan, Fah-
reddin Hasan b. Mansir el-Ozcendi el-Fergani (6. 592/1196).

el-Kafi (Babii'l-Miirted)2°°: Ebii'l-Berekat Hafiziiddin Abdullah b. Ahmed en-
Nesefl (5. 710/1310).

en-Nihaye:*°! Hiisameddin Hiiseyin b. Ali es-S1gnaki (6. 711/1311).

196 Molla Hiisrev, Mehmed b. Ferdmz, Diirerii’l-hiikkam fi serhi Gureri’l-ahkam, Istanbul 1978, 1, 299-
300.

197 Burisale Ahmet Yasar Ocak tarafindan Siileymaniye Ktp., ibrahim Efendi nr. 859°da (vr. 20a-25b, istin-
saht: 989/1581) kayith niishaya dayanilarak terciime edilmis ve Osmanlt Toplumunda Zindiklar ve
Mitlhidler adli eserin ekler boliimiinde yayimlanmustir (s. 340-347). Birgok yazmasi bulunan bu eserin,
burada bizzat miiellifin dgrencisi Sa*di Celebi tarafindan 902 yihinda istinsah edilen en eski ve ¢ok temiz bir
niishasindan (Siileymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 1279, vr. 330b-334a) istifade edilmistir. Clinkii diger
niishalann kiminin girisi, kiminin Molla Lutfi ile ilgili son bSliimii eksik, tam olanlar ise bir¢ok dil yanhgi
icermektedir.

198 Bu risile Sitkril Ozen tarafindan bir takdim yazis: ve terclimesiyle birlikte “Molla Lutfi’nin idamina Karg
Gikan Efdalzade Hamidiiddin Efendi'nin Ahkamii’z-zindik Risélesi” adiyla negredilmigtir. Bk. Islam Aras-
tirmalar: Dergisi, 4 (2000), 7-16.

199 K&dihan, el-Fetava’l-Haniyye, 111, 429, 588.

200 el-Kafi Ebi’l-Berekat Hafiziiddin Abdullah b. Ahmed en-Nesefi'nin (6. 710/1310) el-Kafi fi serhi’l-Vaft
adli eseridir. bk. Kesfii’z-zunan, 11, 1998.

201 Burhaneddin el-Merginani'nin el-Hidaye adh eserinin serhidir. bk. a.g.e., II, 2032. en-Nihaye'den yapi-
lan iktibas hamigte yer almaktadur.
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es-Sarimi’l-meslal?°?; Takiyyddin ibn Teymiyye Ahmed b. Abdiithalim el-
Harrani (6. 728/1328).

Mi‘racti’d-diraye ila serhi’l-Hidaye*®®: Kivamiddin Muhammed b. Muham-
med el-Buhari el-Kaki (6. 749/1384).

Fetava-yi Tatarhaniyye (Babii'l-Miirted)2°* Feridiidddin Alim b. Ala el-Ensari
ed-Dihlevi (6. 786/1384) (en-Nevazil' den®°® naklen).

Fetava-yi Bezzaziye (Kitabii'l-Cindyat ve Kitabii's-Siyer):°® Hafizuddin Mu-
hammed b. Muhammed b. Sihab el-Bezzazl (6. 827/1424).

ed-Diraye: Muiniiddin el-Herevi diye bilinen EbQi Abdullah Muhammed b.
Miibareksah b. Muhammed.2%”

Efdalzade nin risalesinde zikri gecen Hanefi kaynaklardan yaptig iktibaslar-
dan ¢ikan netice soyle dzetlenebilir: Tatarhaniyye nin miirtedle ilgili bdlimiinde
en-Nevazil adli eserden nakledildigine gére Miisliiman iken zindik olana islam arz
edilir; Miisliiman olursa ona gére muamele edilir; aksi halde miirted oldugu i¢in
sldiiriiliir; ash itibariyle sirk {izere olan zindik ile zimmi iken zindik olan kimse
oldugu haliyle birakilir. Fetava-yt Kadihan ve el-Fetava’l-Bezzaziyye'ye gore de
zindik yakalanmadan énce gelir zindik oldugunu itiraf eder ve bundan tévbe ederse
tdvbesi kabul edilir, yakalandiktan sonra tévbe ederse kabul edilmez, fetvaya esas
olan da bu gorigtiir.

bb. Molla Ahaveyn'in es-Seyfii’l-meshar ‘ale’z-zindik ve sabbi’r-Rasa°® adl
eseri: Katib Celebi bu risaleden: “Molla Ahaveyn’in Molla Lutfi’nin idamu hak ettigi-
ni beyan etmek icin yazdig1 bir eserdir. Risalenin sonunda onun (Molla Liifti'nin)
yaptigl sabit olan ve dldiiriilmesini gerektiren bazi seyler zikretmektedir.” diye s6z
etmektedir.2°® Eserin Fetava-yt Bezzaziyye ve Fetava-yi: Kadihan disindaki diger
basglica kaynaklan:

202 es-Sarimii’l-meslal ala satimi’r-Rasal Takiyyiiddin ibn Teymiye'nin (. 7281328) eseri olup matbudur
(Haydarabad 1322; nsr. Muhammed Muhyiddin Abdiithamid, Beyrut 1978; nsr. Muhammed b. Abdullah
b. Omer el-Halvani ve Muhammed Kebir Ahmed Sevderf, Daru ibn Hazm, Beyrut 1997). ibn Teymiye
“zindik kiifriinii gizleyip inkar eden, ortaya koymayan kimsedir.” demektedir. bk. a.g.e., (nsr. el-Halvani
ve Sevderi), III, 687.

203 Mi‘racti’d-diraye ila serhi’l-HidAye Merginani'nin el-Hidaye adh eserinin Kivamiiddin Muhammed b.
Muhammed el-Buhari el-Kaki (6. 749/1384) tarafindan yapilan serhi olup 21 Muharrem 745 (3 Haziran
1344) tarihinde tamamlanmugtir. bk. Katib Celebi, Kesfi'z-zuniin, 11, 2033.

204 Feridiiddin Alim b. el-Al4 el-Ensari ed-Dihlevi, el-Fetava 't-Tatarhaniyye (nst. Seccad Hiiseyin), idareti’l-
Kur'an ve'l-ultumi’l-Islamiyye, Karagi 1416/1996, V, 539.

205 en-Nevazil Ebirl-Leys Nasr b. Muhammed es-Semerkandi’nin (6. 375/985) eseridir.

206 Bezzazi, a.g.e., VI, 311,322, 383.

207 ed-Diraye Muin el-Herevi diye bilinen Ebi Abdullah Muhammed b. Miibareksah b. Muhammed’in el-Hi-
daye'ye yazdig serhdir. bk. Kesfii’z-zunan, 11, 2038.

208 Katib Celebi bu eseri ii¢ ayn yerde ii¢ ayn isimle zikreder: 1. es-Seyfii’l-meshar ale’z-zindik ve satimi'r-
Rasal, 2. Risaletii’l-Ahaveyn fi ahkami’z-zindik, 3. Risale fi’z-zindik li’'l-Ahaveyn semmaha es-Seyfe’l-
meshar. bk. Kesfii’z-zunan, s. 843,870, 1019.

209 Katib Celebi, a.g.e., s. 1019.
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es-Sifa bi-ta‘rifi huktki’l-Mustafa: Ebii'l-Fazl iyaz b. MGsa b. Iyaz el-vYahsubi
(8. 544/1149).

el-Miiltekatat fi’l-mesaili’l-vaki‘at: Ebii’l-Meall Mes*d b. Siica' b. Muhammed
el-Hanefi el-Umevi (6. 599/1202).

es-Seyfii’l-meslal fi sebbi’r-Rasil: Taciiddin ibnii’'s-Siibki, Eb( Nasr Abdiil-
vehhab b. Ali es-Safii (6. 771/1370).

Serhu’l-Mekasid?'°: Sa'deddin Mes*0id b. Omer et-Teftazani (8. 792/1390).
Serhu’l-Mevakif!': Seyyid Serif el-Ciircani (8. 816/1413).

Ahaveyn’in es-Seyfil’l-meshur adll eserinde verdigi bilgilere gére zindigin 61-
diriilmesinde ittifak vardir. Sadece tévbesinin kabul edilip edilmeyeceginde ihtilaf
bulunmaktadir. Kadi iyaz'in es-Sifa'sinda Eb{ Hanife ve Eb{i Yisuf'tan gelen riva-
yetler celigkili ise de Hanefl kaynaklardan Fetava-yi1 Bezzaziyye'de “ister yaka-
landiktan sonra, isterse yakalanmadan énce olsun tévbesi kabul edilmez”; Fetava-
yi Kadthan'da “Yakalanmadan énce tdvbesi kabul edilir, yakalandiktan sonra edil-
mez.”; el-Mtiltekatat’'ta “Tovbe etse de tantnan zindik ve ilhada ¢agiran kigi 6ldi-
riiliir.” ve Serhu’l-Mevékifta ise “En sahih olan goriige gore zindigin tdvbesi kabul
edilmez.” denmektedir.?!? Ahaveyn'in yaptig: bu rivayetlerden su sonug gikmakta-
dir: Hanefl mezhebine gore zindik Sldiiriilitr, ancak yakalandiktan sonra tovbesi
kabul edilmemekle birlikte yakalanmadan énceki tévbesinin kabul edilip edilmeye-
cegi konusunda farklt gériisler vardir. Ahaveyn'in daha sonra yaptigi nakiller de
tévbenin kabul edilmemesi yoniindedir.

Gerek Efdalzade’nin ve gerekse Ahaveyn'in risalelerinde Hanef fikih literatii-
riinden yapilan iktibaslar zindigin tévbesi kabul edilmeden éldiiritlebilecegini gos-
termektedir. Her iki milellif de ddnemin genel yénelisine uygun birer alim tipi ¢ize-
rek konulan ele alirlar. Bilindigi Gizere bu dénemde fikhi bir konuyu inceleyen alim,
dini hiikiimlerin ilk kaynaklarina, yani Kur’an-1 Kerim, sinnet, icma ve kiyas delil-
lerine bagvurmaz; sadece dort mezhep icinde ortaya atilan goriisler cergevesinde
konuyu ele alir ve sonuca varmak i¢in muteber gordiigli kendi mezhebine ait kay-
naklardan, belli bir dogrultuda anlagilacak bigimde nakiller yapmaya ¢aligir. Ustelik
bu kaynaklar genellikle mezhebin en eski kaynaklan da degildir.

210 Teftazani, Serhu’l-Mekasid, V, 227, 230. figingtir Molla Ahaveyn zindigin tanin ile ilgili Teftdzani'nin
agtklamalarna yer verir, ancak onun “Munafik ve zindiga Islam ahkam tatbik edilir.” (hitkmii'l-miinafiks
ve’z-zindiki icrail ahkami’l-islami) cimlesini gérmezden gelir. Bk. Teftazani, a.e., V, 230. Teftazani’nin
dgrencisi Hanefi dlimlerden Aldeddin el-Buhari’ye (6. 841/1438) gore de zindik ile miirtedin hitkimleri
aynudir ve kendilerine tévbe teklif edilmesi vaciptir. Tovbe ettigi zaman seriata gore tévbesi makbuldiir ve
tdvbe ettikten sonra mii'minler ciimlesine dahil olacagindan kani helal olmaz. Bk. Aldeddin el-Buhéri,
Ma'rifetii’z-zindtk min gayrih, vr. 8a-b.

211 Ebir'l-Hasan Seyyid Serif Ali b. Muhammed b. Ali el-Clircani, Serhu’l-Mevalkaf (nsr. Abdurrahman Umey-
ra), Beyrut 1997, 111, 599.

212 Seyyid Sefif, a.g.e., lll, 599; Ahaveyn, es-Seyfii’l-meghur, vr. 331a; Ocak, Zindiklar ve Miithidler, s. 342.
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2. Hukuki prosediir, Hanefi mezhebine uygun hale getirilmistir. Zira Osmanlt
devletinin resmi mezhebi olan Hanefi mezhebinin imam Ebti Hanife'nin zindigin
tovbeye davet edilmesi gerektigi seklindeki goriigii mezhep icinde gliclii rivayet ol-
dugu halde, bu davada ondan gelen zayif rivayet esas alinmustir. Molla Lutfi'nin
hasimlan klasik Hanefi literatiiriinde yer alan farkh rivayetleri gegersiz kilmanin
yoluna bakarak muhtemelen dava &ncesi sultandan konuyla ilgili bir ferman
cikartrmiglardir. Nitekim Sultan I1. Bayezid diger hukuk davalarinda Hanefi mezhebi
icinde giiclii rivayetlerle amel edilmesini, ama Hz. Peygamber'e hakaret ve zindik-
lik konularinda ise giiglii-zay1f her tiirlii rivayetle amel edilmesini emreden bir fer-
man yayimlamstir. 2! Ocak’n bizzat kendisinin terciime ederek kitabina ek olarak
yaymmladigi Molla Ahaveyn’in risalesinin sonunda yer alan bu ferman dikkatinden
kagmis olmalidir.

Osmanlida uygulanan muhakeme usulii prensiplerine gére Hanefi mezhebi icin-
deki bir zayif gdriig su iki yolla gii¢ kazanir:

a. Emr-i sultani (ferman): Kanunnamelerde kadilanin Hanefi imamlan katinda
muteber olan goriiglere gore hiikiim vermeleri umumi prensip haline getirilmis ve
bu durum kad: beratlaninda belirtilmis, ancak para vakiflari, icareteynli vakiflar ve
gedik usulii gibi baz1 konular fermanlarla istisna tutulmustur.

b. Kadi hitkmii: Doktrinde islam hukukcularinin farkli goriislere sahip olduklart
konularda hakimin bu goriiglerden birine gére karara baglayip imzaladig! hitklim
gegerli ve kesin bir mahiyettedir. Bu konuda islam hukukgulart arasinda ittifak var-
dir.2!* Sultan Murad (ctilusu: 825/1422) zamaninda yasanan bir olay Osmanli kaza
sisteminde zayif kavillerin fonksiyonunu gdstermesi agisindan oldukga dikkat ce-
Kicidir. Bursa kadis1 Molla Yegan'a verdigi bir hitkiimden dolay: Molla Fenarf'nin
ogullan tarafindan itiraz edilir ve “Senin hitkmiin birgok kitaba muhaliftir.” diyerek
kitaplardan nakiller yaparlar. Bunun tizerine Molla Yegan “Imam Ziifer miictehid-
lerden mi?” diye sorar; “Evet.” cevabini verirler. O da “Ben bu davada maslahat
geregi onun goriisii dogrultusunda hikkiim verdim; hilkmii bozmaya giliclinliz yeterse
bozun.” deyince hepsi zayif gorisiin hitkiimle giiglenecegini bildiklerinden sasirip
kaldilar.?!5

213 Ahaveyn, es-Seyfii’l-meshar, vi. 334a; Ocak, a.g.e, 5. 347. Bu niishada sultanin ismi belirtilmemekle
birlikte Sehid Ali Pasa niishasinda (nr. 942, vr. 118b) sultanin adt Bayezid b. Sultan Mehmed Han seklin-
de agik bicimde yazilmigtir.

214 Cessds, Ahkamd’l-Kur’an, 1, 316; Sadrusseria, Ubeydullah b. Mes'Gd el-Mahbtbi, en-Nukaye (Fethu
babi’l-inaye bi-serhi’n-Nukaye iginde), Beyrut 1997, 111, 121-122.

215 Tagkopriiliizade, es-Sekaik, s. 79-80. Ancak bu hitkmiin daha sonraki Osmanli uygulamasinda kismen
kisitlandig: goriilmektedir. Nitekim Ebussuud Efendi “Esahh-1 akval ile amel eyleyesin deyii beratinda
mukayyed olan kadi, kavl-i zaif ile amel eylese, hitkmi nafiz olur mu?” sorusuna “Gayet zaif olicak ol-
maz." diye cevap vermis; “Zeyd-i kadi bir kavl-i mercithun delilinde kuvvet fehm ediib kavl-i mezbr ile
hitkm eylese, ser'an hitkkmi n&fiz olur mu?" sorusuna da “Kadi, edille ve ahkamin tefasiline vakif ulema-i
izamdan olmayicak olmaz.” diye cevap vermistir. BK. Ma ‘rizat, IV, 50.
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Molla Lutfi hadisesinde bu iki usul de tatbik edilmis géziikmektedir. Oteden beri
sahsi sebeplerle Molla Lufti’ye dis bileyenler, Sultan Bayezid'den mezkur fermani
aldiktan sonra mizansen bir olayla dava agtiklannda artik yapilacak bir sey kalma-
mustir. Giinkii sahitlerle zindiklik bir kez ispatlaninca sanigin itirazinin ve tévbe
etmesinin bir anlami kalmamaktadir.

Hasimlanna gore Molla Lutfl kendisi zindik olmayi hak edecek s6z ve davra-
niglarda bulundugu gibi, isnat edilen zindiklik sadece kendisiyle sinirh kalmayip bu
zararl diisiincelerini etrafindaki insanlara da yaymak suretiyle halki sapikliga sevk
ederek ifsat etmekteydi.?!® Nitekim hasimlanndan Ahaveyn “Pislige batmis zayif
akilli bir grup égrenci ve kétilliige bulanmis yarim akilli cahil bir taife ona takild:.
Verdigi zarar neredeyse insanlann gogunlugunu azitacak kadar giicliiydi.” diyerek
olayin yayilma egilimi icinde oldugunu vurgulamugtir. Molla Lutfi “Agere-i Muhab-
bese” denilen ve belli konularda gdriis birligi icinde bulunan onlu grubun elebasist
idi. Buna goére Molla Lutfl birgok Hanefl kaynakta tdvbesi kabul edilmez suclu ola-
rak nitelenen “dai zindik” kategorisine konularak ge¢mis ulemadan pek ¢ogunun
manevi destegi de alinmus olmaktaydi.

SONU¢

Molla Lutfi dinin esaslarindan biri olan namaz hakkinda hakaret igeren bir séz
(Namaz kuru egilip kalkmadan ibarettir.) sdylemek ve kaynaklarda agik¢a zikredil-
meyen dine aykir bazi diisiincelerini yayarak hatki ifsat etmekten dolay1 zindikiik
suclamasiyla idam edilmigtir. Soyledigi iddia edilen sdz, fikih literatiirinde kuftir
diye nitelenen dinin temel esaslanindan birini hafife alma kategorisine girmektedir.
Molla Lutfi giinlitk yasaminda Miisliiman gdziiken, dinin gereklerini yerine getiren
bir kimse olmak hasebiyle ~yine iddialara gore— gergekte gizledigi inancini bu ve
benzeri sdzlerle disa vurmus olmaktadir. Dolayistyla Misliiman goziikerek kiifriini
gizlemesi bakimindan zindik tammina uymaktadir. Kiiflir sayilan sézini ders es-
nasinda agzindan kagirdigt ve buna orada bulunan &grencileri tanukhk ettigi icin
cezai kovusturmaya kapt acilma imkanm dogmustur.

Mahkeme heyeti agisindan ise Hanefi mezhebinde zayif da olsa zindigin tévbe-
ye davet edilmeden dldiiriilebilecegine dair bir rivayet mevcut olduguna ve sultanin
zindiklik konusunda Hanefi mezhebi icinde giclii-zayif her tiirlii rivayetle amel
edilebilecegine dair bir fermant bulunduguna gére Molla Lutfi mahkeme huzurunda
sucunun sahitlerle ispat igin yargilanip cezaya carptinlmay1 hak etmektedir. Sahit-
lerin tanikliklan bulundugu icin de suclunun sugunu inkén usul hukuku acisindan
gecersizdir. Neticede idam hitkmii bu yasal ¢er¢eve icinde son derece miimkiindiir.
Bu bakimdan bu hadisede Hanefi mezhebi asilarak bagka mezheplerle htikiim veril-
digi iddiasi savunulabilir bir iddia olarak gdziikmemektedir.

216 Ahaveyn, es-Seyfii'l-meshar (trc. Ocak, Mithidler ve Zindiklar icinde), s. 346, 347; Asik Gelebi, a.g.e.,
vr. 105b-106a; Kinali-zade, Tezkiretil's-suara, 11, 828, 829.
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Osmanli hukukgulart muteber saydiklan fikih eserlerine bakarak dava konu-
sunda bir karara varmaya ¢aligmuglar, fikih kitaplannin yeterli olmadigt noktalarda
ise padisah fermanlarn ile gedikleri doldurmuslardir. Béylece hasimlan hukuki zemi-
ni inceden inceye bir ag gibi drerek Molla Lutfi'yi yok etmeye adim adim
ilerlemislerdir. Mamafih Miisliiman mezarhigina defnedilmesi, onun idami hak ettigi
konusunda ¢agdaglarnni bile ikna edemediginin en biiylik kanitidir. Nitekim kendi
gaginda ebced hesabiyla diigiilen tarihlerde ve kendisinden s6z eden tarih kaynak-
laninda ¢ogunlukla “sehid” diye anilmasi bunu teyit eder.?!”

Ne var ki makalemizin bagindan beri vurguladigimiz gibi, Hz. Peygamber ve ilk
halifeler doneminde ceza hukukunun konusuna giren bir sug olarak bile gériilme-
yen zindiklik, tarihi ve sosyal sebepler neticesinde ictihada dayal olarak “tévbe
kabul edilmeden idam” gibi son derece agir bir sug haline donlistiiriilmiistiir. Biitiin
bunlar ortaya koymaktadir ki bu hiikmii aynen benimseyen Osmanl hukuk sistemi
asil kaynaklarla irtibat kurmadan sadece yerlesmis hukuki normlan hayata gegir-
me noktasinda odaklanmig ve gegmis hukuki doktrinin ihtiyaclara imkan vermedi-
8i baz1 konularda da destekleyici fermanlar ve seyhiilislam fetvalanyla uygun ka-
nuni yollar Uretilmigtir. Bu davada gayet hi¢ degilse en eski Hanefl kaynaklarda
ortaya konan mezhebin konuyla ilgili yaygin anlayisi benimsenmis olsaydi, Molla
Lutfi’nin sehadet getirmesi ve kendisinde zindiklik ve ithad vasiflarinin bulunmadi-
gt belirtmesi, mahkeme heyeti tarafindan tdvbe olarak degerlendirilmek durumun-
daydi.

217 Lamil Celebi ise Farsga olarak kaleme aldig: bir kitada Molla Lutfi'nin zindikligm kabul eder gériitnmekte-
dir: “Adil hiikiimdar Sultan Bayezid’in kahrindan korkan fitne késeye sikigmugtir. O, ilhad suglamasina
maruz kalan Deli Lutfi’yi hapsetti. Onun tarihi Hak tarafindan soyle ulagiyor: Miilhid Lutfi zindanda esir
oldu.” bk. Asik Celebi, a.g.e., vr. 106a; Ocak, a.g.e., s. 216.
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Osmanli Hanedanina Alternatif Arayiglar
Uzerine Bazi Ornekler ve Miilahazalar*

Feridun M. Emecen**

Observations and Cases in Point on the Search for an Alternative
to the House of Osman

One of the most remarkable aspects of Ottoman history is that the empire was ground-
ed on a single dynasty alone. The House of Osman established a monopoly over
absolute sovereignty and power, and this came to be construed as a reflection of the
utter devotion nurtured by the subjects toward the dynasty. Indeed, the seemingly
irrevocable continuance of the dynasty has never been questioned, and, in conse-
quence, the claim that the Ottoman regime exhibited a patrimonial structure based -
on the dominance of a single house has held sway. Such an assumption appears to
be based on the premise that no alternative to the Ottoman dynasty was available.
But, the fact should not be overlooked that, over the course of the dynasty's long
history, this remarkable aspect was, from time to time, seriously shaken and to such
an extent that, on occasion, negative reaction to the dynasty on the part of various
segments of the population led to the drawing up of a tentative plan to replace the
sultanate with an alternative family. The identification of these families and the model
of an “alternative family” described in this article represent an attempt to shed new
light on our understanding of the Ottoman sultanate system. As the examples sup-
plied here will demonstrate, searches of this kind worked not to strengthen individ-
ual representatives of the dynasty but rather to boost the sultanate as a whole, and
they simultaneously furnished a psychological outlet for the lower and upper strata
of the society and acquired a sociological dimension.

XV. asrin sonlarina dogru II. Mehmed'in seferlerinin tarihini kaleme alan Tursun
Bey, Kitabinin girisinde “ Guftar der-zikr-i ihtiyac-1 halk be-vticad-t serif-i padisah-t
zillullah” baghgini atarken Osmanli hanedanin megruiyetini o zamana kadarki tema-
yillerden farkli, fakat klasik Ortadogu islam devlet an‘anesine uygun bir kalip ice-
risinde izah etme geregi hissetmisti!. Nasiriiddin-i Tasi'den etkilenerek séz konusu

* Bu makale X11. Tiirk Tarih Kongresi'ne sunulan tebligin yeniden ele alinarak gézden gegirilmig ve genigle-
tilmis seklidir.

*  Prof. Dr. istanbul Universitesi Edebiyat Fakiiltesi, Tarih Boliimil.

1 Tarih-i Ebu’l-Feth, haz. M. Tulum, Istanbul 1977, s. 10-30.
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goriigleri Osmanli siyasi yapisina uygulayan Tursun Bey, II. Mehmed'in sahsinda
islami temel anlayis cercevesinde mutlak hitkiimdar tipini, muhtemelen muhalif
oldugu bir devirde, dénemin siyasi muhitine hem model olarak sunmak hem de
“devr-i sAbiki” miidafaa etmek diisiincesini tasryordu. Ancak ona ait orijinal goris-
ler olmasa da, bunlarin XVI. asirdan itibaren imparatorlugun tstlenmis oldugu yeni
misyonun etkisiyle ana siyasi anlayisi destekleyecegini, hanedanin halk nazann-
daki mesruiyeti bakimindan kuvvetli bir unsur olacagim pek tahmin edemezdi. Her
sey “Al-i Osman”in asla degigmez vasfini vurgulamak ve bunun temellerini tayin
etmekte diigiimlenmisti. Bu durum Osmanl siyasi yapist {izerinde duran modern
tarihgilerin bazilan tarafindan benimsenen ve genel bir kabul géren “Osmanlt reji-
mi hanedan egemenligine dayanan, Weberyan anlaytsla patrimonyal bir dev-
leti temsil ediyordu; llke iginde her sey hiitkiimdann babadan kalma milka
olarak algilaniyordu”? geklindeki gériiglerle farkh bir mecra da kazanmigtir. Bura-
da devlet hanedanla imtizac etmis, aynilegmis bir tarzda diisiinilmistr.

Osmanl: devlet sistemi {izerinde yapilan tartigmalann gelip dayandigi noktada,
hanedanin bu degismez vasfinin daha déneminde sorgulanip sorgulanmadigi ko-
nusu kiigiik fakat énemli bir aynnti olarak, séz konusu tartismalarda ya dikkatler-
den kacmis ya da 6nemsenmemis goziikmektedir. Siiphesiz genelde mutlak
monarsiye dayal rejimin selameti bakimindan hanedan temel bir unsurdur ve farkli
bir idari rejim olmadikca hakimiyetin hangi hanedana ait olacag teorik olarak 6nemli
degildir. Nihayet Avrupa monarsilerinde oldugu gibi yahut irili ufakl islam devlet-
lerinde goriildiigii gibi alternatif bir aile her zaman ortaya gikmustir; asl olan s6z
konusu rejimin strekliligidir. Halbuki Osmanl hanedanin devletle aynilestirilen
degismezligi, cok farkli bir hususiyeti ortaya koymaktadir ve bu durumda da boyle-
sine siki bir koza icine ériilmiis hanedana kargi, dénemlerinde 6ne siiriilen aray1s-
larn, Osmanl siyasi sisteminin teorigini yapanlarca gézden kacirilmamas gerekti-
&i agikur.

Osmanl tarihinin en dikkat cekici ézelligi, adin1 kurucusundan alan tek bir
hanedanin, Islam diinyasinda benzeri bulunmayacak sekilde uzun siire hiikiimran
olmasudir. Bu tek hanedan yani “Al-i Osman”, alt asir boyunca genel kabul géren
bir soy olarak tahtta birbirini takip eden 36 ferdiyle {i¢ kit'aya yayilan imparatoriu-
gu bir arada tutan yegane unsur haline gelmistir. Bazi tarihgiler bunun altinda ya-
tan en dnemli etkenin “ tebaarun hanedana olan kat’i baghiligt” oldugunu belirtir-
ler. Onlara gore tebaa, idareci, asker ve ilmiye sinifi hep birlikte mevcut padisahi
tahttan indirebilir, hatta idam bile edebilir; hanedanin bagka bir iyesini tahta ¢ikara-
bilir, yahut hanedana mensup oldugunu ileri siiren taht iddiacilarint bile zaman
zaman destekleyebilir. Ancak Al-i Osman'in mutlak hakimiyet ve iktidarn hi¢ bir
zaman tartigip sorgulamazlar. imparatorluk tarihi bile hanedan tarihiyle es anlamh
olarak algilanir. Bu biiyiik baglilik ise iki ana kaynaktan beslenir: Biri Orta Asya

2 Bk. H. inalcik, “Sultanizm Uzerine Yorumlar. Max Weber'in Osmanl Siyasal Sistemi Tiplemesi”, Dani
Bugiiniiyle Toplum ve Ekonomi, VII (1994), 5-26.
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Tiirk-Mogol geleneklerine dayanan egemenligin ilahi gliglerce secilmis bir aileye
verilme anlaysi, digeri ise Islami siyaset telakkisidir. Bu iki yonlil ilahi teyid ¢erce-
vesinde hanedan da kendisini cesitli ritilellerle tebaasina gosterir ve mesruiyetini
ortaya koyacak araglar éne stirer. Osmanh ailesi mutlak iktidar: paylasir, iktidann
dagilip tikenmemesi i¢in hanedan tiyelerini siirekli kontrol altinda tutar. Bu da de-
vamlilig saglayan en Snemili faktdrdiir. Kisaca Osmanli hanedaninin uzun siirmesi-
nin alunda diger islam devletlerinden farkl bir gelenek ve hitkimranlik anlayigi,
farkh megruiyet zeminlerini uzlastirabilme becerileri yatar®.

Bu gorusler genel ifadeler olarak dogrudur, fakat ayrintilara girildiginde
hanedanin bu sarsilmaz gibi gdriinen vasfinin, Osmanl kroniklerinin derin sessiz-
liklerine ragmen, gerek bunlarda yer alan imalar, gerek yabana elgiler veya sey-
yahlarin raporlan ve bazi resmi belgelerin is1ginda, zaman zaman ciddi badirelerden
gectigi anlasiimaktadir.

Cogu XV. yiizytlin ikinci yansinda hanedanmn tesekkiiliitnden 100-150 yil sonra
kaleme alinmig Osmanh tarihlerinin kendi zamanlarinda artik iyice muayyenlesmis
Osmanl hanedanini alternatifsiz gérerek, onun mesruiyetini ve daimiligini vurgu-
lama ve sergilemeye yonelik gayretlerine ragmen bunlardan elde edilen bilgiler, ilk
doénemlerde hanedana rakib olabilecek biiyiik ve koklii ailelerin varhigin ortaya
koymaktadir. Bunlar Osman Bey'in yaninda bulunmuslar ve idarede séz sahibi ol-
muslar, gesitli gérevler iistlenmisler, niifuzlanni uzun stire korumayi da bagarmiglardir.
Bu kabil ailelerle Al-i Osman arasindaki kopusun keskinlesmesinin ilk emdreleri I.
Bayezid devrinde olmusg gozitkmektedir. Ancak hanedanin kendisini tam anlamiyla
soyutlamasi i¢in II. Mehmed devrini beklemek gerekmektedir. Bununla beraber bu
devrelerde séz konusu ailelerin iktidarn ele gecirme tesebbuslerine dair kaynaklarda
hig bir karine goriilememektedir. Ilk ciddi tehdidin Fetret devrinde ve sonrasindaki
yeniden yapilanma siirecinde olabilecegi akla yakin gelmektedir. Soz konusu kay-
naklarda acik ifadelerle belirtilen olay, Seyh Bedreddin meselesidir. Ancak Seyh
Bedreddin olayinda Osmanli hanedanina karsi olan tavir, seyhin fetret devri karn-
sikliklarindan istifade ederek cesitli yerlere gdnderdigi miiridleri vasitasiyla padi-
sahligin ve tahtin kendisine ait oldugu seklinde propoganda yapmasi®, benzeri se-
kilde I1. Bayezid déneminde Sahkulu'nun padisahhk duyurusu veya daha sonraki Celall
reislerinin aym yoldaki iddialar ve suff muhitinde 6zellikle XVI. yuzyl ortalarindan
itibaren tepkilerin dogrudan saltanata yonelmesi ayn bir kategoride degerlendirilebi-
lecek mevzudur. Ayrica bunlar ddnemin kaynaklarinda acik bicimde belirtilmesinde
mahzur goriilmeyen gayri ciddi tehditler olarak algilanmigtir. Burada ise bu gibi
kksiiz, gelisigiizel gruplann saltanat iddiastyla ortaya cikan liderleri degil Al-i Osman’a
alternatif olabilecek koklii ailelerin var olup olmadig1 veya bunlann mevcudiyetinin
hangi cevrelerde ne gibi umutlar dogurdugu konusu ele alinmaya ¢aligilacaktir.

3 Bu tiir fikirler icin genel olarak bk. L.Peirce, Harem-i Hurayun. Osmani: Imparatoriugunda Hitkiimran-
Itk ve Kadunlar, trc. A. Berkiay, Istanbul 1996, s. 17-33, 230, 244, 349.
4 Agsikpasazade, Tevarih-i Al-i Osman, ngr. Atsiz, istanbul 1949, 5.153-154.
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Takdim ettigimiz modele uygun olarak kaynaklara akseden bu kabil “alternatif
aile” kavramint tedai ettirecek itk bilgi kinntilan II. Murad zamanina rastlar. Fetret
devrinde gliclerini sergileyen ug beylerinin Balkanlar'dan yonelen tehditler kargi-
sinda gerilemeye baslayan II. Murad’a karst tutumlan, oglu Mehmed'in tahta gikist
ile ilgili meseleler ve oldukca yogunlagan i¢ hesaplagmalar, dogrudan hanedana
ydnelik bir mahiyet kazanmis olmalidir. Bu hususta dikkat ¢ekici bir ip ucu Grekge
yazilmis Anonim Osmanli Tarihi'nde yer alir. Burada saltanati ogluna birakan II.
Murad’in gbrdiigii bir riiyadan soz edilir. Bu rilya Osmanli hanedanin kesilecegine
yorulmus, onun yerini Turhan, Mihal ve Evranosogullan gibi niifuzlu ailelerin ala-
cagl kanaati izerinde durulmusgtur. XVI. asirda yagamig olan bu anonim yazar, bii-
tlin bu saydig ailelerin hitkiimdarlik etmek timidinde olduklarin: belirtmekten ¢e-
kinmemistir®. Bu bilgi, yazarin kendi dénemine mesajlar vermek yahut bulundugu
cevreyi etkilemek amacina yorulup bir tarafa atilabilirse de, bu hikayedeki dikkat
¢ekici unsurlar daha sonra 1. Mehmed zamanindaki uygulamalara bakildiginda
berraklagmakta, hanedanin ciddi alternatiflerinin mevcudiyetini ve bu konuda hayli
yaygin bir rivayetin varligini ihsas ettirmektedir. Yine II. Murad ile ilgili bir bagka
hikaye, XVII. asir sonlarinda Mevkufati'nin Vaki‘att Razmerre adli eserinde yer
alir. Bu defa 1. Murad devletini Al-i Cengiz’e yani Kirim Hani'na kaptirmaktan kur-
tarmistir. Mevkufati bu hikayeyi Muradiye Camii’nin ve yapilan mevlevihanenin
insa gerekgesi icin anlatrms gorinse de, icten ice kendi dénemindeki gelismeleri
ima eder. Yani bir bakima ileride temas edilecek olan 1703 Edirne Vak'asi'na tekad-
diim eden devrede, tarihi bir sigrama ile sahidi oldugu dedikodulara ve rivayetlere
bir bakima terciiman olur. Hikayede Edirne'ye gelen Tatar ham, II. Murad'a kargi
Al-i Cengiz kadimdir diye “dava-y! saltanat” eder. Kalabalik askerleri karsisinda
Murad etrafindakilere danigarak savagin anlamsiz olacagini, ikisinin bu meseleyi
halletmesi gerektigini, bu maksatla Cukurcayir denilen yerde askerlerin gozii dniinde
ikisinin gilires tutmasini ve kim galip gelirse saltanatin ona ait olmasin teklif eder.
Murad “gériinmez olan” Mevlevi derviglerin de yarduniyla gliresi kazanir ve salta-
natini yeniden elde etmis olur®.

Bu hikaye, Timurlularla yasanan ¢ekismenin rolii sonucu bir bakima Al-i Cen-
giz ve Al-i Osman rekabetinin oldukca geg tarihli bir versiyonudur; yazarin kendi
dénemi icin ise Osmanl hanedan: kargisinda hala bir Al-i Cengiz’in, yani Kirim
Hanlik Siilalesi'nin mevcut oldugunun bir yansimasidir. Al-i Osman'dan imit ke-
senlerin tek gli¢lii dayanak noktalan daima Kirum hanlan olmustur. Aslinda XV.
yuzyil Osmanh tarihlerinin Orta Asya Turk hanliklarina ilgi duymalarn ve Osmano-
gullar'nin kimliklerinin Oguz Han’a dayandigi, Kay: boyunun “kut” almig bulun-
dugu yolunda verdikleri bilgiler, Timurlular’a karsi bir Gistiinliik saglama yaninda

5  Riyay: tabir edenlerin “senin soyundan yalniz beg hiikiimdar gelecek, ondan sonra bagka bir soy senin
saltanatini alacak” demeleri izerine Turhan, Mihal ve Evranosogullar gibi eski ailelerden hig kimsenin
beylerbeyi, vezir, paga yaptimadig:, bunlann sadece akincilara sancakbeyi olmalannin emredildigi belirtilir
(16. Astrda Yazilmus Grekge Anonim Osmanl Tarihi, Haz. S. Basgtav, Ankara 1973, 5.134.

6 Slileymaniye Ktp., Esad Efendi, nr.2437, 111, 9b-11a.
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Anadolu Tiirkmen Beylikleri izerinde de hak iddia etme vesilesi olarak yorumlan-
maktadir, Bu kuvvetli Oguz gelenegi XVI. asirda misyon degisikligi sebebiyle yerini
islam diinyasinin liderligine birakacakur; fakat iddia edildigi gibi de hi¢ bir zaman
unutulmayacaktir. Giinkil Kinm Hanlan ciddi bir rakib olarak goériliyor ve Timur
badiresi cok geg dénemlerde bile hala zihinlerde canhiligint muhafaza ediyordu’.

XVII. yiizyil Osmanli veraset sistemi bakimindan 6nemli gelismelerin baglangi-
cint olugturmustur. Osmanh sisteminde yasanan bunalimdan yakinan ve kendi
dénemlerindeki mithim gelismelerin farkinda olmayan XVII. asrin 1slahat yazarlan,
Sultan Siileyman devrini idealize ederek kendi donemleri igin bir model olarak gos-
terme egilimindedirler ve padisahlarin sefere katlmamalarini tenkit ederler. Fakat
bunlar hanedanmn mutlak hakimiyetine yénelik elestiriler boyutunu hig bir zaman
kazanmamigstir. Bununla beraber hanedamn tiyeleri de artik sancaktan gelerek sal-
tanat makamina ¢ikmuyorlar, seferlere gitmiyorlar ve kendilerini bu “sahane yal-
nizlik” icerisine hapsetmis bulunuyorlardi. Aslinda bu hadise onlann aktif askeri
imajlanindaki yeni bir degisimi géstermekteydi. Yani basarisizlik durumunda hanedan
icin artik oldukga riskli olan askeri liderlik imajinin bir mesruiyet araci olarak kulla-
nilmas: dénemi bir bakima sona ermisti. Ancak ozellikle ulema ¢evrelerinde ve on-
larin etkiledigi asker ve halk tabamnda -biiyiik isyanlarla kendisini gésterecek rad-
delerde- butiiniiyle unutulmus da degildi. Genel seyir itibariyla hanedan agisindan
artik ihtisaslagmus biirokrasinin elemanlart 6nem kazanmigti. Kalemiye ricalinin én
plana ¢ikip “vekil-i mutlak” durumuna gelmesi, hanedanin mesruiyet araclanni da
degistirdi, bir kisnu sonradan olusturulmus gesitli ritiieller, cogu vezirlerle evli olan
hanedanin kadin iiyelerinin zengin vakiflan ve sasali binalari, sahilsaraylar: gide-
rek daha da gosterigli hale geldi®. Bu siireg, vaktiyle sindirilmis olan koKl viizera
ailelerinin giiclenmesine, yenilerinin ortaya ¢ikmasina yol agt1 ve ulema aileleri ile
birlikte bunlanin hanedanla olan akrabalik baglan dikkat ¢ekici bir gelismeyi de
beraberinde getirdi.

Biitiin bunlar hanedanmn bast olarak padisahin tebaastyla olan mesafesinde,
mesela cuma ve vakit namazlarini cemaatle eda etmek, sik sik tebdile citkmak, asa-
yis kontrollerini takip etmek, yanginlarin séndiirtilislerine nezarette bulunmak vb.
gibi sosyal boyutlu unsurlann daha da belirginlesmesine vesile oldu. Askerf imajin
terki ve yeni unsurlann tebariizii, dénemin islahat yazarlarinin sdylediklerinin ak-
sine Osmanl hanedanina yeni bir imaj kazandirmaya yonelikti, béylece tebaanin
nazarinda hanedan erigilmez yiice bir mevkide mutlak itaat edilmesi gereken bir
vasfi daha kuvvetli bir sekilde saglamis olacaktt ve onlann baghligim daha da teyid

7 Bk F. Emecen, /lk Osmanlilar ve Bati Anadolu Beylikler Ditnyast, istanbul 2001, s. 151-174.

8  Ozellikle XVIIL asirda hanedanin hanim mensuplarnin bu durumian igin bk. T. Artan, “Bogazicinin Ceh-
resini Degistiren Soylu Kadinlar ve Sultanefendi Saraylan”, Istanbul Dergisi, 11 (1992), 109-119; ayrica
a.mif., “18. Yiizyll Baslarinda Yénetici Elitin Saltanatin Mesruiyet Arayigina Katimi”, Toplum ve Bilim,
sy. 83 (Kis 1999-2000), 292-322. Menfaat sebekeleri kavrami icerisinde iktidarda bulunanlann kendi
adamlarini gérevlere atamalan anlayisinin bu asra has olmadig! Osmanl tarihinin genelinde daha carpict
srneklerinin bulundugu nazardan kagirilmamalidir. Esas olun husus degisme siirecinde gittikge
karmastklasan biirokrasi ile idari yapinin biittinlesmesidir.
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edecekti. Dikkat cekici olan taraf énemli sosyal meselelerin yagandigi, Celaliisyan-
lannin patlak verdigi, asi pasalarin birbirini izledigi bir dénemde bile belki de bu
yeni imaj sayesinde hanedanin bizatihi kendisine miiteveccih herhangi bir ciddi
tehdit olmamasidir. Istanbul’a kadar yaklagan bazi namh Celali reisleri bile haneda-
ni miinezzeh tutarak hedeflerinin padisah degil vezir, veziriazam vb. idareciler ol-
duklanni sdylemekte idiler. Tek istisna Karayazici Abdiilhalim drnegidir. Kendisini
sah ilan edip “Halim Sah” adiyla tugra cektirip hiltkiim yazdirmigsa® da yukanda
bahsedildigi vechile kendisinden énceki Seyh Bedreddin ve Sahkulu gibi, o ne halk
ne de diger ziimreler arasinda benimsenip hanedana rakib olabilecek pozisyonda
idi. Yine sufi cevrelerinde mesela Hamza Bali!® ve mensuplarinin hanedan kargiti
tutumlari, Hamzaviler'in tepkilerini saltanat ilantyla taglandirma yolundaki hare-
ketleri, ilgili mahkeme kayitlaninda sahitlerin ifadelerine dayali bir konseptte sunul-
dugu gibi haddizatinda sorgulananlar da kendilerine yonelik bu beyanlan kabul
etmemiglerdi!!. Kisaca boyle bir rekabet i¢in ancak Al-i Osman gibi koklii bir ailenin
varligi benimsenebilir, halk nazannda 6n plana ¢ikarilabilirdi.

XVII. yiizyildan itibaren merkezde giiclii, niifuzlu, zengin ve halk tarafindan
tamnmigs ulema ailelerinin var oldugu bilinmektedir. Fakat bunlar gercek manada
alternatif olabilecek bir alt yap1 hazirfligina ve yénelime sahip degillerdi. Buna mu-
kabil ézellikle istanbul’da sivil birtakim zengin, taninmis aileler ddnemin kaynak-
larinda zikredilmeye baglanmgtir. Bunlar genellikle hanedan ile akrabaligi bulunan
viizera aileleriydi. Bu ailelerin birdenbire dikkat cekmeye baglamig olmalannda XVII.
asirda Osmanli hanedanina mensup padisahlarin durumu rol oynamis olmahdir.
Zira artik daha 6nce de belirtildigi gibi bu dénemde hanedanin bagindaki padisah
degil de, bizzat hanedanin kendisi 8nem kazanmigti. Artik ekberiyet usulil de genel
bir kabul gérdiigiinden eski Tiirk saltanat geleneginin giiclit hanedan mensubuna

9  Meselabk. Katib Gelebi, Fezleke, istanbul 1286, 1, 143.

10 Hamza Baliicin bk. N. Azamat, “Hamza Bali”, Diyanet Islam Ansiklopedisi, XV, 503-505. A. Handzic-
M. Hadzijahic, “O progonu Hamzavija u Bosni 1573. Godine”, Prilozi za Orientalnu Filologiju, XX-XXI
(Sarajevo 1974), s. 50-70.

11 Hamza Bali’nin kendisini sultan ilan ettigine dair belgelerde dogrudan bir bilgi bulunmamakla beraber
yandaslannn bilahare kendilerini sultan, vezir, kad1, defterdar ilan etmeleri, bdyle bir kanaati cagrigtimmg
olmalidir (T. Okic, “Quelques documents inedits concernant les Hamzavites”, Proceedings of the Twenty
Second Congress of Orientalists, Leiden 1957, 11, 279-286; ondan hareketle A. Y. Ocak, “Din”, Osmanlt
Devleti ve Medeniyeti Tarihi, Istanbul 1998, 1I, 148-149). Bu kanaate yol agan ayn: mealdeki iki hitk-
miin tahkiki, s6z konusu olaymn 1582'de cereyan etmis oldugunu ve Kanuni donemiyle ilgisi olmadign,
dolayisiyla *Kanuni'yi padigah tanimaktan vazgegip Hamza Bali'yi padisah ilan etmiglerdir” seklindeki
ifadenin durumu tam olarak yansttmadigin ortaya koymaktadur. 1 Cemaziyelahir 990 / 23 Haziran 1582
ve 6 Sevval 990/ 4 Aralik 1582 tarihli hiikkiimlerde, Yukan Tuzla’da Hamza Bali’ye bagli grup icinde
Mehmed b. Hasan'in sultan, Hiiseyin Aga'nin vezir, Ali Hoca'nin istanbul kadist, Memi b. iskender’in de
defterdar olarak kendilerini taruttiklaninin sahitlerce belirtildigi, aynca bu hususta , "...saltanat benimdtir
deyil da‘va eder dedikleri sual olundukda, mezbirlar inkar ile cevab vertip kasaba-i mezbtreden
ba‘zt muslumanlar ve Omer Halife ve Yusuf Halife b. Mehmed nam kimesneler Mehmed b. Hasan
muvéacehesinde: ‘ben Sultan Hamza’nin yerine Sultan Mehmed oldum.’ dedigine sahadet edip...”
ifadeleri dikkat gekicidir. Burada yine sorgulama sirasinda sahitlerin saltanat ilan ettikleri yolundaki bey-
anlanmn Hamzaviler tarafindan reddedildigi de belirtilmektedir (Bagbakanlik Osmanh Arsivi, Mihimme
Defteri, nr. 47,s. 185/ 435; nr. 48, 151/419).
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dayali anlaysi, yerini dogrudan dogruya hanedanin kendisinin degismez hakimi-
yeti prensibine birakmugti. Béylece sanildiginin aksine XVII. asnn ¢ok yaygin olan
ve giiniimiiz tarihgilerinin birgogunun da kendisini kapurdig1 “zayf karekterli pa-
disah tipi” sbylemi, hanedann zayiflamasina degil giiclenmesine yol agmisti ve
hanedan mensuplaninin Harem de dahil topluca bir tavir sergiledikleri bir anlayis
yerlesmisti'2. Bu degisme sanildigindan da énemlidir. Zira hergeyden 6nce hanedanin
idamesini daha da kolaylastirmus, gii¢lendirmig, hatta daha kolay miidahale edile-
bilir hale getirmisse de vazgegilmezligini iyice saglamlastirmugtir. Nitekim padisahi
tahttan indiren, agagilayan, idam ettiren ziimreler icin bile bu vazgecilmezIlik tarihi
hadiseler incelendiginde agiklikla tebelliir eder. Yine de bdyle kangik zamanlarda,
ortaya atilan alternatif aileler, Kirim hanlar: bir tarafa birakilacak olursa, bir sekilde
hanedan ile irtibat1 bulunanlar veya bu sayede zenginlesenlerdir. Hanedamn daha
da muzaffer cikmasiyla neticelenen bu kabil arayislar, belki pek dnemsiz gibi kal-
mus, hatta zamanimizin Osmanh tarihgilerince hi¢ énem verilmemis bulunsa da
toplum psikolojisi bakimindan énemli bir vazifeyi ifa etmistir denilebilir. Bu bakim-
dan bizi bu kabil arayislarin bizatihi varlig: ve sosyolojik olarak niteligi ilgilendir-
mektedir. Simdi dogrudan hadisata yonelik olarak bu arayislara s6yle bir goz ata-
fm.

* & %

1) 1. Osman'in tahttan indirilip idam edilmesi, Osmanh tarihinde goriilmedik
olaylann baslangici olmustur. Onun katlinde milessir rol oynayan Veziriazam Da-
vud Paga’min saltanata kasdettigi agik olarak devrin olaylanina sahit olmus biri
ulema, degeri asker mengeli iki tarihginin kaleminde ifadesini bulmaktadir. Bunlar-
dan olaylarin bizzat i¢inde yer alan ulemadan Bostanzade Yahya Efendi, Davud
Paga’nin isledigi clirtimlerden 6tiirii Sldiiriilme korkusuyla Osmanlt soyunun koékii-
nii kaziyip I. Mustafa’nin bagina buyruk kalmastni istedigini, Darlissaade agalarin-
dan biriyle anlagtigini, I. Ahmed'in saraydaki sehzadelerine komplo kurdugunu,
fakat saray halkindan bir kisminn olay1 haber alip sehzadelerin katlini 6nledikleri-
ni yazar'®. Diger kaynak Hiiseyin Tugi ise Davud Paga'nin “silsile-i Al-i Osman’t
kesmelk" istedigini, fakat “silsile-i tahirin inkirazin reva” gérmeyen saray halki-
nin suikaste mani oldugunu belirtir'®. Saltanata kastettigi sdylenen Davud Pagsa,
1. Mehmed'in kiziyla evliydi; yani Al-i Osman’'in damadiydi. Suikasti bizzat ger-
ceklestirecek olan Harem agasi ise Yahya Efendi’ye gore bir giin kimseye goriinmeden
padisahin kiyafetlerini giyip kavugunu takip saltanat tahtina oturmugtu. Bu hadi-
seden biraz evvel yine padisah damad: olan Sadnazam Nasuh Paga'nin da saltana-
ta kastettigi bazi kaynaklarda ima edilir. Naima'nin kaynagmnin belirttigine gore,
Nasuh Pasa, Mehmed Giray ve Sahin Giray meselesi dolayisiyla Mehmed Giray'1
Kirim hani yapmak iizere padisahin haberi olmakstzin Edirne’ye davet etmis, bir av

12 Mesela Haren'in bu anlamda rolii igin bk. Peirce, Ayru Eser; 5. 203 vd.

13 “Bostanzade Yahya Efendi, fi Beyan-1Vak'a-i Sultan Osman”, haz. O. Saik Gokyay, Atsiz Armagant,
istanbul 1976, s. 229-232.

14 Tugi Tarihi, haz. N. Aykut, Basiimamig Dogentlik Tezi, s. 42-43.
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partisi sirasinda Mehmed Giray'in adamlan birden padisahin karsisina ¢ikmus, bu
durum bazi kimselerce Nasuh Paga’nin padigaht bir suikast ile ortadan kaldirnp ye-
rine Kirim hanini gecirmek (“murad sizi ihlak ve ant iclas idi”) olarak yorumlan-
mus, I. Ahmed derhal Mehmed Giray'1 Yedikule'ye hapsettirmigti'®.

2) IV. Murad 6liim ddseginde iken hanedanin hayatta kalan tek {iyesi olan
Ibrahim’i éldiirtmek istemisti. 1643 yilinda yazilrrug bir batili elcilik raporunda, onun
hanedana son vermek istedigi ve kendi yerine yakin arkadas: olan Mustafa Paga'y1
getirmek veya bir baska rivayete gére de Kinim haniru tahta ¢ikarmak arzusunda
oldugu ifade edilir'®. Bazi Osmanli kaynaklarina akseden karinelerden anlagildigi-
na gére hanedan gercek anlamda en biiyik badireyi IV. Murad'in bu ¢esitli halist-
nasyonlar gérdiigii éliim déseginde verdigi emirler sirasinda yasamig, Késem Valide
Sultan’in tedbiriyle bu vahim durumun dniine gegilebilmigtir. Bundan dolay: Sultan
ibrahim hanedanin gercek manada ikinci milessisi sayilir'”. Bu zor yillarda ibra-
him'in bir erkek evladinin olmamasi tehlikesi, saray ¢evresinde hanedana baz al-
ternatifler diigiiniilmesini giindeme getirmis olabilir. Buna dair kesin bilgiler yoksa
da, o siralarda ortaya ¢ikan ve asirlar boyu yaygin bir rivayet olarak varligini stir-
diiren “hanedanin tuyur yani kus adi tasiyyan biri tarafindan sona erdirilecegi”
kehaneti sanildigindan daha ciddi bir endigeyi mucib olmustur. Bu kehanet IV. Mu-
rad'in daha énceki niyeti ile bagdagurilinca, her seyden habersiz, Rodos'ta ikamet
etmekte olan Sahin Giray ansizin idam edildi*®. Miineccimler tarafindan ortaya ati-
lan bu kehanetin izlerinin iki yiz yil sonra Cevdet Paga’'nin Faik Efendi Mecmuast'n-
dan naklettigi olayda goriilmesi dikkat ¢ekicidir. Faik Efendi her ikisinin adlarinin
kus ile ilgisi sebebiyle II. Sahin Giray ile Nizam-1 Cedid aleyhtan Canikli Tayyar
Paga’'nin bu kehanet uyarinca saltanat davasina digtlklerini belirtir. Cevdet Paga
bu bilgiyi yorumlayarak Tayyar Paga'nin kat'i fikrinin ne oldugunun bilinmedigini,
ancak ona ait bazi evraki gdrdiigiinii, bunlarin tizerinde Nizam-1 Cedid taraftan
devlet ricaline, Valide Sultan'a ve hatta III. Selim’e yoénelik agir ifadelerin bulundu-
gunu belirterek bunlarin “su-i niyyetine istidlal olunabilecegi” izerinde durur’®.

3) Hanedana kargi aksiilamelin belki de en aleni olarak tezdhiiriinii, 1703'de
II. Mustafa’min hal'i ile sonuclanan Edirne Vak‘ast olusturur®®. 1683'teki Viyana
bozgununun ardindan yaganan sikintilar, 1699'da imzalanan Karlof¢a Antlasmasi’-
na, siyasi ve askeri cevrelerle ulema cevresinden gelen tepkiler icten ice hanedana
ve II. Mustafa'ya kargi bir muhalefetin zuhuruna yol agmigti. 1656’dan itibaren
iktidara gelen ve bir ddneme damgasini vuran Kopriililer'in bile Venedik hitkiimeti-

15 Naima, Tarih, 11, 129.

16 Du Loir, Voyages, Paris 1654, s 110-118; M.Vanel, Abrege nouveau de l’histoire generale des turcs,
Paris 1689, 111, 545; Knolls, The Turkish History, London 1704, 11, 94; Zinkeisen, GOR, Gotha 1856, IV,
526-527.

17 BK. F. Emecen, “Ibrahim”, DIA, XXI (2000}, 274-281.

18 Vecihi, Tarih, Faksimile negr. B. Atsiz, Miinchen 1977, 19a vd.

19  Tarih, istanbul 1309, VIiI, 30-31.

20 Hadise i¢in bk. Rifa‘at Ali Abou el-Haj, The 1703 Rebellion and the Structure of Ottoman Politics, istan-
bul 1984.
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ne benzer bir idarenin tesisi diisiincesinde olduklan belirtilir. Bu aileden dnemli bir
reformist olan Fazil Mustafa Pasa’'nin da hanedanin tasfiyesini diigtindtigii ileri
siiriiliir. Nitekim Marsigli, Batth miiverrihlerin Osmanh sultaninin mutlak giicinii
cok abarttiklanni, bu tip gdriislerin Kanuni'nin saltanati déneminden kaynaklan-
mis oldugunu belirtirken, Salankamen'de sehid diigen Kopriilt vezirin “Kanuni’den
sonra gelen hukimdarlarnn zayif iradeli olmakla devlet islerini yeterince idare
edemeyip halka zulitm yaptiklarini, imparatorluga eski gticiinil kazandurmanin
ancak bu siilaleyi ortadan kaldirmak suretiyle mimbkiin olabilecegini” acikca
séylemekten gekinmedigini ve veraseti kendisinin benimsemekte bulundugunu ya-
zar?!. Fakat bu fikirlerin ne dlciide yaygin oldugu, gergekten bdyle bir diigiincenin
var olup olmadig1 ayrca sorgulanmalidir. Ayni dénemlere ait biri bir mutasavvif
olan Niyazi-i Misti, digeri Istanbul'da uzun siire hekimlik yapan Girit asilli bir ya-
banciun hatiralan, bir digeri ise Edirne Vak'ast’nin elebagilarindan alik Ahmed’in
tasavvurlarint kendi yorumuyla aktaran Naima'nin kaydi, bu yoldaki fikirlerin
Marsigli'ye has olmadigim gosterir. XVIL asrin son geyreginde Karlofca barigi ile
sonuglanacak olan bozgun yillari, Osmanli tebaasi ve hususiyle ulema ve hatta
tasavvuf ehli tizerinde ciddi tepkilere yol acmustir. Herseyin toz duman iginde bu-
lundugu yillarda manevi bir arayis i¢ine giren Osmanli hanedan mensuplan ve y6-
neticilerin Kadizadeliler'in etkisi altina girmesi ve buna karsilik tasavvuf gevreleri-
nin sert tepkileri, kigilik itibariyla 6nemli problemleri bulunan Niyazi-i Misii’nin
kendisine has goriislerinde bir bakima akis bulmugtur denilebilir. IV. Mehmed'in
heniiz tahtta bulundugu sirada 1694 te siirglinde yasadigi Limni'de vefat eden Misii,
sagliksiz ruh halini de yansittig1, hatta bundan, kendisinin de farkinda oldugunu
belirttigi 6zel notlannda, biiyiik nefret duydugu Hamzavilerin (Bayrami Melamile-
ri)22 etkisi altindaki Osmanh hanedanini kendince agagilayici ifadelerde bulunur.
Bir yerde sunlan yazar. “Simdi tahtta oturan S$ehzade Mustafa’dir, elbette biz
padisahimizi gérmek isteriz, elbette deyin, eger Sultan Mehmed size kendisini
ayan gosterirse bilin ben batiim, hakkimdan gelin, eder tahtta sehzadeyi bu-
lursaniz bilin hak peygamberim, peygamber oldugum gercek olunca tahkik
bilin Sultan Ibrahim, Sultan Mehmed, Sehzade Mustafa yahudilerdir, padisahinz
yahudi oldug"undah ma‘ada ehlinizi ve iyalinizi levendlere tasarruf ettirir, razi
olursaniz tahtinda baka edin ve illa Tatar miislitmandur, din-i Islamdandir varnn
ani getirin tahta oturtun, ben size hakkt beyan etdim siz bilirsiniz, bunlar ya-
hudi soyundan olmak ile yahudi gayretin ¢ekerler, amma itikadda Hamzaly-
yedirler, yanlaninda cemi’ muharremat mubahdur, her millette adalet vardir,
Hamzaiyyede yoktur, benim size ahir vasiyetim budur, kabul ve adem-i kabul
size mufavvezdir, siz bilirsiniz....”. Bit bagka yerde * taht Tatarindur, taht Tatanindir,
taht Tatarindir, bunlarda hayir kalmamustir, taht Tatarindwr bilmis olun, her ne

21 Graf Marsilli, Osmanh imparatorlugunun Zuhur ve Terakkisinden Inhitatt Zamarnuna Kadar Askeri Va-
ziyeti, trc. Nazmi, Ankara 1934, s. 33. Ayrica bk. Jorga, Geschichte des Osmanischen Reiches, Gotha
1911,1V, 371.

22 Bk. Abdiilbaki, Melamilik ve Melamiler, Istanbul 1931, 167 vd.
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kadar hilafin etmeye calisirsaniz olmaz, miilk Tatanindir, Tatarindir..” diyerek
Tatar hanlarinda din ve adalet oldugunu, kendileri ile goriistiigtinti, islam dinine
olan baghliklanna sahadet ettigini yazar®®. Bu ifadeler onun bozuk halet-i ruhiyyesi-
nin yansimalar, ayrica istanbul'dan uzaklagtinlmasi ve siirgine yollanmasina bir
tepki olarak yorumlanabilir??. Ancak Dimitri Kantemir, 1693'te 3000 kadar miiri-
diyle gazaya katilmak icin Edirne’ye gelen Misti'nin gerek askerleri gerekse halki
verdigi vaazlarla etkiledigini, sefere katilmak ve seyhi gérmek i¢in birgok kisinin
toplandigini, “imparatorlugu yok olmaya stiritkleyenlerin vezir, yeniceri agast,
kaymakam, defterdar ve reis efendi ile diger bazi devlet adamlar oldugunu”
soyleyip biyiik ilgi cektigini, seyh tarafindan kafirlikle suglanan sadrazam ve di-
gerlerinin kendilerini kurtarmak igin onu uzaklastirmaya ¢alistiklarini, hatta duru-
mu padisaha bildirdikleri telhiste, seyhin sadece kendilerini degil padigaha da ig-
reng adlar takarak asagiladigini, onun “Osmanlt Almanlarniun imparatorluk Al-
manlarina kars: savas ettiklerini ve bundan dolayt Allah’in Osmanli Sarayt
tzerinde litfunun beklenemeyecegini” ifade ettigini yazdiklarin belirtir®®. Kan-
temir, saltanat aleyhindeki bu sdzlerin suglanan vezirin ve yandaglannin bir oyunu
oldugunu ima ederse de, yukanda Misri'nin zel notlanndaki daha agir ifadeleri,
seyhin acik olarak bu yolda vaazlar verdiginin bir gostergesidir. Biitiin bunlar da
yine bu kabil diisiincelerin belirli gevrelerde varligini agik sekilde gézler éntine se-
rer. Ote yandan 1710’dan 1751’e kadar hauralanni kaleme alan ve uzun stire Is-
tanbul’da bulundugu anlasilan Girit orijinli Raguzali doktor Francesco Dadich, Os-
manl ileri gelenlerinin bir aristokrasi olusturma diisiincesi icinde bulunduklarni
Venedik tarz: bir mesruti idareyi arzuladiklanni belirtir>®. Agtktir ki hanedana karst
olan bu tavir, Dadich’'in hatralarinda, dogrudan onun kendine has fikirleri olup
ayrica Venedik’e bir pay ¢ikarmak yahut Venedik idarecilerine bir mesaj vermek
amacina matuf olarak anlagilabilir. Fakat burada da goz ard1 edilemeyecek bdyle bir
kanaatin var oldugu, belirli ziimreler arasinda bu kabil fikirlerin dolagmakta bulun-
dugu aciktir. Nitekim Osmanh vak'aniivisi Naima, Edirne Vak*asi sirasinda asilerin
elebagilarindan Calik Ahmed’in bir bakima “ocakl saltanati” fikrine sahip oldugunu,
kapikulu ocag1 vasitasiyla yénetimi tipki Cezayir ve Tunus ocaklan érneginde oldu-
gu gibi “cumhar cem‘iyeti ve tecemmdi‘ devleti” seklinde ele almak istedigini

23 Niyazi-i Misti’nin bu notlanint havi mecmuast Bursa, Orhangazi Ktp., nr. 690°da yer alir. Yukandaki alintt,
A.Golpmnarh, “Niyazi-i Misii", Sarkiyat Mecrmuast, VII (1972), s. 217 sonundaki mecmuanin 61b
yapraginin faksimilesinden yararlanilarak tarafimdan desifre edilmigtir.

24 Onun hakkinda aynca bk. K. Erdogan, Niyazi-i Misri, Hayati, Edebi Kisiligi, Eserleri ve Divaru, Ankara
1998. M. Askar, “Tarikat-Devlet iliskisi. Kadizadeli ve Megayih Tartismalan Agisindan Niyazi-i Misti ve
Déneme Etkileri”, Tasavvuf, /1 (Agustos 1999), 47-80. A. Gélpwnarl, “Niyazi”, /slam Ansiklopedisi, IX,
306.

25 Osmanliimparatorlugunun Yiikselis ve Cokiis Tarihi, trc. 8. Gobanoglu, istanbul 1998, 11, 771-774

26 Bk.Jorga, IV, 371. Aynca bu hatiratin genis bir tanitimi ve s6z konusu goriigler hakkindaki yorumlar i¢in
bk. G. Bellingeri, * Su due manoscritti veneto-ragusei e I'Impero ottomano del XVIII secolo”, IX th. Interna-
tional Congress of Economic and Social History of Turkey, (20-23 August 2001) Dubrovnik-Crotia,
basilmamus teblig.
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yazar?”. Bu ifadelerden Calik Ahmed’in Al-i Osman'1 tasfiye etme niyetinde oldugu
cikarilamazsa da gerek yukarda sézinil ettigimiz iki érnek gerekse agagida temas
edecegimiz Calik Ahmed'in de dahil bulundugu asi gurubunun saltanatin gelecegini
konustuklan ve birtakim alternatif adlar ileri sirdiikleri toplanti, 6z konusu “cum-
hir idare” fikrinin glindeme getirilmig olabilecegi ihtimalini kuvvetlendirmektedir.

Bu ddnemde istanbul'da sivil bir gli¢ olarak bazi viizera aileleri de halkin naza-
rindan uzakta degildi. Ozellikle uzun savaglar ddneminde askeri giice duyulan ihtiyag,
gerek tagrada ve gerekse Istanbul'da zengin ailelerin kendi besleyecekleri askerlerle
savaglara katilmalar yolunu a¢tigindan bunlar giderek devlet nezdinde kazandik-
lan bu konumu mabhalli bir gii¢ haline gelmekte kullanmaya baglamiglardi. Tasrada
goriilen bu kabil ziimrelerin Istanbul'da da var olduklarina dair ip uglan yakalana-
bilmektedir. Bunlar icinde hususiyle Defterdar Sann Mehmed Paga’'nin kroniginde
zikrettigi ve kendilerinden asker taleb edilen (g aile dikkat gekicidir. Sant Mehmed
Pasa, 1107 Ramazani (Nisan 1696) olaylarini aktarirken istanbul'da oturan ibra-
himhanzadeler, Civankapicibagizadeler ve Kopriilizadeler'in kendi askerleriyle se-
fere katilmalarinin emredildigini, bunun Gizerine ibrahimhanzade Ali Bey’in biitiin
masraflan kendisi kargilamak Gizere 300 piyade, Civankapicibagizidde Mustafa Bey'in
50 neferle, Kopriiliizade Numan Bey'in 150 neferle yola giktiklarin belirtir?®.

Bu iig ailenin zenginlik ve kudretleri disinda ortak olan énemii bir yanlan daha
vardL. Bunlarn her ticli de hanedan ile akrabaydi?®. ibrahimhanzadeler, Sokullu
Mehmed Pasa ile ismihan Sultan’in ogullan fbrahim Pasa’ya; Civankapicibagizadeler
ise Sultan ibrahim devri veziriazamlarnndan olup babasinin annesi, Mihrimah Sul-
tan'in kiz1 oldugundan Sultanzéde lakabiyla da anillan Mehmed Paga'ya dayani-
yordu. Bu aileler istanbul halki nazannda olduk¢a biiyiik itibar sahibi idiler. Bunlar-
dan ibrahimhanzadeler birdenbire 1703’te Osmanli hanedanina alternatif olarak
giindeme geldiler. Edirne’ye II. Mustafa'y1 devirmeye giden istanbul kuvvetlerinin
Silivri'de yaptiklan ve bir bakima hanedamn gelecegini tayin eden mecliste Osman-
It tahtina aday gosterildiler. Osmanli kroniklerinin Sehzade Ibrahim ile II. Mustafa'-
nin kardesi Ahmed arasindaki tercihten séz ettikleri bu toplanti sirasindaki tartis-
malar, o strada bu mecliste bulunan bilahire Prut Savasi sonrast kendisini miidafaa
kastiyla Valide Sultan’a génderdigi mektupta ézetleyen Baltact Mehmed Paga, ule-
ma ve askerin bir bolimiiniin Tatar Hani'nin veya {brahimhanzadelerden birinin
tahta ¢ikarilmasi teklifinde butunduklanni, fakat kendisinin devreye girerek bitytik

27 ... akl-1 nakist muktezasinca hall u akd-i umar climle kendii re'yiyle goriliip giderek tarika-i Bektasiyye'ye
kuvvet-i timme geldikten sonra dortyliz seneden berii neslen ba‘de neslin istiklal-i miilGk ile mazb{t ve
muntazam olan Devlet-i Osmaniyye'yi Cezayir ve Tunus ocaklar gibi cumhtir cem‘iyyeti ve tecemmi*
devleti kiyafetine koyup zu‘m-1 fasidi iizere ortalig bdyle baul terebbiye komak sa'yinde idi...” (Naima,
Tarih, Istanbul 1283, V1, ifave kisim, s. 33-34).

28 Ziibde-i Vekayi‘at, ngr. A. Ozcan, Ankara 1999, s. 581.

29 Budénemde Sagredo, Osmanl hanedanina alternatif olarak yedi hitkliimdar siilalesinin bulundugunu,
bunlarin veya sultanzadelerden birinin segilebilecegini bildirir (Histoire de l'empire ottoman, Paris 1732,
IV, 417).

73



Isidm Arastirmalan Dergisi

gayretlerle [ll. Ahmed’in tahta getirilmesini teminde rol oynadigim belirtir*®. Bu bel-
gedeki ifadeler sdyledir. “...istanbul’u Moskof keferesine vermeye veslle olmak
iciin Yenikale’yi yapmaya izin veren Seyhtllislam efendidir deyti nice tirlil
turrehat ve bi-ma‘na kelimat ederek nihayetinde padisahimizi dahi istemeziz
deyt: feryad u vaveyla ediip hasili kimi Al-i Cengiz’den Eyyiib’de olan Sultan-
dan ve kimi fbrahim Hanzade’den bi‘at edelim deyll.... agizlanndan ¢tkant
kulaklart isitmeyip her birleri hatirlarina geleni séyleyip ve bu gtift-i gent‘ beyn-
lerinde otuz giinden ziyade istisdreden sonra ..... merham Sultan Mehmed Han
efendimizin silsilelerinden iclas olunmamak tzere ciimle ittifakiyla karar veri-
litp Sultan ibrahim’e dahi destres mimikiin olmayup, validelerinden bi‘at et-
mede ittihad ile karar ve (¢ giin ale’t-tevalt bir biri ardinca yediger fatiha oku-
nup mafi’z- zamirleri ne ytizden oldugu bu abd-i kemterinizin ma‘lamu oldugu
gibi olanca aklim bastmdan gidip...” . Burada soz edilen ibrahim Han-zade diye
anilan zat kimdir?

Aileye adin1 veren ibrahim Bey’in hayat: sultanzadeler ile ilgili kanunun hilafi-
na bir gelisme seyri takip etmistir. 1565°te dogan, dogumu bir siire saklanan ve
daha sonra ad1 dedesi II. Selim tarafindan konulan ibrahim, sarayda babas: tarafin-
dan iyi bir sekilde yetistirilmis ve bir devlet adami olmak tzere tahsil gormisti.
Fakat babasina karst olan muhalefet sebebiyle hakkinda daima siiphe beslenmis,
énemli gorevlere getirilmemis, uzun siire kapicibagilikta bulunmustu. Cikan dedi-
kodular sebebiyle bir ara IIl. Murad'in hismina ugramissa da 1. Ahmed devrinde
yeniden devlet hizmetinde gorev almisti. Bu dénemde Osmanh tarihinde belki de ilk
defa sultanzadelere beylerbeyilik verilmemesi kanunu hilafina, Bosna Beylerbeyili-
gi'ne tayin olunmustur. Bunda babasindan intikal eden Atmeydani’'ndaki sarayin
bahcesini cami yapilmak {izere padisaha hediye etmis olmasinin rolii iizerinde du-
rulur. Daha sonra bazi beylerbeyiliklerde bulunan Ibrahim Paga 1623'te vefat etti
ve ardinda zengin vakiflarin idaresini iistlenen ve kendi adina nisbetle ibrahimhan-
zadeler adiyla anilan bir aile birakti. Ona “han” sifatinin verilmesi de Osmanl tari-
hinde sultanzadeler arasinda hig rastlanmayan bir ézelliktir. Déneminin kaynakla-
rinda Sultanzade, Mehmedpasaoglu diye anilan ibrahim Pasa, daha sonraki tarih-
lerde ibrahim Han diye anilmaktadir®'. Biitiin bunlar ailenin birden 1703’te alter-
natif aile olarak 6ne siiriilmesinin pek de tesadiifi olmadiginin gostergesidir.

4) Hanedana kargi 1703°te oldugu gibi tepkilerin aleni hale donistiigli son
olaylar zinciri, III. Selim ve 1. Mahmud zamanlanndaki reform hareketleri donemi-
ne rastlar. Ancak bundan 6nce Baron de Tott, 1. Abdiilhamid dénemi igin geng seh-

30 Baltact Mehmed Paga’dan Valide Sultan’a 1723 Tarihli Mektub, Topkapt Sarayt Mizesi Arsivi Klavuzu, 1,
vesika nr. 10. Bu ddneme gahit olan anonim bir kaynak, yapilan toplantida padisahi ve vezirt istemedikle-
rini belirten asilerin “...Sultan Ahmed Sultan Mustafa’nin biraderi ve bu validenin ogludur, Sultan
Ahmed oglu Sultan ibrahim’i cilas ettirelim, Eski Saray dadur, validesin getirelim anda bi‘at ede-
lim..” seklinde “giift u gi” ettiklerini yazar ( Anonim Osmanl Tarihi, haz. A. Ozcan, Ankara 2000, s.
238-239).

31 Genis bilgi icin bk. F. Emecen, “Ibrahim Han", DIiA, XX1, 316-317.
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zade Selim’'in, hanedan: tehdit eden kisirtligi ortadan kaldiracak yasta tahta ¢ikaca-
ginin iimid edildigini belirtirken hanedanin gelecegi hususunda bazi ¢arpici konula-
ra temas eder. Ona gére hanedanin kesilmesi demek imparatorlugun dagilmasi an-
lamina gelir. Kinnm hanlarinin Osmanh tahtina varis olmasina dair hicbir yasa mev-
cut degildir, ancak bdyle bir durum olursa ulema Kirtm hanlarint cagirabilir®2. Bu
gortisler Baron de Tott'a has olup taammiim etmemistir, ayrica gelisen olaylar da
onun yazdiklarini dogru gikarmamugtir. S6z konusu yillar hanedanin farkl bir anla-
yisa dogru ydneliginin mebdeini olusturur. Nizam-1 Cedid’e karst olanlar ile (Tayyar
Paga olayt) ilgili naklettigimiz anekdotlar yaninda Alemdar vak‘asi ve . Mahmud'un
tahta ¢ikist sirasinda da yine hanedana karst birtakim yeni arayiglarin giindeme
getirildigini gérmekteyiz. Nitekim IIL.Selim'in katli ardindan iktidan elinde tutan
Alemdar Mustafa Pasa'nin Gatalca'daki ¢iftliginde ikamet etmekte olan Tatar Hani
Selim Giray'1 Osmanli tahtina gegirme distincesinde oldugu belirtilmektedir®®. Bu-
nun [1.Selim'in katline karst Alemdar’in bir tepkisi oldugu muhakkaktir. Fakat
II.Mahmud'un reformlar ve Yeniceri Ocagi'na kargi takindigi tavir, hanedanin ilk
defa acik olarak yeniceri guruplar nazannda artik hicbir 6neminin kalmamasina
yol agmustir. Vaktiyle I.Osman’m ocaklarn tehdidi karsisinda, Al-i Osman’a kargt
herhangi bir alternatif diigiinmeyen bu ziimreler, simdi tamamtyla Osmanl hanedamn
tasfiyesini alenen dile getirmiglerdi. IV. Mustafa'nin idami sirasinda ocaklilarin bi-
raraya gelerek yaptiklar konugmalan nakleden yazan ve tarihi belirsiz bir raporda-
ki su garpict ifadeler bu konuda dikkat gekicidir; ..." ol esnalarda Sultan Mahmud
efendimizi de istemeyiz diye feryad edeyorsunuz, kimi padisah edecek idiniz
deyu hakir ba‘zen sual eder idikde, Esma sulian olsun ve bazilan Tatar Han
gelsiin padisah olsun ve bazilart dahi Molla Hunkér gelsiin padisah olsun ve
bazilart her kim olursa olsun padisah bir adam degil mi kim olursa olsun, Allah
ocagumiza zeval vermesin de padisah ne imis dediler”.** Bu sozler {izerine rapor
sahibinin “..vay cahil pezevenkler vay. Giines olmayinca zerre kande bulunur,
mazallah” ifadesi Osmanli imparatorluk ailesinin degismezliginin acik ve o kadar
da Amiyane bir ifadesidir.

1838 Hiinkar Iskelesi toplantisi ve Miinchengraetz'de Batih devletlerin Osmanlt
hanedaninin gelecegini konugmalari®®, Osmanli imparatorlugu'nun bauli devletler
nezdindeki yeni konumunun tayinini saglayan siyasi gelismelerin bir bakima ha-
bercisi olmusg, hanedanmn ve imparatorlugun “Diivel-i Muazzama'nun hassas den-
gelerine daha kuvvetle baglandigi ve dolayisiyla hanedanin devaminin bu dengeler

32 Tirkler ve Tatarlar Arasinda, trc. Regat Uzmen, fstanbul 1996, s. 33-34.

33 Jucherau de Saint-Denys, Revulations de Constantinople en 1807 et 1808, Paris 1819, 11, 212; Zinkeis-
en, GOR VI, 571.

34 Tahsin Oz, “Selim IIl. Mustafa IV. ve Mahmud II. Zamanlarina Ait Birkag Vesika", Tarih Vesikalan, Ankara
1941, 1, 20-29. Ayrnca bu konugmalar Cabt Tarihinde de bulunmaktadir. Cabi, ... ok kimseler gift u
gt ve ehl-i fesadin bizlerin séziimiiz olmaz ise Tatar Han neslinden padisah ederiz, Mekke Serifini ve
Konya’dan Molla Hunkar'in oglunu padisah ederiz dedikleri istimaim olunmakla kayd olundu...”
(bk. Cabi Tarihi, haz. M. Ali Beyhan, 1. U. Sosyal Bilimler Enstitiisii, basilmamug doktora tezi, s. 371).

35 Bk. K. Beydilli, “Hiinkar iskelesi Anlagmast”, DIA, XVIII, 489.
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icerisinde stirdiriilmesinde faydalar miilahaza edildigi bir siyasi anlayigin yerles-
mesine zemin hazirlamig; bu gartlar altinda hanedan, Cumhuriyet déneminde tas-
fiyesine kadar, aradaki cesitli problemler ve devlet sistemindeki degismelere, bazi
pasalarin hanedan kurma (Al-i Midhad dedikodulan) hulyalanina ragmen bir bakima
batil devletler sayesinde varligini koruyabilmigtir.
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Bir iktidar Miicadelesinin Anatomisi:
"Enver Sedat ve Muhalifleri

Hilal Gérgiin™

- The Anatomy of a Power Struggle: Anwar al-Sadat and his
Opposition
A group emerged under Gamal Abdel Nasser in Egypt that held important positions
in politics, the bureaucracy and military. After the death of Gamal Abdel Nasser on
28 September 1970, this elite circle, who later became known for their closeness to
the Soviet Union and who were termed “foci of power” (marakiz al-quwa), ex-
pressed no opposition to the presidency of Anwar al-Sadat, because they were con-

" vinced that they could steer him toward their own political leanings. But, once it
became apparent that in his domestic and foreign policies in the then polarized world,
Anwar al-Sadat sided with the United States, this group began to form an opposi-
tion. Anwar al-Sadat, convinced that it was necessary to eliminate this group in
order to advance his own political position, set in motion operations, which were
largely completed by May 1971. At first known as a “reform movement” (al-haraka
al-tashih), this elimination process, which was later termed a “reform revolution”
(al-thawra al-tashih), was celebrated during his presidency on 15 May with great
fanfare. The opposition, calling this program a “counterrevolution” (al-thawra al-
mudadda), charged that acts of great injustice had been committed in this era. In
any event, the elimination of Anwar al-Sadat’s opposition brought about the institu-
tion of radical changes in the domestic and foreign policy of Egypt.

Girig

Misir'da cumhurbagkanligi makami, anayasal yetkilerin yan sira, siyasi kuiltiir
ve teamiillerle her tiirlii kisitlamanin disinda kalmaktadir. Bu konumuyla Bagkan,
énemli siyasi kararlarin ve ideolojik degisikliklerin tek kaynag: olarak g6riinmekte
ve siyasi sistemin bir sembolii degil, beyni konumundadir. Bundan dolay1 bugline
kadar her bagkan, siyasi sistemin unsurlanni ve onlarin isleyis kurallarim neredey-
se tek bagina belirlemektedir. Ancak bir bagkanin hukuken biitiin yetkileri elinde
tutmast, ona bu yetkileri fiilen kullanma imkani hemen vermez. Ozellikle daha

. Dr. Hilal Gérglin, TDV islam Arastirmalan Merkezi (ISAM).
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once bu yetkileri kullanan ile halefi arasinda ideolojik bazi farkliliklar ve esasl si-
yasi tercihler s6z konusu ise, alinacak kararlarin uygulanmasinda en énemli engeli
onceki bagkan déneminden devralinan siyast elit teskil etmektedir. Bu elit blirokra-
sinin igleyisinin kontrolii, kararlann ve emirlerin uygulanig siirecinin takibi gibi
sistemin igleyisi agisindan Kilit denebilecek iglevleri Gistlenmekte, bunlart yerine
getirerek bagkan ile devletin diger birimleri arasinda koprii olusturmakta ve béylece
baskanin hareket kabiliyetini etkilemektedir. Bu agidan yeni baskanin, kendi tavri-
n1 etkin kilabilmek igin, uygun bir elit grup olusturmast gerekmektedir. Bu da yeni
bagkan ile selefinin olugturdugu grup arasinda esash bir gerilim ortaya ¢ikarmakta-
dir. Bundan dolay: yeni bagkanuin yetkilerini kullanabilmesi, neredeyse segilmesin-
den daha 6nemli bir hale gelmektedir. Abdiinnasir, Sedat ve Miibarek kendi dénem-
lerinde olusturduklar siyasi elit sayesinde hem mubhaliflerini devre dist birakmuglar
hem de rejim agisindan tehlikeli olabilecek toplumsal orglitlenmeleri etkisiz hale
getirebilmiglerdir.

Enver Sedat ile selefi Abdlinnasir'in takip ettikleri i¢ ve dis siyasetin, birbirin-
den oldukga farkli oldugu bilinmektedir. Bu farkliligin diinyadaki siyasi gelismelerle
irtibathi veya bunun bir neticesi olarak benimsenmek zorunda kalinan bir “tercih”
mi, yoksa yeni bagkanin kendi “siyasi tavrinin” bir neticesi olarak mi gerceklestigi,
kesin olarak heniiz cevaplandiriimamig sorulardir. Enver Sedat dénemini Abdiin-
nasir déneminden ayiran énemli farklar arasinda icerde sosyalist bir tavra sahip
olan ve epeyce Sovyet tesirine agik hale gelmis olan genglik orgiitlerinin ortadan
kaldinlarak, buna kargiik Miisliiman Kardegler'in genglik iizerinde tesir kazanma-
sina imkan saglamak; digarida Sovyetler Birligi'nden daha ¢ok Amerika ile yakin
iliskiler kurarak buna uygun bir diplomasi yliriitmek sayilabilir. Bu farkhliklar, yeni
bagkanin sahip oldugu yetkilere dayanarak verdigi kararlarin uygulanmasi ile orta-
ya ¢ikmug degildir. Bu degisikliklerin gerceklestirilebilmesi daha 6nceki siyaseti fii-
len tayin eden siyasi elitin ikna yoluyla, zorla veya tasfiye edilerek uygun bir orta-
min saglanmasin gerektirmistir.

Sedat ile muhalifleri arasindaki iktidar miicadelesi ve bunlarn tasfiye islemi
bliyiik dl¢iide Eyliil 1970 — Mayis 1971 tarihleri arasinda vuku bulmus ve bu tas-
fiye islemi Sedat ve taraftarlari tarafindan 1952 devrimine atifla dnce “el-hareket{i’t-
tashih” sonra da “es-sevretil't-tashih” muhalifleri tarafindan da “es-sevretii’l-muzad-
de” olarak adlandiriimigtir. Misir siyasi hayatinin bir nevi gelecegini tayin eden bu
gelismeler cesitli calismalar icinde! kismen ele alinmis olmakla birlikte, Sedat'in
oliumiinden sonra bizzat bu hadiselerin merkezinde bulunan kigiler tarafindan kale-
me alinan hatirat tiiriinden eserler yeterince degerlendirilmemis gériinmektedir. Ozel-
likle Tiirkge literatiirde konu hig islenmemigtir. Bu ¢alismada hem s6z konusu ek-
sikligi gidermeye hem de ortaya yeni ¢ikan veriler igiginda konuyu yeniden deger-
lendirmeye ¢alisacagiz.

1 Mesela Hamied Ansari, Egypt: The Stalled Society, Cairo: The American University in Cairo Press, 1987,
s. 153-169; Raymond A. Hinnebusch, Egyptian Politics under Sadat. The Post-Populist Development of
an Autoritarian-Modernizing State, Cambridge 1985, s. 40-46;
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Misir’da bu dénemle ilgili arsivler heniiz agilmadigr i¢in makale daha ¢ok hatirat
tiiriinden eserlere dayanmaktadir. Bu konuda kaleme alinan eserleri? genel olarak
Sedat’in bizzat kendisi ve miittefikleri tarafindan kaleme alinanlar ile muhalifleri
tarafindan kaleme alinanlar olmak iizere iki grupta toplayabiliriz. Enver Sedat’'in
el-Bahs ‘ani’z-zat: Kissatu hayéti (Kahire: el-Mektebu’l-Misri el-Hadis, 1978)° isimh
hatrati konumuzla ilgili ilk elden bilgiler ihtiva etmektedir. Sedat’a yakinhgiyla ta-
ninan gazetecilerden Musa Sabri'nin kaleme aldig1 es-Sadat: el-Hakika ve’l-iistare
(Kahire: el-Mektebu'l-Misri el-Hadis, 1985) adli kitapta Sedat’la yapilan réportajlar
ve biyografik bilgiler yer almaktadir. Sedat’in esi Cihan es-Sedat’in otobiyografisi de
(Jehan Sadat, Ich bin eine Frau aus Agypten: Die Autobiographie einer
aussergewdhnlichen Frau unserer Zeit, Bern/Mtinchen/Wien: Scherz Verlag, 1989) 4
konumuzu dogrudan ilgilendiren kaynaklardandir. Muhalif kanadin kaleme aldig
eserlere gecmeden énce bir konuya agiklik getirmek gerekir: Sedat'in iktidar mica-
delesinde ona yardimai olan elit tabakadan gok sayida kisi sonradan onunla anlag-
mazliga diismiis ve ona muhalefet etmeye baglamistir. Bunlardan Sedat dénemiyle
ilgili hatralar ve incelemeler yayimlayanlar arasinda tnlii gazeteci-yazar ve Nasir
déneminin haberlesme bakanlarindan Muhammed Hasaneyn Heykel ve Sedat'in
ilk dénemlerinde bakanlik yapan Muhammed Abdtisselam ez-Zeyyat da bulunmak-
tadir. Heykel, Sedat ddnemiyle alakal olarak ¢ok sayida eser kaleme almis olmakla
birlikte, konumuz agisindan en dnemli eseri Harifu'l-gadab’dir (ilk baskis1 1980°li
yillarin bagi, 10. baski Beyrut 1990) 5. Zeyyat'in ise donemle aldkali olarak iki eseri
bulunmaktadir: Birincisi, Misr ila eyne? Kird’at ve havatir fi'd-distari’d-d&’im
1971 (Kahire: Daru’l-Miistakbeli'l-Arabi, 1986). Ilk baskis1 1980'de yapilan bu
kitap Sedat tarafindan toplattmimis ve hakkinda sorusturma actlmustir®. ikinci eseri
ise es-Sadat: el-Kina® ve’l-hakika (Kahire: el-Ehali, 1989) isimli hatiratidir.

Bagsindan beri muhalif kanatta yer alan siyasetci ve yazarlann eserlerinden bu
calismada degerlendirilenler ise sunlardir: Ziyauddin Davud, Ma ba‘de ‘Abdinnastr:
Eyyam ve’s-Sadat (Kahire: Daru’l-Mevkifi'l-*Arabi, 1986). Misir'in énde gelen solcu
yazarlarindan olan ve 1977'de kapatilan et-Talia dergisinin sef editérii Lutfl el-
Hli, Medresetil’s-Sadat es-siyasiyye ve’l-yesaru’l-Misri (Kahire: el-Ehali, 1986)

2 Buolaylailgili ilk elden kaynaklar muhakkak ki sadece bizim elimize gegenlerle suurh degildir. Burada
kullanilanlann disinda, ismmi tespit edilebildigi halde kendisine ulagilamayan eserler sunlardir: Abdullah
imam, “<Alf Sabdi yetezekker. Silsilet huvarat ecrah “Abdullah Imam", Ceridetu savti’l-*Arab, Kahire, say1
174, 1/11, 1987/18; Seyyid Mer'l, Evrak siyasiyye, Kahire: el-Mektebu'l-Misri, 1979; General Sadik'm
dénemle ilgili bazi hauralari igin bk. es-Sa‘b, 18 Mayis 1982, 1 Haziran 1982; Misa Sabrl, Vesa’ik 15
May, Kahire 1977; Memd{h Riza, 15 Mayi: es-Sevre ve’l-miistakbel, Kahire: Daru’t-Te'aviin, 1977.

3 Eser bircok dile terciime edilmistir. Galismamizda kullandigimuz diger terciimeler sunlardir: Anwar al-Sadat,

In Search of Identity: An Autobiography, New York 1978; Anwar al-Sadat, Unterwegs zur Gerechtigkeit:

Die Geschichte meines Lebens, Miinchen: Wilhelm Goldmann Verlag, 1978.

orjinali A Woman of Egypt, New York 1987.

Kitabin farkli terciimeleri mevcuttur: Mohamed Heikal, Autumn of Fury, London 1983; a.mlf., Sadat:

Das Ende eines Pharao, Disseldorf 1984; Ofkenin Sonbahart: Bir Firavunun Sonu, Istanbul: insan

Yayinlar, 1986.

6 Bk. Zeyyat, Misrila eyne, s. 8, 12.

[N
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isimli eserinde Sedat'in ilk dénemi hakkindaki hadiseleri solcu bir aydin goziiyle
anlatir. Kipti bir solcu yazar olan Gali Siikif de es-Sevretii’l-muzadde (Kahire: el-
Ehali, 1987)7 isimli eserinde Sedat’1 ve icraatlanni elestirel bir bakisla ele alir. 1973'te
Misir'dan ayrilan Siiked, bu eserini yayimladigi zaman (Beyrut 1978) Sedat’'n ge-
sitli tehditlerine maruz kalmig ve Misir'a gelerek mahkeme 6ntinde hesap vermesi
istenmigtir®. Sedat’in muhaliflerinin sorgulanmalan sirasinda onlarnin avukatligint
yapan Kemal Halid el-Muhami de Ricali ‘Abdinnasir ve’s-Sadat (Kahire, ts., 1986
civarinda) isimli kitabinda miivekkillerinin yargilanmalar streciyle ilgili bilgiler
vermistir.

Abdiinnasir ve Siyasi Elit

Abdiinnasir® énceleri darbeci subaylar arasinda énder konumunda iken ihtilalden
sonraki yeni rejimin istikrar kazanma ddéneminde giiciinii daha da saglamlastird:.
Bundan sonra da Misir iginde ve digsinda gelisen hadiseler onu béigenin karizmatik
lideri konumuna yiikseltti. Abdiinnasir'in halkin durumunu iyilegtirmeye yonelik
popiiler bir siyaset takip etmesi, igsizligin yogun olarak yasandigi bir {ilkede, devle-
tin en biiylik isveren olmasi, onun kisa surede toplumun idolii haline gelmesini
saglad:. Biitiin bunlar Abdiinnasir'i i¢ politikada rakipsiz lider durumuna getirirken,
1967 yenilgisinden sonra iktidaninin ¢ok zayifladigi bir ddnemde bile kitlelerin onun
pesinden gitmesini mimkiin kdmustir.

Abdiinnasir siyasi elitle olan iligkilerini giiven esasina dayali olarak ytirlitmis,
buna bagh olarak yiuksek makamlara ve siyasi kurumlarnn bagina giivendigi ve
kendisine sadik olan sahuslan tayin etmigtir. Kendisine bagh bu kisiler vasitasiyla
devletin igleyis mekanizmasini ve siyasi sistemi kendi kontrolii altinda tutabilmisgtir.
Ancak bagkanin etrafindaki bu kigiler, bir taraftan bagkana yakinlik konusunda
birbirleriyle rekabet ederken, diger taraftan her biri kendi etki alamni olusturmusg ve
kendilerine bagh olan kigileri biirokratik makamlara getirmigledir. Zamanla bu ilis-
kiler aginda gesitli gii¢ odaklan olugarak bagkana yakinlk, gii¢ ve rejimin gidisatinda
etkili olma agisindan birbirleriyle yarisa girismislerdir. Bu yarisa buirokrasinin he-
men her kesimi ve ekonomi sektérii de katulmakla birlikte bazi alanlardaki catisma-
lar siyasi gelismeleri dogrudan etkileyecek hale gelmistir. Mesela askeriye ile devlet
partisi olan Arap Sosyalist Birligi (ASB) arasindaki ¢ekisme, btirokrasi ile ASB ara-
sindaki anlagmazliklar bu tirdendi. Glicin biiyiik 6lgiide devlet organlarindan sa-
dece birinde yogunlagmasi, hassas olan dengeleri bozmak ve bagkanin hareket ala-
ni daraltmak i¢in yeterli olabilmekteydi. Abdiinnasir bu yiizden i¢ politikada co-

7  Sedat'in élimiinden sonra ¢esitli ilavelerle tekrar basildi. ingilizcesi icin bk. Ghali Shoukri, Egypt: Portrait
of A President: Sadat’s Road to Jerusalem, London 1981.

8  Bk. Shoukii, Egypt, arka kapak.

9  Abdinnasir donemi ile ilgili cok sayida eser mevcuttur. Mesela bk. Robert Stephens, Nasser: A Political
Biography, London: Allen Lane, 1971; Jean Lacouture, Nasser: A Biography, London: Secrets and War-
burg, 1973; Bliseyne Abdurrahman Tikriti, Cemal ‘Abdtinnastr: Nes’e ve tesavviirii‘l fikri’n-Nasut, Bey-
rut: Merkezu Dirdséti’l-Vahdeti'l-Arabiyye, 2000; Peter Woodward, Nasser, New York: Longman, 1992.
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gunlukla siyast elit arasindaki catigmalara miidahale etmek ve glciin bir merkezde
yogunlasmasina engel olmak zorunda kaliyordu. Kendi kendine karar alan me-
kanizmalarin olugmasini engellemek icin bazi gorevleri stirekli iki veya daha fazla
bakan veya makam arasinda paylastiriyor, bunlart da uzun siire is baginda birak-
miyordu. Kurumlarin sik sik yeniden gozden gecirilerek diizenlenmesi siyasi haya-
un normal gidisati haline gelmisti'®. Askeriye, istihbarat drgiitleri, ASB ve bazi ba-
kanhklar gibi biyiik gl¢ odaklart siirekli birbirleriyle dengelenmekle birlikte,
Abdiinnasir'in Devrim Meclisi (Meclisii's-Sevre) uyelerinden olan Abdiithakim
Amir'in baginda bulundugu askeriye icinde bagimsiz denebilecek bir glic odagimnin
olusmasina engel olamadigi gdrilmektedir. Amir 1962-67 arasinda orduyu tama-
men kendi kontrolii altina alarak siyasette etkili rol oynamaya cahsti. Bu sebeple
Misir'in Yemen'deki ic savasa karigmasi ve biiylk bir hezimetle sonuglanan 1967
israil Savasi'na hazirliksiz girmesinin sorumlusu olarak Amir goriildi.

Misir'da 19601 yillarn ilk yarsindan itibaren resmi ideoloji haline gelen Nast-
rizm, yine aynt yillann sonlarinda bir krize dogru gitmeye baglad: ve 1967 ye-
nilgisiyle birlikte sistem bir ¢ikmaza girdi. Yenilgiden sorumtu tutulan Abdiilhakim
Amir'in intihar etmesi, Abdiinnasir'in silahli kuvvetler icerisindeki gii¢ odaklarint
tesirsiz hale getirmesini kolaylastirmakla birlikte, bu durum yeni bir gii¢ odaginin,
daha dogrusu sistemin mevcut unsurlarindan birisinin, glic odagi olarak yitkselme-
sini ortaya gikardi. Bu yeni glic odagl, devlet partisi olan ASB'nin ve basindaki
siyasilerin hareket alanlarinin geniglemesi seklinde gergeklegti. Kurumlar arast den-
genin rejim ve baskan agisindan hayati bir 6nem tasidigt Misir'da, ilkeyi sistem
krizinden kurtarmaya calisan Abdiinnasir, hayatinin sonlarina dogru kendi olus-
turdugu sistem iginde ayni zamanda kendisine karst olusmus olan ASB ile de ihti-
lafli bir konuma diismiuisti.

Moskova'ya yakinlig: ile taninan ASB bagkani Ali Sabri teskilat1 yeniden yapi-
landirirken orduya alternatif olacak tarzda et-Tali'a (bu orgiitle ayni ismi tagiyan
bir yayin organi mevcuttur) isimli bir genclik érglitini de kurmustu'!. Abdiinna-
sir'a muhalif fikirler tastyan ve bunu agik¢a ifade eden Ali Sabri'? Abdiinnasir't
endiselendirecek tarzda gliglenmis ve partide tek adam haline gelmisti. Abdiinnasir
ASB hakkindaki endigelerini 30 Mart 1968"deki bir beyaninda dile getirmis ve bu-
rada ASB'nin kusurlanindan bahsetmis ve tayin tislubunun iyi bir yéntem olmadi-
gint bunun nihayetinde gili¢ odaklarini (merakizu l-kcuva) ortaya ¢ikardigini kendi
hedefinin ise acik bir toplum (muctema*® meftith) olusturmak oldugunu séylemis-

10 Musir'daki kurumlann istikrarsizhgi hakkinda bk. Fridemann Biittner, “Political Stability Wwithout Stable
Institutions: The Retraditionalization of Egypt's Politic”, Orient, 20 (1979), s. 53-67; Bassam Tibi,
«Schwache Institutionalisierung als politische Dimension der Unterentwicklung- Der Fall Aegypten”, Ver-
fassung und Recht in Ubersee, 13 (1980), s. 3-26.

11  Budrgiite iye yaklagik 300 000 geng askeri egitimden gecirilmisti. Bk. Anouar Abdel-Malek, “The Crisis
in Nasser’s Egypt”, Irene L. Gendzier (ed.), A Middle East Reader, New York 1969, s. 143.

12 “Hivar meftiih maa ‘Ali Sabri”, el-Ehram, 22-26 Nisan, 1967. Burada Abdel-Malek, a.g.e., s. 143, dipnot
16.
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tir'®. lleride de bahsedilecegi gibi, aslinda Abdiinnasir'in son dénemine (1967-1970)
Muisir siyasi hayat1 icin bir “gecis dénemi” olarak bakabiliriz. Zira Sedat zamaninda
ekonomik ve siyasi alanda yapilan degisikliklerin ¢ogunun fikri temellerinin bu
dénemde atilldig1 goriiliir'. Bu husus, Sedat’in yaptiklarini, suf kendi siyasi tercih-
leri olarak gérmeyi engellemekte ve konjonktiiriin siyasi gidisat agisindan tayin
edici etkisine isaret etmesi bakimindan 6énemlidir.

Sedat’in Bagkan Secilmesi Siireci

Abdiinnasir 28 Eyliil 1970°te arkasinda ciddi bir sistem krizi, morali bozulmug
bir toplum ve icinden béliinmis bir elit tabaka birakarak vefat etti. Ayrica Abdln-
nasir'in halefinin kim olacag1 konusu da heniiz acikliga kavusmadigindan'® siyasi
elit bu konuda fikir ayriligina diigmiis ve anayasa geregi yonetim boslugu olmama-
st i¢in baskamn vekili durumundaki kiginin onun yerine gegmesi gerekmisti. Bdyle-
ce Enver Sedat da o sirada bagkan vekili olmasi hasebiyle, gecici olarak baskanhk
koltuguna oturdu. Sedat aslinda 1960’1l yillar boyunca gok etkin gorevlerde bulun-
mamakla birlikte, Abdiinnasir’in son zamanlarninda ¢evresinde en ¢ok goriilen kisi
olmustu. Abdiinnasir 1969 yilinda ilk defa kalp krizi gecirdigi zaman Sedat ona
vekaleten ASB'nin Yuksek icra Kurulu Bagkanligi'n yiriittii. Abdiinnasir iyilegtik-
ten sonra da Rabat’'taki Arap zirvesine gitmeden 6nce Sedat'1 kendi yerine bagkan
vekili olarak tayin etti'®. Biitiin bunlar o giine kadar siyasi olarak Abdiinnasir'in
her sdyledigini tasdik ettigi icin “evet bagskan"!” lakabim alan Sedat’in ve {ilkenin
siyasi gelecegini etkileyerek onun igin en 6nemli makamin kapisini aralamistir.
Abdinnasir'in 28 Eyliil 1970’te ani Sliimiiyle birlikte tek bagkan yardimcist olan
Sedat anayasa geregi asaleten bagkanlik koltuguna oturdu ve 15 Ekim 1970’te
baskanligi bir referandumla onaylandu.

Mubhalifleri de dahil olmak Gizere, siyasi elitin Sedat’: bagkan aday! olarak gos-
termesinde o gline kadar kendi kisiligini 6ne ¢ikaran herhangi bir rol iistlenmemig
olmasinin, dolayisiyla cevresi tarafindan istediklerini yaptirabilecekleri bir kisi olarak

13 Aliyyiddin Hilal, “Miiskiletii’s-siyasiyye fi Misr ve't-tahavvil ila te‘addidi’'l-ahzab”, Tecrtibeti'd-
dimukeratiyye fi Misr 1970-1981, negr. Aliyyiiddin Hilal/Mustafa Kamil es-Seyyid (ve digerleri), Kahire:
Mektebetii Nahdat eg-Sark, 1986, s. 40 vd. Nasir'in bu fikirleri agiklamasindan sonra en yakininda bulu-
nan danigmani Muhammed Hasaneyn Heykel bu ifadelerin ne anlama geldigini el-Ehram gazetesinde
agiklamugtir. Ona gdre muhalefetin fikrinin dinlenmesi demokrasinin fiflen gergeklestirilmesi igin gereklidir.
Agik toplum vatan igin yapilan ¢caligmalann iyi yénlendirilebilmesi, takip edilmesi ve her alandaki netice-
lerinin iyi bir sekilde ortaya ¢ikmast igin zorunlu bir sinavdir. Agik toplum tek bir kuvvet igin mutiak bir
sulta tanimaz, aksine gegitli kuvvetleri birbirlerini dengeleyecek ve birbirlerini diizeltecek gekilde kullan-
maya kabiliyetlidir. Bk. Muhammed Haseneyn Heykel, “el-Muctema“u'l-meftith”, 18 Ekim 1968 tarihli el-
Ehram. Burada A. Hilal, Muskiletii’s-siyasiyye, s. 41'den alnrmustir.

14 Mark Cooper bunu gesitli yazilannda dile getirmigtir: “Egyptian State Capitalism in Crisis: Economic Policy
and Political Interest, 1967-1971,"” IJMES, 10/4 (1979), s. 481-516; a.mif,, The Transformation of Egypt:
State and State Capitalism in Crisis, 1967-1977, Baltimore: John Hopkins Press, 1982.

15 Abdunnasirm halefi meselesi ile tartismalar icin bk. Gali Sitkd, es-Sevretii’l-muzadde fi Misr, Beyrut 1978,
5. 31 vd.

16 Sedat, el-Bahs ‘ani’z-zat, s. 255 vd.; Heykel, Harifu’l-gadab, s. 91 vd.

17 Majid Khadduri, Arab Personalities in Politics, Washington D.C. 1981, s. 139 vd.;
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gdrmelerinin bityiik etkisi olmugtur'®. Diger yandan Sedat, Abdlinnasir'in siyaseti-
ni devam ettireceginin sinyallerini vermistir. Mecliste yaptigr tesekkiir konugma-
sinda sunlan séylemigtir: “Size Abdiinnasir'in izini takip ederek geldim ve inaniyo-
rum ki beni cumhurbaskani aday: olarak géstermeniz, Abdiinnasir'in yolundan git-
me isteginin gostergesidir.”!° Sedat, baskan segcildikten sonra muhalif kanatta yer
alan bir¢ok kisiyi yiiksek makamlara getirmekle, muhtemelen onlarn destegini al-
abilecegini dilsiinmiigtii. Ancak bundan sonraki gelismeler yollarnin aynldigin
gosterdi.

iktidar Miicadelesinde Taraflar

Sedat'in bagkan olmast ile birlikte meselenin halledilmis olmasi gerekirken, ak-
sine asil iktidar miicadelesi bundan sonra baglamugtir. Misir'daki siyasi elit bu ko-
nuda Sedat’in muhalifleri ve taraftarlart olmak Gzere iki ana gruba aynlmisti. Bir
tarafta sol gdriistit Hiir Subaylar ve bunlarnn 1960l yillar boyunca ytliksek mevki-
lerde bulunan ve etkileri hald devam eden sivil mittefikleri bulunuyordu. Bu gru-
bun basini ¢eken ASB'nin eski bagkanlarindan Al Sabri?, Hiir Subaylar'dan ve
Sedat'in bagkan yardimcisi olarak tayin edilmis olmastyla en giiglii Kisi konumday-
di. Bu grup icerisinde ayrica ¢ogu Hiir Subaylar'dan olan ve siyasi elitin zirvesini
olusturan giiclii isimler bulunmaktayd: igisleri Bakani ve parti gefi $a‘'ravi Cum‘a?};
Bagkanlik Biirosu Sefi Sami Seref2%; Haberlesme Bakani Muhammed Faik; parti ileri
gelenlerinden Abdiilmuhsin Ebiinntr; Siyasi Polis Sefi Ahmed Kamil; Harb Bakani

18 Heykel, Harifu'l-gadab, s. 99 vd.

19 Konugma metni igin bk. Muhammed Tavil, La‘ibetii’l-imem ve’s-Sadat, Kahire 1988, s. 81 vd. Aynca
ASB Yiiksek icra Kurulu ve Merkez Kurulu'nun Sedat't cumhurbagkamn aday: gosterdiklerine dair takrirle-
rinin metni igin bk. Davud, M4 ba‘d ‘Abdinnasu, s. 188-200.

20 1920'de dogan Ali Sabri, Abdiinnasir'in yakin adamlarindand:. 1957-62 yillan arasinda Bagkanlik
islerinden Sorumlu Bakan olarak gorev yapti. 1962-64 yillan arasinda Bagkanlik Konseyi'nin {iyesi, 1964-
65'te Bagbakan, 1965-67'de Bagkan Yardimcisi, 1967-68'de Bagbakan Vekilligi ve Kanal Boigesinden
Sorumlu Devlet Bakanhg gorevlerinde bulundu. 1969°da Bagbakanhiga vekalet etti ve 1970"te de Ab-
dinnasir'in dliimiine kadar cumhurbaskan: danigmanlig yapti. Sabri bu gérevlerinin yanisira asil glicinii
ASB'den aliyordu. 1962-65 arasinda ASU Yiiksek fcra Kurulu tiyeligi yapti. 1965°te ASB Genel Sekreteri
olarak tayin edildi. Bu gérevini Haziran 67-Ocak 1968 yillan arast harig Eyliil 1969"a kadar devam ettir-
di. 1970te Sedat bagkan secildikten sonra Sabri'yi bagkan yardimciligina getirdi. 1971'de Sedat’a komplo
kurmaktan yargiland: ve 25 yil hapse mahk(m edilmesine ragmen 1981 yilinda serbest birakildi. Hayatt
icin bk. Joan Wucher King, Historical Dictionary of Egypt, Cairo: The American University in Cairo Press,
1989, s. 540-41. Ayrica bk. Mohamed Heikal, The Road to Ramadan, Glagow: Fontana, 1976, s. 122 vd.

21 1920'de dogan Sa‘ravi Cum'a, Abdiinnasir déneminde yiiksek makamlarda bulunduktan sonra 1966'da
Iisleri Bakanhigi'na tayin edildi. Polis ve gizli polisin dnemli bir kismi onun sorumiulugunda bulunuyordu.
Ali Sabri'den sonra bir siire ASB Genel Sekreterligi yapu. 1971'de yapilan yargilama neticesinde mal var-
higmna el konularak Smiir boyu hapse mahkm edildi, ancak saglik nedenleriyle 1976°da serbest birakildi.
Bk. King, a.g.e., s. 312, ayrica bk. Heikal, The Road to Ramadan, s.123.

22 1929'da dogan Seref, Abdiinnasir'in yakin ¢evresindeki Kisilerdendi. 1954'te Igisleri Bakani, 1961 'de
Bagbakan tayin edildi. Nisan 1970-71 arasinda Cumhurbagkanligi islerinden Sorumlu Devlet Bakanligi
yapti. 1971'in sonunda yaptlan yargilamada uzun stireli hapis cezasi almakla birlikte 1981 yazinda ser-
best birakildi. Bk. King, a.g.e., 5. 563-64, aynca bk. Heikal, The Road to Ramadan, s. 123 vd.
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General Muhammed Fevzi® ve diger bakanlar?4. Bu sol grup ASB'nin en yiitksek
kurulu olan ve 1960l yillarda yetkileri siirekli genisleyen Yiiksek icra Kurulu'nda
(el-Lecnetii't-tenfiziyyeti'l-<ulyd) ¢ogunlugu teskil etmekteydiler. Abdinnasir za-
maninda olusturulan ve anayasal bir kurum olan bu kurul onun tarafindan hemen
hemen hi¢ dikkate alinmamisti. Abdiinnasir'in konumunu bilen kurul, tyeleri de
kendilerini geri cekmigler onun kararlarina kangmanuslard: (veya kangamamuglardy).
Ancak aym durum Sedat bagkan segildikten sonra devam etmedi ve kurul uyeleri
iilkeyle ilgili kararlarin kurulda ortaklasa alinmasi gerektigini ileri siirerek kendile-
rinin de sz sahibi olduklanni géstermeye caligtilar, Bagint yeni baskan Enver Sedat'in
cektigi ikinci gurup ise daha muhafazakar genis bir alam temsil ediyordu. Muhalif-
leri Enver Sedat'tn baskanlhigina onu “zayif adam” olarak gordiikleri icin ses
¢tkarmamuglar, ayrica istediklerini yaptirabileceklerini sanmuglardi®>. Ancak Sedat'a
destek olanlar arasinda da giiglii isimler mevcuttu: Hiir Subaylar'dan Hiiseyin Safii*®,
eski bakanlardan Seyyid Mer'i, 2’ devlet adamu ve diplomatlardan Mahmud Fevzi®®
gibi ileri gelen siyasetgiler bulunuyordu. Ayrica Sedat bagkan olduktan sonra ikti-
dar miicadelesinde merkezdeki sivil isimlerden Muhammed Hasaneyn Heykel®°,

23 1915 yiinda dogan General Muhammed Fevzi 1967°de Abdiilhakim Amir'in yerine silahlt kuvvetlerin
basina getirildi. 1968-71 arasinda Harb Bakanlig yapti. 1971 yilindaki yargilamada 15 yil hapis cezast
aldi. 1974 yiinda cezas affedildi.

24 Amold Hottinger, “Der Machtkampf in Aegypten nach dem Tode Nassers”, Europa Archiv (Beitraege und
Berichte) 26 (1971), Folge 16, 5. 564 vd.

25 Heykel, Harifu’l-gadab, s. 99 vd.

26 1918'de diinyaya gelen Safii, 1952 ihtilalini yapan subaylardan birisidir. Deviim Konseyi Uyesi olan Safii
1954°te kisa siire Harp Bakanlhig yaptiktan sonra ayni yiin sonundan 1958°e kadar Sosyal isler Bakant
olarak gbrev yapti. 1961'de Birlegik Arap Cumhuriyeti'nin Bagkan vekilligini yapt1. 1961 -62°de Evkaf ve
Sosyal isler Bakam oldu. 1962°de ASB Yiiksek Icra Kurulu'nda bulundu. 1964-67 arasinda bagkan yar-
dimcist, 1967'den sonra Devrim Mahkemesi Bagkani, 1967-70 arasinda bagbakan yardimcist oldu.
Abdiinnasir'in liimiinden sonra iki baskan yardimeisindan birisi olarak tayin edildi ve bu gbrevinde 1975
yilina kadar kald. King, a.g.e., s. 561-62.

27 1913'te dilnyaya gelen Mer'i, 1952'den 6nce de yiiksek dereceli grevlerde bulundu. 1952°de Tanm Re-
formu Yiiksek Konseyi'nin bagkanhgina getirildi. Bu konseyin bakanlik biinyesine alinmasindan sonra
1957'de Tanim Bakani oldu. Ayn: zamanda Tanm Kredileri ve Kooperatifleri Bankasi'nin bagkanhgina
tayin edildi. 1961°de hakkinda ¢ikan yolsuzluk iddialarindan sonra Abdiinnasir ile arast agildi. Iddialann
ispatlanamamasi tizerine 1964 yihnda hitkiimete geri dondii.1967'de tekrar Tanim Bakani, 1970’te bag-
bakan yardimaisi oldu. 1971'deki segimlerde Halk Meclisi'ne girdi. 1972'de ASU Genel Sekreteri oldu.
1973'te cumhurbagkan: yardimeisi, 1975-78 arasinda da Halk Meclisi Bagkanlig gorevlerinde bulundu.
1982'de biitiin kamu gorevlerini birakarak emekliye aynldi. Sonuna kadar Sedat'n yanindan aynlmadi.

28 1900 yilinda dogan Muhammed Fevzi Misir'in Birlegmig Milletler'deki ilk daimi temsilcisiydi. 1952 ihtila-
line kadar 26 yil gesitli diplomatik gérevlerde bulundu. Devrimden sonra Digisleri Bakanhigr'na getirildi.
1962-64 arasinda Bagkanlik Konseyi'nde gorev yapti. 1965'te disislerinden sorumlu bagbakan yardimei-
s1 oldu ve bu siire icinde ingiltere ve Suudi Arabistan’la Yemen lizerine gorigmeler yapt. 1967°de
Abdiinnasir'in disisleri 6zel danismani oldu. 1967-68'de bagkan yardimciligy gdrevinde bulundu.
Abdiinnasir'in éliimiinden sonra 1970"de Bagbakan, 1972°de baskan yardimcisi ve danismanu oldu ve
1974 yiinda emekliye ayrildi. Bk. King, a.g.e., s. 291-92.

29 1924 yilinda diinyaya gelen Heykel, Abdiinnasir déneminin ikinci yansinin en etkili gazeteci yazarlan
arasindaydt. 1952 ihtilalinden 6nce cesitli gazete ve dergilerde calisti, savas muhabirligi yapt. 1953-56
arasinda Ahir Sa‘a, 1956-57 Ahbarti’l-yevm, 1957-1974 yillan arasinda el-Ehram gazetelerinin editor-
ligiinii yapti. Heykel, Abdiinnasir'in yakin ¢evresindeki bir gazeteci olarak hiikiimetin politikalar ve
ideolojisine yakin yazilar kaleme aldi. 1965°de ASB Basin Bliimii bagkanligina tayin edildi. 1968-74
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Muhammed Abdisselam ez-Zeyyat®® ve Aziz Sidk: gibi elit tabakadan Sabri grubu-
na mubhalif diger giicli sahislar da yaninda buldu. Mahmud Riyaz ve Abdulkadir
Hatim gibi énde gelen Hir Subaylar da Sedat'in baskanligini mesru gorerek ses
cikartmadilar.

Bu iki grup arasindaki asil miicadele Abdiinnasir'in saghg: sirasinda tek bir
sahusta toplanan giiciin paylasilmasi gergevesinde vuku buldu. Ali Sabri'nin basinmi
cektigi gruptakiler, bagkanin, zellikle kendilerinin ogunlukta oldugu ASB'nin Yiik-
sek Icra Kurulu olmak tizere, diger giic merkezlerine karst sorumlu olmasini, tlkeyle
ilgili kararlann kurulda ortaklasa alinmasi gerektigini ileri stirerek bir nevi mesratl
bir bagkanlik sisteminin igletilmesi gerektigini savunuyorlardi. Bunlar kendilerini
Abdiinnasir'in gercek mirasgilart olarak gérityorlar ve onun bagkan olarak elinde
bulundurdugu genis yetkilere Sedat’in tek basina sahip olmasina miisaade etmek
istemiyorlardi. Ancak Sedat, dnemli konularda bu kurullara danigma sézi verdiyse
de bulundugu makamin kendisine tanidig1 yetkilerin farkindaydi ve bunlan sonuna
kadar kullanmaya niyetliydi®'. Ona gére “Halkin iradesi, gii¢ odaklanindan daha
giiclitydii”.>2

iki grup arasindaki miicadele, gazete sayfalarina da yansimis durumdaydi.
Sedat'in yaninda yer alan Heykel, sef editorlaginii yaptig1 el-Ehram’daki “Abdiin-
nasir efsane degildir.”* baglikli bir yazisinda, Sabri ve grubunu Abdinnasir'in gi-
clinii efsanelestirerek bunu sahsi amaglart dogrultusunda kullanmakla sugladi. Ona
gdre Nasirizm'in kendi kendini tayin eden yorumculara ihtiyaci olmadig gibi, Nasir-
izm doktrini de kimseye 6zel ayricaliklar tanumamaktadir. Muhalif grup ise bu yazi-
sindan sonra ASB Yiiksek icra Kurulu'nda Heykel hakkinda sorusturma baslatt.

Aslinda bu iki grup arasindaki iktidar miicadelesi Misir't kimin yoneteceginden
ziyade, rejimin takip edecegi yon agisindan ¢ok bilyitk 6nem arz etmekteydi. Sabri
ve grubu, ig politikada agir sanayilesmeyi, Dogu Bloku ulkelerindekine benzer bir

arasinda ASB Merkez Komitesi tiyeliginde bulunan Heykel, Abdiinnasir'in son zamanlannda bakanlik da
yapt., Sedat’n muhalifleriyle miicadelesinde onun yaninda yer almasina ragmen, 1973 yilindan itibaren
onu elestirmeye basladi ve nihayet 1974 te biitiin gérevlerinden aymldi. 1970°li yillar boyunca Sedat'in
muhalifi kaldi ve ¢ok sayida kitap yayimladi. Eyliil 1981°de tutuklanan aydinlar arasinda o da bulunuyor-
du. Sedat'in aym1 yilin Ekim aymda éldiriilmesinden sonra yerine gegen Miibarek tarafindan serbest bira-
kildi ve bundan sonra da yazarliga devam etti. Bk. King, a.g.e., s. 324-25.

30  ez-Zeyyat 1960’k yillarda Meclisii'l-timme'de Idari Aragtrmalar Mildiirii (miidir li-idareti’l-ebhas) ve Meclis
Genel Sekreterligi gorevlerini yerine getirdi. 1969 yilinda ASB'nin genel kurulunda raportor olarak gorev
aldi. Sedat bagkan olduktan sonra onu Meclisii'l-imme’den sorumlu bakan (vezir i-swini meclisu’l-imme)
ve kendisinin siyasi danigman olarak tayin etti. 15 Mayis'tan sonra ASB'nin yeniden teskiliyle gérevien-
dirildi ve Merkez Konseyi'nin Basmabeyinci'si (emin evvel li'l-lecneti’l-merkeziyye) olarak 1972 yilinda
Sedat tarafindan azledilinceye kadar gorev yapti. Sedat déneminde onun muhalifi olarak kaldi ve Eyliil
1981°de tutuklandi. Temmuz 1987°de vefat etti (Hayati icin bk. Muhammed Abdiisselam ez-Zeyyat, es-
Sadat: el-kina® ve’l-hakika, Kaire: el-Ehali, 1989, s. 8).

31 Sedat, el-Bahs ‘ani’z-zat, s. 286 vd.

32 Musa Sabri, Es-Sadat: el-hakika ve’l-tistare, Kahire: el-Mektebii'l-Misti el-Hadis, 1985, s. 244.

33 Heykel, “‘Abdiinnasir leyse iistiire”, el-Enram, 6 Kasim 1970. Alindigt yer: Ansari, Egypt, s. 158; Davud,
Ma ba‘d ‘Abdinnasir; s. 21 vd.
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devlet sosyalizmini, partinin (ASB) askeriye ve hiiklimet gibi diger biitiin gii¢ mer-
kezlerinin tistiinde olmasini, toplum tizerinde devletin siki bir kontrol mekanizma-
sinin igletilmesini ve polis baskisinin gerekliligini savunuyordu. Dig politikada ise
Israil’le siirekli savas halini ve Sovyetler Birligi ile siki bir diyalog kurulmasini isti-
yorlardi*. Sedat'in bu politikalarin gézden gegirilmesi gerektigine dair gbriigleri ise
biitiin gevrelerce biliniyordu. Yakin ¢evresinde bulunan Muhammed Hasaneyn Hey-
kel ve Mahmud Fevzi de Misir’in yalnizliktan kurtulmasi igin diplomatik agidan
Bati'ya Kkarsi bir agilma baglatmas: gerektigi fikrini giindeme getiriyorlardi®®.

Tasfiye Siireci

Sedat ve mubhalifleri arasindaki miicadelede bazi déniim noktalan mevcuttur.
Bunlardan ilki, Sedat’'in bagkan secildikten sonra Mahmud Fevzi'yi bagbakan ola-
rak tayin etmesi {izerine kabinenin Fevzi taraftarlar ve karsitlar olmak tizere ikiye
bélinmesiydi. Kendilerinden birisinin bu koltuga oturmast beklentisi icinde olan sol
grup, Fevzi'nin bagbakanligina karsi ¢ikiyordu. Bunun arkasindan Sedat, dis poli-
tikayla ilgili kararlar aldi ve Abdiinnasir zamaninda yapilan ve Eylill sonlarinda
sona erecek olan ategkes anlagmasini savag taraftan Ali Sabri grubunun karsi ¢ik-
masina ragmen llkenin savagamayacak durumda olmasini gerekgce gostererek Ey-
lil 1970 ve Subat 1971 olmak tlizere iki defa uzatti. Sedat daha sonra muhalifleri
tarafindan Abdiinnasir'in sosyalist ¢izgisinden aynldig: seklinde yorumlanan bas-
ka adimlar atmaya basladi. 16 Aralik 1970'te aldig: bir kararla devletin 6zel miilki-
yet lizerindeki kontroliinii kaldirdi®®. Bu karar dzel sektériin geligmesi ve bilyiime-
sine imkan veren yolu a¢ti ve Sovyetler Birligi tarafindan Sedat’tn Bat1 ile bir anlag-
ma yoluna gittigi seklinde yorumland:t. Bu durum Sovyetler'in Misir'daki adamiart
konumunda olan Sedat’in muhaliflerinin ona karsi olan tepkilerinin dozunu artir-
malarina neden oldu®’.

Sedat’in siddetle elestirildigi bagka bir konu da onun Israil ile bang yapilabilece-
gini dile getirdigi konusmasi oldu. Sedat 4 Subat 1971'de mecliste Israil'in Sina
Yarimadast'ndan ¢ekilmesi durumunda Stiveys Kanali'ni tekrar agabilecegini ve
ateskes anlasmasin: da (i¢ ay yerine alt ay uzatabilecegini bildirdi. Konugmasimin
en ilging tarafi da israil ile bir bars anlagmasi yapabilecegini ve ABD ile diplomatik
iligkileri tekrar diizeltebilecegini agiklamasiydi. Bu agiklama muhalifleri tarafindan
biiytik bir tepkiyle karsilanirken ABD’den bilyiik destek gordii*®. Bdyle bir agiklama
o gine kadar bir Arap devlet bagkaninin Israil ile barig yapabilecegini sdyledigi ilk
aciklama olarak da dikkat cekmekteydi®®.

34 Raymond Hinnebush, Egyptian Politics under Sadat, Cambridge 1985, s. 42.

35 Mohamed Heikal, Sadat, s. 83 vd; Tavil, a.g.e., s. 158.

36 es-Sedat, el-Bahs ‘ani’z-zat, s. 287.

37  Muhaliflerinin bu konudaki tepkileriyle ilgili olarak bk. Ziyaiiddin Davud, Ma ba‘d ‘Abdinnasu, s. 58 vd.
Davud, Sedat muhaliflerinin ilk defa bu karar sonrasinda onu bagkan segmekle hata ettiklerini diisiindiik-
leri kanaatindedir.

38 es-Sedat, el-Bahs ‘ani’z-zat, s. 300 vd.

39 Khaddur, Arab Personalities, s. 147.
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Sedat ve muhalifleri arasindaki miicadele Misir, Suriye ve Libya arasinda ittifak
olusturma meselesi giindeme geldiginde doruk noktasina ulagtt. Misir'daki siyaset-
ciler Suriye ile yapilan ittifak anlasmasinin sadece 3 yil devam ederek 1961 yilinda
sona ermesinden sonra, herhangi bir iilke ile yapilacak olan bu tiirden ittifak anlag-
malarina tereddiitle yaklasmakla birlikte, Glkenin icinde bulundugu ekonomik ve
siyasi sartlar dig destegi gerektirdigi icin bir stireden beri bu Gg tlke arasinda bir
ittifak icin alt yapt hazliklari, daha dogrusu delegeler arasinda gérusmeler yapil-
maktayd:. 17 Nisan 1971'de Bingazi'de ii¢ tilke delegasyonlarn devlet baskanlari-
nin katthmiyla toplandi. Misir delegasyonunda Sedat'in yanisira bagkan yardimci-
lart olan Ali Sabri ve Hiiseyin es-Safii de bulunmaktaydi. Ali Sabri'nin béyle bir
ittifak anlasmasina siddetle kargi ¢ikmasina ragmen Sedat “Arap Cumhuriyetleri
Federasyonu” planini imzaladi ve plan diger devlet baskanlariyla birlikte ilan etti.
Planin yirtirliige girmesi icin devletin cesitli organlarinda da onaylanmasi gereki-
yordu. Bu noktada Sedat bir siirprizle kargilasti ve plan ASB'nin Yitksek Icra Kuru-
lu'nda reddedildi. Kurulda Sedat, Safii ve Bagbakan Mahmud Fevzi plana evet der-
ken, Bagkan Yardimcist Ali Sabri, Igisleri Bakani $a'ravi Cum‘a, Abdiilmuhsin Ebiin-
niir, Parti Bagkan! Ziyauddin Davud ve meclis bagkani Lebib Sukeyr federasyon
planina karst oy verdiler ve boylece devletin en yitksek organinda plan reddedildi.
Bunun f{izerine Sedat planin Merkezi Komite'de (el-lecnetd’l-merkeziyye)
gortgiilmesini teklif etti. Meselenin Merkezi Komite'ye intikaliyle tartismalar daha
da siddetlendi. Nihayet Sedat kendisini énceden kamuoyuna aciklanan federasyon
planinda bazi degisikliklere gitmek zorunda hissetti. Bu degisikliklerin en énemlisi
kararlarin dnceden belirlendigi gibi ti¢ devlet bagkaninin oy cogunluguyla degil, oy
birligiyle alinmasi seklinde oldu. Degisikligin 29 Nisan'da ilan edilmesinden sonra
plan Merkezl Komite'de yapilan oylamada oy birligiyle kabul edildi*°

Sedat'in federasyon fikrine bu kadar 6nem vermesi ilk etapta i¢ pohtikada kendi
giiciinii muhaliflerine karst ispat etmesi seklinde agiklanabilecegi gibi, Muhammed
Abdiisselam ez-Zeyyat konunun dis politika ile ilgili yoniiniin daha agir bastigina
dikkat ceker. Ona gore o siralarda Israil meselesiyle ilgili olarak Amerikan Dig isleri
Bakani Rogers ile de gériigmeler yapan Sedat, bu goriigmelerde yalniz olmadigini,
ti¢ tilke adina konustugunu sdyleyerek boylece kendisini giiclii géstermek istemis-
tirt?,

Mistr, Suriye ve Libya arasinda imzalanan ittifak anlagmasi hakkinda ortaya
ctkan krizle aldkali olarak hem Sedat*? hem de muhalifleri kendi bakis acilarina
gore genis malumat verirler. Sedat'in muhalifleri fikirlerini, ozellikle onun vefatin-
dan sonra kaleme aldiklar: eserlerinde aciklamiglardir. Zamanin ASB Yiiksek Icra
Kurulu tyelerinden Ziauddin Davud*® ve Muhammed Abdisselam ez-Zeyyat**

40 Sabri, es-Sadat, s. 267 vd.

41 ez-Zeyyat, es-Sadat, s. 120.

42  es-Sedat, el-Bahs ‘ani’z-zat, s. 296-305.

43 Ziyauddin Davud, Ma ba‘d Abdinnasu; s. 62-82.
44 ez-Zeyyat, es-Sadat, s. 115-127.
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Sedat'1 devletin kurumlarini yok sayarak veya onlann kararlarna itibar etmeksizin
tek basina hareket etmekle suglamiglardir.

Biitiin bu ¢ekigmeler sirasinda Ali Sabri'nin grubu, énemli kuruluglarda anah-
tar pozisyonlarda bulunduklar icin giiglii olan taraf gibi gériiniiyordu. Sedat ise
sadece bagkanlik yetkilerine sahip olmakla birlikte bu makam ona genis yetkiler
veriyordu. Askeriyenin basinda kendisine muhalif bir komutan bulunmasina rag-
men, Sedat anayasal olarak ordunun, polisin ve partinin de bas: oldugu igin miica-
delesinde bu yetkilerini kullanmanin yollarii aradi. Ozellikle muhaliflerinin ordu
tabanryla irtibatin1 kesmek icin ikinci derecede yiiksek riitbeli subaylan kendi tara-
fina cekmekte baganl oldu. Askeri elit agisindan Sedat'in muhafazakar tavn, si-
lahlarn zamaninda teslim etmeyen Sovyetler Birligi taraftar1 muhaliflerinden daha
kabul edilebilir gériiniiyordu. Sedat ordunun yam sira, diger kurumlarda yitksek
makamlarda bulunan elit tabakanin da destegini sagladi. Ozellikle igigleri Bakanl-
g1'min istihbarat béliimiiniin ¢aliganlarnyla iyi iligkiler kurmay: bagard: ve nihayet
bu iligkilerinin semeresini gordii. istihbarat 6rgiitiinde ¢aligsan diigiik riitbeli bir g6-
revli Sedat’a kendisine kargi muhalifleri tarafindan hazirlanan bir komployu haber
veren bir kaseti getirirken®>, General Muhammed Sadik’in General Muhammed Fevzi
tarafindan hazirlanan askeri bir darbeyi kendisine verilen emri yerine getirmeyerek
dnledigi anlagiimaktadir*®.

Muhaliflerini tasfiye etmek icin uygun bir zamani bekleyen Sedat, igeride ken-
disine yeteri kadar destek sagladigina kanaat getirdikten sonra dig politikada da
bazi girigimlerde bulundu. Once Sovyet bilylikelgisini ¢agirdi ve ona tilkenin her-
hangi bir iktidar miicadelesini kaldiracak durumda olmadigim belirterek Ali Sabri'yi
gorevden alacagini, bunun kendilerine kars bir hareket olarak algilanmamas: ge-
rektigini, Sovyetlerle iyi iligkilerin devam edecegini bildirdi*’. 1 Mays is¢i Bayrami
munasebetiyle yaptigi konusmada Ali Sabri ve adamlarinin iktidann kendilerine
Abdiinnasir'dan miras kaldiginu iddia ettiklerini, boyle bir seyin ise miimkin olma-

45 es-Sedat, el-Bahs ‘ani’z-zat, s. 304; Jehan Sadat, Ich bin eine Frau aus Aegypten, s. 219; Heikal, The
Road to Ramadan, s. 132 vd.

46 Sedat’m mubhaliflerinin ona kargsi gercekten de bir komplo hazirhg) iginde olup olmadig konusu onun
saghgi sirasinda gok agik bir gekilde giin yuziine gtkmamigtir. Muhammed Hasaneyn Heykel, Sedat'in
vefatindan sonra onun hakkinda kaleme aldig eserinde gergekten de boyle bir komplonun varligina dik-
kat geker. Ona gre Sedat sadece Misir ordusunda hakim olan disiplin sayesinde bu komplodan kurtulabil-
migtir. Burada gegtigine gore 21 Nisan 1971'de Merkezi Komite'de Sedat’la muhalifleri arasinda gegen bir
tartismadan sonra General Muhammed Fevzi kendi el yazisiyla hazirladig: bir emri General Muhammed
Sadik’a verir. Burada General Muhammed Sadik’in ertesi giin igin hangi birliklerle bitlikte ¢alisacag;, silah-
It kuvvetlerin hangi binalar kontrol altina almalan gerektigi ve sadece Fevzi, $a‘ravi ve Cum‘a’in verdigi
emirlerin yerine getirilecegi bildirilmektedir. General Sadik, General Fevzi'nin daha 6nce kendisine el yazi-
styla yazip verdigi darbe hazirhig emirlerini ihtiva eden kagidi Sedat’in éliimiiniin sonuna kadar evinde
saklamig bunu mahkemede ortaya ¢tkarmanustir (Heikal, Sadat, s. 56-57). General Fevzi 1982 yilinda
bu belge ortaya ¢iktiginda bunun darbeye hazirlik degil, savag hazirhigi oldugunu séylemisse de Heykel
bunun darbe emri oldugunda israr eder (bk. a.g.e., dipnot 24). Emrin Arapga metni ve el yazisimn fotoko-
pisi i¢in bk. Heykel, Harifu’l-gadab, s. 110-112.

47 es-Sedat, el-Bahs ‘ani’z-zat, s. 303; ez-Zeyyat, es-Sadat, s. 130; Heikal, The Road to Ramadan, s. 127
vd.
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digini belirttigi suclayict bir konugma yapti ve 2 Mayis'ta da Ali Sabri’yi biitiin
gorevlerinden azletti. ikinci adim olarak da muhaliflerini ASB icerisindeki pozisyon-
larindan almak igin parti igerisinde en kiigiik biriminden en yukandaki yoneticilere
kadar yenilenmesi igin se¢imlerin yapilmasinin kagimlmaz oldugunu gorerek bunu
hemen ilan etti.

Sedat'mn muhalifleri, istihbarat basta olmak {izere, emniyet giigleri, istihbarat
drgiitli ve askeriyenin bir kismuni kontrolleri altinda bulundurmalanna ragmen onun
kendilerine karsi giristigi hareketi engelleyememiglerdir. Bunda hig¢ siiphesiz ki
askeriyede ikinci adam konumunda olan General Sadik ve grubunun rolii ¢ok bii-
yiiktiir. Sedat 14 Mayis 1971 tarihine kadar mubhaliflerini teker teker gérevlerinden
ald1. En son Sa’'ravi Cum'‘a’nin gérevden alinmast iizerine buna tepki olarak ona ve
grubuna yakin olan biitiin bakanlar ve biirokratlar halk: kendi taraflarina alarak
ayaklandirabilecekleri umuduyla goérevlerinden istifa ettiler, ancak bdyle bir sey
gerceklesmedi®. Bundan sonraki giinlerde Sedat’a muhalif oldugu bilinen askeri ve
siyasi elit basta olmak tizere, yiiksek makamlardaki biirokratlann hepsi tutuklands.
Kurulan 6zel mahkemede Ali Sabri, Abdiilmuhsin Ebunniir, $a‘ravi Cum‘a, General
Muhammed Fevzi ve diger bir¢ok kisi gaynmesru yollardan zengin olmaktan suglu
bulunurken, Devrim Mahkemesi tarafindan da Sedat’a kars1 komplo hazirlamaktan
suclu bulundular ve bazilari, 6miir boyu olmak tizere, uzun siireli hapis cezalar
aldilar. Ancak ¢ogu Sedat'in iktidart déneminde gesitli gerekgelerle serbest birakil-
du#®

Sedat tasfiye isleminin tamamlandig! 14 May:s tarihinden bir giin sonrasini 15
Mayis'a “tashih hareketi” (el-hareketii't-tashih), daha sonra ise “tashih devrimi”
(es-sevretii't-tashih) ismini verdi ve iktidarda bulundugu siire boyunca her yil bu
guni kutladi.

Muhalefet’in Degerlendirmesi: Karg1 Devrim

Sedat ve muhalifleri arasindaki iktidar miicadelesi sirasinda onun icraatlarn baz
yayin organlarinda, ozellikle de Sabri grubunun sdzclisi durumundaki el-
Cumhariyye'de gesitli elestirilere tabi tutuldu. Bu cevrelerde siyasi elit “biz” ve
“kars giicler” (el-kuva'l-muzadde) seklinde iki grupta ele alimirken Sedat'in el-ha-
reketii’t-tashih ve es-sevretii’t-tashih olarak niteledigi icraatlan da Abdiinnasir
déneminin ruhuna aykint bulunduklan igin “karst devrim” (es-sevretil’l-muzadde)
olarak isimlendirilmistir®. Bu yazida “biz"den kasit “toplumu refah ve ilerlemeye,
ulastiracak, gerilikten kurtaracak sosyalist degisimin zorunluluguna inanan ... ile-

48 Jehan Sadat, Ich bin eine Frau, s. 221 vd. istifalar ve Sedat'in bunlara tepkisi hakkinda bk. Sabri, es-
Sadat, s. 270 vd.

49  Ansari, Egypt, s. 166;

50 el-Cumhariyye, 18 Mart 1971. Gazetenin bu niishasinda Sedat’m icraatlan uzun bir sekilde elestirilmis
ve “el-kuvd’l-muzadde” ve “es-sevreti’l-muzadde” tabirleri kullanilnugtir. Yazinin tam metni icin bk. Da-
vud, Ma ba‘d ‘Abdinnastr, s. 227-239, aynca bk. a.e., s. 184.
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rici bitiin glicler” oldugu belirtilirken, “karg: giigler” ise “toplumsal ilerlemeye sos-
yalist degisime kars: ... sémiirgecilere yardim edenler” olarak tarif edilmistir. Maka-
leye gore karst gligler “6liimsiiz dnder”in (ez-zaim el-halid) vefatindan sonra hare-
kete gecerek devrim Kkarsiti tavir takinmiglardir. Bunlann faaliyetleri arasinda su
konular yer alir: Misir’daki devrimci-ilerici diizenin devrilmesine calismak, israil’e
Kargi dzgiivenin zayiflatilmasi, Sovyetler Birligi ve diger sosyalist devletlerle iligki-
lerin bozulmast, ABD’nin teknolojik ve sermaye {istiinliigiinii éne ¢ikararak bunun
destegini kazanmaya ¢alismak, dilsman giicii karsisinda ihmalkar davranmak vs.5!

Sedat'in muhalefeti tasfiyesinden sonra, ona karsi olan yazarlarin bir kismi es-
Sevretii’l-muzadde yazarl Gali Sukri gibi Misir digina ¢ikarak elegtirel yazilanm
yvayimmlarken, ¢ogunlukta olan diger kisim da Sedat’in éliimiinden sonra yayimla-
diklan hatirat ve biyografi tiiriinden eserlerinde onun icraatlanini biiyiik bir tenkide
tabi tuttular. Bunlar Sedat’in muhaliflerini “gli¢c odagi” seklinde nitelemesini yerin-
de bulmazlar. Sedat’in tasfiye hareketinden etkilenen siyasetgilerden birisi olan
Ziyauddin Davud’'a gore icra kurulu Gyeleri ve bakanlar daha sonra “merakizu’l-
kuvg” olarak adlandirilmiglardir®. Muhalif yazarlardan Cemal Selim, Sedat'in bir-
¢ok kez mubhaliflerini kiymakla tehdit ettigini (seyefrimhu) ve o giine kadar siyasi
tarihte “kiymak” (el-ferm) tabirinin bulunmadigini iddia eder. Ona gore “15 Mayis
Inkilabr” Misir Halk Meclisi ve demokrasinin kiyimi anlamina gelmektedir ve mec-
lis Giyeleri gli¢ odaklar olugturduklar: ithamiyla tarihinde benzeri bulunmaz bir se-
kilde mahkeme &niine ¢ikardmiglardir®®. Muhaliflere gore 15 Mayis “devrimi”, Mi-
sir Halk Meclisi'nin mezbahasi, bagka bir deyimle demokrasinin mezbahasiydi.
Sedat’in muhaliflerinin sorgulanmalan sirasinda onlarin avukathigm iistlenen Ke-
mal Halid el-Muhami ise mahkemeye ¢ikanlanlar, ashnda sorgulanmalar gereken
konularda degil de “sisteme kargt komplo kurmak”tan (et-te’amiir ‘ala kalbi niza-
mi’l-hukm) sorgulandiklarini, savcinin ise bunu “biiylik hiyanet” (el-hiyanetdi’l-
‘uzma) olarak nitelendirdigini zikreder®*.

Sedat Muhaliflerinin Tasfiyesinin Onemli Baz1 Neticeleri

Enver Sedat'in iktidar miicadelesinden bu sekilde zaferle ¢ikmasi, Misir siyasi
hayati igin ¢ok énemli sonuglar dogurdu. Sedat hergseyden énce énemli makamlari
kendisi i¢in tehdit olugturan muhaliflerinin elinden alarak kendine bagl olan kisile-
re teslim etti ve bdylece kendi iktidarini kurmak igin ilk adimlan atmis oldu. Ulkede
karar mercileri béylece Nasirci sosyalist gizgide olanlarin elinden alinarak Sedat’a
yakinligiyla tannan, Batiyla iligkilerin iyilestirilmesi gerektigini diisiinen bir kad-
ronun eline gegti. Siyasi tabakadaki bu el degistirmenin etkileri, kendisini kisa ve
uzun vadede hem i¢ hem de dig politikada gésterdi. Bu degisiklikleri kisaca su sekil-
de 6zetleyebiliriz:

51 a.g.e,s. 234 vd.

52 age,s 17.

53 Cemal Selim, Diktatariyyetii’s-Sadat, Kahire: Mektebet Medbili, 1983, s. 7
54 Kemal Halid el-Muhami, Rical, s. 10.
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1. Tasfiye edilenlerin gogunlugu Sovyetlere yakinliklari, hatta onlarin adamlar
olarak bilinen Kkisiler olmalar hasebiyle bunlarin politikadan uzaklastiriimalar énce
Sedat’in Sovyetler Birligi'nin Misir iizerindeki tesirini azaltma veya kaldirma yo-
niindeki bir ilk ¢abast olarak goriilebilir. Ugtincii Diinya iilkelerini aralannda taksim
etmis bulunan ABD ve Sovyetler Birligi, bunlardan birinin bulunmadigt yerde dige-
rinin bulundugu érneklerden biri de Misir olmus ve Amerika, Sedat ddneminde Mi-
sir politikalarninda belirleyici rol oynamigtir. Bunun neticesinde de Misir miinferit
olarak 1979 yilinda israil ile barig masasina oturarak diger Arap tlkeleriyle bu ko-
nuda yollarin1 ayirmusgtir.

2. Sedat, gii¢ odaklarinin tamamen tasfiye edildigi tarih olan 14 May1s 1971'den
sadece birkac giin sonra 20 Mayis 1971'de daimi bir anayasay1 ylirirliige koyma-
nin vakti geldigini, bu anayasanin da Misi'in adetleri ve inanct ile uygun olmast
zorunlulugunu ifade etti. Uzun tartismalardan sonra yeni anayasa 11 Eylil 1971'de
yapilan bir referandumda % 99,5 halk destegiyle kabul edilerek yurlrliige girdi.
Yeni anayasada en dikkat ¢ekici maddelerden ikisi “$eriat yasamanin ana kaynak-
larindan birisidir.” seklindeki ikinci madde ile kadin ve erkek arasindaki esitligi Is-
1am'in hitkiimlerini ihlal etmedikleri miiddetce kabul kaydmin yer aldig on birinci
maddeydi. Bu maddelerin anayasada yer almasi neticesinde 70°li yillar boyunca bu
maddenin anayasada yer almasini saglayan kesimlerce hummal bir kanunlar is-
lamlastirma ¢abasina girildi. Her ne kadar hazirlanan taslaklardan ¢ok az bir kismi
yiirtirliige girmisse de, Misir’da esen genel hava sol kesimin aleyhine olmus, bunlar
bile bazi fikirlerini savunabilmek icin dine ve dini motiflere bagvurmak durumunda
kalmuglardir®.

3. Sedat kendisine halktan destek bulabilmek i¢in ilk etapta bir dizi pratik karar
aldi. Bunun igin siyasi tutuklulan serbest birakan karan ihvan-1 Muslimin'i de kap-
sayacak sekilde gikardi ve bunu telefon dinlemelerinin tasfiyesini saglayan bir dizi
karar takip etti. 1972 yilinda 23 numarali kanunu ¢ikararak bundan once devrim
diismani olarak nitelendirilenlere miisamaha gosterilmesini sagladi.®®

4. Sedat, Nasir'in da 1967 yenilgisinden sonra diglinmeye bagladigt, ancak
gerceklestiremedigi “acik toplum” olugturma fikrini hayata geglrmek icin gerekli
cesareti bulabilmistir. 1974 yilinda “Ekim belgesi” (varakat ukthber)®” adi altinda
kamuoyuna sundugu bu demokratiklesme paketiyle iktisadi ve siyasi hayatta gesitli
diizenlemelere gidildi. Ekonomide agilma (el-infitdh el-iktisadi) ile 6zel sermayeye
cesitli imkanlar sagland: ve siyasetteki agilma (el-infitah es-siyasi) hareketi ile de tek
parti ddnemine son verilerek farkli siyasi partilerin kurulmasina izin verildi (1976).

55 Sedat'in din politikas igin bk. Hilal Gérgtin, Die politische Rolle der Azhar in der Sadat Ara, Istan-
bul: TDV islam Aragtirmalari Merkezi, 1998, s. 63-70.

56 Hasan Nafi‘a, “el-idaretii's-siyasiyye li-ezimmeti't-tahavviil min nizami’l-hizbi’l-vahid ila nizdm
te<addiidi’l-ahzab”, Aliyyiiddin Hilal (ngr.), en-Nizamu’s-siyasl el-Misri: et-Tagayydr ve’l-istimréar.
Amalu’l-mu’temer es-seneui el-evvel li’l-buhiis es-siyasiyye, Kahire: Mektebetli’'n-Nahdati’l-Mis-
riyye, 1988, s. 35.

57 Belgenin tam metni i¢in bk. Minberu’t-lslam, 32/4 (1974), s. 3-16, 205-216.
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5. Askerlerin politikadan uzaklastinlmast siireci ve asker kdkenli bakanlann sayist
aniden azalmaya baglamigtir. EKkim 1971'de yapilan secimlerden sonra olusturulan
kabinede, o gline kadar siiren uygulamalarnn aksine, sadece iki asker kdkenli bakan
yer almugtir®®,

6. Sol kesim 1970'li yillar boyunca stirekli darbe almus, tlke siyasetinde séz
sahibi olamamugtir. Sedat’in iktidart boyunca Islami hareketler huzli bir yiikselise
gecmekle beraber, radikal olarak nitelendirilen orgitler siki bir takip altina
alinmiglardir.

Sedat'in muhaliflerinin tasfiyesinin neticeleri ve Misir'in i¢ ve dis siyasetindeki
degisiklikler sadece yukanda zikredilen birkag nokta ile sinirl degildir. Esasen Sedat'in
on yili askin bir siire, bir suikastle dldiirtiliinceye kadar Cumhurbagkanhigi
Makami'nda kalabilmesi ve yetkilerini rahatca kullanabilmesi, hatta bazen keyfi
denebilecek uygulamalarda bulunabilmesi bu tasfiye isiemi neticesinde gergekles-
migtir.

Sonug

Abdunnasir'in vefatindan sonra ortaya cikan iktidar miicadelesi Misir’da heniiz
milesseselere dayali bir devlet geleneginin olugturulamadigini agikca ortaya koy-
mustur. 1960l yillarda her ne kadar belli ideolojisi olan bir rejim olusturulmaya
¢alisiimigsa da bunun kékli bir gelenek olusturmadigi, Sedat déneminde uygula-
maya konan aksi politikalardan anlasiimaktadir. Sahislar arasi glivene dayali cikar
iligkileri her seyin éniine gegerek rejim ve sistem etrafinda dénen tartigmalarin nite-
ligini belirlemistir. Abdiinnasir'in olusturdugu kadro, zamanla ¢esitli gii¢ odaklarina
doénlismis ve sistem milesseseler bazinda islemek yerine, kisilere bagl hale gelmistir.
Abdiinnasir'in vefatiyla birlikte ¢gesitli cevreler gerek ideolojik gerekse sahsi neden-
lerden dolay: bir iktidar miicadelesine girismistir. Sedat konumunu ve kurdugu ilis-
kiler agini iyi degerlendirerek kendisine rakip teskil edecek olan siyasi eliti elimine
etmis ve 1970'1i yillar boyunca tilkenin gidisatinda etkili olacak “kendisine bagh”
bir kadro olusturmugtur. Ancak 1970'li yillarda olugturulan yapi, 1960 yillarda-
kinden ¢ok farkli olmamugtir. Onceleri sosyalist gériinenler, iktidara yakin olmala-
rindan dolay: ¢ikar elde ederken, onlarin yerini kapitalist sisteme yakin olanlar al-
mustir. Yeni isimler altinda cesitli milesseseler olusturulmussa da bunlar Bati'daki ben-
zerlerinin Ustlendigi fonksiyonlan yerine getirmekten uzak kalmistir. Baskan,
anayasa ile sinirsiz denebilecek kadar genis yetkilerle donatilmig ve boylece Sedat
iktidara gecerken tenkit ettigi “tek adam” olma durumuna kendisi diigmiistiir. Belirli bir
gorevi yerine getirmesi beklenen milesseseler, gerektiginde kendisi tarafindan goz
ardi edilmis ve istedigi kararlar ¢ikarmistit. Bu durum Sedat sonrasi donemde de
fazla degismeden devam etmigtir.

58 Mark N. Cooper, “The Demilitarization of the Egyptian Cabinett,” IJMES, 14/2 (1982), s. 216.
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Toward an Open Science and Society:
Multiplex Relations in Language,
Religion and Society

—Revisiting Ottoman Culture—

Recep Sentlirk*

In this paper 1 introduce a new concept, “open science,” to denote a pluralist and
democratic science culture. I claim that an open society requires, on both the local
and the global levels, an open science. For science culture plays a significant role in
shaping the political cultures which have a direct impact on social relations and
human rights. I call for reform of our exclusionist science culture with the aim of
better understanding the world, and, at the same time, of promoting a more demo-
cratic attitude towards alternative explanations and interpretations. 1 argue that es-
sentialism and exclusive focus on causal relations should be abandoned not only
because they represent only one way of looking at the world, but also because of
their negative social implications. Explored are examples of the traditional Islamic
social {figh) and human (nahw and balaghah) sciences as actualized within the
Ottoman milieu. Likewise, it is argued that the example of the medical field, where
the legitimacy obtains among parallel traditions originating from different civiliza-
tions, can serve as a model for other scientific fields.

Intellectual disagreement may lead to social conflict and the violation of basic
human rights, in particular freedom of conscience and expression. Yet, as is argued
in this study, this is avoidable by adopting a multiplex approach to language, reli-
gion and society. Explored are the examples of the Islamic humanities (e.g. nahw

Dr., TDV, islam Arastirmalan Merkezi (ISAM). The core claim I expand here was briefly presented earlier in
a symposium on the Humanities on the Birth of the Third Millennium, jointly organized by Fatih Univer-
sity, Istanbul, and Binghamton University, New York (5-6 June, 2000). I thank the organizer Alparslan
Agikgeng for his feedback. I also thank Serif Mardin, who gave me the opportunity to discuss my ideas
with his research group at Sabanci University, Istanbul. Above all, 1 am grateful to my friends from the
Center for Islamic Research for their comments, in particular, Tahsin Gérglin, Siikrii Ozen, Adnan Aslan,
flhan Kutluer and Talip Kiigiikcan.

© ISAM, Istanbur 2001
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and balaghah) and social sciences (figh!) as they were practiced in the Ottoman
milieu?. References are also made to recent developments in the medical field, which
exhibits signs of an open science. My purpose here is to explore the subtle relation-
ship between science culture and pluralism, but not to analyze scientific traditions
as such. In other words, it is an attempt in “sociology of rights” as it bears to
sociology of science.

1 argue that the structure of our science with a unilayered ontology gives rise to
the transformation of intellectual and scholarly contests into political conflicts, an
unintended consequence that eventually leads to a closed society, oppression, and
the violation of human rights, particularly freedom of thought, conscience and ex-
pression. The current structure of science does not allow the coexistence of different
concepts of science and knowledge as it postulates that there can be only one type
of legitimate science and knowledge and therefore variation in the field of science
must be rejected as deviance. In a scientific milieu where variation constitutes devi-
ation, the rise and survival of a different type of knowledge results in a power
struggle. Thus, an intellectual contest is transformed into political rivalry, which
continues until that the system of knowledge with the more powerful advocates
excludes the others and sets limits to human knowledge. Yet this is a problem we
may overcome by what I call an “open science,” a term I have coined to refer to a
democratic and pluralist science culture.

Sharing the same premises and concerns in his path-breaking works, Popper
warned against the perilous effect of grand theory and historicism on society.® He
urged that we should make, produce and teach science in such a way that it should
contribute to democratic ideals and human rights rather than hinder or block them.
He labeled historicists and grand theorists, like Plato and Marx, as enemies of open
society® due to the political impact of their theories. The basic assumption in Pop-
per’s works is that a strong relationship exists between science and political culture.

1 Figh is the traditional Islamic discipline that specializes on the study of human action (‘amal). On figh see
Nicolas P. Aghnides, An Introduction to Mohammedan Law and a Bibliography, (Lahore: Sang-e-meel
Publications, 1981 {1969}), 23-169.

2 Inthe Ottoman context the word “science” is used as a translation of Arabic al-‘ilm or Turkish ilim which
indicates both natural (‘ulitm tabi’iyya) and religous sciences ( ‘uliim shar’iyya).

3 SeeKarl Popper, The Open Society and Its Enemies I-11 (New York: Routledge, 1973). Popper states the
purpose of his work as follows: “It tries to contribute to our understanding of totalitarianism, and of the
significance of the perennial fight against it. It further tries to examine the application of the critical and
rational methods of science to the problems of the open society. It analyses the principles of democratic
social reconstruction, the principles of what 1 term *piecemeal social engineering’ in opposition to ‘Utopian
social engineering’. And it tries to clear away some of the obstacles impending a rational approach to the
problems of social reconstruction” (1-2).

4 See also Karl Popper, The Poverty of Historicism (New York: Routledge, 1991). The relationship between
science culture and social life in Popper’s perspective is a complicated one. *The course of human history is
strongly influenced by the growth of human knowledge” he writes (vi). In this work, he documents how
the belief in the unity of scientific method, advocated by what he calls “historicism,” is misused to create a
closed society. Popper warned that historicist social science is dangerous for a democratic society and
struggled against it.
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Yet, ironically, the kind of science culture Popper called the enemy of open society is
still taught as canonic science in the schools of democratic societies. If Popper was
right, then by basing our education on the theories of the enemies of open society,
we are doing a disservice to democratic society and culture. Popper advocated that
“democratic social construction” should begin with a reconstruction of the culture
of science.’ Otherwise, if the culture of science is incompatible with our democratic
ideals, the project of democracy is destined to fail.

Recently, Wallerstein and his colleagues on the Gulbenkian Commision issued
a call to “open” our “social sciences” to the disadvantaged segments of Western
and non-Western societies. They offered some solutions to the ethnocentric struc-
ture of current social science.® Yet Wallerstein's goal in this particular project ap-
pears not at the reform of the science culture as a whole but only at that of the
community of social scientists. In his other writings, however, Wallerstein makes
explicit the need for social reform to which, as his work suggests, a reform in the
culture of the social sciences would significantly contribute.

Popper’s exploration of the relationship between the culture of science and so-
cial structure has not been pursued in sociology and philosophy of science since his
death. Wallerstein cannot be seen as a follower of Popper, because his approach is
directed at an entirely different set of concerns. Nor is his critique of the current
theoretical structure of science based on Popper’s point of departure. Instead, his
critique derives from completely different premises. Furthermore, their perspectives
on Marxism are clearly incompatible. To my knowledge, sociological works sharing
Popper’s approach and concerns have yet to appear.” The present study should
serve as a modest step in this direction.

Both Popper and Wallerstein accomplished a great service by highlighting the
relationship between the structure of scientific and political cultures. Yet, this effort
needs to be expanded by exploring the social impact of various constructions of
ontology, epistemology and methodology used in science which usually escapes
the attention of sociologists. None of these background elements in science, con-
trary to the words of their advocates, are God-given, natural, essential or universal.
Instead, they all represent the achievement of a particular group of intellectuals in

5  Popper was convinced that democratic reform could be inhibited by a particular culture of social science: “It
does so by criticizing those social philosophies which are responsible for the widespread prejudice against
the possibilities of democratic reform. The most powerful of these philosophies is one which 1 have called
historicism” (2).

6  See, Open the Social Sciences: Report of the Gulbenkian Commission on the Restructuring of the
Social Sciences, (Immanuel Wallerstein, Chair) (Stanford, CA: Stanford University Press, 1996).

7 Recently abook by George Soros appeared using the term in the title, yet its approach to the problem of
democratic reform is from an economic and political angle and thus represents a different approach to the
issue. See George Soros, Open Society: Reforming Global Capitalism (London: Little, Brown and Compa-
ny, 2000). Soros introduces his book as follows: “This is a book of practical philosophy: it offers a concep-
tual framework that is meant to serve as a a guide to action. I have been guided by that framework in both
my moneymaking and philanthropic activities, and I believe that it can also apply to society at large: It
provides the guiding principles for a global open society” (ix).
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constructing an image of the world to be shared by other humans. No theory is
sacred or indispensable.

Ancient wisdom was also aware of how intellectual conflicts may lead to polit-
ical ones. For instance, Rumi warned against dashing against each other like boats
on an open sea in the process of searching for truth. He advised how to prevent
intellectual contests from serving the cause of social conflict and illustrated the
process by a story about a disagreement on the description of the elephant by peo-
ple in a dark place:

The elephant was in a dark house: some Hindus had brought it for exhibition.
In order to see it, many people were going, every one, into that darkness. As
seeing it with the eye was impossible, (each one) was feeling it in the dark
with the palm of his hand. The hand of one touched its ear: to him it appeared
to be like a fan. Since another handled its leg, he said, “I found the elephant’s
shape to be like a pillar.” Another laid his hand on his back: he said, “Truly,
this elephant was like a throne.” Similarly, whenever any one heard (a de-
scription of the elephant), he understood (it only in respect of) the part that
he had touched. ... If there had been a candle in each one’s hand, the differ-
ence would have gone out of their words. The eye of the sense-perception is
only the palm of the hand; the palm has not power to reach the whole of him
[the elephant]. ... We are dashing against each other, like boats: our eyes are

darkened, though we are in the clear water.®

Rumi’s purpose in telling the above story was to convey the moral of refraining
from conflicts caused by differences of ideas. From this story, we can deduce that he
emphasized the following ideas as moral principles: there should be room for the
advocates of different ideas, because none represents the truth in its totality despite
the sincerity of the claims by their advocates. Therefore, those who have ideas
should recognize their own limits and the merits of the others. Total knowledge is
beyond human reach; we can acquire only a partial knowledge of universe.

Yet, at present, these moral lessons are usually not part of our science culture
and education. The formative age of children is characterized by intensive exposure
to the science culture in the schools and elsewhere. The children are pressured,
intentionally or unintentionally, by their families and teachers to internalize sci-
ence culture and to use it in their daily life. Yet, the implications for the future social
relations and attitudes of the students of a given culture of social science or human-
ities have yet to be fully explored.

In this connection, Goethe’s observation is striking. He described Ottoman sci-
ence culture in 1827 as involving three stages. In the first stage, the children were
taught about the power of God and that no harm could reach them without being
predetermined by God. According to Goethe, this belief brought a relaxation to the
students’ psychology.

8  TheMathnawi of Jalaluddin Rumi, trans. by Reynold A. Nicholson (Lahore: Islamic Book Service, 1989),
11, 71-2. For the usage of this story by ibrahim Hakk: Erzurumy, to solve the conflict between theologians,
natural scientists and astrologists, see his Ma’rifetname, (Istanbul: Matbaa-i Ahmed Kamil, 1330), 85.
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You must have studied the history of the Church like me for fifty years to
understand how all things came together. However, it is very interesting how
the Mohammedans [Muslims] begin their education. As a foundation in reli-
gion, they strengthen their youth first in the conviction that nothing could
happen to man except what is previously determined by God the Almighty;
so they become ready for their entire live, relaxed and need nothing else.’

After inculcation of the Islamic creed, which is founded on faith in God’s exist-
ence and omnipotence, the next phase of education commences, which involves
training in philosophy. During the study of philosophy, Ottoman students were
taught to view every commonly accepted truth from a critical perspective, almost
approaching skepticism. They learned that one could defend a claim and the oppo-
site of it in an equally convincing manner, using rational arguments.

I will not examine what is true or false, useful or harmful in that teaching.
But something from that faith lies in us all, even if we have never been
thought that. ... Then the Mohammedans start their lecture in Philosophy
with the teaching that nothing exists the opposite of which you cannot claim.
They thus train the mind of their youth in such a way that they assign them
to find the opposite of a given opinion and to articulate it. Consequently, they
gain competence in thinking and articulating. 10

It is true that, through this practice, Ottoman students gained competence in
thinking and articulating their thoughts, but more important, they gained respect
for alternative ideas and their advocates as they came to realize that ideas and their
opposites should be treated equally. Since Goethe was interested only in the intel-
lectual implications of such an education, he did not look at its social implications.
But we can observe that Ottoman students were prepared to live and communicate
in a diverse or cosmopolitan society that contained numerous ethnic and religious
communities, such as Christian (including those of the Armenians, Orthodox and
Coptic) and Jewish. Even the Islamic community was diverse, including many dif-
ferent schools (madhahib) of theology, such as Sunnis and Shiites and the schools
of law such as Hanafis, Shafiis, Malikis and Hanbalis. The intellectual cleavages,
however, had not been allowed to lead to social conflicts, of course, with occasional
exceptions. If Ottoman science culture had instructed solely that the truth is one, as
they did at the first stage of their education, then they would have shown no re-
spect and tolerance for alternative ideas and the communities who adopted them.
This should not be seen as nihilism, relativism or skepticism. On the contrary, Otto-
man education provided for a certainty of faith, yet without bigotry. Goethe de-
scribes how doubt eventually led to certainty in the Ottoman education.

Now, when it was said of every opinion that the opposite might as well be
true, there emerges the doubt about which one of them is really true. There is
no permanence in doubt, on the contrary it leads the mind to closer explora-
tion and examination, from which the certainty emerges, if they all take place
on a perfect manner. The certainty is the goal in which the human being finds

9 Johann Peter Eckermann, Gespraeche mit Goethe (Leipzig, 1948) 194-5.
10 op.cit.
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his inner peace. You see, this teaching is lacking nothing and we, with all our
systems, are not ahead of it and that nobody at all can reach beyond it."!

The model of science I have conceptually outlined below for our time may not
completely converge with the Ottoman concept of science, we can learn from Otto-
man experience, which provided an earlier example of a pluralist society. Ottoman
science culture has not yet been explored, which multiplies the difficulties I face.'?
Cosmopolitan Ottoman society extended from the Middle East to the Balkans and
from the Caucasus to North Africa. The inhabitants of all these lands lived under
Ottoman rule for many centuries in peace and a relatively minimum level of conflict
compared to the amount of conflict we have observed in these regions since its
collapse. Below, we will see how and to what extent Ottoman science culture con-
tributed to mutual respect and understanding in this wide-ranging and all-embrac-
ing social mosaic. While doing this, we should be careful to avoid the error of anach-
ronically comparing the Ottoman system with modern democracies.

I. From Closed to Open Science

Science is variably produced by philosophers, scientists and theorists who adopt
different strategies in the process of conceptualization and explanation. And it is
consumed by everyone in the world knowingly or unknowingly, directly or indi-
rectly. It influences our lives in many subtle ways. How the scientific culture we
consume subtly influences our political culture and social relations is a question yet
to be fully explored. This issue is not inconsequential because what follows is a
more practical question: “If our science culture is giving us, even unintentionally, a
closed mindset, how can we reverse or reform it?” We need to be sensitive to the
impact of science culture on political and social relations because, at present, sci-
ence has already become the common culture and discourse of humanity on the
global level through education. We should also explore the possibility of using sci-
ence education and the spread of science culture, perhaps through indirect and sub-
tle ways, at the service of human rights, democracy and open society.

The first step in this direction is to emphasize that contrary to what its advo-
cates would like us to believe, there is no “universal” structure for science and
scientific investigation. Nor is there any “ideal” structure or set of “absolute crite-
ria” for scientific knowledge that all must accept and apply. Although scientific
theories are usually presented to the public as natural, essential, universal or God-
given, science and scientific methods represent fallible results of human efforts and
derive their value from the services they provide us. In the Structure of Science,
Nadel illustrated this as follows:

If the conclusions of science are the products of inquiries conducted in accor-
dance with a definite policy for obtaining and assessing evidence, the rationale

11 op.cit.
12 Regarding Ottoman science see the works of Ekmeleddin Ihsanoglu. For classical works in the field, see the
works of Katip Celebi (e.g., Kashfu’z-Zunan) and Tashképrizide (e.g., Miftahu’s-Sa‘ada).
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for confidence in those conclusions as warranted must be based on the merits

of that policy. It must be admitted that the canons of assessing evidence which

define the policy have, at best, been explicitly codified only in part, and oper-

ate in the main only as intellectual habits manifested by competent investi-

gators in the conduct of their inquiries. But despite this fact the historical

record of what has been achieved by this policy in the way of dependable and

systematically ordered knowledge leaves little room for serious doubt con-

cerning the superiority of the policy over alternatives to it. 13

vet the current science culture is saturated with contrary notions, which are,

implicitly or explicitly, instilled in schools all over the world. Students learn that
there is only one scientific fact, which must be shared by everyone. They are not
taught that there can be alternative views, contradicting what we have been taught
as scientific and true. Students are ignorant of the idea that parallel sciences and
notions of truth can be concurrently adopted by different social groups, academic or
otherwise. With the purpose of increasing its persuasive power, the present science
culture emphatically excludes the possibility of alternative and complementary ap-
proaches, let alone the acceptance of the validity or legitimacy of alternative systems of
knowledge. Consequently, an unchallengeable authority is attributed to science or a
scientific theory and we are all requested to be assent to it. This approach eventual-
ly leads to the undisputable conviction, which reflects almost all features of a blind
faith, that what we know is the eternal, universal and the only truth.

Is it s0? Of course not. No human knowledge is a reflection of truth in its total-
ity; instead scientific knowledge is an open-ended knowledge. it moves in unpre-
dictable directions. There is a paradox here. We should learn and teach not only
scientific truth, but its changing character as well. We may become afraid that in
the future, potential yet inescapable change may undermine the authority of our
theories and science. After all, truth gains authority if it is enduring. But, scientific
truth is transient, open to evolution and replacement; it is a truth limited and finite.

Yet, given the ontology, epistemology and methodological premises of the cur-
rent science, scientists and teachers cannot act otherwise. This exclusionist attitude
and closed mindset are an outcome of the structure of the current science, not an
outcome of personal bad manners or lack of democratic attitude.

Therefore, the solution lies not in changing personal attitudes but rather the
structure of science, which unintentionally leads to such an exclusionist, and close-
minded approach in its practitioners and consumers towards alternatives.

The solution offered here is an “open science,” which is characterized by a (1)
multiplex ontology, (2) multiplex epistemology, and (3) methodological pluralism.
It is an alternative to the currently popular closed science, which is characterized by
a (1) unilayered ontology, (2) unilayered epistemology and (3) methodological
monism. As I will explain below, this is an attempt to change the structural features

13 Ermnest Nadel, The Structure of Science: Problems in the Logic of Scientific Explanation (London: Rou-
tledge, 1982) 13.
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of our science, so as to forestall the rise of authoritarian attitudes in social and
political relations. In other words, it is an attempt to forestall social and political
conflicts emerging from intellectual disagreements by reforming the structural fea-
tures of our science that foster such a result.

From unilayered world to multiplex world

There are different strategies we can adopt in constructing the picture of the
world to be used in our intellectual, academic or philosophical inquiries. The cur-
rently common strategy consists in constructing a unilayered image of the world
and reducing all existing phenomena to this level. This strategy is intellectually
faulty and socially perilous. Intellectually, it does not reflect the richness and com-
plexity of the world. Socially, it leads to bias, discrimination and conflicts.

Closed science is based on essentialist metaphysics while open science is based
on a relational metaphysics, which is open to alternative and complementary views,
including the essentialist perspective. Unilayered ontology constructs a closed world
with the aim of reducing all existence to a single layer. It draws boundaries around
this layer and excludes or denies other phenomena.

Closed ontology should be rejected not only because of its intellectual imprecision,
but also because of its social implications. This proposal should not be understood
as defending one type of world view at the expense of the other, but as a suggestion
for revision in the structure of the way we construct our image of the world. Briefly
put, replacing the current unilayered and exclusionary ontology with a multiplex
and open-ended one would better fit the multitude of levels of existence®. More
important, it would forestall social exclusion due to difference in the world views.

The essentialist view searches for unchanging or permanent essences which
need to be sifted from a variety of contingencies. From this perspective, the world
consists of essences and contingencies and the scholar is the one who can distin-
guish between them. Likewise, from this perspective, doing science means an ex-
horted and systematic effort to discover the essence of the subject by unveiling the
contingent attributes that envelope it.

The essentialist view focuses exclusively on the subject. The subject “in itself”
and “in our perception” constitutes the subject matter of the intellectual activity
called science. The essentialist view does not pay attention to the system of which
the subject is a part. The entity alone constitutes the subject matter of the inquiry.
Such a view provides only a fragmented view of the world with disjointed pieces.

For instance, a human being may be defined from an essentialist perspective as
“a speaking animal” if speech is seen as the most essential quality by which a

14 Forinstance, the tension leading to the exclusion of either side that is caused by the dichotomy between
the material and cultural levels in social and human sciences is commonly experienced. The same is true
for the physical and spiritual levels in psychology, philosophy and religion.
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human being is distinguished from other creatures. An objection may arise to the
effect that a human being should be defined as a “thinking animal” on the grounds
that “thinking” is the essence of being human. The fact that human beings live in
a society is seen as an accidental quality. Social change, from an essentialist per-
spective, is the change of contingent qualities, not the essences. Essences are char-
acterized by durability and universality.

Essentialist analysis is carried out in two main steps: First, isolation of the
subject matter from its environment, and second, its disintegration into its component
qualities until the essence stands out among the contingent qualities. The essen-
tialist view sees the world as entities with qualities, some of which are contingent
while others are essential. The relations between these entities and the network
they constitute is neither a primary nor a secondary concern from this perspective.

By contrast, a purely relational ontology sees the world as interconnected enti-
ties. The focus is on the system in which the entity is embedded. Or better put, the
entity is contextually analyzed. The distinction between the essential and the acci-
dental qualities is not a concern for the relational ontology because the existence of
such a distinction is perceived as debatable or denied. Likewise, the existence of an
essence that composes the subject is also found debatable.

Yet, there is nothing compelling us to categorically deny the essentialist ap-
proach in order to adopt a relational perspective to the world. The relational ap-
proach can be combined with an essentialist approach if they are redefined from a
inclusive perspective. One can both analyze the attributes, essential and otherwise,
as well as the relations of a subject, for there is no logical necessity to assume that
these approaches are mutually exclusive, as we are told by the popular science
culture today.

One can argue that the essentialist and the relational approaches can coexist
and complement if they are combined in a stratified image of the world and applied
simultaneously. For such an inclusive approach we need to operationalize what 1
term an “open ontology,” which postulates an “open world,” a multiplex structure
with multiple layers complementing each other. The presumed mutual exclusion
between material and non-material levels, attributes and relations, qualitative and
quantitative levels well illustrate the current closed ontological approaches.

Our world view becomes “open” when we discontinue excluding layers and
dimensions that are accessible to different perspectives and intellectual communi-
ties. On the contrary, if we claim that the only world is the world we see, then our
world view becomes “closed” as we draw a mental boundary around the existent
and knowable world.

Open ontology is a way to surpass the false dichotomy between the exclusion-
ist idealism and exclusionist materialism. They, rather than mutually excluding
each other, represent the two levels of existence. “Matter” and “idea,” constitute
the two strata of existence, but they do not exclude the possibility of other strata
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beyond them. For instance, God is neither matter nor idea. Both exclusionist mate-
rialism and idealism represent two types of closed ontology as they advocate “closed
world views” with but a single layer of existence. Closed ontology has long tried to
reduce the world into one level. But this effort has proved futile as it does not
correspond to the most fundamental human experience.

Looked at from the perspective of its social implications, closed ontology leads
to the exclusion of those who see the world differently. The drawn-out conflict
between materialism and idealism is just one example. Their advocates have claimed
that the materialist or the idealist ontology exhausted all that can exist and all that
can be known. Consequently, variation is seen as a deviation. If a closed ontology
is officially accepted by a state, then these deviations are corrected by the state
power and all possible preventive measures are used to block the rise of alterna-
tives. The experience of the USSR with an exclusionist, materialist world view,
which cost millions of human lives, may be recalled here, which clearly demon-
strates how a closed ontology nourishes a closed society.

From unilayered to multiplex epistemology

Currently, it is commonly accepted in the learned community that there can legiti-
mately be only one type of scientific knowledge. Philosophers and scientists try to
determine the qualities of the scientific knowledge. Once determined, the rest of
knowledge should be rejected as academically illegitimate.!® Such an approach to
epistemology creates a closed system of knowledge. We can, however, alternatively,
adopt a different approach to epistemology that will allow for different types of knowl-
edge to be treated as equally legitimate.® The difference between this view and relativ-
ism is that it does not exclude the possibility of ultimate truth; rather, it reminds that
different claims on truth should be treated respectfully within their own domain.

This is particularly illustrated by the multiplex view of the world, in which each
layer of existence requires a different epistemology and produces a different type of
knowledge. A strong connection between the world picture and the epistemology is
observable in any major theory of science. A closed epistemology is characterized
by a set of ideal and normative criteria to determine whether knowledge is scientific
or not. Idealist and materialist epistemologies have mutually exclusive criteria to
serve this purpose. A single-level world can be known only through a single strat-
egy to obtain knowledge. In contrast, a multiplex world can be known through a
variety of strategies designed to fit the particular needs of each level of existence.

15 Analternative to this essentialist approach to science is the conventionalist approach. It has been adopted
by some Muslim scholars like Katip Celebi who define “science” as a set of problems (masail). There are
also some contemporary scholars who also adopt a conventionalist approach to science, like Seligman, the
editor of the International Encyclopedia of Social Sciences. See his “What are the Social Sciences?”, vol.
1, pp. 3-7.

16 Here again the purpose is not to analyze epistemological systems but to draw attention to the impact of
their structure on the social order.

102



Toward an Open Science and Society

The age-old tension between the material and the cultural levels constitutes a
good example. Materialist ontology accepts the material level alone and tries to
reduce culture to it. Idealist ontology, on the other hand, accepts only the cultural
level and aims to reduce matter to it. For the former, the way in which we know
material nature is also a valid way to know culture. For the latter, the way we know
the ideal level should at the same time be used in exploring nature. Both are closed
systems on the ontological and epistemological levels.

Yet if we accept both the material and the cultural levels, this will allow us to
accept variance in knowing both worlds. Then, it will become possible for us to
produce two types of knowledge, one about material nature, the other about cul-
ture. A scholar will know how to operate on different levels of existence in the
course of philosophical and scientific inquiry.

This approach will produce an open epistemology that would acknowledge the
legitimacy of different types of knowledge. Knowledge gains legitimacy if it can find
a niche for itself in the universe by adding a new dimension to our world.

Sociologically speaking, closed and open ontological systems have different
impacts on social relations. Accepting only one type of legitimate knowledge will
lead to excluding intellectual and social communities with different types of knowl-
edge. During the last century, humanity suffered from such an approach. 1deologi-
cal nation-states, whether fascist or socialist, tried to eliminate different types of
knowledge in their societies. Likewise, imperialist states tried to transplant a particular
type of knowledge in their colonies to replace the indigenous knowledge, which had
traditionally helped those societies to understand the world in a meaningful way.

Open epistemology, however, will bring about tolerance towards different types
of knowledge and the intellectual and social groups in possession of these types of
knowledge. One type of epistemology will not be considered to be universal. Like-
wise, there will be different sets of criteria, according to different perspectives, to
determine whether a piece of knowledge is scientific or not.

Closed epistemologies lead to conflict in epistemic communities who have no
tolerance for difference. Open epistemology allows for the coexistence of different
epistemic communities, which forestalls the transformation of scholarly competi-
tion to a power struggle and political conflict. Open epistemology has the potential
to curb the impact of power on intellectual contests.

From methodological monism to methodological pluralism

A multiplex ontology leads to a multiplex epistemology while both require a
methodological diversity. Multiple methods will be needed by different levels of
existence and the epistemology consistent with it.

By contrast, a unilayered ontology leads to a methodological monism. It claims
that there is and that there can only be one scientific method. Alternative and
complementary methods are thus rejected on the grounds of methodological mo-
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nism. Scholars who believed in the unity of sciences also advocated a unity of
methods. Yet, the subject matter resisted the implementation of identical methods.
For instance, the application of the methods of physics has long been debated in the
social sciences and humanities. Positivist scholars have argued that the scientific
method is universal and applicable on the universal level.

Currently, the methods of explanation and interpretation in the humanities and
social sciences provide examples of a closed methodology. Each one claims to be
the sole path to scientific knowledge and declares the other illegitimate. Exclusion
of the other is required by the assumptions on the ontological and epistemological
levels. The exclusion on the ontological and epistemological levels are extended to
the methodological level as well.

Consequently, the way to promote methodological diversity or an open meth-
odology is to replace the closed ontology and epistemology with open alternatives.
Unless we change the way in which we see the world, the effort to produce and
concurrently employ different methods will have no theoretical ground. Say, if we
accept that there is only matter, it is impossible to use both explanatory and inter-
pretive methods in the social sciences and humanities.!” If we want both methods
to be concurrently applied, we should acknowledge a two-layer world, material and
cultural.'® Then, we can apply explanation on the material level and interpretation
on the cultural level. This would not mean that we refuse to admit the possibility of
other layers, either.

Open science sees that it is possible for human beings to operate in parallel
universes, knowledge systems and methods that may be endless in number. This is
true particularly for the humanities and social sciences. Yet although physics has
moved in this direction long ago, the cultural sciences still operate in a simple and
single-level world. This is perilous not only for science but also for society.

After this conceptual discussion about the contours of an open science we can
now explore historical examples. For this purpose, I will examine the Arabic hu-
manities and Islamic figh as implemented in the Ottoman milieu to measure the
extent of their openness.!® This will enable us to continue the discussion about
actual historical examples. Our purpose in this exercise is restricted to the special
concerns of this study and not to a general discussion of the Ottoman humanities
and societal sciences.?°

17 Theodore Abel illustrated this tension in an excellent manner. See his “The Operation called verstehen,” in
Theorie und Realitat, ed. Hans Albert (Tubingen: ].C.B. Mohr, 1964) 177-90.

18 We are also aware that there is a layer called the spiritual. There is no logical necessity to deny it i methods
can be developed to analyze it as well.

19 Forthe social organization of the Ottoman educational structure and intellectuals as a separate class known
as the ulema, see Madeline C. Zilfi, The Politics of Piety: The Ottoman Ulema in the Postclassical Age
(1600-1800), (Minneapolis: Bibliotheca Islamica, 1988).

20 The Ottoman world was stratified, or multiplex; it was believed there was a hierarchy of existence (maratib
al-wujad) and a hierarchy of sciences (maratib al-‘ulam), as well as a multiplex truth (haqiqgat). This is
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I1. Open Humanities: Revisiting the Auxiliary Sciences (‘ulum al-aleh)

In Arabic, the humanities are called the auxiliary or instrumental sciences ( ‘ulum
al-aleh) because they were viewed by the ulema as tools in the service of figh.
Scholars of figh debated whether or not humanities was a part of usal al-figh. This
debate illustrates how the humanities, represented mainly by nahw and balaghah,
are strongly connected to the social and normative science which was represented
by figh, in the Islamic and Ottoman tradition.

The Ottoman legacy?! provides an interesting case to explore further the ideas I
outlined in theory above. In general, it is possible to view the Ottoman social orga-
nization and sciences as a developed extension of the broader Islamic and Arabic
legacy. Ottomans managed to successfully establish and maintain a multinational
and multicultural state for many centuries in the Balkans and the Middle East by
adopting the millet system as a legacy of earlier Muslim states. Likewise, they also
adopted the earlier Islamic sciences and educational system. Below, I will demon-
strate, based on the prevailing approach to the humanities adopted by the Otto-
mans that the Ottoman humanities education fostered a methodological pluralism,
and thus an open science, which can be seen as both a foundation and a reflection
of millet system in the field of science. Students thus educated were intellectually
better equipped to respect alternative views and modes of life.> I will draw on the

best summarized by Tashképrizade, the author of Miftahu's-sa‘ada, who writes in the introduction to his
well-known work on the enumeration of the sciences in the Ottoman world: *Know that for things there is
existence at four levels: in writing, in speech, in minds and in entities. Each preceding one is a reason for
the succeeding one. This is because writing indicates the utterances denoting what is in the minds and
which denotes what is an entity. It is manifest that existence as an entity is the real and authentic exist-
ence. Existence in the mind is debated as to whether it is real or figurative. However, the first two types are
certainly figurative. Then, what follows is that the sciences concerning the first three types of existence
are, for sure, auxiliary. Yet the sciences concerning the entities are either practical (‘amat, ‘about action’),
which is sought not for itself but for an external purpose or theoretical, which is sought for itself alone.
Then they [i.e., sciences] are either derived from religion, which are the religious sciences, or produced by
reason alone, which are the philosophical sciences. These are the seven founding principles, each with
branches.” Ahmad b. Mustafa al-Shahir bi Tashképrizade, Miftahu’s-Saadah wa Misbahu’s-Siyadah fi
Mevzu ‘atu’l-‘ulam, ed. by Kamil Kamil Bekri and Abdulwahhab Abunnur, (Cairo: Daru’l-kutub al-ha-
ditha, n.d.y I: 74.

21  Victoria R. Holbrook observes that, after the fall of the empire, Ottoman legacy in humanities was not
clatmed by the successor nation-states. “[no] state has instituted Ottoman culture as its past, though
Turkey may now be in the process of recuperating it. Each emerging nation constructed a literary institu-
tion requisite to the modern state—a literary cannon narrating the national myth, inculcated in school—
by rhetorically suppressing parts of Ottoman culture. The Turkish republican case would be unique among
them insofar a continuity of identity exists between modern Turkish and Ottoman culture. While Balkan
states, for example, could reject Ottoman literature as “foreign” and fit the nationalist discourse of the day,
for Turkey to do so required invention of a discourse representing its “own” literature as foreign. Most
interesting today, in view of present multiculturalist challenges, would be an understanding of Ottoman
literary culture as the sum of practices subsequently broken down along nation-state lines, but the Otto-
man has served all its disinheritors as “other,” and knowledge of the discursive universe of Ottoman
literature consists largely of hypothesis carrying a high degree of polemical charge” (1994: 2).

22 The freedoms in Ottoman society should not be anachronically compared with the ones in modem democ-
racies but with the ones in the societies from the same period. The freedoms in Ottoman society lag, not
unexpectedly, behind the democratic societies of our time in some aspects, but they were incomparably
ahead of the freedoms in other societies of the middle ages.

105



Islam Arastirmalon Dergisi

books most commonly used by Ottoman madrasa teachers and students, which is
sociologically more significant than the specialized literature on humanities.

For the purpose of supporting my argument, [ will demonstrate how the Otto-
man humanities in Arabic concurrently applies both causal and interpretive meth-
ods. This will show that the language we use possesses both causal and non-causal
relations, and that, therefore, it must be analyzed by the concurrent application of
different methodological tools. Consequently, understanding the world cannot be
exhausted by causal analysis alone and requires the simultaneous application of
both causal and non-causal analytical tools.

A relational approach to discourse

I see Ottoman humanities in Arabic?®® as an example of open science for the
following reasons. First, its approach is relational but not essentialist. Second, it
has a multiplex ontology. Third, it recognizes the existence of both causal and non-
causal relations in language. Fourth, it develops and employs at once different meth-
ods for the analysis of different levels and types of relations. Below, I will elaborate
on these points.

Such scholars writing in Arabic adopted a relational approach to language and
recognized various types of relations among the components of a sentence. The
most important among these relations are *amal, isnad, ta‘alluqg and idafa which
we will discuss below in greater detail. The subject matter, the text, was perceived
as an overlapping network of various types of relations. Each network was ana-
lyzed from a different methodological standpoint. I should note that the issues I will
touch upon below are more complex than what I will briefly present here. Given my
purpose, I will not delve into the details of the linguistic or literary questions. In-
stead, 1 will try to highlight the way Ottomans did science and its implications for
the broader social structure.

Now we can have a comparative look at some of the relations recognized by
humanities in Arabic, more specifically ‘amal, isnad, ta’allug and idafa.

‘Amal (causation and effect), which literally means work or action, indicates
both the interaction between ‘amil (cause or governing word) and ma’mal (subject
or the word which is governed by another one) and the outcome of this relation-
ship. ‘Amil is used to indicate the cause of the change of reading or pronunciation
at the end of a word, which is also called a ma’mal. The changes of pronunciation
at the end of words, which are conceived as the result of identifiable causes, are
also called i’rab. In English, i’rab can be defined as the changing pronunciation of

23 A historical note to clarify a possible misunderstanding may be useful at this point. Non-Arabs writing in
Arabic were called mawali scholars by Arabs. Turks, Berbers, Iranians, Indians and others adopted Arabic
as the lingua franca of the international community of Muslim scholars and contributed to the Arabic
humanities. Ottoman Turkish scholars also adopted this tradition until the demise of the madrasa system
and authored works on the humanities in Arabic.
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the case endings, vowel points or vowel sounds. In Turkish, they are called hareke-
ler, plural of hareke, which literally means action or movement??, It is generally
accepted that every action or movement in nature requires a cause. Language is
also treated the same way. ‘Amal, which is attributed to an ‘amil, is seen as the
cause of i’rab®s. I'rab is a characteristic of Semitic languages and does not exist in
other languages. Consequently, it may be challenging for those who are not famil-
iar with the Semitic languages to conceptualize i'rab. A concrete example may be
useful to illustrate it: There are three ways the ending for the word Zayd can be
pronounced; it can be Zayd“", Zayd*" or Zayd™ depending on its place in the sen-
tence, which gives rise to the question of why these changes occur.

The changes in i’rab are explained as an outcome of the relationship between
‘amil and ma’mal. The 16™ century Ottoman scholar Birgivi (d. 981/1573) in his
famous grammar books al-’awamil and Izhar, which served as the standard text
books in the Ottoman madrasa system, enumerated them for beginners as totaling
one hundred, 60 of which are ‘amil, 30 of which are ma’mal and 10 of which are
different types of i’rab. Without the connection of ‘amal, each word remains as a
separate entity, a mufrad, while ‘amal connects the separate entities and produces
the sentence.

Isnad is used to explain the construction of a relationship between two major
parts of the sentence: the subject and the predicate or the musnad ilayh and the
musnad. Isnad is a tool employed in the analysis of how different individual mean-
ings (mufradat) are linked to each other to produce a new more complicated (mu-
rakkab) meaning.

Ta‘allug is another major type of relationship in the text, though less central
than ‘amal and isnad. Ta‘allug literally means ‘connection’. As a term, it indicates
the relationship of a transitive verb to the subject, muta‘allag (plural, muta‘allaqgat).
A transitive verb may have more than one mutaallaq which is characteristic of the
transitive verb and is not the same as isnad. Briefly put, ta‘allugis used to show
the relationship of a transitive verb to its object (maf’al) or objects.

The idafa, on the other hand, is used to indicate the dyadic relationship be-
tween two nouns that constitute a genitive, or possessive, case. One is called mudaf
while the other is called mudaf ilayh.

To reiterate, ‘amal, isnad, taallug and idafa are the four major types of rela-
tions which have been constructed and employed by Arabic linguists and human-
ists, who perceived the sentence and the text as a network of networks. Here the
focus will be exclusively on the two most commonly used relationship, ‘amal and
isnad, which will be sufficient for the purpose of the present study.

24  Prab or harekeis translated to English as ‘vowel point’ while harekelemek is translated as ‘vowelization'.
25 The term ‘amal, like the term action, indicates both the process and the outcome. The latter is also called
i’'rab.
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Causality is a long-debated issue among humanists. Some scholars have drawn
attention to the role of the speaker and argued that the real cause was the speaker
himself. For instance, according to Radiy, commentator on al-Kafiya for Ibn al-
Hajib, the cause is the speaker and ‘awamil are merely tools of the speaker; yet the
scholars of syntax treated them as if they were the causes of the meanings and
their signs. Consequently the tools had been called causes®®. However, Birgivi writes
that ‘amil commands a change of ending on the word by means of the occurrence
of different meanings on the word such as fa‘iliyyah and maf‘uiliyyah. From this
perspective, ‘amil is not an independent actor; it requires the agency of meaning.
By such a conceptualization, Birgivi attempted to integrate the levels of utterances
and meanings.

‘Amal: analysis of the structure of causal relations

The concept of ‘amal is a methodological tool used to detect and analyze the
structure of causal relations in the sentence. It is used to answer the question of
why words have different endings. The changes are causally attributed to the con-
figuration of relations of the word under investigation. From this perspective, its
position in the structure of the sentence, but not an inner cause emanating from the
word itself, determines the ending of the word.

Figure 1: ‘Amal and the Structure of Causal Relations

cause: ‘amil
‘amal l effect: i’rab (raf’, nasb, jarr, jazm)

subject(s): ma’maual(at)

As defined by Ibn al-Hajib “‘amil is that with which the meaning requiring
i’rab manifests itself.”?” The number of ‘awamil (causes) are empirically and in-
ductively determined. Likewise the ‘amal (effects) they produce are also empirical-
ly determined. ‘Amal may be thought to be universal, but there are restrictions on
it. A particular cause does not always produce the same effect because the qualities
of ma’mal also plays a role in the outcome. The causality is not unidirectional,
rather there are constraints imposed on it by ma’mal. Both ‘amil and ma’mal log-
ically require and depend on each other.

The word (mufrad) on its own is not given an i’rab. A word can have i’rab only

after becoming part of a complex system (murakkab), that is a sentence. Such a
word is called mu’rab. There are words that resist change. They are termed mabni.

26 Radiyyiiddin N. M. Radi el-Esterabadi, Serhii'r-Radi ‘ala al-Kafiya, (Tahran: Milassatit's-Sadig, 1978/1398),
1,82.

27 ibnal-Hajib, Kifiya, (Istanbul: Salah Bilici Kitabevi, 1986), 4. See also Nuraddin Abdurrahman ai-jami, el-
Fawaid al-Diyaiyya Sharh Kafiyat-i Ibn Hajib (ed. Usama Taha al-Rifaf) (Istanbul: Daru’l-Kitab al-Islami,
n.d.), 37.
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/’rabis a primary characteristic of nouns. Verbs are, as a rule, mabni. Yet the present
tense (fi’l mudari’) also behaves as a mu’rab because it resembles a noun in sev-
eral aspects.

The rule about mu’rab, which is the word in a sentence, is to change the end-
ings or vowel points, verbally or nonverbally (taqdiran, ‘virtually"), in accordance
with the changes in ‘awamil, be they visible or invisible causes. This demonstrates
that both causes and effects should be searched on two levels: first, on the visible
level of utterance (lafzf) and second, on the invisible or virtual level (ma’navi). The
causes and effects that belong to the second category are latent, however, their
existence is felt through their impact on the visible level.

I'rab is the change at the end of the word which indicates the succeeding mean-
ing. It is a sign through which ‘amal becomes manifest; otherwise ‘amal is consid-
ered to remain hidden from the eyes. I’rab (vowel point) has four kinds: raf” (the
ending ‘v’ marked by the vowel point damma), nasb (the ending ‘a’ marked with
the vowel point fatha), jarr (the ending ‘i’ marked with the vowel point kasra) and
jazm (the ending without a vowel which is marked by the vowel point sukan). For
instance, raf’ is the sign of being fa’il, nasb is the sign of being maf’ul while jarris
the sign of the possessive case (idafah).

From the perspective of the structure of causal relations, there are two types of
sentences: verbal (al-jumia al-fi’liyyah) and nominal (al-jumla al-ismiyya). There
is a structural difference between nominal and verbal sentences from the perspec-
tive of the relations on the level of ‘amal. The verbal sentence begins with a verb,
which is also the ‘amil in the sentence, and may have more than one ma’mal. The
nominal sentence begins with a noun and is constituted by two elements, mubtada
(subject of a clause; literally, ‘the prime word’ with which the sentence begins) and
khabar (predicate; literally ‘knews’ or ‘information’). In the nominal sentence, nei-
ther one of the words is ‘amil. Instead, an invisible ‘amil latently operates on them
and makes their endings raf’ (the ending ‘u’).

Example 1 Qama Zayd"*
(verb) (actor)
‘amil ma’mual
fi'l fa‘il

The following examples will be helpful to illustrate the causal analysis of the
sentences. First, I will demonstrate how grammarians of Arabic analyze causal re-
lations in verbal sentences using three examples. Next, 1 will demonstrate how they
analyze the causal relations in nominal sentences with two examples.

This is a verbal sentence because it begins with the verb gama. The meaning of
the sentence is “Zayd stood up.” The verb gama is an ‘amil and acts on Zayd,
which is a noun, and causes it to be marfa’. The mark of raf’is the damma (the ‘w’
ending) at the end. This is the simplest form of a verbal sentence.
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Here is another verbal sentence. Yet this time the verb is transitive and acts on
two ma’muls, one is called f&’il (literally, ‘the actor’) while the other is called maful
(the object).

Example 2 ‘Alima Zayd"™ al-mas’alat®
(verb) (actor) (object)
‘amil ma’mall ma'mal 2
fi'l fail maf’al

The meaning of the sentence is “Zayd knew the matter”. ‘Alima is a transitive
verb that changed the ending of Zayd to Zayd"™, because it is the fa’il. It also
changed the ending of al-Mas’alah to al-Mas'alat? because it is the maf’al in the
sentence.

Here is yet another example where one cause acts on three subjects and brings
about three results.

Example 3 Hasiba Zayd™ Amr?® Fadil®"
(verb) (actor) (object 1) (object 2)
‘amil ma’mill ma’'mual 2 ma’'mal 3
fi’l fail maf'al 1 maf'al 2

The meaning of the sentence is “Zayd thought that ‘“Amr was Fadil.” Hasiba is
a transitive verb with two objects. As an ‘amil, it caused the pronunciation of Zayd
to be Zayd"™, because Zayd is the actor in the sentence. Hasiba also caused the
word ‘Amr to be pronounced as ‘Ams/”" because it is the maf’al. Same is true for
Fadil, the second maf’al, which is also pronounced as Fadil®".

So far we have examined the basic structure of verbal sentence. Now I'll present
the structure of nominal sentence. Nominal sentence is called so because normally
it begins with a noun. It has two parts: mubtada and khabar. The ending (i’rab) of
them is raf’ (the ‘u’ ending).

Here is an example of a simple nominal sentence.

Example 4 Zayd"™" Alim""
(prime noun) (news as one word)
mubtada khabar

invisible ‘amil invisible ‘amil

ma’mul ma’'mal

The meaning of the sentence is “Zayd is a scholar”. Zayd is pronounced as
Zayd"" because it is the mubtada. What caused this change is an invisible cause
(‘amil ma’navi). ‘Alim is also pronounced as ‘alim“" because another invisible
‘amil caused it so. In this example the khabar is a single word.
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Example 5 | Zayd™ yu‘allim" dars®" tullab*hu
(prime noun) Fi’l (Latent F&'il) Maf’'ul 1 Maf'ul 2
mubtada (news as sentence-khabar ka jumia)

invisible ‘amil | invisible ‘@mil

ma’mual ma’'mual

Yet nominal sentences are not always so simple. Here is a more complex exam-
ple in which the element of khabar is a sub-sentence. The sub-sentence that occu-
pies the place of khabar is in fact a verbal sentence.

The meaning is “Zayd is teaching a lesson to his students”. Zayd is mubtada,
thus it is pronounced as Zayd"™™. The khabar, the second element in the nominal
sentence, is not a word this time, instead it is a sentence, a verbal sentence. Conse-
quently, we need to analyze the internal connections of khabar as well. The sen-
tence as a whole is the ma’maul of the invisible cause. The outcome of the invisible
“amil is also invisible; it is not on the level of utterance but it is a virtual one
(taqdiriy.

My purpose in the above summary is not to analyze the grammatical structure
of sentences in Arabic. Rather I intend to illustrate how a causal analysis is carried
on to demonstrate the reasons why the endings of words are pronounced different-
ly. What is important for our purpose at the moment is to note how causal relations
are defined, detected and operationalized during the analysis.

Ottoman humanities went beyond the level of causal analysis and used inter-
pretive methods. They did not view them as mutually exclusive as is the case in the
closed humanities in our time. Now we can have a look at how interpretive meth-
ods were also used by Ottoman humanists.

Isnad: analysis of the structure of hermeneutic relations

Isnad is an analytical tool used to investigate the structure of hermeneutic
relations in the sentence and the text. It is used to answer of how a complex mean-
ing is variably constructed by solitary meanings. It also helps answer the question
of why the same utterances have different meanings on different occasions and
settings. The answer is a relational one because the meaning of speech is attributed
to the constellation of its (1) internal relations, (2) external relations with other
speeches, and (3) the social context. External relations with the larger discourse
and social setting is called al-hal, which has the power of shaping the talk. Taftaza-
ni, the commentator of Talkchis al-Miftah li al-Qazwini, defines al-hal, in his work
titled Mukhtasar al-Ma‘ani, as the “entire speech” (al-kalam al-kulli)*® which may
be translated as “discourse’. The context may normatively require a certain type of
speech (mugtaza al-hal) but it does not determine it. Speakers customarily act in

28 Taftazani, Mukhtasar al-Ma‘ani ‘ala Talkhis al-Miftah (Qum: Daru’l-Fikr, 1411), 27.
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accordance with the requirements of the situation, but they have the choice of
deviating from it for exterior reasons. The isnad approach is structural but not
deterministic as it does not completely strip the power of choice from the speaker.

From the perspective of isnad, which primarily operates on the level of mean-
ing, there is only one type of sentence, and any distinction made between nominal
and verbal sentences is disregarded. There is only one structure, and this is con-
stituted by musnad (‘predicate’) and the musnad ilayh (‘subject’). I will use the
same examples as above to demonstrate the contrast between the perspectives of
isnad and amal.

Here is a simple example. It is a verbal sentence, but this aspect is no longer
significant at the level of isnad. What is important now is to determine the musnad
(predicate) and the musnad ilayh (the subject) and their relationship.

Example 1 Qama Zayd™
(predicate) (subject)
musnad musnad ilayh

Qama is the musnad (predicate), Zayd™ is the musnad ilayh (subject). The
meaning of gama is attributed to Zayd, thus we are informed that Zayd stood up.

Here is a more extended sentence. This time there are three words in the sen-
tence. Yet we know that isnad connects only two words. The concept of ta‘alluq is
introduced at this point to also explain the link of the third word to the network of
relations in the sentence.

Example 2 ‘Alima Zayd™ al-mas’alat®
(predicate) (subject) (object)
musnad musnad ilayh muta‘allaq of the verb

The verb ‘alima is the musnad, Zayd™ is the musnad ilayh while al-mas’alata
is a muta‘allaq of ‘alima. Therefore, the relationship of the verb ‘alima with Zay-
d"" is not the same as its relationship to al-mas‘alata.

The number of muta‘allagat may be mutiplied as illustrated by the following
sentence.

Example 3 | Hasiba Zayd"™" Amr®*® Fadil®®
(verb) (subject) (object 1) (object 2)
musnad musnad ilayh muta‘allag 1 muta‘allag 2

Now we can examine how isnad is operationalized in nominal sentences.

Example 4 Zayd™ alim""
(subject) (predicate)
musnad musnad ilayh
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The fact that a nominal sentence begins with a noun is not important from the
perspective of isnad because, as far as the structure of interpretive relations is con-
cerned, there is no difference between the nominal and verbal sentences. There is
again musnad and musnad ilayh. In the preceding example Zayd is the subject
while alim“" is the predicate.

Here is a more complicated example in which the musnad is not a single verb
or a noun but a complete sentence.

Example 5 | Zayd™ | yu‘allim" | dars®" | tullab®hu

| musnad ilayh | musnad l muta‘allag 1 ‘ muta‘allag 2

Zayd"™ is the musnad ilayh while yu‘allim” dars®" tullab®hu as a sentence is
the musnad. The yu‘allim* has two muta‘allags: dars®” and tulladb®hu. In this
example, the predicate is a sentence which is attributed to a subject, the proper
noun Zayd.

Speech (kalam) is, according to Ibn al-Hajib, “two words with isnad,” which is
impossible unless there are two nouns or a verb and a noun because isnad must be
related to a noun®®.

I have thus far described the hermeneutic methods simultaneously used by the
Ottoman humanists. At this conjuncture, the question rises as to how they con-
nected the two levels of analysis, namely the causal and interpretive. Below, I will
briefly answer this question.

The relationship between causal and interpretive structures

Isnad and ‘amal are two types of relationship between mufradat (solitary words)
which serve as the building blocks in the complex (murakkab) structure of speech,
kalam, and thus need to be connected to each other. It should also be noted once
again that these elements are not always visible. ‘Amal belongs to the level of
utterance while isnad belongs to the level of meaning. The former establishes the
connections among the elements of the speech at the level of utterances while the
second does so at the level of meanings. By doing so, the two levels of existence are
taken into account.

Arabic scholars did not reduce ‘amal and isnad to each other, rather they kept
them separate. Occasionally, two words may at once be linked through the ‘amal
and isnad relationship. This should be seen as merely a coincidence and not mis-
lead us into thinking that they are the same. Usually, they do not converge. For
instance, harf al-jar and majrar, the mudaf and mudaf ilayh, the verb and its
maf‘al are not linked through isnad.

29 ibnal-Hajib, al-Kafiya, p. 1. Molla Jami, al-Fawaid, p. 15-18.
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This creates the problem of defining the terms of relationship between ‘amal
and isnad. Is one the cause of the other? Or is there no relationship between them?
This issue is related to the question of how the levels of utterances and meanings
are connected. As I noted earlier, Birgivi defined the changes in the utterance as an
indication of the occurrence of different meanings. This is one possible answer to
demonstrate how the levels of utterance and meaning are connected. Due to the
space problem, I cannot present other perspectives on this issue.

The meaning charged to isnad derives from the interaction of these two levels.
The complex (murakkab) meaning is an outcome of interaction between three lev-
els: utterances (alfaz), solitary (mufrad) meanings and social context (al-hal). Con-
sequently, a level of existence and analysis is not completely independent; instead
there is a sophisticated structure of relations between the two structures from differ-
ent levels which creates a meta-structure.

From this perspective, the speech is a meta-structure or a network of networks
produced by the interaction of the substructures at the levels of utterance and mean-
ing. Therefore the structure of the speech can only be understood by taking them
into account in interaction with each other.

Figure 2: Isnad and the structure of interpretive relations

SOCIAL CONTEXT (al-hal) 3\
TEXT (al-kelam)
SPEAKER musnad —— musnad ilayh AUDIENCE } meaning
mutakallim isnad mukhatab ma’na
muta‘allagat )

The level of meaning is further elaborated by al-Jurjani to two levels, the mean-
ing and the ‘meaning of the meaning’ (ma’na al-ma’na). The former level consists
of the surface meaning of speech while the latter indicates the figurative and the
metaphorical meaning of it. In one of his examples, al-Jurjani uses the clause “she
is a woman who sleeps in the morning” (naam al-duha). The surface meaning is
understood and true but it is not completely what is meant by this sentence. We
need to look for the meaning of the meaning. The sentence means, on the meta-
phorical level, that “she is so affluent that she has someone else to take care of her
needs.”*

30 Abdulgahir al-Jurgani, Kitab Delail al-I'jaz, (ed. Mahmud Muhammad Shakir) (Cairo: Matbaa al-Madani,
1412/1992), 262.
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Now that I have demonstrated how Ottoman humanities operated on the causal
and interpretive levels, we can switch to the second case, which I will examine from
the perspective of “open science.” Figh is the societal science of the Ottomans for
which the humanities we have been analyzing so far is considered to be a tool.

M. Open Social-Normative Science: Revisiting figh

Figh is the science developed by Muslims to analyze action (‘amal) in general
and in particular what pertains to one’s rights and obligations in social relations.
“One’s knowledge concerning one’s rights and obligations bearing on action” is the
most commonly used definition of figh®!. This definition is attributed to Abu Hani-
fa, the founder of the Hanafi school of law. It is based on the purpose (to obtain
knowledge about one’s rights and responsibilities) and the subject matter of science
(actions or social relations involving rights and responsibilities). Yet, there is an-
other commonly known definition of figh, attributed to al-Shafii, the founder of the
shafii school of law. It states that figh is the extrapolation of judgments based on
proofs.*?

In figh, action is composed of two levels: the observable level which is termed
zahir, and the unobservable level which is called batin. A general rule states that
“actions involve intent.”>® This commonly cited rule is derived from a well-known
saying of the Prophet Muhammad, related by al-Bukhari in his collection of reput-
edly authentic words, Sahih al-Bukhari, viz. that “actions are judged by inten-
tions. Thus, everyone gets what he intends.”** Consequently, figh also has two
levels: external figh dealing with the objective aspect of action and the internal figh
dealing with the inner, or subjective, aspect of action. The former uses rational and
empirical methods and serves as the foundation of law. The latter, in addition to the
aforementioned methods, also uses some intuitive methods; these are, however,
restricted to the subjective realm alone and serve as the foundation of morality. This
hierarchical structure will be further explored below.

In the Ottoman system, figh provided meaning for social relations with fellow
Muslims as well as with non-Muslims. Tensions arose from time to time between
those who emphasized the external, or observable, side of action and those who
stressed the internal side. Jurists constituted the former group while philosophers
and Sufis comprised the latter group. Katip Gelebi argued that philosophical thought,

31  See for instance, the most widely respected and used book of usul al-figh in the Ottoman madrasa, name-

ly Molla Husrev's Mirgatu’l-Wustl and its commentaries, which I will discuss below. It is available in

many editions.

Also cited by Molla Husrev in Mirgatu’l-Wusuland a number of other sources.

Weber also accepts a similar concept of action in his Economy and Society. Weber wrote: “We shall speak

of ‘action’ insofar as the acting individual attaches a subjective meaning to his behaivor—be it overt or

convert, omission or acquiescence. Action is ‘social’ insofar as its subjective meaning takes account

of the behavior of others and is thereby oriented in its course” (p. 1, 4).

34 The text of the hadith in Arabic: "Innema al-a’mal bi an-niyyah. Wa innama li kulli imriin ma natwwa.”
(Bukhar, 1, 1).
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revived by Mehmet the Conqueror, was relatively de-emphasized in the following
centuries, which had caused intellectual decay.>® Yet this is debatable given the fact
that the rational sciences (al-‘ulum al-‘aqliyya) had always continued to be a major
part of the Ottoman madrasa education until it was terminated by the Turkish Re-
public. A simple examination of the madrasa cirricula—in addition to court records,
fatwa collections, kdnunname and adaletname genres— document the increasing
importance attributed to figh in the Ottoman world vis-a-vis other intellectual tradi-
tions. Katip Celebi, an Ottoman alim and historian of science, writes that,

The transmission of philosophy and science [ i.e. falsafa and hikmal] to for-

merly Roman lands after the Islamic conquest to the middle of the Ottoman

state was also beneficial. The honor of persons in these ages was proportion-

ate to the level of their education and comprehension in the rational and

traditional sciences. In their day, there were great scholars, some of whom

had the knowledge of both philosophy and of law such as Shams al-Din al-

Fanari and the virtuous Cadi Zade Rami ... The latter was the last person of

his kind and the period of decay commenced on his death, the wind of science

slowed down and lost its power due to the prohibition ... on the teaching of

philosophy which was thereby replaced by the teaching of Hidaya and Ak-

mal .3 Consequently, all sciences decayed leaving only their forms...."*’

Katip Celebi's critique is significant because it highlights the connection be-
tween figh and philosophy and the concern of the ulema to maintain this link, at
least for the healthy functioning of figh. Katip Celebi advocated illumination phi-
losophy, which was known as ishragiyya, and claimed that it was the basis of
tasawwuf.>® According to this Ottoman scholar with a critical mind, if there is not
a solid philosophical training in the curriculum, social sciences cannot florish. He
also emphasized that social scientists and religious scholars should be well-versed
in the quantitative sciences®®.

35 See Katip Celebi (d. 1659), Mizanu’l-Hak fi Ihtiyan’l-Ehakk, (published in modern Turkish with the orig-
inal text as slam’da Tenkit ve Tartisma Usulii [The Methodology of Critique and Debate in Islam], ed. by
Siileyman Uludag and Mustafa Kara (Istanbul: Marifet Publishers, 1990), 37-47.

36 Two works on figh in Ottoman society as well as the Islamic world in general, especially those areas with
Hanafi population such as India and Anatolia. During the colonization of India and South Asia, the British
had the Hidaya translated (into English). See Charles Hamilton, The Hedaya or Guide: A Commentary on
the Mussulman Laws, (Lahore: Premier Book House, n.d.)

37 Katip Gelebi, Kashfal-Zunan, I: 680.

38 See Katip Celebi (d. 1659), Mizanu’l-Hak fl ihtiyar’l-Ehak, 89. We have to be cautious about the remarks
by Katip Celebi. Because he belonged to ishraqi school of philosophy, it is possible that he was unhappy
about the decline of interest in this particular philosophical school and his remarks on the deciine of philos-
ophy may apply only to this school of philosophy. There are many indications that history training contin-
ued, with no break in the Ottoman madrasa. For instance, Goethe’s aforementioned remarks provides
evidence for this.

39 For his comparision between one judge (qadi) who knows math and one who does not know it, see Katip
Celebi, Mizanu’I-Hak fi Intiyari’l-Ehak, (43). In this work he almost makes fun of the ulema who studied
no math, geography or astronomy, including the shaykhulislam of the time.
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The hierarchy of Ottoman social knowledge (maratib al-‘uliim)

In Ottoman culture, which built upon the earlier Islamic legacy, as is illustrated
in the table below, figh has a multiplex, or hierarchical, structure on the ontologi-
cal, epistemological and methodological levels. This hierarchy in the conceptual
level is also reflected on the hierarchy of scholars, or to put it better, their division of
labor by which they specialize in different levels and aspects.

Ottoman scholars, the majority of whom followed the Hanafi school of law,
almost unanimously agreed that figh has four layers*’:

(1) Al-Figh al-akbar ['the greater figh']: The theology and philosophy in which
ontological and epistemological questions are explored. Itis commonly called kalam.

(2) Usalal-figh [‘the foundations of figh']: The common philosophy and meth-
odology of all Islamic sciences including the social and normative branches.

(3) Al-Figh al-‘amali [' figh pertaining to action’]: The social and normative
science dealing with the external, observable or objective aspects of action. It is also
called fura al-figh (literally, branches of figh).

(4) Al-Figh al-wijdani [‘the inner figh']: The social and normative science
dealing with the internal or intentional aspect of action. It is also known commonly
as tasawwuf.

The ontology of al-figh al-akbarincludes several levels, both material and non-
material. The latter has many layers, the highest being God. God’s existence can be
known through rational inquiry. The attributes of God cannot be completely defined
by ontology, however, they can only be truly known through the revelation of the
Prophets as is stated in the Koran and Hadith. The other layers are outlined in the
works on the “hierarchy of existence” (maratibu’l-wujud)*'.

Al-figh al-akbar studies the external world through objective ways of knowl-
edge (asbab al-‘ilm) which include the following®?: (1) reason: al-‘aql al-salimah,
(2) sense perception: al-hawass al-salimah, and (3) reported knowledge: al-kha-
bar al-sadig. The latter consists in three sources including, the Koran, Traditions of
the Prophet Muhammad (hadith) and history. It can be seen that the theological
knowledge is based on the concurrent application of rational, empirical and tradi-
tional sources. The result is called ‘agidah while the specialist on this level is known
as mutakallim.

40 Foran example see the work of the well-known Ottoman scholar Molla Husrev, Mirqgatu’'l-Wusaland the
commentary on him by the same author, Mir'atu’l-Usal fi Sharh-i Mirgatu’l-Vusal. Ottoman scholars
produced a number of commentaries on these texts, €.g. Muhammed {zmitl, Hashiyet-U Mir'atu’l-Usall-
11, (Istanbul: Matbaa-y1 Amire, 1309 H.); Mawlana Khalid Affandi, Hashiye ‘ala Miratu’l-Usal, 1-1,
(Istanbul: Matbaa-y1 Amire, n.d.)

41 See Semih Ceyhan, “Abdullah Salahi Ussaki'nin Viictd risaleleri” (Unpublished master’s thesis).—
Marmara Universitesi 1998.

42  For a modem conceptualization of Islamic epistemology see Alparslan Agikgeng, Scientific Thought and
its Burdens (Istanbul: Fatih University Publications, 2002).
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According to al-figh al-akbar, objective knowledge cannot exhaust the world.
At this point, al-figh al-akbar defers to al-figh al-wijdant or tasawwufwhich spe-
cializes on the spiritual life and the inner dimensions of human actions. One may
also use subjective methods of knowledge such as intuition, dream and the eye of
heart, among others, which are commonly known today as mystical paths to knowl-
edge. However, these methods and the knowledge thus attained cannot be used in
one’s objective dealings in social life. Because of the subjective nature of this type
of knowledge, one may refer to them on the personal level yet with no binding force
on the other people. Objective social life requires the application of objective knowl-
edge which is commonly and equally accessible to everyone in society. The Sufi
knowledge is occasionally called ma’rifah or ‘irfan to distinguish it from the objec-
tive knowledge which is termed ‘ilm.

At this point, the discourse switches from the level of al-figh al-akbar to the
level of al-figh al-‘amali, or the practical figh, which is the specialization of the
doctors of religious law, the fukaha. Accordingly, the sources of knowledge at this
level are determined differently. Each source of knowledge in al-figh al-‘amali is
called “evidence,” or “proof,” in Arabic dalil (pl. adillah). The evidences in figh are
classified as major and auxiliary ones. The four major evidence (al-‘adilla al-arba‘ah)
comprise (1) the Koran, (2) traditions of Prophet Muhammad known as sunna, (3)
consensus of scholars termed ijma’, and (4) analogy, traditionally called giyas.
The auxiliary evidences comprise, among numerous others, (1) culture: ‘urf, (2)
necessities: Dararat, (3) ‘latent analogy’: Istihsan, and (4) previous religions: shar
man gablana.

Al-figh al-‘amali employs both causal and teleological explanation. Causal ex-
planation (ta’lil) is used to explain the relationship between evidence, which is also
called as ‘cause’ (‘illah or sabab) and judgment, hukm. Teleological or functional
explanation is used while exploring the relationship between a judgment and its
effects, functions and implications. Philosophy of legislation, hikmat al-tashri‘is a
branch of figh devoted specifically to explore the functions served by the religious
rules.

On the contrary, al-figh al-akbar or theology relies exclusively on causal ex-
planation in its effort to prove the principles of islamic faith. From this perspective,
God is the ‘cause of all causes’ (sabab al-asbab). Causal thinking is viewed by
rationalist Muslim theologians as an objective and common ground between Mus-
lims and non-Muslims which is need for a dialogue between contesting groups. Yet
the issue of determinism by the causes in nature is a debatable question between
two major branches of Islamic theology, namely the ‘Ash‘ari and Mathridi schools.
The former school advocates that causation does not work independently of divine
knowledge and power at every moment; thus God's agency is required each time a
cause produces a result. The latter school, however, argues that the omnipotent and
omniscient God created the world of causes and effects and let them produce certain

>
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effects which he assigned to them. Both schools agree that the causal determination
by no means constrain God's power.

Another difference between al-figh al-akbarand al-figh al-‘amaliis observable
in their approach to the issue of certainty in knowledge. The former requires cer-
tainty (yaqin) while the latter allows the usage of conjecture (zann) in its explana-
tions. From this perspective, the field of faith and creed cannot be based on conjec-
ture and supposition because it is the foundation of religion. However, the field of
practical relations and social life cannot be completely based on certainty. There-
fore, the conjectural knowledge plays a major role in al-figh al-‘amali while it is
excluded in principle at the level of al-figh al-akbar.

The fagih must know how to handle concurrent application of all these sources
while preserving the hierarchy among them. The methods applied in using these
sources are also structured in a hierarchical manner, which can be observed in the
daily practice of the judges and other religious authorities. The cadi and the mufti
are responsible for applying figh to the practical questions in the daily social life.*®
The method the cadi uses is called usal-i gada, ‘the method of trial’. The method
the mufti uses is called usal-i ifta, the method of issuing a religious decision, which
are outlined by rasm’ul-mufti, the branch of figh specializing in the problems and
methods of issuing fatwas. If a mufti is mujtahid, his fatwa is also considered an
ijtihad. But if a scholar is at lesser level and incapable of making an independent
judgment, the fatwa may be issued by following the method of takhrij or tarjih,
which involves the extrapolation of a judgment from a canonical law book*#, rather
than producing one by his own effort directly from the main and auxiliary evidenc-
es. 1 will not discuss these concepts in detail since our purpose is not to analyze
these methods but to explore the structure of relations among them.

43 The role of the gadi included application of the Islamic law in the courtroom, while the role of the
mufti was to resolve social conflicts, if possible, informally through negotiation, preaching and peace-
making between the parties involved. The mufti was also responsible for answering questions about
all aspects of religion not only legal issues in order to provide spiritual guidance to the community.
The opinion of the mufti is termed fatwa which gains its binding power from voluntary agreement
while the decision by the qadi acquires its binding power by the use of state power.

44  Among the canonical figh books in the Hanafi school, the works of Imam Muhammad al-Shaybani occupy
the most important place. He is the author of two sets of works commonly known as zahiru’rrivayah and
nadiru’rriwaya. The former is also called kutub al-usaland had been transmitted through solid chains
known as mutawatir. They include al-Jami’ al-Kabir, al-Jami’ al-Saghir, al-Siyar al-Kabir, al-Siyar al-
Saghir, al-Ziyadatand al-Mabsat which is also known as al-As!. The latter group of Imam Muhammad’s
works, which are not transmitted as commontly as the former books, includes: al-Athar, al-Hujaj,
Kharaniyyat, Kaysaniyyat, Jurjaniyyat and Raqqiyyat. These texts are systemized and expanded by
later generations. These later canonical books are represented by al-muttn al-arbaa’ (‘four texts’): Kanz
by Abu al-Barakat Hafizuddin al-Nasafl, Daqaiq al-Riwaya by Sadr al-shariah, al-lichtiyar by al-
Mawsili and Majmau’l-bahrayn by ibn al-Sa'ati. Another set is known as al-kutub al-thalatha
(‘three texts’) which includes: Qudari, Kanzand Fatawa Walwalijiyya. (Omer Nasuhi Bilmen, Hukulkt
Islamiyye ve Istilahati Fikhiyye Kamusu, (Istanbul: Bilmen Yay., n.d.), 249.
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Table 1: Atlas of Islamic Sciences in the Ottoman Society

Sciences ‘Ulim Ways to knowledge | Constructions Specialists

Esbéab-i ‘ilm Istikrdj, Istinbat
Al-figh al-akbar: I- Objective Ways 1. Wajib: Necessary Mutakallim
the Greater figh 1- Reason: ‘Agl Salim | 2. Miimkin: Contingent | Hakim,
Kalam, Falsafa, Hikma | 2- Senses: Hawass 3. Miimteni': Impossible | Feylestif
Theology and Salimah
Doctrinal Philosophy 3- Reported knowledge:

Khabar Sadig

a- the Koran: tafsir

b- Traditions: hadith

¢~ History: tarikh
Figh-i Vicdani, 11I- Subjective Ways | Ahlak: Morality Mutasawwif
Tasawwuf 1- Intuitions: ltham Tasawwuf: Self-
Internal figh 2- Dreams: Ru'ya Saliha purification
Mysticism and Ethics 3- Exposition: Kashf
Usfil al-figh: 1I- Evidences of Law | ljtthad: Theory Mujtahid
Principles of (Adilla Shar’iyya) 1- Fard: mandatory a- Mutlak
reasoning based on figh | a- Main Sources a- ‘Ayn: individually b- Fi'l-Madhhab

1- The Book: the Koran

2- The Tradition: Sunna

3- Consensus: ijma

4- Analogy: giyas

b- Auxiliary Sources

1- Culture: ‘urf

2- Necessities: Dartirat

3- Hidden analogy:
Istihsan

4- Previous religions

b- Kifaye: collectively

2- Haram: illegal

3- Wiajib: required

4- Makrih: blameworthy

5- Mandb: recommend-
ed

6- Mustahab: praisewor-
thy

7- Mubah: permissible

8- Halal: legal

Furu-i figh: Paractical
figh

(religious, ethical,
juridical and political
rules)

IV- Application
1- Usiil-i gada
2- Ustil-iifta
(Rasm’ul-mufif)
a- tahrij

b- tarjih

Sharia & kanun

1- Ibadat: Worships

2- Muamelat: Exchanges

a- Nikah: Marriage

b- Bay': Transactions

3-*Uqubét Penal Law

4- Siyar: Constitutional
and International law

Qadi
mufti
Mudarris




Toward an Open Science and Society

Briefly put, figh works with ijtihad, fatwa and gada or hukm. Jjtihad is the
way by which theories in figh are produced through the personal efforts of great
scholars of Islam; these rules are defined by usiil al-figh, commonly known today
as the ‘principles of Islamic jurisprudence’. The majority of the Ottoman ulema
agreed that, due to the lack of qualified scholars, the gate of ijtihad had been closed;
yet they accepted that, theoretically, there was no obstacle to ijtihad. But, this
approach intellectually weakened the figh tradition, which was one of the reasons
why it lost its strength in the face of new ideas. Even if the gate of ijtihad was, on
the theoretical level, considered to be open, there were very few scholars qualified
to enter through it.

In the above chart, members of the ulema order and the various types reason-
ing in figh are identified. How did these two hierarchies, one conceptual, the other
social, conjoin? The fatwa was issued by mufti, the jurisconsult. The hukm was
issued by the political authority, locally represented by the cadi, judge, whose un-
challenged political authority was also supported by religion. “In civil law cases
within the scope of the geriat, even the sultan had to respect the kadi’s decisions.”5
The highest level of reasoning was ijtihad which was carried on by the mujtahids,
who were thought by the majority of the scholars to have been discontinued. It
should also be noted there is no group corresponding to a “lay class” in the Islamic
religious and cultural structure. Nor is there any distinction between the sacred and
the secular. Instead there was a class of mugqallids, or adherents, who might any
time join the learned class by further study, without any need for ordination by a
religious institution, say a church.

Table 2: Intellectual and Social Structure of Figh in the Ottoman Society

Social Group Types of Corresponding strata | Present in
Reasoning in of the Ulema Empire
figh
ijtihad mujdehid: theorist officially debated
‘ulema: tajdid mujaddid: reviver officially debated
intellectuals ifta Sheikh al-Islam present
mufti: Jurisconsult
hukm: court rule | kazasker: head judge | present
gadi: judge
mudarris: professor
‘awam: taqlid: adherence | imam: priest present
commoners mugqallid: adherent

45 Halil inalcik, The Ottornan Empire: the Classical Age 1300-1600, trans. by Norman lizkowitz and Colin

Imber (London: Weidenfeld and Nicolson, 1973), 75.
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The public role of figh is, as expressed by the modern normative legal perspec-
tive, evident in the shari‘ah, laws derived from the “main sources” (adilla asliye)
and kanun, laws derived from “auxiliary sources” (adille fer’iye), especially from
‘urf, culture. The fugaha were responsible for the production and application of all
these laws, which were deduced from diverse sources by a variety of methods. As
Mejelle*® also has it, Ottoman jurisprudence respected custom because it accepted
that “custom is law,” provided that it does not contradict the “main sources,” and is
authorized by the ruler, the sultan. For this reason it is also called “sultanic,” or
“&rfi” law. The kanun is not an Ottoman construction; it originated in the practice
of the early caliphs and the founding fathers of figh. As to the shari‘ah laws, two
fermans (in 1648 and in 1687) proclaimed that Ibrahim Halebi's work, Multaga’l-
Abhur, a canonical text on figh, as the official law of the state.*” Ottoman rulers
followed the tradition of kanun which they inherited from earlier Islamic states,
and resorted to its use especially for the framing of penal law, ‘ugabat, and special
laws for certain regions and status groups.*® Inalcik describes how an 6rfbecame a
law, a process that must be interpreted against the background of the science of
usal al-figh, the so-called principles of Islamic jurisprudence, whose structure we
briefly described above, as follows:

Tax and population surveys in particular gave rise to suggestions for new
laws. When the Ottomans took such a survey in a newly conquered region,
their first step was to ascertain the pre-conquest laws and customs of the
area. They did not seek to annul the laws, customs and institutions of con-
quered territory but preferred to maintain many local usages, hoping thereby
to avoid the unrest that might follow the sudden introduction of a new sys-
tem. Furthermore, experience had taught them that drastic change brought a
decrease in tax revenues. In these areas the commissioner of the survey merely
abolished those practices which were contrary to the seriat and Ottoman legal
principles. The others he recorded and forwarded to the capital for the sultan’s
approval. In later surveys, alterations might be made or Ottoman laws re-
place the old regulations.*’

Among the Ottoman kanuns, that of Mehmet the Conqueror and of Sulaiman
the Lawgiver® stand out. Both sultans employed the ulema of their time who ap-
plied usal al-figh in the production and application of kanuns. As inalcik states,
“Suleyman I took the title of ‘Caliph on Earth’ with great seriousness. He personally
studied Islamic jurisprudence and entrusted Ebussuud (1490-1574) with the task
of bringing the secular laws of [the] state into conformity with the seriat”®!. Inalcik

46 The Turkish spelling is Mecelle.

47 Halil Cin, “Tanzimat Déneminde Osmanl Hukuku ve Yargilama Usulleri,” in 150. Yilinda Tanzimat,
ed. by Hakk: Dursun Yildiz (Ankara: Tirk Tarih Kurumu, 1992). On the history of the Ottoman legal
system, see Akif Aydin, Tirk Hukuk Tarihi (Istanbul: Beta 2001), 14. 99, p. 14.

48 Inalak, 71.

49 inalck, 71.

50 Heis also known in the West as the Sulaiman the Magnificent.

51 Inalck, 182
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also states that “[t]he sultan’s official diploma appointed the kadis to administer
and execute both seriat and kaniin.”*?

The role of figh in public life becomes most evident if we look at the revolutions
and rebellions in the late Ottoman State. All the successful revolutions had a fatwa
from the Shaikhulislam delegitimizing the Caliph by proving that he was no longer
qualified for this post according to figh. This also demonstrates that any revolu-
tionary activity without the backing of the ulema, especially the office of the
Shaikhulislam, was doomed to failure. This explains why even the most radical of
the reformist thinkers recognized the power of figh and could not reject it outright.5®

I have thus far highlighted the multiplex structure of figh. It should be clear
now how multiple levels of existence (maratib al-wujud), multiple levels of knowl-
edge (maratib al-‘ulam) and a diversity of methods were concurrently employed
by various groups of scholars who advocated different views. Intellectual disagree-
ment thus organized did not lead to social and cultural conflict under ordinary con-
ditions. The variance of opinion among the scholars of figh is an innate feature of
the system and a source of strength. Among fugaha, not only the schools of law,
but also the ijtihad, takhrij, tarjih, gada and hukm varied within a single school.
The Ottomans knew how to combine these otherwise conflicting elements in a pro-
ductive manner through a multiplex concept of existence and knowledge.

Yet, when the open nature of the Ottoman scientific culture was not effectively
implemented, conflicts mushroomed all over the empire. The cleavage between the
sufis and the jurists was the most common one, known also as the cleavage be-
tween tekcke and madrasa or the mystic dervish lodge and the rational academy.
Likewise, the cleavage between different schools of law was also another potential
source of conflict. In the same manner, opposing fatwas by different muftis was yet
another potential cause of social conflict. But, these sources of potential conflict
were controlled by quelling the rise of conflict at the outset. There are, of course,
instances of such conflicts throughout the long Ottoman history, but, in general,
we may observe that intellectual contest and tension were contained by mcans of
an open social science, based on a multiplex ontology, epistemology and method-
ological pluralism.

This multiplex science long served as the social science of the Ottoman millet
system which had room for all social groups regardless to their religion and science
culture. For the Ottomans agreed that the truth (hagigat) has multiple levels, such
as linguistic truth (hagigah lughawiyya), customary truth (hagiqah urfiyya),
religious truth (hagiqa shar’iyya)®®. Likewise, they also agreed that truth varied

52 Inalcik, 75.

53  Sitkrii Hanioglu, Abduilah Cevdet (istanbul: Ugdal Negriyat, n.d.), 139-41.

54 See, Abu Sa‘id al-Khadimi, Bariga Mahmudiyya fi Sharh Tariqat-i Muhammadiyya wa Shari‘ah Na-
bawiyya, (Istanbul: Matbaa-1 Dari'l-Hilafeti'l-Aliyye, 1326 H.), 7-8. al-Khadimi advocates that the
customary truth (al-hagiqa al-'urfiyya) overrides the linguistic and legal truth.
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according to shariah (law), tarigah (mystic intution) and hagigah (experimental
gnosis)®®. The varied conceptions of truth and their proponents were accorded place
in the hierarchical intellectual and social structure. This is what we call the millet
system. If Ottomnan social science had not been an “open science,” Ottomans would
never establish and long maintain such an “open society.”

The rivalry between the essentialist and relational views in figh

Above, T have highlighted some of the cleavages within figh which demon-
strates that it is not an undifferentiated body. Another important example is pre-
sented by the theoretical division between essentialist and relational views on figh.

One of the major reasons behind the Ottoman success in peacefully combining
rival epistemic communities in a cosmopolite social structure should be looked for
in a very fundamental choice they made on the ontological, epistemological and
methodological levels. Ottomans choose the relational approach of the Ahl al-Sun-
nah school over the essentialist approach of the Mutazila school. The Mutazila
school was adopted by some of the Abbasid caliphs, whose reign has been called
the “period of intellectual persecution” (mihna) by historians. The essentialist
Mutazila scholars postulated that since the essence of the subject was one, so also
must truth be one. Consequently, they waged a war, backed by the state mecha-
nism, against their opponents from Ah! al-Sunnah. The founder of the Hanbali
school of law, Ahmad ibn Hanbal, among others, suffered greatly during this period
of persecution. The cause of the persecution, I would claim, lies in the essentialist
world view of the Mu’tazila school. I will illustrate the tension between AhI al-
Sunnah and Mutazila, using the problem of good and evil in law and ethics.

The question of evil and good had earlier occupied both theologians (mutakal-
liman) and jurists (fugaha) and occasionally caused heated debates involving so-
cial conflicts. The pivotal question has been whether or not good and evil are natu-
ral or determined by divine will. Is it possible for us to know them by using our
reason or do we need divine revelation to instruct us about what is good and evil?
Three major positions developed around these questions.>® I will briefly outline their
perspectives.

55 See, Niyazi-i Misti, Serh-i Gazel-i Yunus Emre (in Hiiseyin Arif, Yunus Emre, Istanbul, Hicret yayinlan
1977), 49-62. It is a commentary on a couplet by Yunus Emre: “Ciktum erik dalina, anda yedim tizimfi /
Bostan 1ss1 kakidi, der ne yersin kozumu” (I climbed on a plumb tree and ate grapes there / The garden
angrily reproached me and said: why do you eat my walnut!?). The tree mentioned in this poem is inter-
preted as human action, the plumb is the rational knowledge which belongs to shari‘ah, the grape is the
knowledge of tarikat while the walnut is the knowledge of hakikat. Another famous couplet by Yunus
Emre: “Seriat, tarikat yoldur varana / Hakikat ma’rifet andan iceri” (Shari‘ah and tarikat are paths for
those who travel it / Beyond them are the hakikat (truth) and marifet (gnosis)) (p. 67).

56  Iwilltry to build “ideal types” in Weberian terms, which may not completely converge with actual exam-
ples. In my description of these three positions, I will have to make speculative generalizations because of
space limitations. One should be aware that the details of these issues and the internal variation and
evolution of these three positions requires further study. The purpose of this paper, it will be sufficient if the
tension between the essentialist and the relationalist perspectives in figh becomes clear to the reader.

124



Toward an Open Science and Society

The first one is represented by the Maturidi school of theology which claimed
that good and evil are neither natural nor essential, rather, they are relative and are
declared to us through divine revelation which we understand by our reason.

The second position is represented by the Ash*aris, who advocated that reason
plays no role in the issue of good and evil; it is revelation that determines what is
good and evil, which is not necessarily intelligible to all of us.

The third major school on this issue is represented by the rationalist theologians of
Islam, known as Mutazila, who asserted that good and evil are natural or essential
and thus can be discovered by reason even without the guidance of revelation.

Both the Maturidi and the Ash*ari schools, which constitute the two branches
of the People of the Tradition and Community, commonly known as the Sunni school,
accept that good and evil are relative but not natural or essential. Therefore, Sunni
scholars argued that good and bad fall in the domain of contingencies, but not in
the domain of rational necessities. Rationally, an action cannot be judged to be
good or evil with absolute certainty, because both possibilities may look convincing
to some. Yet, with the guidance of revelation, we can determine for certain what is
good and evil. The fact that the attributes of good and bad are contingent on the
ontological level does not prevent us from making moral and normative judgments,
characterized by certainty, with the aid of religion.

In contrast to the Sunni view, the Mutazilis have claimed that good and evil are
natural, essential and universal. Goodness and badness are not contingent but es-
sential qualities on the ontological level, therefore, they fall in the domain of ratio-
nal necessities: reason discovers with absolute necessity and on the universal level
whether an action is good or evil. What follows is that this certain knowledge must
be shared by all, the same way as other rationally necessary knowledge is shared.
If there is an objection, it cannot derive from rational thinking and must be rejected.

Ontologically and epistemologically speaking, both the People of Tradition and
Community and the Mutazila, acknowledge two levels of existence: necessary be-
ings and contingencies.’” But the dividing line is controversial. The former think
that the level of legal exchanges and social relations falls in the domain of contin-
gencies; thereby the judgment of reason alone cannot be certain. In contrast, the
latter, the Mutazila, advocates of the position that good and evil are not contingent
qualities, and therefore, normative judgments by human reason alone are certain.
These judgments may also be confirmed by revelation, if there is a religion; other-
wise if there is no religion humans are naturally equipped to tell good from evil. The
Ssunni scholar makes a distinction between the physical and the sociocultural worlds
yet for the Mutazilas there is no such distinction between the natural and the social

57 The world is divided into two categories: necessary beings and possible beings, the former is represented by
God whose existence is necessary while the existence of the rest is contingent. This is on the ontological
level. On the epistemological level, knowledge is also divided into two categories, necessary and possible.
The former can rationally be proven with certainty and is logically required while the second is not so.
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worlds. In both worlds, argues the Mutazila, reason produces judgments that can be
rationally proven with certainty. Yet, the Sunnis deny that normative knowledge
can rationally be obtained with complete certainty on the universal level.®®

If we accept that both the physical and the social worlds are no different from
each other, the methodological approach we adopt in studying them and the quality
of the knowledge we acquire about them will also be the same. This is the Mutazila
approach. Yet, if we accept that the physical universe is different from the social
world, then the methods we employ in exploring them and the knowledge we ob-
tain will also not be the same.

Mutazila evidently advocated for the unity of the world and the science while
the People of the Tradition and Community defended the diversity of the world and
different types of intellectual tools in exploring them. The latter claimed that there
are things that we can know with absolute certainty on the ontological and episte-
mological levels with the help of theology, but when it comes to social relations and
normative judgments on human actions, this is impossible. Jurisprudence is a sci-
ence of rational and informed conjectures and logical probabilities, because it stud-
ies the domain of contingencies. Normatively speaking, according to the People of
Tradition and Community, nothing is certain, from a purely rational approach in
the social world. Yet the conjectural nature of juristic and moral knowledge does not
undermine its binding power once it is accepted as “valid” in practice.?®

Since one can rationally and with a certainty know both the physical and social
worlds, rational research is incumbent on every Muslim in both domains, claims
the Mutazila. From this perspective, adherence to a school of theology or law through
imitation is refuted as a major sin. Yet for the People of the Tradition and Communi-
ty, rational research by every individual is obligatory only in the domain of theolo-
gy but not in the domain of jurisprudence where the imitation of the scholars is
religiously allowed. '

Likewise, in the absence of religion, people are regarded as accountable for all
their actions and moral judgments from the Mutazila perspective, because they are
within reach of the human mind. Yet from the Sunni perspective, people are re-
sponsible only for discovering by their mind the existence and unity of God alone,

58 This debate between the Sunnis and Mutalizis is similar to a parallel debate among sociologists. Sociolo-
gists are also divided into two groups about whether the physical and sociocultural worlds should be
treated differently. Positivist sociologists argue that there is no distinction between nature and society
while the idealist sociologists argue that they are different. Positivist sociologists use the methods of expla-
nation also used by natural scientists, but the idealist sociologists developed a method peculiar to society
which they call “understanding” (verstehen). See Theodore Abel, “The Operation called Verstehen”in
Theorie und Realitat, ed. Hans Albert (Tubingen: J.C.B. Mohr, Paul Siebeck). See also Emest Nagel, The
Structure of Science: Problems in the Logic of Explanation (London: Routledge and Kegan Paul, 1982),
15-28.

59 ljtihad is accepted to produce “informed conjectural” (zanni) knowledge, thus figh is based on the usage of
informed conjectural judgments. Yet the uncertain nature of figh knowledge does not undermine its au-
thority in practice, nor does it tum into skepticism and relativism.
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because this is the most human mind can know with certainty. Furthermore, they
are not morally and legally accountable, because it is believed that the moral and
legal norms are beyond human reach.

From Mutazila perspective, since there is no distinction between the natural and
social worlds, both of which we can know with certainty. Consequently, statements
in the revealed texts, such as the Koran, concerning the natural and social worlds
serve the purpose of informing humanity about God’s judgment, which confirms
what they can reach or have already reached through rational inquiry. Thus the
Mutazila claims that the function of the sacred-revealed texts and prophets are
informative (ikhbari). Yet the People of the Tradition and Community claim that
statements about the social world are performative (insharn),® thatis, they are com-
mands aimed at constructing the social world in a particular way to please God. For the
Mutazila, the revelation and thus the Koran provide us with a kind of knowledge all
humans can discover by means of rational thought. For the People of the Tradition and
Community, revelation came to provide us with a type of knowledge that cannot be
possibly attained through rational inquiry. The rules of religious law cannot possi-
bly be discovered by reason alone although they must be intelligible to the mind.

The Ottomans adopted the Sunni view, which helped them successfully main-
tain peaceful relations between otherwise conflicting Muslim groups from different
schools of thought and law. At the core of this approach is the view that the social
and normative domain (shar’iyyat) is the domain of contingencies (mumikinat).
Consequently, the practical figh was seen as a conjectural (zanni) science open to
different deductions and extrapolations.

These ontological and epistemological premises can be seen as a major factor
contributing to the cultural basis of social tolerance observable in the Ottomans
towards the different legal and normative systems among their subjects. Ottoman
society was constituted by parallel, but not alternative or mutually exclusive, cul-
tural worlds within the millet system. The Ottoman social world was a multiplex
one, which allowed for the coexistence of otherwise conflicting views.

This multiplex world view collapsed with the fall of the Ottoman empire. It gave
way to a unilayered world view as the modernist Ottoman rulers adopted the posi-
tivist science culture in the process of modernization during the second half of the
nineteenth century. Modernization was associated with an attempt to standardize
ideas, laws and ideologies through a centralized educational system. Consequently,
the multiplex culture that housed many epistemic communities was reduced to a
single layer through the spread of state education. The closed science model has
been adopted by successor states along with a closed society in the Middle East, the
Balkans and North Affica.®

60 See Qadi Abduljabbar, al-Mughni fi Abwab al-Tawhid wa al-*Adl, the volume on Shariyyat, vol. 17.
61 As cited above, Victoria R. Holbrook observed that the Ottoman legacy in the field of literature was not
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Conclusion: parallel worlds in the multiplex structure of text and
action

In the age of globalization, civilizational clashes can be forestalled if we can
find a way to obviate social and political conflicts emerging from disagreements on
the intellectual level. I propose that our aspiration for a global open society needs a
global open science. In the field of medicine, the legitimacy of various types of
medical traditions, originating in different world civilizations, have already been
officially acknowledged in some democratic countries, which may serve as a model
for other physical, social and human sciences.

Text and action are multiplex structures and our world is more complex than we
might suppose. Yet closed science aims to reduce this complexity into one single
type of relationship among facts. My argument is that the relations between facts
are multiplex. Only a multiplex ontology and epistemology can allow us to explore
the multiplex structure of the network of relations in language, religion and the
social world.

In an open structure, the layers can be expanded indefinitely and their order
does not indicate ranking. Thus they should not be called alternative to each other.
Instead, It would be more appropriate to call them “parallel” layers. For instance, in
the debate over medicine, anti-positivist medicine is called “alternative” medicine,
putting the hegemonic science at the center. Therefore, the term alternative implies
the superiority of the established science; it reflects the exclusionist science culture
for which only one science can be valid. I suggest that they should be called “paral-
lel medicines” which is not loaded with this exclusionist implication. In the modern
world, the so-called alternative medicine struggled for a long time to establish a
legitimate place for itself. Yet, in some societies it is still outlawed.®? Another reason
why the term “parallel” should be preferred over “alternative” is that the latter
implies mutual exclusivity while the former implies complementarity.

In open science, different perspectives are considered equal to each other and
they are expected to complement each other. This is illustrated in the examples of
the Ottoman humanities and social sciences, which concurrently employed causal
and interpretive methods. Popper and Wallerstein have voiced concerns about the
structure of our science and its implications for the social structure. In this study,
which is prompted by similar concerns, I tried to advance their initiative by outlin-
ing a new approach for the construction of ontology, epistemology and methodolo-
gy. I used the case of Ottoman science culture to demonstrate the possibility of the
cohabitation of different epistemic communities with their parallel worlds. Yet, there

adopted by the successor nations. Same observation is true regarding the Ottoman legacy in the social
science and social organization.

62 Forinstance, several branches of alternative medicine have been officially allowed in the US, but they are
still illegal in Turkey, which may be taken as a sign of the degree of openness of the science culture and
society.
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is also a notable contemporary example, namely medicine. It may also serve as a
model for other sciences.

We need to expand our world view from a unilayered one to a multiplex one if
we desire to recognize the complexity of our world, but even more important, if we
want to cultivate peaceful relations. A multiplex ontology is not only the founda-
tion of open science, but it is also the foundation of an open society on the local and
global levels.
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Unutulan Degerlerimizden
Hattat Karinabath Hasan Hiisnii Efendi

Muhittin Serin*

A Neglected Cultural Treasure: Calligrapher Karinabatlh Hasan
Husnu Effendi

This biographical sketch of Hasan Hiisnii Effendi, which also includes information
about his artistic personality and the students he trained, is based on records con-
tained in the Archive of Istanbul Judicial Registers. Well-trained in the educational
and instructional curricula of the day and a member of the class of religious schol-
ars, Hasan Hilsnil Effendi attended classes in calligraphy under the Uskiidar Maw-
lawi sheikh, Zeki Mehmed Dede, from whom he received his diploma, and became
one of the best representatives of this art. Hasan Hiisnii Effendi, who taught the
Persian style of calligraphy (nasta'lik, or naskh-i ta'lik) in the law school (Medrese-
tir'l Kuzat), trained a number of artists like Hulusi Yazgan and Kemal Batanay and
attained a place of importance in the history of the Turkish art of calligraphy.

islam sanat ve bilim diinyasinda, gelenekleri koruyan biyiik iistatlar yaninda
yetismis, ortak degerlerde birleserek bir ekol iginde erimis ve sadece ismi kalmis
sanatkarlar vardir. Bagh bulunduklan islibu ve onun inceliklerini her asirda bii-
yiik bir titizlikle koruyarak canl tutan bu sanatkarlar, geleneksel sanatlarin yozlag-
madan devamin saglayarak ok énemli bir gdrevi yerine getirmiglerdir. Ne yazik ki
bu hiiviyetle pek ¢ok iistadin hayatini, ruh ve fikir diinyalarini, caligma metotlarini
aydinlatacak yeterli bilgiler heniiz elde yoktur. Onlann sanat devrelerini yakinen
takip eden talebeleri, kargisinda bulunduklar sanat giizelliklerinin cazibesine
kapilmiglar, miigahedelerini tespit etme ihtiyacini duymanmuslardir. Ayrca miize,
kitiiphane ve arsivlerin tasnif, kataloglama ve modern diizenlemelerinin de yapil-
mamig olmas, tarihten gelen degerlerin gizli kalmasina ve kaybolmasina sebep
olmustur.

Geleneksel Tiirk-islam sanatlan riyasiz, ask ve imanla elden ele devredilmis bir
emanettir. ilim, sanat ve ahlak bakimdan kargasann hiikiim siirdigti buhranh

" Prof. Dr., Marmara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi.
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dénemlerde sahsiyetleriyle 6ne ¢ikan sanatkarlar, yaralandigi halde fakat dimdik
ayakta duran ve bayragini simsiki tutan bir er gibi bu emaneti bir bagka kahramana
devretmislerdir. Deger hitklimlerinin degistigi, sanat zihniyetimizin Bati'ya ydnel-
digi bir devirde yagayan ve hayati hakkinda yeterli bilgi bulunmayan alim ve sa-
natkar Hasan Husn( Efendi, ta'lik hattint mekteplerde ve 6zel olarak yetistirdigi
talebeleriyle XX. asra tagiyan boylesi Gstatlarimizdandir.

Istanbul Seriye Sicilleri Arsivi'nde yiiriittiigiimiiz aragtirmalar sonucu ulagtigimiz
dosyasindan hayati hakkinda gsimdiye kadar bilinmeyen, sahsi ve resmi bilgiler
elde edilmigtir.

el-Hac Hasan Hiisnii Efendi, bugiin Bulgaristan sinurlan iginde kalan Karinabat'ta
1256 (1840) yilinda dogdu. Bu kasabadaki Hiiseyin Celebi Medresesi Miiderrisi
Abdiilvehhab Efendi’nin ogludur. {Ik egitim ve 6grenimini Karindbat'ta elde ettikten
sonra 1273'te (1856) Istanbul'a giderek Fatih Camii'nde Huzlr-1 Himayun hoca-
lanindan Ali Efendi’den Arapga ve dini ilimler 6grenerek icazet ald1. Bu sirada hat
sanatina kargi alaka duydu. Uskiidar Mevlevihanesi Seyhi, Mirza Aka'nin? yetistirdi-
gi Mehmed Zeki Dede’den? iran tarzinda ta‘lik yazi megk etti. Yazi sanatinin nazari
ve ameli inceliklerini 6grendikten sonra icazete hak kazandi. Gayret ve kabiliyetiyle
de devrinin giizel ta'lik yazanlari arasinda iyi bir mevki elde etti®.

Hasan Hiisnil Efendi dini ilimlerdeki basarist ve hat sanatindaki kabiliyeti dolay1-
siyla ilmiye simifina girerek ¢esitli gérevlerde bulundu ve bu yolda yiiksek ilmi riitbel-
er kazandi. istanbul Seriye Sicilleri Argivi'nde bulunan dosyasinda (nr. 12) aldig
gorevier sdyle kaydedilmigtir: 1285'te (1868) babasi Abdiilvehhab’in 6liimii {izerine
miunhal bulunan Karinabat Hiiseyin Celebi Medresesi Miderrisligine tayin edildi. On
vil bu goérevi ifadan sonra tekrar istanbul’a gitti ve 1295'te (1878) Fetvahane'de
goreve bagladi.

5 Recep 1297'de (13 Haziran 1880) Ezine Niyabet-i Seriyyesi'ne tayin edildi.
Burada iki yil, {i¢ ay siiren gérevden sonra tekrar istanbul'a dondii ve Fetvahéne'de

1 Mirza Aka Afgar (Sahib-i Kalem) Riimiyye, yani Azerbaycan halkindandir. Dogum ve &liim tarihi belli
degildir. Istanbul'a yerlegti. iran'in giizel ta’lik ve ince ta'lik yazan hattatlanindan idi. 1. Abdiilhamid Han'in
saray katipleri arasinda gorev yapti. Ayrica kendisine siparig edilen 6nemli kitaplan istinsah ile de meggul
oldu. Istanbul’da onun hattiyla pek cok tagbask: kitap bastldi. Giizel ince ta'lik hatla yazdigi Sa’di’'nin
Gulistan (1291) ve Nasthatt’l-miilak adl eserleri basildi. Mehdi Beyani, Ahval it Asar-t Hogniivisan,
Tahran 1358, c. 1, s. 4-5; Habibullah Fez4ill, Atlas-t Hat, Isfahan 1362, s. 559; Ali Rahciri, Tezkire-i
Hosniivisan-t Muasir, Tahran 1364, s. 53-54).

2 Seyh Mehmed Zeki Dede, Mehmed Refik Efendi’nin ogludur. Bursa’da dogdu. Egitim ve 6grenimini Bursa’-
da tamamladiktan sonra imamlik ve Mahkeme-i Seriyye katipligi gérevlerinde bulundu. Bursa Mevlevi-
hanesi Seyhi Mehmed Dede'ye (8. 1248/1832) intisap ederek ile ¢ikardi. Mirza Aka Afsar’dan Iran tsla-
bunda talik yazisini megk ederek icazet aldi. 1854 ten sonra Istanbul'a gitti. Yusuf Kamil Paga'nin kona-
ginda ticret karsiligi Mesnevi okuttu. Kitap istinsahi ve giizel hat levhalar yapmakla mesgul oldu.
Fetvahane'ye ta’lik hatti hocast oldu. 1874 te Uskiidar Mevlevihanesi Seyhligi'ne tayin edildi (Habib, Hat
ve Hattatan, Istanbul 1306, s. 249; Mehmed Sitreyya, Sicill-i Osmani, istanbul 1308, 11, 429; Sehabettin
Uzluk, Mevlevilikte Resim Resimde Mevleviler, Ankara 1957, s. 74-75; ibniillemin, Son Hattatlar, Istan-
bul 1970, s. 639-643; Mustafa Ozdamar, Dersaadet Dergahlari, istanbul 1994, s. 238; Ali Alparslan,
Osmanlt Hat Sanat: Tarihi, Istanbul 1999, s. 186).

3 Istanbul Seriye Sicilleri Arsivi, Dosya, nr. 12.
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22 Agustos 1883'te I'lamat-1 Seriyye Umfir-1 Tahririyye Muavin-i Sanisi olarak va-
zifeye basladi. 1305'te (1888) 500 kurus maasla Fetvahane Miisevvidligi'ne tayin
edildi. Memuriyetine ilave olarak 1 Kanunuevvel 1298'de (13 Aralik 1882) Niivvab
Mektebi'ne aylik 244 kurus maasla ta‘lik hocast tayin edilerek Istanbul
Miderrisliginde, 2 Zilhicce 1295te (27 Kasim 1878) ibtida-y1 Harig, 23 Zilkade
1304'te (13 Agustos 1887) Hareket-i Harig, 13 Cemaziyelahir 1309°da (13 Ocak
1892) Hareket-i Dahil, 25 Sevval 1314'te (29 Mart 1897) Misila-i Sahn (Tetimme-i
Fatih), 17 Safer 1316’da (6 Temmuz 1898) Sahn-1Seman, 131 8'de (1900) Hareketi
Altmugl’ya terfi etti.

19 Mart 1904’te Trabzon mevleviyeti tevcih olundu. 14 Eylill 1909'da i'lamat-1
Seriyye Odast Birinci Sinif Miisevvidligi'ne terfi etti ve maagt 1500 kurusa ylikseldi.
20 Haziran 1912'de emekliye ayrildi. 3 Muharrem 1333°te (22 Kasim 1914) vefat
etti? ve Fatih Camii Haziresi'ne defnedildi. Yapugimz aragtirma sonunda kabrinin
bugiin mevcut olmadigi anlagilmugtir.

iran tisliibunda ta'lik yazisim1 zamaninda giizel yazan hattatlanmiz arasinda yer
alan Hasan Hisnii Efendi, sahip oldugu ilmi seviyesinden ziyade Medresetii’l-kuzat
ve Mekteb-i Nitvvab’da uzun miiddet yiiriittigii ta'lik hatti hocaligi ve hususi olarak
yetistirdigi talebeleriyle hat sanat tarihimizde énemli bir yere sahiptir. Ta'lik ve ince
ta'lik (hatt-1 kitabet) yazi, Osmanli ilmiye sinifinin resmi yazistdir. Arsivden aldigimiz
drnekte de goriildiigh: gibi Bab-1 Mesthat'in biitlin resmi yazigmalar, seyhiilisiam fetv-
alar, kadi arzlan, ser'iyye sicilleri ta’lik hattiyla yazilmigtit. Bu sebeple ilmiye sinifina
girecek talebelerin Nvvab Mektebi 6grenim programlannda hiisn-i hat, bilhassa ta'lik
yazi 6grenmeleri mecburi idi. Talebeler, sanat seviyesinde olmamakla beraber, yazi
usul ve kaidelerini 6grenir, giizel yazi zevk ve disiplini alirlardi. Ayrnca bunlardan
merakli ve kabiliyetli olanlar segilir, yaziy1 ilerletir, hatta aralarinda icazet alanlar da
olurdu. Cokiig ve ¢ozlilme devri olmasina ragmen, bu yillarda Osmanl Devleti'nin
diger egitim ve gretim kurumlarinda da sanat terbiyesine dnem verilmis, bu meyan-
da giizel yazi, ders programlarinda yer almistir.

Hasan Hiisnii Efendi'den ta'lik mesk ederek icazet alan, yazisini ilerleten ilmiye
sinifi icinde tespit edebildigimiz sahsiyetler sunlardir: Kibdr-1 muderrisinden istanbullu
Hafiz Ahmed Memduh Efendi (d. 1286/1869)°; Miiderris Ahmed Hamdi Efendi (d.
1294/1877)° Kadiri seyhlerinden Istanbullu Ahmed Muhyiddin Efendi (d. 1269/
1851)7 Miiderris istanbullu Halil Efendi (1866-1918) 8 kibar-1 miderrisinden istan-

4 Istanbul Seriye Sicilleri Arsivi, Dosya, nr. 24; Ibnillemin, a.g.e., s. 550.

5  Sadik Albayrak, Son Devir Osmanh (lemasy, istanbul 1980, 1, 180-181; Istanbul Seriye Sicilleri Arsivi,
Dosya, 485, Defter, 11, s. 125.

6  Ayncasiiliis ve nesih yazilanni da Filibeli Arif Efendi'den dgrenerek icazet almistir. Sadik Albayrak, a.g.e.,
11, 150, 151, Istanbul Seriye Sicilleri Argivi, Dosya, 408, Defter, c. 11, s. 249.

7 Aynca Hattat Sami Efendi’den de Tiirk ta'lik tavnini sgrendi. Istanbul Seriye Sicilleri Arsivi, Dosya, 171,
1128; Sadik Albayrak, a.g.e., 1, 186. '

8  Istanbul Seriye Sicilleri Arsivi Defteri, c. 1V, s. 50; Sadik Albayrak, a.g.e., 11, 44, 45.
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bullu Mehmed Asaf Efendi (d. 1293/1877)°, kibar-1 miiderrisinden istanbullu Meh-
med Niiri Efendi (d. 1878)1°.

Baslangicta hat 6grenimini, Hasan Hiisnt Efendi’den mesk ederek icazet alms
iki biiylik hat tistadi vardir: Tlrk tavr ta‘lik yaziyr Sami Efendi’ye de devam ederek
onun hayru'l-halefi olan Hulusi Efendi!! (Yazgan) (1869-1940); siiliis ve nesih
yaziarn Filibeli Arif Efendi'den megk edip Tiirk hat ekoliinii Kahire'de agtig1 medre-
selerde Ogreterek Islam aleminde yayilmasina bilyik hizmetleri gegen Hattat Aziz
Efendi (Aktug) (1872-1934)!2, Ayrica Tiirk ta‘lik tavrimi Huldisi Efendi’den égre-
nen Tanburi Hafiz Kemal Batanay (1893-1981)!%, Sultan Selim Camii Bas imamu
Reisiilkurra Hamdi Efendi (d. 1877)'%, Muallim Bahaeddin Bey (d. 1295/1878)'5
ve Kastamonu imam-Hatip Mektebi Miidiirliigii'nde bulunmus Mehmed Vasfi Efen-
di (1868-1925)'® Hasan Hiisnii Efendi'den ta‘lik hattini mesk etmis ve icazet al-
mis hattatlar arasindadir.

Miize ve koleksiyonlarda pek az yazi 6rnekleri gériilen Hasan Hiisnii Efendi’-
nin gahsiyeti, daha ¢ok hocaligi, hat sanatinin tarihten gelen geleneksel kural ve
degerlerinin canli tutulmasi, korunmast ve yayilmast, iisliip sahibi Gstatlarin yetig-
mesine zemin hazirlamas: hususunda yapug: biiyuk hizmetleriyle éne ¢ikar. Hat
Sanati Hasan Husnli Efendi gibi sahsiyetlerin gayretiyle giinlimiize yozlasmadan
ulasmustir.

9 Istanbul Seriye Sicilleri Arsivi Dosyas, 278, Defter, c. V11, s. 59; Sadik Albayrak, a.g.e., Ill, 108, 109.

10 Istanbul Seriye Sicilleri Arsivi Defteri, 11, 43; Sadik Albayrak, a.g.e., IV, 32, 33.

11 Muhittin Serin, Hulasi Efendi’nin Talik Mesk Murakkay, Istanbul 1999; Ibniilemin, a.g.e., s. 557.

12 Mubhittin Serin, Hattat Aziz Efendi, istanbul 1988; ibniilemin, a.g.e., s. 68.

13 Mubhittin Serin, Hat Sanati ve Meshur Hattatlar, Istanbul 1999; s. 270-273; ibnillemin, a.g.e., s. 577-
579.

14 ibnilemin, a.g.e.,s. 114.

15 ibniilemin, a.g.e,s. 75.

16 Ibniilemin, a.g.e., 5. 634.
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Hasan Hiisnil Efendi’'nin, ince ta’lik hatla yazdig:
Molla Cami’ nin Besmele Kasidesi (Muhittin Serin Koleksiyonundan)
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Hasan Hiisnii Efendi’'nin Hocast Zeki Dede’ nin Talik Mesk kitasi
(Muhittin Serin Fotograf Koleksiyonundan)
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insan, Varlik ve Zaman*

Sahin Ugar**

Varlik bahsine epigraf olarak Kur’an’dan ve Kitab-1 Mukaddes’-
ten bir ayet hatirliyorum;

“Bismillahi'r-Rahmani’r-Rahim. Ve lilldhi’l-magriku ve'l-magrib.
Fe'eynema tuvelli fe-semme vechullah”: “Dogu da bati da
Allah’indir. Hangi yéne dénersen dén, Allah'in yizi ile
karsilasirsin” (el-Bakara 2/115).

“On Emir”in 1. Emri: “Senin Rabbin olan Hakk benim, seni
Misirdan, kdlelik evinden ¢ikaran Rabbin. Benim éniimde bagka
Tannlara tapmayacaksin” (Gikis 19/2-23).

1. Benlik Meselesi

insan ve benligi meselesi bana Thomas Aquinas tarafindan kullanilan Latince
bir 6zdeyisi hatirlatiyor; “ego sum qui sum™: yani, ben “ben olan”im, ben benim,
ben ne isem oyum.” Derler ki Tann, TOr-i Sind’da konustugu zaman Misd'ya, “ben
ben olanim, yani hakikat benim” demis. Senin Tanrin yalmizca benim; ya'ni “ki ben
hakkim hakikat ciimle benim.” Bu s6z, zihnimde Halldc-1 Mansirun sdyledigi, “to
say the unsayable/ séylenemezi sdylemek” makamindaki “Enel-Hakk/hakikat be-
nim” deyisi ve stifilerin, “men arefe nefsehu fekad arefe rabbehu/nefsini bilen rab-
bini bilir” sézii gibi tedailer uyandinyor. Bu sebeple, sozlerime epigraf olarak 1ahi
Benligin biitiin varlig istila ettigini veya biitiin varligin ondan ibaret oldugunu gés-
teren bir Kur'an ayetini ve “On Emir"den de, Yahova'nin Misa’ya “bagkalarina
tapmayacaksin, senin (Hakk ve Hakikat olan) Tanrin yalnizca benim” seklindeki
birinci emri sectim. Biliyorsunuz, bizim kiltiiriimiizde mezar taglarina “Huvel-Baki”
yazmak adet olmugtur: yani, begeri benlikten farkli olarak, fani olmayan, kalict ve
degismez hakikat O’dur ki ibnii’l-Arabi tabiri ile bu Sonsuz {lahi Benlik “Ehadiy-
yet”, Yani “Mutlak Birlik”tir . Yalnizca, Tann bizzat kendisi olabilir; yani, degismeden

Felsefe kongresinde verilen teblig metnidir.
**  Prof. Dr. $ahin Ugar.
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kalabilir, ctinkii o mutlak bir benliktir. Buna mukabil, insanoglu fanidir, varlig: degis-
ken ve gecicidir. Budizm'in kurucusu olan Buda dahi, bir insanm meydana getiren
maddi viicud, duyular ve suur gibi unsurlann ancak zamana bagh ve gegici bir sekilde
bir arada bulundugu ve bu unsurlann devamli degismeye tabi oldugu hakikatini ifade
etmistir. Durmadan degisen nesneleri anlamak ise imkansiz degilse bile zordur.

Su halde “insan nedir?” Kendime “Ben neyim?” diye soruyorum; ve benlik bana,
“Ben benim!” diye cevap veriyor; “ego sum qui sum”: ben ne isem oyum! Yani, ben-
ligimiz kendi varhginin farkinda. Benlik kavrami ile bagliyoruz; ¢iinkii benligimiz “ben
benim” derken sadece kendi varligin ifade etmekle kalmiyor; kendisini varligin geri
kalanindan ayirmak ve tecrid etmek suretiyle ise baglayan bu nefsin 6yle bir suuru
var ki kendini bilmekle kalmuiyor; kendi disgindaki varligi tarif de ediyor. Insan varkk
ve zaman, yani felsefenin biitiin meseleleri “ben benim” diyen bu benlik anlayist
iginde temerkiiz ediyor... Zira, Varlik bilinebilir ise, ancak onu taniyan ve bilen bir
benlik tarafindan bilinebilir.

Kendi benligimizi vasitasiz olarak i¢ dlemimizdeki kendi suurumuz ile biliyoruz.
Bu suurun gercege delalet edip etmediginden siiphe edebiliriz; ancak bdyle bir suurun
varlgim inkar edemeyiz. Karstmizdaki insanlarn i¢ alemini ise bilemeyiz. Insanin dig
goriiniisiinil, sdézlerini ve davraniglarim degerlendirebiliriz; ancak i dleminde kendisi
hakkinda bizzat kendisinin yaptig1 degerlendirmeyi bilemeyiz. Bizim bir insan hak-
kindaki degerlendirmemiz yanhs olabilecegi gibi, onun kendisi hakkindaki kendi de-
gerlendirmesi de yanhs olabilir. Thoreau Walden isimli kitabinda igimizdeki benligin
mahiyeti hakkinda mistik bir Hint hikayesi naklediyor: “Bir zamanlar bir sehzade
vardy; bebeklik ¢aginda kendi sehrinden siiriilmus, bir ormanci tarafindan biiytitil-
miis ve bu sartlar altinda olgunluk ¢agina erigmis oldugu icin; kendisini birlikte yaga-
dig1 bu barbar irka mensup birisi zannediyordu. Bir giin babasinin vezirlerinden birisi
onu buldu ve ona kim oldugunu anlatti: ve bdylece kendi kimligi hakkindaki yanls
fikirden kurtuldu ve anladi ki, ‘kendisi aslinda bir prenstir. ‘Insan Ruhu da béyledir!’
diye devam ediyor Hindu filozof... ‘icinde bulundugu sartlar yiiziinden kendi karak-
terini yanlis anlar; ta ki bir kamil mirsid tistad kendisine gergegi agiklayincaya kadar;
o zaman kendini tanir ve anlar ki aslinda bir Brahme'dir.” Gortildiigii tizere, bu mistik
Hint hikayesi insan ruhunu ilahi ruhla irtibatlandirtyor.

Bir yazar da demis ki “Rilya gériiyorum, o halde vanm.” Felsefesini inga etmeye
her seyden siiphe etmekle baglayan Descartes, duyu organlarimiz vasitast ile edindi-
gimiz her tiirlil inancin gaibeli olabilecegini ifade etmek icin, “bildigimiz her seyin
gérdiigiimiiz bir rityanin bir pargasi olabilecegini” sdylemisti. Descartes, bizzat kendi
varligindan dahi siiphe ederek ige bagliyor ve bu siiphe etme ameliyesinin dahi o
esnada diisiinmekte oldugunu gdsterdigi fikrine variyor. Bindenaleyh, artik siiphe
edilemez bir gergek ortaya koyma endigesi ile bunu, “cogito, ergo sum”: “diistiniiyorum,
o halde varim” seklinde formiile ediyor. Ancak, bu formiil de yine, “diistinen” bir
benligin var olduguna isaret ediyor. Bununla beraber, Descartes’in tilmizleri, bu for-
miil hakkinda siiphecilerin yaptig1 tenkitleri kargilayabilmek icin, bu ifadeyi
“diisiindiigiimil saniyorum, o halde galiba (?) varnm” geklinde miitereddit bir ifadeye
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déniistiirmisler. Bu arada hatirladim ki ben de bir makalemde, igbu “cogito” kelime-
sinin, “diigiinerek suuruna vartyorum seklinde tefsir edilmesi gerekir” demigtim. Clin-
ki, igbu “diisiinen nefs” zaten “benlik” dedigimiz seydir: kendisi ve hadisat hakkin-
daki suur hali bu suretle olusmaktadir. Simdi siipheciligi nihilizme kadar vardiracak
ve “ben benim” diyen bu benlik suurundan dahi stiphe edecek isek; bu durumda
zaten her tiirlii sz zait olur ve felsefe yapma imkan ve lizumu da kalmaz. Bence,
meseleyi abese irca etmeye liizum yok. Elbette, felsefe yaparken varlik hakkindaki
her tiirlii bilgiden siiphe edecek, her seyi ancak inceledikten ve tatmin olduktan sonra
kabul edecegiz; ancak suur 8yle bir seydir ki dimagimizdaki bir suur halinin varligin-
dan siiphe etmek elimizden gelmez ve benlik suurundan stiphe edilemez. Bu suurun
varhigr asikar; ama yine de bu suurun mahiyeti hakkinda tartigabiliriz.

“Ego sum qui sum”: “ben ne isem oyum” diyebiliriz, bu bir totoloji (yani malimu
ilam etmek oluyor) elbette, ama “benlik” ne demektir? Gazzali, Mearici’l-Kuds fi
medarici marifeti’n-nefs (nefsini bilmenin basamaklannda kutsal miraglar) isimli ese-
rinde benlik anlamina gelen “nefs” kelimesinin Kur'an ayetleri i¢inde hangi farkhi
manalara gelecek sekilde kullamlmis olduguna dair misaller vermis ve “nefs” kav-
raminin Kur'an’daki ibarelerde yerine gore “kalb”, “akil” ve “ruh” manasina gelecek
sekilde gectigini gdstermis; binaenaleyh, Arapca’da bu kavramlarnin ayni manaya
gelecek tarzda kullanilabildigini yazmustt. Oyle gdriintiyor ki benlik yani nefs (ruh/
akil/kalb) ile kendimizi ve kendi distmizdaki diinyay: tantyor ve akil ylratiiyoruz.
Gazzali, “Nefs mahall-i ma‘kalatur” diyor. Yani akil yiiriten benligimizdir ve kendi
disindaki diinya hakkinda hitkiim veren de odur; ancak bizzat bu benlik suurunun
kendisi veya insan ruhu hakkinda fazla akil ytriitemeyiz; clinkii suur zaten benlikle
baslar. Suur kelimesini de hangi manada kullandigimiz netlestirmeliyiz. Beynimizde
olusan tasavvura —mesela cevremizdeki bir nesneye dikkat edince onu gdrmekte
olusumuza— suur diyoruz.

Halbuki, nefsimizin/benligimizin dogrudan dogruya dis diinyayla temasi olma-
dig1 malumdur. Gérme, isitme gibi duyu organlar vasitasi ile dig dlinyadan gelen
intibalar, bir takim elektrik “impulse”leri ve kimyevi dalgalanmalar seklinde, beynimize
ulagiyor ve aklimiz/benligimiz beyindeki bu dalgalanmalarin olusturdugu tasavvura
nazaran birtakim -tabir caizse- “¢ikarim"lar yaptyor; kendi disindaki diinya ve var-
ik hakkinda hiikiimler veriyor; bagka bir deyisle suurumuz dig diinya hakkinda
dolayli yoldan elde edilmis ve bir miiddet sinir hiicrelerinden gegtikten sonra di-
maga ulagan verilerden tesekkiil ediyor. Bir nesnenin seklini yalnizca gérmekle
kalmiyor, onun ne olduguna da karar veriyoruz. Yani gordiiklerimize bir anlam ve-
riyoruz.

Su halde isbat-1 viicid etmek isteyen, felsefe yapan, kendini ve varligi tanimak
ve ifade etmek isteyen ve yerine gore akil, kalb veya ruh anlamina da gelebilen
isbu “nefs”e —benlige- biraz daha yakindan bakalim. Mevlana Celaleddin diyor ki:

Ey birader tii heman endigei
Mebak-1ti Uistithan U rigei
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(Ey birader sen yalnizca diistinceden ibaretsin,
senden geriye kalan et ve kemikten ibarettir.)

Demek oluyor ki insan, kendi Benligini ve Varlig tantyan ve anlamlandiran bir
canlidir ve Benlik, ma‘kdlatin (akl edilenlerin) mahalli; yani iste bu diigiinen nef-
stir, et-kemik organlar, duyu organlarn yalnizca bu benligin kullandig aletlerdir. Bu
aletler sayesinde benlik kendi disindaki varlik hakkinda bir takim hissi intibalar
ediniyor. Bu intibalar sinir hiicrelerinden gecerek suur merkezi olan beyne ulastyor
ve beynin néronlan arasinda bir takim elektriki ve kimyevi reaksiyonlar meydana
geliyor ve noéronlar arasindaki bu etkilesim benligimize kendi disindaki diinyay:
tasvir eden bir gériintii —tasavvur- guuru veriyor. insan da hayvan da nefsin kul-
landigi idrak aletlerinin, yani kendi duyu organlannin, meydana getirdigi bu suur
halinden -dis dinyanin bize o anda gériinmekte olan manzarasindan- asla stiphe
edemez. Ne var ki hayvani suurdan farkh olarak insani suur, bu manzaray: kendi
akledebilen nefsi ile bir tenkide tabi tutar ve goérdiiguniin gercek olmayabilecegini
bilir. “Mesela,” diyor Gazzali, “giineg goziimiize kiigiik gériindiigi halde, akil saye-
sinde onun diinyamizdan bile daha biiyiik oldugunu biliriz.”

Suur ve nefs kavramlarindan ne anladigimi netlegtirmek timidiyle bir benzetme
yapacagim. Beyinde néronlar arasi iletisim vasitas: ile meydana gelen tasavvuru, -
bilgisayara benzeterek bir nebze anlamak mimkindir. Séyle ki bilgisayara giren
elektrik, yari-iletken olan chipler iginde bazen bu akimi ileterek bazen iletmeyerek,
akimin varlig1 veya yoklugu bilgisayar dilinde O ve 1 rakamlarina gevrilecek sekil-
de kodlanur. Bilgisayarin beynine ulasan her veri 0 ve 1 den ibaret iki tabanl bilgi-
sayar rakamlan ile ifade edilir. Bu yaziyt Word2000 programi ile yaziyorum.
Klavyeden girdigim her harf bdylece rakamlara gevrilerek isbu program tarafindan
isleniyor. Ve ekranda fevkalade bir manzara tegekkiil ediyor. Bes duyunun verileri
de beyinde igleniyor ve ekrandaki manzara gibi suurumuzda dis diinyanin bir gé-
rintiisii oluguyor. iste benlik, Word programina benzeterek sdylersek, sadece beyne
ulagan verilerin olusturdugu bu manzaranin suuruna varmakla kalmiyor; bir de
bunun hakkinda akil yuriitiiyor ve hitkiimler veriyor. Burada da, suurda bir man-
zaranin tesekkiil edebilmesini -word programini igleyen elektronik beyin gibi- in-
san beyninin faaliyeti gerceklestiriyor elbette; ama benlik veya insan akli, elek-
tronik beyinde oldugu gibi, sadece kendisine ulagan verileri isleyip bir sekle doniig-
tiirmek ve ekranda gostermekle kalmiyor; o kendi varliginin da devaml farkinda.
Meseld, A.Clarke'in 2001 isimli bilimkurgu eserindeki Hal9000 gibi insanla miica-
dele eden ve kendi yaptig isin ve varhgmin farkinda olan bir bilgisayar yapilabilse
idi; onun benligi var diyebilirdik. Halihazirdaki isleyis bicimini ise suura benzetiy-
oruz. Ve benzetmek caizse, bu programin kabiliyet ve imkanlannin arkasindaki akil,
nasil ki bilgisayar aksamini ve bu word programini planlayan insanlar ise; ayni
sekilde, beyindeki bu suurun arkasinda da yerine gore ruh, akil veya kalb diyebile-
cegimiz benligimiz/ nefsimiz var ve bu nefs, hem kendi varhiginin farkinda hem de
dimagin bltiin faaliyetlerini yénetiyor.
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Mamafih beynin faaliyeti ve aklin mahiyeti hakkinda hentiz ¢ok gey bilinmiyor
ve tabibler, nérofizyoloji uzmanlan gibi ilim adamlar da suurun ve aklin mahiyetini
izah edemiyorlar. Simdiden tabipler arasinda da, eldeki bilgilere nazaran, idealist
veya materyalist yaklagimlarla beyindeki hadiseleri tasvir etme denemeleri bile
mevcut elbette: ama bir konsensus yok. Benligin ve dimagin esrarli miinasebetleri
hakkinda simdilik bu kadar sz yeter. Lakin gerek kendisi ve gerek kendi disindaki
varlik hakkinda nihai karari, bu benligin verdigi de asikar. Belki de bu konudaki
arastirmalar ilerledikge, mistik tecriibelerin ve bu Hindu hikayesinin dile getirdigi
gibi, icimizde yalniz kendi benligimizle degil, onunla bir sekilde miinasebetdar olan
bir “Sonsuz Benlik”le karsilasacagiz.

Her halitkkarda mahall-i ma‘'k{ilat olan nefsimizin veya ruhumuzun, duyu or-
ganlani vasttastyla digardan gelerek beyne ulasan verileri bir elektronik beyin gibi
pasif bir bicimde -hicbir keyfi faaliyet uygulamadan- kabullendigini sanmak elbette
safdillik olacaktir. Dis diinyanin manzarasina kendi ruhumuzun ve ilgi alanlan-
mizin segici ve ayiklayia gozleriyle bakiyor ve ancak gormek istediklerimizi gori-
yoruz; bu psikolojik bir vakiadir. Benlik kendi disindaki varliga kendi kalibinin dam-
gasini basabilir. Kendi ruhumuzu dig diinyaya yansitiyoruz.

2. Dil Meselesi

Demek ki nefsin kendi disgindaki varlig) idrak etme kabiliyeti, sahip oldugu id-
rak donanimi vasitalanina bagli, yani dolayli ve sinurhi. Dimaginda bir suur hali
olarak bizzat insa ettigi diinya tasavvuru ve vizyonunu ifade etmesi de kullandigt
dilin imkanlan ile tahdid edilmigtir. Once ruhumuzun ve bes duyunun kabiliyetleri
idrak ve diisinme kapasitemizi sinirliyor. Sonra, bu diisiinceyi ifade etme kabiliy-
etimizi kullandigimiz dilin imkanlan tahdid ediyor. Benligimiz riiya gériitken bile
kendisinin farkinda ve dikkatini tevcih ettigi esnada suurunda olup bitenlerin de
farkinda. Hayvani nefsten farkli olarak insan akli, suurunda tesekkil eden goriin-
tiniin gercek olup olmadig1 hakkinda karar verme kabiliyetine elbette sahiptir; ama
is ditgiincesini ifade etmeye gelince, acaba sandigimiz kadar hiir mii? Ve diigiincesi-
ni ifade etmek icin kullandig lisanin semantik temelleri hakkinda suurlu mu acaba?
Felsefe tarihinde siipheci filozoflarin tenkit ettigi pek ¢ok husus vardir. Dil bah-
sindeki tenkitlere gelince, ben bu bahiste Wittgenstein'dan da ileri giderek, kelime
ve kavramlarin semantik temelini sorgulayacak ve kullanacagimiz her kelimenin/
kavramin kastettigimiz manay: ifade etmekte daima yetersiz kalacagini séyleye-
cegim.

“Sahid-i mana benim kimdir asil s6z sahibi?” isimli makalemde her nevi dilin
sinirlan hakkinda oldukga genis tenkitler yapmistim; simdiyse dilin meydana getir-
digi birgok anlayis ve ifade probleminin mevcudiyetine yalnizca isaret etmekle iktifa
edecegim. Ne yazik ki dilin sembolleri olan kelimelerle gercekler ¢ok farkhdir. Keli-
meler araziyi tarif eden haritalar gibidir, araziyi gdstermez, fakat tarif ederler.
Cassirer'in dedigi gibi, insan semboller ve efsaneler {iretmeyi seven bir canlt ve bu
semboller sayesinde diigliniiyor. Spengler ise, Batinin Cokiisi kitabinda, “Say1 se-
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bep fikrinin sembolidiir” ve “Matematik birinci sinuf bir metafiziktir” diyordu. insan
var olan her seye bir isim verir; nesneleri verdigi isimler ile, yani kelime dedigimiz ses
sembolleri ile cagimr. Béylece onlan bilyiilemeye, yani onlara hitkmetmeye ¢ahisir.
Acaba bu ses sembolleri icinde bir hakikat bannabilir mi? Bir sembole inanmak, ora-
da, o semboliin maddi varhg icinde, ger¢ekten mevcut olmayan fizikétesi bir seye
inanmak demektir. Su halde, dil birinci siif metafiziktir. Ses sembollerinin, bir giiriil-
tilden ibaret olan kelimelerin icinde -kendi fiziki ses yapilarinm étesinde- bir mana-
nin bulunmasi, tamamen metafiziki (fizikétesi) bir mevcudiyet bigimi degil mi acaba?
Hatta, bu fizikétesi anlamlann da 6tesinde, bunlart meydana getiren insan ruhu yok
mudur? Demek oluyor ki bir mdnada metafizike inanmadan diisiinmek miimkiin de-
gildir; ¢iinkii dile, yani kelimelerin gergekligine ve degerine inanmak metafiziktir ve
dili kullanarak diisiiniiyoruz. Remzi diisiince mistik ve metafizik bir hadisedir. Kul-
landigimiz kelimelerin kendi ¢cagngimlarin ¢agirarak adim adim bir diigiinceyi inga
edebilmesi ise cok daha metafiziki bir hadise.

Daha 6nce yazdiklanmu tekrar etmeyi sevmem, ama bu noktada “gahid-i mana”
yazisindan bir iktibas daha yapacagim: “Filozoflar edebiyatg degildirler: kelimelerle
oyun oynamazlar ve kelimelerin estetik giizellikleri ile ilgilenmezler: kelimeleri kav-
ramlar olarak (birbirleri ile ve gercekle milnasebetleri agisindan) incelerler. ilim adam-
larina gelince, onlar icin bizzat kelimeler degil, kelimelerle ifade etmeye caligtigumz
nesneler diinyasmn hakikati (yani kavramlann realiteye miitekabiliyeti) mihim-
dir. Onun icindir ki ilim adamlari, miimkiin oldugu 6lciide, tabii dilin miiphem (ara-
zinin hususiyetlerini tam bir sadakatle aks ettiremeyen bir haritaya benzeyen) ke-
limeleri yerine, cok daha miicerret fakat agik-secik ve kesin semboller kullanan
“matematik dili"ni tercih ederler.” “Lisan oyunu”nu ilim adami baska, felsefeci bag-
ka tiirlii oynar. Wittgenstein diyordu ki “felsefe diisiincelerin mantiki olarak
netlestirilmesini hedefler”; mamafih Philosophical Investigations isimli eserinde
demis ki; “Felsefe, lisanin kullanilmasi suretiyle aklin yamltilmasina karst bir mii-
cadeledir.”

Kullandigimuz dil bize son derece tabii goriinse de, dilin gercekleri ifade etme
kabiliyeti bakimindan mahdut imkanlara, hatta akli yamltici hususiyetlere sahip
oldugunu sdyliiyoruz. Ancak insan akli, tabii dillerin hatalarim bertaraf edebilen,
matematik dili gibi suni ve miicerret diller icad etmeye de muktedirdir. Su da var ki,
teknoloji bize muhtesem idrak vasitalan ve keskinligi bahsetti; goziin gérme kabili-
yetine teleskopu, mikroskopu, insan géziiniin géremedigi diger 151k frekanslarin da
algilayabilen ve onlan gérmemizi saglayan cihazlan ilave etti. O halde, idrak kabil-
iyetimizi bu cihazlarla artirarak, daha keskin ve farkl bir diinya tasavvuru ve suu-
ru olusturmanizt miimkiin kilan ilmi miisahedeye, tabiatin bahgettigi sinirli besduyu
donanmimu ile elde ettigimiz goriis ve sagduyudan daha fazla giivenmek zorunday1z;
ancak is diislince plamna gelince unutmamamiz gerekir ki bu ilmi idrak ve suur
bicimi dahi, secmek, sadelestirmek ve basitlestirmek; hatta normal dilin yaniltma-
casindan kurtulmak icin mantik ve matematik gibi daha sadelestirilmis; ve binnet-
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ice, hakikatin kompleks biinyesini daha basit gdsteren {ist-diller kullanmak zorunda-
dir. Bu yiizden, eski ¢aglarda gercegin ol¢iisit sayilan “mantiki tutarlibk prensibi”
(coherent theory of truth) disinda, ii¢ tane daha gergeklik kriterinden bahsediyoruz:
“correspondent (yani realiteye miitekabiliyet arayan) gercek teorisi”; “Pragmatik
(yani faydact) gercek teorisi” ve “performative gercek teorisi” (yani semantik ma-
nada anlatilan isle ilgili anlamlar bakimindan fonksiyonel olma &zelligi arayan ger-
cek teorisi). Realiteye miitekabiliyet kriteri ile benligin diinya gdrigtiniin kendi di-
sindaki varlik diinyasinda bir gercekligi var mi meselesine gelmig bulunuyoruz.

3. Benligin Disindaki Varlik ve Zaman Kategorileri
Ne Kadar Gergek?

Zira, Benligin kendi varlig disindaki Varlik ve Zaman hakkinda bir takim en-
teresan fikirler ve bir diinya goriigl gelistirdigini séylityoruz; ancak insan ruhunun
varlik hakkindaki fikirleri ne derece gergektir acaba? Eskicaglann felsefesinde ye-
terli 6l¢ii saytlan mantiklilik, yani fikirlerin felsefi tutarlihim arayan (coherent theory
of truth) gerceklik teorisi artik bize yetmiyor. Bugiin biz Aristo manuginin yani sira,
“fuzzy logic"ten, “¢ok degerli mantik”tan hatta “paradoks manugi”"ndan bahsediy-
oruz. Ben daha ileri giderek, Varligin Mana ve Mazmunu isimli kitabimda, fizikte
ve hatta matematikte bile bir takim paradokslann bulunmasindan hareketle, degis-
me ve zamanin dahi paradoksal mahiyette oldugunu diisiindtigiim icin, Aristo man-
tigina karsi paradoks mantigim savundum:“Sozii gecen eserde Aristo Mantiginda
istenmeyen geligkilerin, fizikteki Kuantum Mekanigi Teorisinde ve hatta, kullandi-
gimiz tabii diller bir yana, insanoglunun en kesin distince dili olan matematikteki
sayilar arasinda bile, Cantor’un setler teorisinde ve Gddel teoremine gére tabii sayilar
arasinda dahi, mevcut oldugunu gdésterdim. Fisagor ¢agindaki gibi yalmzca irrational
(say1 sayma temeline dayanmayan) sayilarda degil, Godel teoreminden sonra
1931°de tabii sayilar arasinda dahi paradokslar bulundu. Biz de bu bilgilerden ha-
reketle, “Aristo mantigina kargi paradoks mantigimi savunan ve mekam degil
zamani esas referans cergevesi olarak alan bir varlik teorisi”, bir kainat gdriisi,
gelistirdik.” Bu manada, “mekanda vacib olan, zamanda mumkiin olur” seklinde
bir ifademi daha hatirhyorum. Bu bahse dair fikirlerimin tafsilatini merak edenler o
kitabima bakabilir; burada sdzii gecen kitaptaki biitiin argiimanlan aynen tekrar-
lamaya gerek yok; ama bdylece sozii “Varlik nedir? Ve Zaman nedir?” meselesine
getirmis bulunuyoruz . Felsefe Tarihinde varligin mahiyeti ve bilinebilir olup olma-
dig1 hakkindaki sayisiz zit telakki ve siiphecilerin tenkitleri bilinen seyledir.

Heraclitus'a gore, “biittin nesneler devamh bir akig halindedir ve duraganhk
-istikrar- bir illuzyondan ibarettir ve yalnizca degisme ve degismenin kanunu, yani
Logos gergektir”. Parmenides ise tam tersini sdyliiyordu; ona gore, “hareket gériin-
tiisi ve diinyada nesnelerin birbirinden aynimis sekilde mevcudiyeti sadece bir il-
luzyondan ibaret” idi. Sinema perdesi caginda yasayan bizler, perdedeki canli hare-
ket goriintiisiiniin illuzyon oldugu fikrini kolay anlayabiliriz. Kisa zaman araliklar
icinde birbirini takip ederek perdeye yanstyan goriintillerde meydana gelen degisme-
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lerin bu hareket ve resimleri canlandirma illuzyonunu meydana getirdigini biliriz.
Parmenidese gore, kainat veya varlik hali boéliinemez, degismez ve degisme veya
cesitlilik ifade eden hitkiimler ise ¢eligkilidir. Bilindigi gibi, onun talebesi olan Eleall
Zeno, degisme ve harekete inanmanin mantiki paradokslara yol agtigini géstermistir.
Bu arada, nesnelerin devamli akis ve degisme halinde oldugu intibaini, benlik suu-
rumuzda yasayan zaman duygusunun telkin ettigini de sdyleyebilirim.

Eflatun'un magara istiaresine gére, bir * varligi anlagilabilir, mikemmel, gé-
rinmez ve ebedi idealar” vardir ve bir de, “hissedilebilir, miisahhas ve asina nesne-
ler. Duyular tarafindan idrak edilen biitlin nesneler degisme siirecinden gectikleri
icin, béyle nesneler hakkinda belli bir zaman zarfinda ifade edilen bir hitkiim daha
sonraki zamanda gercek olmayacaktir. O halde, bu degisken nesneler tam anlamiyla
gergek degildir.”

Gergekten de, bilgilerimiz ne Slglide gergege delalet edebilir ki? Kendi magara-
sinda (bir benzetme de ben yapayim: diyelim kafatasi iginde) mahbus olan bir id-
rak, kendi disindaki gercek diinyadan (idealar diinyasi) magaranin duvarina akse-
den golgeler (dig dinyanin aydinligint yansitan géz kanali ile dimagda olugan gélgel-
er, suretler, imajlar; yani zihinde olugan tasavvurlar) vasitasi ile, kendi disindaki
diinyay:, “gercekte oldugu gibi”, yanligsiz ve eksiksiz bir bigimde taniyabilir mi?
Zihnimizde olusan gériintli (imaj), gercegin golgesi, aslina ne kadar intibak edecek
ve bize gercek hakkinda ne kadar sithhatli bir fikir verebilecek?

Democritus’a gelince, onun atomcu bir varlik teorisi gelistirdigi malumdur; bu
varlik meselesini inceleyen ortacag islam kelamcilaninin, “el-cevherii ciiz’in 1a
yetecezza” (cevher/atom bollinmesi miimkin olmayan pargadir) ifadesi, aynen bu
eski Yunan feylesofundan alinmisgtir. Modern Fizik dahi benligimizin digindaki maddi
diinyanin yapisini incelerken bu eski atomcu nazariyeye istinat ediyor. Mamafih,
fizikgiler maddi diinyay1 incelemek icin ¢ylesine kabiliyetli aletler geligtirdiler ki
atomu pargalamak bir yana, artik ¢ok kiiglik bazen de metafizik sayilacak 6Sl¢iide,
hayal mahsulii ve mutasavver sayilan kararsiz atom-altt parcaciklar fizigi ile
ugragiyorlar.

Bence, Zeno'nun degisme ve hareketle ilgili paradokslari da, aslinda varligin ve
zamanin deymimeti (devamlilif) meselesi ile ilgili. Bu meseleye dair Varligin Mana
ve Mazminu'nda yer alan fikirleri, burada ancak kaba ana hatlar ile hulasa etmek
milmkiin olabilir. S6yle ki: Quantum fizigi bize nesnelerin tam bir devamliligi olma-
digini, atom-alt1 pargactklanin hem pargacik, hem dalga gibi davrandigini, bir quan-
ta icin, ayni zamanda dalga/wave karakterine sahip olmasi sebebiyle, belli bir za-
manda ii¢ boyutlu koordinatlar da verilmek suretiyle tam bir yer tesbiti yapilama-
yacagini; yani, hem dalga hem parcacik/particle olmak gibi ¢eliskili bir fikri telkin
ediyor ve bununla beraber, bu ¢eligkinin realiteye miitekabiliyeti oldugunda israr
ediyor. ilmi miigahedeleri bir yana birakalim; insan zekasinin erisebildigi en hatasiz
dil olan matematik bile bir takim paradokslarla doludur. Gédel teoremi tabii sayilar
sisteminde bile bir takim paradokslar mevcut oldugunu gésterdi. Cantor’un setler teo-
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risi de bir takim paradokslara yol agiyor. Yani geometri bir yana aritmetikte -hem de
tabii sayilar arasinda- dahi bir takim paradokslann mevcut oldugu gésterildi. Su halde
Zeno'nun paradokslarini, Russell'in yapmaya calistig: gibi matematikteki Set Teori-
sinden istifade ederek ¢6zmeye calismak bosuna gayret, ¢linkii set teorisinin kendi
biinyesi de paradoksaldir. Matematikte de paradokslar olduguna gére, Aristo manugi
bunu hi¢ hazmedemese de, biz realitede paradokslarin mevcudiyetini kabul etmek
zorundayiz.

S6zii gegen eserimde bu durumu, mantiktan daha kesin saydigumiz matematik
diline daha fazla giivenmemiz gerektigine gore, “varligin zaman iginde bir varolus
stireci olarak idrak edilmesi gerektigi” seklinde yorumlamistik; yani mekénin ve
icindeki nesnelerin degil, zamanin asil referans cercevesi olarak ainmasi ve nesne-
lerin mevcudiyet ve deymimetinin de tamamen zaman iginde bir stire¢ sayiimasi
gerektigi seklinde. Clinkii fizik bir yana matematik bile bir takim paradokslar kabul
etmeye bizi icbar ediyor. O halde Aristo mantig1 yerine, sark kiltiirlerinde hlikiim-
ferma olan paradoks mantig1 benimsenmelidir. Clinkii zaman yok sayarsak, meka-
ni1 esas alan bir bakis acisinin ve buna gore sekillenen bir mantigin paradokslar/
celiskileri kabul edemeyecegi asikardir. Halbuki zaman, degisme ve hareket gibi
kavramlar -bizatihi kendileri bile- zaten paradoksal mahiyettedir. Zeno'nun argii-
manlart hocas! Parmenides’in varlik gérigiinii hakh ¢ikarmak istiyordu. Bence bu
paradokslar reddetmek veya gegersiz olduklarini isbata ¢alismak boguna zahmettir.
Zaten bunun mimkiin oldugunu da sanmiyorum. Zeno'nun mantigl ve ¢ikarimlari
bana son derece saglam ve dogru gériintiyor. Suurumuzun maddi varliklar hakkin-
daki devamlilik intibasinin yaniltic oldugunu, varhigin bir kalict nesneler diinyasi
olmadigini ve hatta nesnelerin de bir tarihi hadiseler dlinyasina ait oldugunu, Za-
manin ise tabii olarak bizatihi paradoksal mahiyette oldugunu sdyliiyor ve Zeno'nun
gosterdigi hareket ve zaman paradokslarinin bu yilizden ortaya ¢iktigini
diisiiniiyorum. Nihayet, zamanda devamlilik (deymiimet) tasavvurunun mekinda
oldugu gibi gayet tabii goriinmek bir yana, miimkiin bile olmadigimi anlamalyiz. O
halde, zamanin ve zaman zarfindaki mekanin devamlihigin saglayan bir gii¢ olma-
Ii; halbuki b&yle bir devamlilik nesnelerin devaml yenilenmesini/ yeniden yaratil-
masini gerektirir; bu ise bir Hallak-1 ddimin mevcud olmasi gartryla miimkiin olabi-
lir; seklinde fizikotesi bir temellendirme yaptik.

Aristo ge¢mis zamanin yok olmast gibi gelecek zamanin da heniiz mevcut ol-
mayisina bakarak, diyordu ki, “Zaman aslinda mevcut olmayan Kisimlarinin topla-
mindan ibarettir; o halde zaman yoktur” suurumuzda her zaman varligin hissettig-
imiz bir “ebedi simdi”ye ragmen; simdiki zaman ancak gecmis ve gelecek zaman
arasinda bir gegis hali olduguna gére, “su an” bu iki zamandan bagimsiz olarak
zaten var olamaz. iste bu zamanin deymameti meselesidir. Varlik ger¢ekten zaman
icinde devamlilig1 olan bir sey mi? Eger meseleye zaman veya tarih agisindan bakar-
sak, yalnizca bugiine kadar olan hadiseler igin vaki olmugtur diyebiliriz. Gelecek
hentiz mevcut degildir. Simdiye kadar mevcut olan nesnelerin ise yakin veya uzak
bir gelecekte dahi mevcut olmasim gerektiren bir felsefl zaruret, bir mecburiyet var
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mudir? Pekala varlik ( bu varlik icinde yer alan benligimizle birlikte) bir an sonra yok
olamaz mi?

ilim adamlannn felsefecilerden farkli bir lisan oyunu oynadiklann ve kelimele-
rinvkavramlann bizzat kendileri ve mantiki miinasebetleri ile degil realiteye miiteka-
biliyeti (correspondence theory of truth) olup olmadig ile ilgilendiklerini; bu yiizden
de miimkiin oldugu 6l¢iide matematik dilini kullanmayt tercih ettiklerini; matemati-
gin daha miicerret ve basit bir dil olmakla beraber daha saglam bir dil oldugunu
soyledik. {lim zihniyetine gore realite fiziktir; yani gercek maddi diinyadir, metafizik
degil... Halbuki bu maddi diinyay: degerlendiren insan ruhu/ benligi fiziki olmaktan
ziyade fizik Stesi bir varliktir. Belki de yukandaki Hint hikayesinde anlatildigt gibi
bu ruh/ nefs fani bile degil; belki bir sekilde ilahi Benlikle irtibathdir. Semavi dinler-
deki inanca gore de Tanr, insana kendi ruhundan nefy ederek/iifiirerek hayat ver-
mistir. Benlik bizatihi ¢ok miicerret ve gayr maddi bir varlik. Olabilir, ama nefsin
kendi varlig disindaki maddi diinyay: idrak etme vasitalarina ve bes duyu intibal-
arina ne derece giivenebiliriz? Halbuki, ilim goriig kabiliyetimizi artiran aletlere sa-
hip elbette. Teleskoplar, mikroskoplar, rontgen isinlan ve saire gibi bes duyunun
kabiliyetlerini artiran gelismis teknoloji mahsulii aletler sayesinde, digimizdaki diin-
yann bes duyunun bize gdsterdigi gibi olmadigim dgrendik. lmin ilerlemesi ile
kesfettik ki meger diinya tam olarak bizim suurumuzda tasavvur ettigimiz /gbrdii-
glimiiz bigimde degilmig. Bu daha derinlere bakabilme kabiliyeti sebebiyle, ilmin
diinya tasvirine bes duyumuzun ve sagduyumuzun telkin ettigi diinya tasvirinden
daha fazla giiveniyoruz. Netice itibariyle, ilmi vasita ve aletlerin tasvir ettigi realite,
benligimizin kendi duyu organlan vasitast ile milsahede ettigi realiteye benzemiyor.

Halbuki, duyu organlanmizin dig diinya hakkinda suurumuza sundugu imajla-
n akli, ilmi ve insani suurumuzla tashih etmeye muktedir oldugumuzu sdylemistik.
varhg! bilmeye ve anlamaya ¢aligan nefsimiz, gerekirse matematik diliyle tasvir
edilen gercekleri dahi anlayabilir. Fakat ilmin tasvir ettigi realite, digimizdaki maddi
diinya, ruhumuzun tasavvur ve anlama kabiliyetini asmaya bagladi. Daha uzay ve
zamanin ayn ayn seyler olmadigimi ve varligin dért boyutlu bir uzay-zaman
“continium”u olarak anlasiimasi gerektigi fikrini dogru diiriist anlamamigken; sim-
di de fizikgiler on hatta on bir boyutlu bir diinyadan ve stipersicim teorisinden bah-
setmeye bagladilar. Tamam, biliyoruz; atom-alt: pargacik fizigi ile ugrasan fizikciler
yalmzca atomu degil atom-alt1 pargaciklan da parcaladilar: 1911°de atom, proton
ve elektronlardan meydana geliyordu. 1930'da buna nétron eklendi. Ancak parga-
cik hizlandinc laboratuarlarda atom cekirdekleri ¢arpistirildigi zaman isler karigtt.
“Miion”, “Pion” gibi parcaciklar pes pese zuhur etmeye basladi. Hatta, 1.I. Rabi
isimli bir bilim adaminin “milon” hakkinda alayci bir deyisi var: “bu pargacigt kim
siparis etti?” Derken 1963 yilinda “mezon” ve “baryon” gibi par¢aciklann da “kuark”
denen parcaciklardan olusmasi gerektigi teorisini geligtiren Gell-Mann, bir roman-
dan (. Joyse'un Ulysses'inden) ilham alarak “up”, “down” ve “strange” gibi tuhaf
adlar verdigi ti¢ ¢esit kuarkin mevcut olmasi gerektigini iddia etmeye basladi. Ona
gore “iki kuark bir mezon, ii¢ kuark bir baryon meydana getiriyor olmali” idi. Derken,

146



insan, Varlik ve Zoman

“kirmizi, mavi ve yegil kuarklar”dan hatta giizellik (beauty) kuarkindan bahsederek,
parcaciklar hakkinda sagma sapan isimlendirmeler yapmaya bagladilar. Yetmedi, teo-
rik olarak mevcut olmasi gerekir diye, muhayyel ve mutasavver pargaciklan kegfet-
mek icin arastirma iistiine aragtirma yapiyor ve héla bir seyler kegfetmeye devam
ediyorlar. Biz tabii dillerdeki kavramlann semantik temellerine itiraz ederken, bu eso-
terik fizik dilindeki tuhaf isimlendirmeler tabii dillerin naivligine rahmet okutuyor.

Pragmatik yani faydaci bir gerceklik teorisinin daha bulundugunu séylemistik.
Bir teori ise yanyorsa ne ala, demek ki dogrudur: W. James’a bakilirsa, “Gergek,
insant bagarnh bir aksiyona sevketmeye muktedir bir inangtir”, hazret inanglan da
problem ¢dzmedeki faydast ile degerlendiriyor. Gériintige gore, ilmi ger¢ek denen
sey ise biraz pragmatik teoriye ve biraz da realiteye miutekabiliyet teorisine
uyuyor...Yukarda, ulemanin, mantiki ¢eligkilerine aldirmaksizin, quantum teorisini
realiteye mutabik saydiklarint séylemistik: Yani felsefecilerin yapug1 gibi kavram-
larin ve fikirlerin mantiki tutarhhg ile degil, onlann ifade ettigi maddi diinyanin
gergekligi ile ilgileniyorlar.

Halbuki, bana dyle geliyor ki bir teori mantiken tutarl, semantik acidan fonksi-
yonel, ilmi agidan realiteye uygun ve dahi pragmatik olarak da faydali olsa, yani
bu dért gergeklik kriterini de tatmin etse bile yine de yanls olabilir. Karsimizda
duran sandalye ile ilgili basit bir hitkiim verirsek, pekala bu dért gergeklik kriterine de
uyar; ama gercekligi yine de tartisilabilir.. Hans Reichenbach Bilimsel Felsefenin
Dogusu adl kitabinda bir bilimsel felsefenin mevcudiyetinden bahsediyor ve mesela
felsefecilerin cevher teorisini metafizik sayiyordu. Pargacik fiziginde ortaya ¢ikan
sayisiz muhayyel ve kararsiz parcaciklar degilse bile, alan teorileri ve dort kuvveti
birlestirmeye calisan siipersicim teorisi gibi teoriler birinci sinif metafizik degil mi
acaba? ilmin basanlanna séziimiz yok; ancak felsefenin gerceklik kriterleri gibi
ilmi kriterlerin gercegi de bazen naiv sayilabilir.

4, Zaman Meselesi

S6z zaman bahsine gelince, kim ne derse desin, “gercegin ne olduguna benim
ruhum karar verir” diyorum; ¢iinkii zamani inkar etmek bir bakima kendi benligi-
mizin varliginin da inkar edilmesi ve sziin abese irca edilmesi manasina gelecektir.
Bize gore, uzay nasil icindeki nesneler sayesinde var oluyorsa zaman dedigimiz sey de
zaman icinde vukua gelen hadiseler sayesinde var olur. Zamanin varligl hakkinda
delil sunmak icin fizikteki termodinamik kanunlanna filan miiracaat edecek degilim.
Zira fiziki miisahedeler de netice itibariyle insan nefsinin anladig1 dile déniigtiiriitiiyor
ve nefsin akil ylriitmesine dayanarak kabul gérityor veya reddediliyor. Zaman duy-
gusu ise, dogrudan dogruya nefsin yagadig1 hadiselerin 6ncelik ve sonralik sirasin-
dan ve bu siranin tersine ¢evrilememesinden; yani zaman iginde daha énceki bir
hale avdet etmenin miimkiin olmamasindan dogar. Bindenaleyh, zaman suuru tip-
ki nefsin bizzat kendi varlign hakkindaki suuru gibi, siiphe edemeyecegimiz bir “suur
hali” mahiyetindedir ve esasen benligin varligi duygusu ile de ilgilidir. Zaman hak-
kinda nihai karan benlik verir; elbette kendi intiba, tasavvur ve disiinceleri hak-
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kinda akil yiiriitebilir ve miisahedatini tenkid edebilir. Ancak, benlik bizzat kendisi-
nin varhigindan da siiphe ederse, o noktada susmak gerekir. Bindenaleyh, bu vaziy-
ete gore, “Benlik i¢in zamanin gegisi hissi kendi varlig: kadar kesin bir gercektir”
sonucunu ¢ikarmak zorundayiz.

Goethe, Faustisimli eserinde diyordu ki:

“Dehan diinya capinda, fezan muhtesem
fakat kutsal adam, zamani nigin yenemiyorsun?”

Benligimizin “Varlik” ve “Zaman”dan haberi var; ¢linkii duyu organlan ve on-
lar sayesinde tegekKiil eden bir suurw/bir diinya imajt var; ama tipki tarih gibi; var-
igi da dogrudan dogruya temas ederek miisahede etmemiz imkansizdir. Varlik hak-
kinda duyu organlanmizin verdigi haberleri degerlendirerek hitkiim vermek zorun-
dayiz. Sunu da unutmayalim ki besduyu intibalar, sinir hiicreleri vasitasi ile beyne
ulagip zihnimizde dis diinya hakkinda bir imaj olugturuncaya kadar, saniyenin lgte
biri gibi ¢ok kisa bir zaman da olsa, bir zaman gegmektedir: o halde, nefsin miigahe-
desi aslinda birebir yaganan “an"a degil, bir saniyeden bile kii¢lik bir zaman énce
de olsa, artik gegmise karigmig bulunmakta ve daima ge¢mis zamandan kalan, “ya-
kin ge¢mige ait intibalar” olmaktadir. Yani bu ana ait oldugunu hissettigimiz ve
gordiigimiiz nesneyi ashnda ¢ok kisa bir zaman 6nce gérmiisiizdiir ve o gdrme
hadisesi/miigahede gercekte yakin gegmise aittir ve artik tarih olmustur. Tarih ol-
mustur, sézliniin altini ciziyorum; ¢linkii tarihi bir miigahede hatirlanabilir, fakat
tekrarlanamaz ve ge¢cmise geri doniilemez. Nefsimiz besduyu vasitasi ile her an ve
pespese aldig1 sayisiz intiba ve ilkaat ile zaman bizzat yasar. Zaten benlik guuru-
nun tegekkiil etmesinde dahi bu yasanan zaman duygusu ¢ok miihim bir rol oynuyor.
Zira benlik su ana gelinceye kadar zaman igindeki éncelik sirasina gore gegmiste
kalan intibalarint hatirliyor. Hafiza sayesindedir ki kendi suurunda meydana gelen
degismeye ragmen o suur hallerini degerlendiren ve anlayan benligin devamliligi -
yani var oldugu- suuruna sahip oluyor.

Halbuki, zaman duygusu ve hatirlama kabiliyeti olmasa, nefsin kendini tani-
masi da miimkiin olmayacakti. Bizatihi nefsin varligi, suur hallerinin birbirini takip
ederek degismesini fark ederek ve suurdaki tasavvurlarn varolus sirasina dayana-
rak, bir zamanin var oldugu ve ge¢mekte oldugu duygusunun olusmasina sebep
oluyor. Bir manada suur bir seyin farkina varmakuir. Bu manada nefsin kendi varh-
81 ve zaman suuru birbiriyle o kadar ic icedir ki gerek nefsin bizatihi kendi mevcu-
diyeti gerek zamanin var oldugu ve akip gittigi duygusu zihnimizde yer alan bir
suur hali olarak siiphe edilemez bigimde hissedilir. Stiphe eden akildir, suur degil ve
suur 6éyle bir seydir ki nefis kendi suurunun varhgindan siiphe edemez. Bir nesneye
baktigimiz zaman onu gérilyoruz. Bagimizi ¢evirip bagka bir nesneye bakinca evvelki
nesnenin suurdaki gériintiisii zail oluyor ve derhal yerine yeni bir suur hali olarak
yepyeni bir gériintii tasavvuru gegiyor. Yani suurdaki tasavvurlar an be an degisiyor;
suurda énceki gdriintii tamamen yok olup yerine yepyeni bir goriintii gectigi halde ve
suurdaki biitiin tasavvurlar an be an degisken oldugu halde, suur dikkatini tevcih
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ettigi anda gdrmekte oldugu nesneyi gercekten gordiginden; yani o anda dimaginda
tegekkiil eden goriintii tasavvurunun varligindan- asla stiphe etmiyor.

Zihnimizdeki gériintiiniin dig diinyada gercekten mevcut oldugu fikrine aklimiz
itiraz edebilir; riiya mu1 gdrityorum yoksa, diye kendimizi yokladigimuz anlar olabilir;
nitekim bazen rityalanmizdan bu sekilde uyaniyoruz. Fakat bu takdirde bile, stiphe
ettigimiz sey dimagda béyle bir goriintli tasavvurunun gergekten mevcut olup ol-
madig degil; dis diinyada bu gérdiiglimiiz nesnenin gergekten var olup olmadigdir.
Ciinkii ritya goriiyor olabiliriz; ama rilya goriirken bile gérdiigiimiiz tasavvur her ne
ise onun zihnimizde kesinlikle mevcut oldugundan emin olahm. Suurumuzdan -yani
esrarlt bir bicimde beyinde tesekkiil eden tasavvurun kendisinin varligindan- asla
siiphe edemeyiz. Siiphe edebilecegimiz husus, suurumuzda boyle bir gbriintiiyii olus-
turan nesnenin dis diinyada gergekten mevcut olup olmadigdir.

Akil sitphe eder, suur siiphe edemez; akil dahi dimagimizda sekillenen bir ta-
savvur olan kendi suur halinin mevcudiyetinden asla siiphe edemez. Bunun bir
ritya olabilecegini her zaman diistinebiliriz ve sik sik da riiyalanmizdan boyle uyandi-
gimuz igin, bu anlagilir bir keyfiyettir. Fakat riiya da gériiyor olsak, beynimizdeki
suur hali olarak dimagda nasil bir tasavvur olusmussa, o tasavvur olugsmusgtur ve
dis diinyada ve realitede mevcut olmasa bile, suurumuzda her zaman kesinlikle
mevcut oldugu igindir ki onun varhigim fark ediyor ve biliyoruz. Ve bu tasvirden
anlagilacag Gizere, Benligin kendi suur halinden giiphe etmesi miimkiin degildir.
Distmizdaki varligin hissi intibalar vasitastyla suurumuza ulagtiktan sonra
suurumuzda olusan tasavvuru- goriintiisii benlik agisindan kesin bir gercektir. Benlik
bu tasavvurun yahut suur halinin gercekligini inkér edebilir; ama tekrar edelim ki,
inkar edebildigi husus onun kendi suurunda mevcud olan tasavvuru degil belki
ancak suurun/dimagin disinda gercekten bu gériintiniin zihnimizde olugmasina
sebep olan bir nesnenin mevcut olup olmadigidir. Kendi suur halinin -yani dimaginda
tesekkiil eden ve halen var olan tasavvurun- o esnada suurda mevcut oldugunu
inkar edebilen bir benlik tecriibesi bilmiyorum ve bunun miimkiin olabilecegine de
ihtimal vermiyorum. Delilik ve koma halindeki hastalikta bile. insan riiya gorebildigi
gibi, deliler de halusinasyon gorebilir, gbrdiigi veya duydugu sey realitede gergek-
ten mevcut olmayabilir; fakat, bir suur hali olarak telakki edilince, halusinasyon ve
ritya dahi bir suret veya tasavvur olarak dimagda mevcut olmak bakimindan ke-
sinlikle uyanik goris ile esdegerdedir.

Suur olusan imajdan siiphe edememek hususunda, hepimizin kendi nefsimizdeki
tecriibemizden cok iyi bildigimiz ve anladigimiz bir husus oldugu halde, bu tespitleri
nicin yaptyorum? Evvel, dildeki kullanim miyan biraz karigik olan bu suur kavra-
mindan ne anladigimi iyice tebariiz ettirmek istiyorum; ta ki, benligin kendi suur
halinden siiphe edemeyecegi hususunda kastettigim mana iyice netlessin. Demek
oluyor ki, su ana kadar sdylediklerimize gore, evvela bir nefsin/benligin kendi nef-
sinin varhigindan asla siiphe etmemesi vakiasi var. Bu hususta da felsefi siiphecilik
yine miimkiin elbette. Ancak isi bu derece nihilizme vardirinca zaten konugmaya
lizum yok, ciinkii bu takdirde hicbir sey sdylemek mumkiin olmaz; felsefeye veya
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dusiinmeye de lizum kalmaz. Mesele bu sekilde abese irca edildigi zaman, sézin
bittigi yere gelmis oluruz. ikinci olarak, “bir benlik kendi suur halinden, suurunda
béyle bir imajin varhigindan siiphe edemez; ¢linkii o orda da var” dedik. Suur hali
hususunda tasvir ettigimiz bu anlayis tarzina gore bu miimkiin degil; zira suur hali
zihnimizdeki tasavvurun bizatihi kendisidir ve o tasavvur zihnimize gore bicimlenmis
olup; o orada kesinlikle vardir; ancak zihnimizde olusan bu tasavvurun- mesela bir
manzaranin, bir riiya veya halusinasyon degil de, dis diinyada gercekten mevcut
oldugu hususu miinakasaya agiktir.

Zaman hakkindaki suurumuz ise yalnizca bir suur hali degil; haurlayabildigimiz
kadan ile silsile-i teAkub halinde -birbiri pegisira- tegekkil eden suur hallerimizin
tamamindan meydana gelen bir suur; sirf bu tamamiyeti sebebiyle bile herhangi bir
suur halinden daha asikar bir gercek gibi gériiniyor: ilaveten, vukuatin éncelik
sonralik sirasiyla birlikte hatirlanmasi —¢ocuklugumuzu hatirlamak gibi-
tesekkiiliindeki esasl rolii sebebiyle benlik suurunun ayrlmaz bir pargasidir. Bu
sebeple de Zaman suuru ile Benlik suuru egit 6lglide bir kesinlikle mevcudiyetlerini
izhar ederler. Benlik nasil “ben benim” yahut “ego sum qui sum” diyorsa, ayni
kesinlikle zaman vardir, ¢iinki ben vanm” der. Benlik zaman benim dese bile ye-
rindedir; ¢linkii, suurdaki tasavvurlanin muhtevasi bes duyudan akin edip gelen
intibalarla durmadan degigtigi halde, degismeden kalan benlik zamanin suuruna varan
ve zaman i¢inde devamliligi olan bir sey: yani sadece ben benim demez; “kendimi
bildim bileli ben benim, hep ayni insarum” der. Benlikte bu benlik suuru olmasa idi,
zamanin var olup olmadigin tartigabilirdik: veya tersine, zamam tartigabilmek igin
benligin varligini da tartisabilmek gerekir.

Benlik daha 6nceki suur hallerini hatirlamak suretiyle, kendi istikrarini ve de-
vambhliginmi koruyor. Duygularinda, hafizasinda, bilgisinde, suurunda, davranigla-
rinda tercihlerinde velhasil sahsiyetinin butin unsurlarindaki sayisiz degismeye
ragmen, benligimiz kendi eski gecmigini, ¢ocukluk giinlerini de hatirliyor ve elli
yasindaki insan benligi bile, dokuz yagindaki halinde hangi benlige sahip idiyse ayni
benlige sahip oldugunu diistiniiyor. Hem de biiluga ermemis ¢ocukla ihtiyar arasin-
daki psikolojik degigsmeler de dahil her tiirla farka ragmen. Kisaca insan kendi nef-
sinin mevcudiyetinden ne kadar emin ise, zamanin mevcudiyetinden de o kadar
emindir. Evvelce de sdyledigim gibi bu suur halleri tartisilamaz. Akil bu benlik/
zaman guurunu tartigmaya agarsa kendi varligini tartismaya agnus olur ve séz biter.

Ne var ki kendi benligimizin ve ona ait zamanin varhgin tartismaya agmaya-
cak kadar makul bir ¢izgive geldikten sonra bile, hala tartigmamiz gereken bir hu-
sus var: Benligi ve onun zaman suurunu kabul ediyoruz; ancak, gercekten benligin
kendisi disindaki varliklar hakkinda suurunda tegekkiil eden tasavvurlar acaba kendi
disindaki diinyada bu tasavvurlara mevzu olan nesnelere birebir uyuyor mu? Kaba
bir benzetmeyle vaziyeti karikatiirize ederek actklamama izin verin: yoldan gercek-
te bir otomobil gegerken, bu otomobilin benim suurumda olugan bir tasavvur olarak
goriintiisi at veya fil bigiminde olabilir mi? Ben o esnada bir gemi gérmekte oldugu-
mu iddia edebilir miyim? Ve bunu sdyledigim zaman siz bu soézlerimden “o esnada
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ritya gérdiigiimii” sdyledigim anlamini mu ¢ikarirsiniz? Gergek diinya hakkindaki his-
si intibalanimiz veya onlarn zihnimizde olugturdugu suur bu dlglide yanuiltict olabilir
mi? Veya akhmizdan gegeni bu 6lgiide yanls dile getirmem ve sizin de bu dlgiide
yanlis anlamaniz miimkiin mii? Suur ve Benlik hakkinda bu noktaya kadar sdyledikler-
imize gdre, Benligimin varhgint ve ona ait zaman suurunu tartigamam elbette;
suurumda tegekkiil eden bir fil tasavvuru ise, o tasavvurdan suphe etmem mumKkuin
degildir; clinkii orada fil tasavvuru gergekten vardir ve kendi suurumuzdaki tasavvur-
dan siiphe edemedigimiz igin bir fil gormekte oldugumu distiniirim. Hayvani nefis
icin suurunda bir fil tasavvuru vardir ve o bir fil gbrmektedir o kadar; ancak, insani
nefs/benlik veya akil su anda bir fil gériyorum; ama acaba sokaktan gegen nesne
aslinda fil olmayabilir de bir otomobil olabilir mi diye siiphelenebilir mi? Pratik hayat-
ta her ne kadar bdyle bir siiphemiz yok ise de, felsefi acidan bdyle bir slipheye cevaz
vardir. Her ne kadar duyu organlanmizdan zihne akan hissi intibalanin bir takim sinitler
boyunca belli bir zaman zarfinda ve belli bir mesafe katederek ve bu yolu kat ederken
pek cok yapisal degisme gegirerek, bir halden bir hale déniigerek intikal ettigini ilmi
olarak biliyor isek de —yani benlik her ne kadar kendi kabugundan digan ¢ikarak dig
diinya ile dogrudan dogruya ve vasitasiz olarak temas etmiyor ise de- biz bir nesneyi
goz vasitastyla grdiigiimiizii farketmez, dogrudan suurumuzda gorityormusggasina,
aracisiz olarak gorityormus gibi hissederiz. Ve géziimiizle gérdugimiz nesnelerin
varhgindan giiphe etmeyiz. Sagduyumuzu dinlersek gliphe etmemiz de gerekmiyor.
Ancak nesneler gercekten bize gériindiigi: gibi mi acaba? Felsefi agidan cok hakh bir
stiphe bu. Georgias dermis ki, “bir sey mevcut olsaydi bile, biz ona (onun kiinhiine,
esrarina) vakif olamazdik; mevcudiyetini bilebilsek bile, bunu bagkalarina anlata-
mazdik.” Georgias'in ifadesi yukardaki olmayacak benzetmelerden sonra, tamamen
sacma gibi gériiniiyor ve bu asirt giiphecilik artik s6z soylemeyi lizumsuz hale getir-
mis gibi goriiniiyor. Fakat hayur, gercek hi¢ de bu kadar basit degil; sagma goriinme-
sine ragmen bence bu Georgias'in hakli oldugu bir cok husus var : S6z varlik bahsine
gelince bu stipheci tenkidi cok ciddiye almak gerektigini digliniiyorum. Esasen, felse-
fe tarihi boyunca varlik hakkinda pek cok siipheci goriis serdedilmistir. Georgias'in
fikrini biraz agmay1 deneyelim.

Georgias'in siipheciligi cok genis ¢aph goriintiyor: Ama susmuyor, konusuyor; su
halde kendi nefsini inkér etmiyor. Bir sey mevcut olsaydi derken kendi nefsinin mev-
cudiyetinden de giiphe ediyorsa; evvelce arzettigim gibi s6z orada biter; Georgias’'in
bu fikrini de duymamis olalim deriz. Georgias'i, kendi nefsinin varligini dahi inkar
etmedigini ve fakat yalmzca o nefsin de mahiyetinin bilinemeyecegini kastettigi sek-
linde anlayacak olursak, onun bu agin siipheci fikrinden verimli bir felsefi tartisma
cikacaktir. Bu noktaya kadar ifade ettigim diisiincelerime gore, nefsin varligini ve
onun zaman suurunu tarigmay abesle istigal saymig bulunuyorum. Bir de insan
kendi suur halini inkara muktedir degildir, kendi suurundan gliphe edemez demigtik.
Fakat gordugini diigiindiigii seylerin gergekten mevcut olup olmadig: hususunu
tartigmaya acik birakmugtik. Georgias diyor ki mevcut olsaydi bile biz onu bilemezdik.
Cok sagma goriiniiyor ilk bakista; hele o sadelik devrinde ilk¢ag insanlannin yasadigi
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sartlarda; ancak ilmi bilgilerimizi ve kiiltiirel miiktesebatimizi yoklaymnca Georgias'a
sagmaliyor diyemeyecegimizi kolayca anlanz.

Georgias yalnizca akil yuriiterek nesnelerin gériindiigii gibi olmayabilecegini an-
lamig; ama biz bugfinkil ilmi bilgilere nazaran nesnelerin hi¢ de bizim goéziimiize
goriindiikleri gibi olmadiklarini pekala biliyoruz. Géziimiiz yalniz belli iki frekans
arasinda kalan 11k dalgalanna karg: hassastir; o dalga boylan arasinda kalan be-
yaz 15181 ve renkleri gbrebilir; ama mesela kizil 6tesi ve mor 6tesi dalga boylarinda
yer alan 1sik gesitlerini géremez. Yani kisaca 12 1sik ¢esidinden yalnizca birini gore-
biliyoruz. Diger taraftan ilmi teknoloji bizim géziimiiziin géremedigi farkli fre-
kanslardaki 1s1k dalgalanint da gbrmemizi saglayan bir stirii alet gelistirdi.O aletler
sayesinde farkl dalga boylanndaki isiklan da géziin gérebilecegi bicime terciime edince
mesela kizil-6tesi gbrils saglayan aletlerle bakinca tabii gérme duyumuzunkinden
gok farkli bir diinya manzaras: gérmeye basladik.Bugiin halen bu aletleri fiilen kul-
landigimiz halde gercegin tam anlamiyla yalnizca beyaz 1518a hassas olan gozii-
miuzle gérdigiimiiz gibi oldugunu; yani suurumuzda tesekkiil eden géruntii tasav-
vurunun dig diinyay1 gergekte oldugu gibi yansittigini iddia etmemiz artik imkéan-

" s1z. On iki farklt dalgaboyu ile farkl: isik gesitleri dilnyanin bizim géziimiize gori-
nen bicimden farkli olmak tizere en azindan on bir tane daha farkli griintiisiiniin
mevcut oldugu anlamina geliyor. Daha dogrusu bu aletleri artik kullandigimiza gére
on iki farkli dinya manzarasindan yalnizca birisidir géziimiiziin gorebildigi: Yani,
beyaz 151k penceresinden bakinca, diinya gézimiize gérdiigiimiiz gibi goriiniiyor;
ama baska igiklarla bagka gorlindiigii de bir gergek. Bes duyumuzun yani sahip
oldugumuz idrak donanimimizin diinyay1 gergekte oldugu gibi kavramamiza imkan
vermedigi ve bu noktada mevcut olan nesneleri gergekte oldugu gibi bilemedigimizi
séylerken Georgias, modern bilgilerimize gore, ¢cok dogru bir sey s6éylemis oluyor.

Georgias'in ikinci itirazi, yani bir sey bilsek bile bildigimizi ifade etme kabiliy-
etimiz hakkindaki siiphesi de son derece hakli. Yukarda dille ilgili meselelere zaten
isaret etmistik. Gercegin bize gériinen bigimini anlatmaya hig bir tabii dil yetmedigi
gibi, ilim dili veya matematik dili gibi suni diller de yetmez. Dil de ancak kendi ifade
glicii dahilinde olan gercekleri ifade edebilir; goziin beyaz 151k siin gibi; yani, var-
lik hakkindaki bugiinki ilmi suurumuzu tamamen ifade edebilecek bir dile sahip
degiliz. Esoterik bir ilmi dille ifade edilebilen hususlan varsa bile onlarin da hatta o
dili bilen ilim adamlar kast1 tarafindan bile tam anlagildigini iddia edemeyiz. Nefsin
mevcudiyeti ve zaman suurunu tartisma dist saydik ve nefis kendi suur halinden
de siiphe edemez dedik; ancak nefsin suurunda gercekten var olan tasavvurlarin
kendi digindaki diinyada var olan nesnelere sthhatli bir benzerligi olabilir mi dii-
slincesini tartismaya agitk saynmustik.

Fakat geldigimiz bu noktada bunu tartigmak bir yana Georgias't yiizde yiiz
hakli buluyoruz ve nefsin kendisi disindaki diinya hakkinda tabii duyu organlari ile
elde ettigi tanima imkaninin fevkalade sinirlt ve bugiinki ilmi bilgilerimize gore de
¢ogu zaman yanlig oldugunu séyliilyoruz. Yani mevcudiyetini bildigimiz nesnelerin
mahiyetini bildigimizden sirf felsefi akil ylriitme ile emin olamayacaginuz gibi, bilsek

152



insan, Varhk ve Zaman

de anlatabilecegimiz ve karg tarafin anlayabilecegi hususlan fevkalade siipheli gorii-
nityor. Bu hususlar bana belki imkansiz degil ama en azindan siradan insanin tabii
Kapasitelerini cok agiyor. Aslinda nerdeyse imkansiz diyecegim ben de Georgias gibi;
ama sagduyu ve ihtiyat sinirlan icinde ve makul bir gerceve i¢inde kalmak igin; bu
meselelere ¢ok zor ve ¢ok stipheli gbzliyle bakiyorum.

Varligin Mana ve Mazmuanu'nda matematikteki continium meselesi ve fizikten/
varhktan yola ¢ikarak, matematige gore ve mantik icabi, maddi varligin bir deymu-
meti, yani devamhlig olmamasi gerektigi sonucunu ¢ikarmigtim. Halbuki tarihin, za-
manin veya bagka bir deyisle belli bir mekan ve zamanda yer alan hadisatin (hadise-
yi mekanin ii¢ boyutu art: zaman boyutu olarak tarif ediyoruz) kesinlikle gecici olma-
st gerektigini, buna ragmen maddi diinyanin zaman icindeki devamliligi ve istikrarnin
sagirtic1 oldugunu iddia etmistim. Zaman metafiziki karakterde, Aristo'nun dedigi gibi
gergek bir varligi yok, maddi olarak mevcut degil. Halbuki varlik hadisattan ibaret ve
hadise mekéanin ti¢ boyutlu koordinatlarina bir de zaman boyutunun eklenmesi de-
mektir. Eger varlik bir “space-time continium'u” ise, zaman iginde viicut bulur. Varlik
béyle bir uzay-zaman konteyneri i¢cindeki hadisattan meydana geliyorsa ve zaman
gercekse -ki benlik suuru gercek oldugu seklindedir- o zaman bu deym{imetin ancak
devamli yaratilma ve yenilenme sayesinde, baska bir anda yeniden ve eski statiikoya
ilaveten bir takim yeniliklerle birlikte, yeniden var olmak biciminde miimkiin olabile-
cegini séylemis, bunun da ancak Hallak-1 daim olan bir Allah mevzasy/ postulati ile
izah edebilecegini sdylemistim. Eger ¢cikarimlanmiza giivenmeye devam edeceksek,
bu metafizik tann mevziasi da en azindan bizzat kendi benligimiz kadar gergektir.

Boyle Hallak-1 daim mevziasy/postulati seklinde bir metafizik temellendirme
—lzerinde biraz digliniince— Tanrimn varhiginin kozmik delili ve sani-i alem delili
gibi eski argimanlara benzedigini gérdiim. Elimizdeki yeni fizik ve matematik bilgi-
leri ile ifade edilen bu fikirler, eski miinakagalarin belki bir derece daha incelikli ve
modern kilikli bir tekran gibi geldi. Mamafih bu mesele burada miinakasa edileme-
yecek kadar uzun ve getrefil. Yine de bu meseleyi, bir bakima Kur'an’daki ayette
soylendigi gibi, Doguda da Batida da yalnizca Allah'in Yiizii ile kargilagtigimiz; yani,
“gercekte yalniz llahi Benligin mevcut oldugu” seklinde ifade etmek istiyorum. Hatta
benlik suurumuz da bdyle; Benlik her an alemi kendi imaj ve tasavvuru iginde
yeniden tasavvur etmekle; tabir caizse kendi suuru iginde her an yeniden yarat-
makla meggul. Halbuki gegmis zaman ge¢mis, yok olmustur ve gelecek zaman da
heniiz yoktur.

Bu gekilde ifade etmek caizse, herhangi bir seyin mevcut olmasi ve hareket
edebilmesi fikri bile bana tamamen metafizik bir varlik anlayigi gibi gériiniiyor.
Aslinda kendi benlik suurumun ve ruhumun, kendi varlig gibi zamamn varlig
duygusunu da dolaysiz bir suur hali seklinde (yani, her an bir sonraki hissi intiba ve
hayat tecriibesini yasadiginin suuruna vararak diisiinmesi sebebiyle) stiphe edilemez
kesin bir gergek olarak hissettigini ve kendi tabiatinda mevcut olan bu varlik anlay:-
s kendi disindaki varliga da aksettirdigini sdyleyebilirim. Her seye kendi ruhumu-
zun anlayis penceresinden baktyoruz.
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Benligin bu zaman suurudur ki insan ruhunu varhiga anlam veren isbu zamani
yaratan ve her an varligl yenileyen bir Allah’a inanmaya icbar ediyor. {lahi irade-
nin bu faaliyeti diinyay! inga ve muhafaza eder, insani nefs ise kendi i¢ dleminde
meydana getirdigi bir suur hali ve tasavvur olarak diinyanin bir suretini belki ig
aleminde tekrar eder. Felsefi, teolojik veya ilmi ¢ikarimlar bir yana, igimizdeki bu
ruh/nefs/akil kendi tabiatini yansitmak suretiyle dis diinyay: bir manada kendi imaji
icinde yeniden yaratiyor. Bu insan ruhunun tabiatinda var. Tanr’ya inanmaya mec-
bur, ¢linkil varligi da kendi nefsi gibi tasavvur ediyor.Bdylece nasil nefs bedenin
ruhu olmakla hem ondan farkli onun diginda ve ham de bedenin i¢inde ve onunla
Szdeslesen bir varlik ise; kendi nefsine benzeterek diiginmek suretiyle, bir manada
Tanri'yi da, hem kainatin viicudunda miindemig, yani bu varhgin i¢inde ve hem de
ona hitkmeden kiinat ruhu olarak anliyor. Bdylece bu nefse benzetme vasitasi ile,
nasil olup ta Tanri'nin /nefsin kendi viicuduyla miinasebetine benzer bir sekilde)
hem immanent/kainatin icinde ve hem de transcendental/kdinati agsan ve onun
disinda olabilecegi paradoksu dahi agiklannug oluyor.

Pekala, nefis nicin kiinati kendi nefsine benzeterek anlamaya ¢alisiyor? Spen-
gler diyor ki ¢iinkii insan icin bagka bir diisiinme bi¢imi miimkiin degildir. Bu inan-
cin gergekligi felsefi agidan miinakasa edilebilir; fakat bu bir guur halidir ve mevcu-
diyeti inkar edilemez. insan ruhu kendi zaman suurunu varliga yansitiyor. O za-
man da, zaman fikrinden hareketle bir Tanrinin varhgina da, uzun uzadiya akil
yiriitmeye lizum kalmaksizin ve daha kestirme bir yoldan ve belki de ruhi bir sezig
ve iradeyle iman ediyor. $u halde bir manada benlik suuru/ ruh veya kalb veya
akil, “mutlaka bir Tann mevcut oldugu” fikrini telkin eder: “Nefsini bilen Rabbini
bilir" sézi biraz da bu niikteyi anlatir. Bu noktaya kadar séyledigim her seye ve
Tann hakkinda nefsin, belki de varligin tabiatini kendi tabiat ile kiyaslamasindan
dogan bir sezgisinden gelen bu inancina ragmen; elbette, Tann'nin hakikatini hak-
Kkiyla bilebilecegimizi ve anlayabilecegimizi iddia edemem. Séz bu noktaya gelince,
belki de varlik hakkindaki eski bir sozii tekrarlamam daha dogru olacak: “Bir sey
kimildiyor...” Ve yalnizca bizim disimizdaki bir sey degil, derunumuzda, benligimizin,
kalbimizin ruhumuzun derinliklerinde hissettigimiz bir sey kimildiyor. Kalbimiz yalniz
kendi varhigini degil, kendi disinda sonsuz bir varligin daha var oldugunu biliyor.

Ciineyd-i Bagdadi'nin dedigi gibi, “suyun rengi kabimn rengidir.”
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Marco Polo bir képriyil taglariyla birlikte tarif eder.
*Ama hangi tag képrilyi ayakta tutmaktadir?' diye Kubilay Han sorar.

‘Koéprii her hangi bir tag yardimiyla ayakta durmaz' Marco Polo cevap verir,
‘fakat onlarnn olugturdugu bir kemer hatti vasttasiyla ayakta durur’.

Kubilay Han bir siire sessizce diigiiniir. Sonra ekler: ‘Oyleyse bana neden tag-
lardan bahsediyorsun? Benim i¢in énemli olan kemerdir'.

Polo cevap verir: “Taslar olmaksizin kemer de olmaz”’.

So6zel tarih ¢ogunlukla énemli olay veya zamanlarin kahramanlan veya sahit-
leri ile gdriismek suretiyle tarihi verilerin toplanmas olarak tarif edilebilir. Goriigmeler
genellikle bireyler, aileler, nemli olaylar ya da glindelik sade hayat hakkinda yazili
kaynaklarin olmad:ig durumlarda degisik acilardan bilgi elde etmek icin yapilir. Yukar-
daki alintida gecen Marco Polo’nun taglarina benzetebilecegimiz bireyler, belki de
antropolog Oscar Lewis (1961) veya William Whyte (1943) disinda sosyal bilimciler
tarafindan hep gérmezden gelinmislerdir.

Bununla birlikte, yakin zamanlarda her ne kadar geng bir alt disiplin olsa da
s6zel tarih metodunun da bizzat kendisi mercek altina alinip sorgulanmaya baglan-
mistir. Mesela Goodson (1998) sdzel tarih metodunun aragtirmalara konu olan ki-
silerin gériiglerini romantize veya idealize etme tarzina dogru gittigini iddia ederek
bu yénteme karsi citkmaktadir. Hatta bir adim daha ileri giderek hayat hikayelerinin

1 Italo Calvino, /nvisible Cities, terc. W. Weaver (San Diego, CA: Harcourt Brace Jovanovich, 1974, p. 82},
aktaran Emanuel Adler, “Imagined (Security) Communities: Cognitive Regions in International Relations”,
Millennium: Journal of International Studies, 1997, vol. 26, pp. 249-277, p. 249.
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sosyo-tarihi baglamda incelenmesini tavsiye etmektedir. Bu tavsiye de muhteme-
len postmodernist katihmecilarin sesleri vasitasiyla bilgiyi baglam-disina ¢ikarma
(decontextualize) veya olugturma (situate) tuzagina diigebilir.

Bir bagka sdzel tarih¢i Lisa J. Carry (1999) de Canada’da aragtirma yaparken
kargilagtifi beklenmedik hikayelere deginmis ve katihmcilann hikayelerini yeterin-
ce baglamsallagtiramadigini (contextualize) itiraf etmigtir. Bu eksikligin giderilebilmesi
icin aragtirmacilarin Batih “kurtanc kultirii” gézardi etmemelerini tavsiye etmistir.
Bir bagka ifadeyle, “Sosyal ve egitim bilimleri kurtarici kiiltiirii benimsemisler, yani
bilim ¢ocuk ve toplumu kurtarma gorevi iistlenmigtir. Pedagojik bilimler ve siyaset
calismalan egitimsel gerceklerin yorumlanmasi, sosyal ve bireysel uygulamalar ile
tahmin edilen gelecek arasinda zorunlu bir iligki olduguna isaret etmektedir. Bilim
ve bilim adaminin rolleri 6nceleri sosyal ve bireysel degisimin dini kozmolojilerine
ayrnildigi gibi kutsallagtinlmaktadir” (Popkewitz, 1998, s. 2).

Dolayisiyla, hayat hikayeleri kullanilarak daha dnceden arastirma literatiirlin-
de susturulmusg insanlar (6gretmenler, 6grenciler, marjinallegtirilmis sosyal gruplar,
kisacasi normal insanlar) kurtarici kiiltiir icerisinde sosyal olarak inga edilmis alan-
larinda konusma sansina sahip olmuglardir,

Denzin’e (1997, p. 5) gore ise geleneksel sosyal bilimciler “diinyada iyi yazan
sosyologlar tarafindan yazilmay: bekleyen hikayelerin oldugu” goriisiindedirler. Bu
yaklagim elbette problemlidir; zira sadece hayat hikayeleri degil, herhangi bir konu-
da yazmak, bir inga faaliyetidir. Dolayisiyla hayat hikayesi yazmak, goriismeyi
gergeklestiren ile gériisme yapilan kisi arasinda isbirligi gerektirir. Mesela Halep
hakkinda gezi yazisi yazan bir yazar oradaki tek tanidiklan olan Ermeni azinhiktan
bahsederse okuyucu gercek Halep sakinleri hakkinda yanhg bir yargiya varabilir.
Bu tarz yazilan okuyan okuyucular gérigmecinin miilakat yaptig1 kisinin hayatin-
da bazi noktalarla ilgilenip onlan 6n plana ¢ikanp bazilann: da atladigimn bilincin-
de olmahdir.

Sézel tarih metodunun bir bagka zayif noktasi da bireyler gegmisin hikayesini
bugiinkil perspektiften anlatabilirler. Dahast, gercekten olmug olani daha katlani-
labilir veya kabul edilebilir bir sekle getirebilirler. Mesela Neyzi'nin gériistiigii kisi-
lerden birisi olan ve aslen Tuncelili geng¢ bir Alevi kiz: Giilimser Kalik, milakat
boyunca kéyliniin daglan ile Taksim'de bir bodrum katindaki ¢alisma ofisini kargi-
lastirmaktadir (s. 56-59). Yagamus oldugu kiigiik kéydeki zorluklardan hi¢ bahset-
medigi gibi, tam aksine kdyde her seyin iyi ve giizel oldugunu séylemektedir. Dola-
yistyla, aragtirmact gériisme yaptig: bireyin anlattigi olaylann “dogru” versiyonuna
ulagsmaya ¢alismahdir.

Kendisi bir antropolog olan Leyla Neyzi her kesimden insanlarin hayat hikaye-
lerini toplamaktadir. Bu hayat hikayelerinin ¢ogu daha 6nce istanbul Dergisi, Ga-
zete Pazarve Albiim Dergisi gibi gesitli dergi ve gazetelerde dizi halinde yayimlan-
mistir.
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Istanbul’da Hatirlamak ve Unutmak

istanbullularin hayatlan hakkinda ¢ok genel bir bakis acis1 vermektedir. Fakat
bu “istanbullu” kavram oldukga problemli bir terimdir ¢iinkii hentiz istanbullunun
tam ve herkesin uzlagabilecegi bir tarifi yapilmamuistir. istanbul’da dogup biiyiiyen
insanlar ile sonradan istanbullu olan insanlar arasinda Istanbul “vatandashg1” lize-
rine bir dizi miicadele vardir (bkz. Oncii 1999). Yazar da bu miicadelenin farkinda
olarak kitabina her semt ve neslin farkli bir Istanbul imaji oldugunu vurgulayarak
“istanbul’da kac istanbul var?” seklinde retorik bir soru ile baglamaktadir.

stanbul’da Hatirlamak ve Unutmak bir sunus ile bes bdliimden meydana
gelmektedir. Bunlar istanbul’da yasayan yabancilara aynlan birinci béliim haricinde
“kugaklar"a gore diizenlenmistir. Bu kugaklar da giiniimizden gecmigse dogru sir-
alanarak “80 Kugag1”, “Cumhuriyet’in Torunlan”, “Cumhuriyet Cocuklar1” ve “Gegis
Dénemi Kusag1” seklinde adlandinlmistir. Bu diizenleme yazarin kendisinden ziya-
de, goriisme yapilan bireyin zaman boyutunu algilamast ya da dogup biyudigi
dénemle alakalidir. Yazar ashinda bu dizilisin giiniimiizden baglamasinin sebebini
“kitabin ana ekseninin tarihten ¢ok, gegmigin bugiinde nasil yasadig1 olmast” (s.
9) seklinde agiklamaktadir.

Neyzi, “Disaridan Bakis” olarak adlandirdig ilk béliimde okuyucularin yaban-
cilann hikayeleri ile yerlilerin anlatilan arasinda bir mukayese yapabilmelerine olanak
sagladiz1 goriigiindedir. Bu boliimde yazar Walter Leitner isimli bir Irlandali miithen-
dis ile gériismiis, beklentilerin aksine, Istanbul ile ilgili hatiralar yerine, Leitner'in
kimligi iizerinde durmustur. Bu béliimdeki ikinci hikaye Aliotti adindaki bir Levant-
en ailesi ile alakalidir. Enrico Aliotti, dzellikle izmir'de yasayan Levanten toplumu
hakkinda “igeriden” bilgiter vermektedir. Neyzi'nin roportaj yaptig1 tigiincii kisi John
Freely adinda irlanda asill: bir Amerikan gezi yazardir. Istanbul hakkinda ti¢ kitap
yazmig olan Freely, istanbul'u gocuklugunun New York'u ile kiyaslar; ona gore iki
sehir arasindaki en énemli benzerlik her ikisinde de yasayan ve kokenlerinden uzak-
lasmis gdcmenlerin varhigidir. Freely ayrica istanbul'la ilgili nostaljilere de karsidir;
zira kendisi her giin istanbul'u yeniden kesfetmektedir. Bu bélimdeki bir baska
hikaye ise istanbul'daki Anglikan cemaatine hizmet veren Irlandal rahip lan
Sherwood’a aittir. Tiinel'deki Kinm Kilisesi aslinda Ruslara karsi yapilan Kirnim Sa-
vagr'nda 1853-56 ingilizler ile Osmanlilar arasindaki igbirliginin bir simgesidir. iste
bu nedenle kilise Kirim Kilisesi olarak adlandinlmistir. Sherwood, sehir hayatinda
farkli dinlerin bir arada yasamalanmn iizerinde durur. Bu béliimde miildkat yapilan
son kisi Klasik Bosphorus isimli miizik grubunun kurucusu Nikiforos Metaxas adin-
daki bir Rum miizisyendir. Ama kendisini Bizans asilli, bir slire Afrika’da yasamis
bir Akdenizli olarak tanimlamaktadir.

80 kusagy, 68 kugag gibi kendisine has 6zellikleri olan bir kugaktxr ve 12 Eytliil
1980 askeri darbesinin golgesinde yetigmis kisiler icin kullanilabilir. Bu tabir aym
zamanda Turgut Ozal déneminin faydaci-pragmatist bir diinya goriistinii benimsemis
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kusak icin de cogu zaman gegetlidir. Yazar bu kigilerin diinya goriisleri, sosyal ve
ekonomik gegmisleri vb. hakkinda hi¢ bir malmat vermemekte ve bu isi bagka
arastirmacilara birakmaktadir. Bence bu nokta sadece bu boliimiin degil biitiin kita-
bin en ¢ok géze carpan zayifigidir. Zira literatiirde 68 Kusag: gibi 6zglin kusaklara
iliskin ve onlarin diger insanlardan ayiran kendilerine has 6zellikleri hakkinda pek
cok arastirma mevcuttur. Bu béliimde Neyzi, 6nce Nagihan Haliloglu isimli bagortilii
bir kizla gdriigmiis ve onun bag: drtiilii bir kadin olarak 1990lar istanbulundaki
kimlik arama miicadelesi iizerine konugmusgtur. Ozgiir Canel ise Hollanda’ya go¢
etmis bir is¢i ailesinin kizidir, Tiirk ve Hollanda kiiltiirleri arasinda kimligini bulma-
ya calisan bir bagka kadindir. Bu aragtirmanin neticesi olarak da antropoloji oku-
maya Karar vermistir. Giiliimser Kalik de Tiirk toplumunda iki kere marjinallegtirilmis
bir drnektir; zira hem Alevi hem de Kiirt olmakla toplumun kiyisina itilmistir. Gliliim-
ser, goriisme esnasinda stirekli olarak giineydogu Anadolu’daki kiigiik kdyiine dzlemle
gdndermelerde bulunur. Neyzi'nin gdriismek tizere sectigi bir bagka Kiirt ise Diyar-
bakirh karikatiirist Dogan Giizel'dir. Hikayesinde gog, sosyal degisim ve kdy kavra-
min: Karikatiirlerinde nasil iglediginden bahsetmektedir.

Kitapta yer alan ikinci kusak Cumhuriyet’in Torunlan olarak adlandinlmis ve
bu insanlann &zellikle 1960 ve 1980’lerdeki siyasi miicadeleleri 6n plana cikaril-
mugtir. Bu béliimde yer alan ilk kisi kendisini “hasbelkader Arap, Hiristiyan ve T.C.
vatandag1” olarak tanimlayan Can Kilgiksiz'dir. Onun hikayesinde “Hatay'in 1939°da
anavatana katilmast”ndan sonra dini azinliklarin hayatlarinda tarihi geligmelere
sahit olmaktayiz. Bu boliimde de bir bagka Kiirt-Alevi ile karsilasiyoruz. Ama Tuncelili
miizisyen Metin Kahraman ile énceki bslimdeki Giiliimser Kalik arasinda kusak
fark: vardir. Askeri darbeden dnce genglik siyasetle oldukga ilgiliydi ve hem Kirt
hem de Alevi olan Metin de ister istemez solcu olmugtu. Ama Gilliimser’in hikaye-
sinde politika hi¢ yer almamaktadir. Bogazi¢i Universitesi'nden mezun olduktan
sonra Kanada'da sosyoloji okuyan Ferda Ering de kadin kimligini aramaktadir. Onceki
béliimde yabanct dile siginan Nagihan'dan farkh olarak Ferda kendisini mutfaga
atmaktadir. Zira ona gére mutfak kadinlarin diinyasidir. Bu sebeple is hayatinda
restaurant isletmeyi segmistir. Bu béliimde kargilagtigimiz diger Cumhuriyet Torun-
lan ise Bekir Peker ve oglu Recai Peker’dir. Dekoratdr olan baba-ogul gelirlerinin
artmasl sayesinde istanbul'un gesitli semtlerinde yagamuglar, bdylece farkli mahal-
leleri birbirleriyle mukayese edebilme imkinina sahip olmuslardir. ‘Elektrikgi Teyze’
Aysel Mediceler, Ortakdy'de elektrik¢i ditkkan igletmektedir. Aslen Glircii olan Ay-
sel Hanmm &zellikle Giirciiler arasinda degisen aile yapisini anlatmaktadir; mesela
eskiden bir bagka Giircii kdyiinden evlenen gengler artik bu gelenegi siirdiirme-
mekte ve istedikleri ile evlenmektedirler. Aysel Hamm’in kendisi de bu degisime bir
érnek tegkil etmektedir. Bosna gé¢meni esi, dzellikle de onun ailesi ile baglarda
birtakim zorluklarla karsilassa da sonradan onlarin geleneklerine alismugtir. Bu bo-
liimde miilakat yapilan bir baska kisi ise Hiiseyin Caglayan isimli bir finncidir. As-
len Safranbolulu olan Caglayan ile yapilan gériismenin ana konusunu kéy kavrami
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olusturmaktadir. Ona gore “kéy" sehirde yasayanlarn belleklerinde tiiketilmekte-
dir. Bugiin Tiirkiye'de Sabetay Sevi (1626-76) isimli [zmirli bir Yahudi hahamin
miiritleri oldugu iddia edilen bir grup insan vardir (bu dini grup hakkinda daha fazla
bilgi icin bkz. Gershom Scholem 1973 ve 1971). Sevi, Osmanl Yahudileri arasinda
itibar goéren karizmatik bir hahamdr. idareciler onun bu etkisinden rahatsiz olmus-
lar ve din degistirmeye zorlamiglardir. Miisliiman olup Aziz Mehmet Efendi ismini
alsa da, miiritleri ne ortodoks Yahudi ne de tam Miislimanlardir. Buglin bu miuritlere
dénmeler, Selanikliler veya Sabetaycilar denilmektedir. Osmanl Imparatorlugu’'n-
dan beri Sabetaycilar Tiirk ekonomi ve siyasetinde oldukga etkilidir. Neyzi bu bs-
limde kendisini Selanikli olarak tanimlayan Fatma Ang ile bir gbriisme gercekles-
tirmistir. Fatma Hanim Sabetayciligin gizlilik prensibi izerine varligini devam ettir-
mesi sebebiyle kendi kimligini aramaktadir. Disandan bakildiginda farkh gériinme-
seler de kendi aralarinda farkli bir kimlige buriinmektedirler. Belki de gizlilige daya-
nan bu hayat tarz1 sayesinde giic elde etmektedirler. Bayan Ang cemaatin her han-
gi bir zorlukla kargilagtiginda grup kapalilig1 (group closure) prensibince aralarinda
nasil bir dayamsma gosterdiklerini anlatmaktadir. Fatma hanim ¢ocuklugunda ger-
cek kimligini saklamasi gerektigini 6§renmesine ragmen artik bugiin gururla kendi-
sinin bir Selanikli oldugunu agiklamaktadir. Bu béliimde réportaj yapilan son kisi
68 kusagindan Karadenizli Giindag Kayaoglu'dur. Aslen Trabzon’un Magka ilge-
sinden ve bakircilikla ugrasan Giindag Bey, kdyii ve istanbul hayat tarzlarini mu-
kayese etmektedir. Eskiden insanlann biri kdyde digeri istanbul’da olmak tizere iki
evinin ve tabii ki ikisinde de birer egleri oldugunu anlatmaktadir. O zamanlar insan-
lar kiglan istanbul'da yazlan da kéyde calismaktadir. Babast orduda subay oldugu
icin Giindag Bey'in ¢cocuklugu ailesiyle birlikte Anadolu’nun gesitli yerlerinde geg-
mistir. Lisedeyken Atatiirkgii olan Giindag Bey hukuk fakiiltesinde okumaya basla-
diktan sonra da solcu olmustur. Hatta 1968 yilindaki gdsterilere bile katilmigtir.
Sonra bakir esya lireten bir ditkkan agmis ve kendisinden ahg veris yapan insanlara
bu esyalan nerede ve ne amagla kullandiklarini sorarak etnografik bir ¢alismaya
girigmigtir.

Neyzi'nin figlincii kusak diye adlandirdigi Cumhuriyet Cocuklan bir sonraki
béliimiin konusunu olusturmaktadir. Leyla Neyzi “eski Istanbullu” (krs. Oncii 1993
ve 1990) kategorisine soktugu Inci Oralbi ile bir miilakat gerceklestirmistir. inci
Hanim eski konaklardaki hayat, Sultanahmet’teki degisim ve i¢gliveysi kurumundan
bahsetmektedir. GOriisme yapilan sonraki kisi ise marangozlukla ugragan Recep
Aslan’dir. Recep Bey'in babasi Cumhuriyet'in ilanindan sonra Karadag'dan izmir'e
gb¢ etmis, fakat buradaki ciftcilikten hoslanmadig i¢in de daha sonra Diyarbakir'a
gd¢ etmistir. Devlet kendilerine orada daha énceden terketmis bir Ermeni papazin
evini vermistir. Burada da igler yolunda gitmeyince, aile yeniden izmir'e ve daha
sonra da istanbul’a go¢ etmistir. Recep Aslan babasinin zamanindaki muhacirlerle
simdiki gégmenleri mukayese etmekte ve dncekilerinin daha insancil, simdikilerin
ise daha aggdzlli olduklarini belirtmektedir.
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Daha sonra ise diinyada sadece Tiirkiye'de rastlanan ve Koy Enstitiileri ad1 veri-
len egitim kurumlan ve buralarda egitim ile ugrasan tic kisi ile de miilakatlar yapilmug
ve kurumlar hakkinda maliimat verilmigtir. 1940 ile 1953 yillan arasinda egitim ver-
en Enstitiilerin temel amaci Tiirkiye'yi Kemalist prensipler uyarinca modernlestirmekti.
22 kdyde acilan ve 8grencileri her bir kdydeki ihtiyaclar géz 6ntine alinarak egitmeye
¢alisan Enstitiilerde marangozluk, demircilik, duvar ustalig ve en énemlisi de ziraat
alanlarinda dersler verilmekteydi. Ogrenciler kendi okul binalarini inga eder, kdye su
getirir ve yeni zirai teknikleri ailelerine dgretirlerdi. Bu kurumlann fazla yagamamasinn
temel nedenlerinden birisi kdyleri modernlestirmek tizere agilmis olmalarina ragmen
gelenegi korumanin araglari olmalar: gibi bir paradoksa déntismeleridir. Agik olduklart
yillar boyunca da koyliler bunlart komiinist organizasyolar olarak gordiikleri i¢in
genellikle soguk davranmiglardir. Hasan Yilmaz, Ahmet Altiner ve Saniye Ugak bu
kurumlann tarihinin yanisira hem 6grenci hem de 6gretmen olarak Tiirkiye'nin ¢esitli
yerlerindeki bu Enstitillerdeki tecriibelerini anlatmalari konuya agiklik kazandirmak-
tadir. Bu béliimde goriisiilen diger kisi emekli banka miidiirii Hiiseyin Kalkavan'dir.
Hiiseyin bey bos zamanlariru degerlendirmek amaciyla Kalkavanlann secerelerini topla-
maktadir. Karikatiirist Ferruh Dogan ise Beyoglu ve Besiktag'ta gegen ¢ocuklugunu
anlatmaktadir. Mengti Ertel meghur bir grafik sanatgisi olup kiiglikken kaybettigi ba-
bast ve bir kag sene énce 6len annesinin yanisira kendi esi ve ¢ocuklarindan bahset-
mektedir. Neyzi gibi Mengii bey de unutmanin acisina hatirlamanim hiizniint tercih
etmektedir. Kendisini “eski Istanbullu” olarak tanumlayan ve yeni gé¢ edenlere kizgin
olan Yiiksel Tekdéner ¢ocuklugunun istanbuluna tutkundur. Fakat Yiiksel hanmimin
kendisi de yillar 6nce Konya’dan istanbul’a gog etmistir. Hayat hikayesi anlatilan bir
sonraki kigi ise uluslararast bir iine sahip tiyatro yénetmeni Tun¢ Yalman'dir. Tung
beyin babasi da yine yurt disinda tarunmis bir bilim adami olan Ahmet Emin Yalman'dir.
Tung Yalman hem babasi hem de ustasi Muhsin Ertugrul hakkinda konugurken gocuk-
lugunun istanbulundan bahseder. Akdeniz’de kiiciik bir teknede yagsayan Celal Alates’in
meslegi mihendisliktir. Celal beyin ailesi Cumhuriyet’in ilanindan sonra Java'dan (En-
donezya) Tirkiye'ye goc etmiglerdir. Bu sebeple ailesi “Javalilar” olarak taninmak-
tadir. Asadur Zovikoglu ise uzun yillar boyunca Arnavutkdy’de kahvecilik yapmis
olan bir Rum’dur. Asadur beyin ailesi bu asrin baginda Erzincan'in kemah ilgesinden
[stanbul’a gelip yerlesmislerdir. Zovikoglu ¢ocuklugunda istanbul’da cesitli etnik un-
surlarin nasil Tiirklerle uyum icinde yasadiklarim animsamaktadir. “Cumhuriyet kiz1”
Bedriye Yersu Anadolu’nun mubhtelif bolgelerinde 6gretmenlik yapmig ve hem bu
koyleri hem de kiigtikliigiindeki istanbul'u anlatmaktadir. Bu béltimde goriisme yapi-
lan son kisi son Osmanl sultani Abdiilmecid’in biiytik torunu Sara Korle'dir. Ama
kendisini israrla Cumhuriyet cocugu olarak tanimlamaktadir. Bir gazeteci ile evlenen
Sara hanim ABD, Yunanistan, Togo ve Kongo gibi tilkelerde muhabir olarak calisnugtir.

Kitabin son boliimiinii Gegis Dénemi Kusagi olusturur ve gériisme yapilan kisiler
Osmanli’dan cumhuriyet’e gecis strasindaki hatiralarini anlatirlar. 85 yagsindaki Tom-
ris Istk Imparatortugun yénetici sinifindan gelmekte ve kéklerin neminden bahsed-
erek Osmanl ve giniimiiz hayat tarzlarini mukayese etmektedir. Fatma (takma isim)
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hanim 86 yasinda olup tasavvufi bir hayat stirdiirmektedir. Yunanistan’da dogan ve
1920°lerde ailesi ile istanbul’a yerlesen Fatma hamim Istanbul Universitesi Edebiyat
Fakiiltesi'ni bitirerek 6gretmen olmugtur. Fatma hanima gore modern hayat din ve dil
geleneklerine yeterince énem vermemektedir. Regat Tesal da degisim déneminde
Yunanistan'dan Tiirkiye'ye gdc etmigtir. Zaten soyadi da bu gergegi agiklamaktadir:
Tesalya Yunanistan'da kii¢lik bir iicedir. Resat bey 1920°de Istanbul'un isgal altinda
bulundugu giinleri de gok iyi hatirlamaktadir. Marmara Universitesi’nden hukuk pro-
fesorii olarak emekli olmus ve bugiin de Isvigre’nin Montreux sehrinde ikamet et-
mektedir, Nazire Cobanoglu da Yunanistan'in Sakiz adasindan Cesme’ye gé¢ eden bir
ailenin kizidir. Nazire hanim sadece bir kag mil 6tede bulunan Sakiz'1 ziyaret edeme-
digi cocukluk giinlerinden bahseder. Zira o glinlerde Yunanistan ile Tuirkiye arasinda
bir sogukluk vardir. Seniha Yazicioglu ise sozlii tarih disiplini igin onemli bir kisidir.
¢iinkii Seniha hanim Birinci Diinya Savasgi, Sultan Abdiilhamit ve Abdiilmecid dénem-
lerini gérmiigtiit. Ama Seniha hanim daha ¢ok Osmanli yiiksek smnifi arasindaki
cokeglilikten bahsetmektedir; zira annesi bir Rumdur. Maggie, Seniha hanumin bir
Osmanl pasast olan babasirn ikinci esidir. Yagar Paker bir asirlik bir dmre sahip bir
yahudidir. Yagar bey Osmanl toplumunda azinliklarin daha iyi durumda olduklarni
ama Cumhuriyet’'le birlikte aralarinda bazi sorunlar oldugunu anlatmaktadir. Hatta
astl ismi olan Haim Albukerk'i de deviet baskisindan dolay1 degistirmek zorunda
kalmustir. Kitapta son olarak gdriigiilen kisi artik aramizda olmayan Ayse Sidika hamm-
dir. Onun hayat: hakkindaki bilgi daha ¢ok yegeni Melda Kaptana’dan gelmektedir.
Ayse Sidika hanimin babasi Osmanli ulemasindandir ve béyle bir adamin o zamanlar
iki kizini bir Rum lisesine géndermesi veya onlann Avrupa miizigi dgrenmelerine izin
vermesi beklenmemektedir. Ayse Sidika hanim okulda Avrupai ve evde de babasin-
dan dini bir egitim almigtir. Ancak 31 yil yasayan bu hanim Tiirkiye'nin yetistirdigi
dnemli bir egitimcidir.

Neyzi'nin “hikayenin disindaki gercekligi 6grenmek tizere sozlii tarihi kullanan”
(Linde, 1993. s. 48) “kap1 yaklasimi"nt (portal approach) kullaniyor goriinmesine
ragmen goriisme yapilan Kisilerin anlattiklar hikayelerde mevcut oldugu farzedilen
dis gercekligin ne oldugu cok acik olarak ortaya konulamamugtir. Hatta, goriigme igin
secilen kisilerin de ne kadar “kap1” olduklan yani hayatlarnimn ne kadar temsili oldu-
gu tartisma konusudur. Kitapta sunulan hikayeler (daha 6nce nesredildigi sekilde) bir
pazar sabaht icin iyi bir okuma olabilir ama bilimsel bir kitapta ne kadar basarili old-
ugu da bagka bir tartisma konusudur.

Yine de Istanbul’da Hatirlamak ve Unutmak sozli tarih biliminin gelismesine
katkida bulunabilecek bir calismadir. Neyzi'nin ¢ok iyi yazilmig ve organize edilmis bu
calismast Tirkiye'nin sosyal tarihi ile ilgilenen pek ¢ok sosyolog, sosyal tarihgi ve
621 tarihginin miiracaat edecekleri nemli bir bagvuru kaynagi olma dzelligindedir.
Bana gore kitabm tek zayif noktasi Neyzi'nin gortistigi kisilerin hayat hikayelerinden
yola ¢ikarak Tiirkiye Cumhuriyeti'nin tarihini tahlil etmeye yonelmemis olmasidir (tah-
lilci yaklagimina drnek olarak bkz. Neyzi 1999). Ote yandan kitabin en giiclii oldugu
yon ise Neyzi'nin hikayeleri dikkatli bir sekilde sunmas: ve okunabilir hale getirme-
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sidir. Leyla Neyzi giiniimiiz Tirkiyesinde ¢ogulcu toplum ve gdg gibi olgular ¢cok agik
bir sekilde ortaya koymustur.
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Miisliiman-Hiristiyan Diyalogu- Yanlis Anlasilmalarin Elestirisi
William Montgomery Watt
(cev. Fuat Aydin), Birey Yayincilik, Ocak 2000, 215+6 s.

Diyalog (Grekge) sohbet anlamini tasiyan bir terim olup farkli veya benzer dii-
siincelere sahip taraflar arasinda meydana gelen konusmalarin, birlikte yasamlarin
ve tecriibelerin karsilikli abis verigini ifade eder. Diyalogun dinler arasi iligkilere uy-
gulanmasi, onun gegtigimiz XX. yiizyila ait teknik bir kavram olarak ortaya ¢gtkma-
styla baglamigtir. Hatta giinimiizde dinler arasindaki iligkiler, genel olarak diyalog
adiyla yapilan kargilagmalar seklinde icra edilmektedir. Bu kavrami din teolojisine
ve genel olarak da dinler aras iligkiler sézliigline sokan taraf Hiristiyanhk olmus-
tur. Bilhassa Katolikler, II. Vatikan Konsili sonrasinda 6teki din mensuplanyla ilig-
kilerinde ilk kez bu kavrama yer veren ve Kilise'nin misyon i¢indeki resmi gériigii-
nil temsil eden ve ona kurumsal bir kisve kazandiran taraf olmustur. Protestanlar
ise 1948’de kurduklan Diinya Kiliseler Konseyi (WCC) yoluyla katoliklerden he-
men sonra 1960’larin sonlarinda dinler arasi diyaloga yer vermeye baslamiglardir.
Huristiyanlar, boylelikle diyalogu hem tanimlayip teolojik anlamlandirmada hem de
kurumsallagtinp 6teki din mensuplanyla iligkilerinde ondan faydalanmada hala 6teki
din mensuplarindan daha faal gériinmekte ve inisiyatifi elinde bulundurma 6zelli-
gini stirdiirmektedir.

Son dénemin dnde gelen oryantalistlerinden biri olarak iskog¢ asilli William
Montgomery Watt, diyalogun Kiliseler tarafindan resmi bir politika olarak gériilme-
sinden ¢ok dnceleri 1947'de -radikal bir yaklagimla- Miislimanlarla ortak unsurlan
vurgulamak, karsihkli anlayiglan gelistirmek ve bilhassa Islam'in dini (teolojik)
degerlerini kabul etme yollarin: arastirmalanm Hiristiyanlara tavsiye etmigti. (W.M
Watt, “New Paths to Islam”, International Review of Mission, sy. 36 [1947], s.
74-80).

Watt'in 1991'de yayimladigt ve Sakarya Universitesi {lahiyat Fakiltesi Dinler
Tarihi Ogretim Elemanlanndan Fuat Aydin tarafindan gevirisi yapilan bu 6zgiin
eserin orijinal adi “Muslim- Christian Encounters- Perceptions and Mispercep-
tionstur. Eser bir anlamda her iki taraf acisindan tarihte ve giinimiizde olusan kar-
silikli olumlu ve olumsuz algilamalan icermektedir. Bir bagka ifade ile o, iki diinyanin
birbirleriyle kargilagmalarini ve tarihte birlikte yasamalarinin tarihi, teolojik, askeri
ve sosyolojik temellerini irdelemektedir. Kitap, sekiz bélimden olugmaktadir. “Bi-
rinci B6liim” daha cok islam"in ilk dogdugu ¢evrede ilk Miisliimanlann kargilagtigi
Hiristiyanlik ve Hiristiyanlan konu edinmektedir. Watt'a gore tarihte ilk Miislii-
manlarin karsilagtiklan Hiristiyan diinyas: daha ¢ok heretik unsurlardan olusan bir
Huristiyanlik olmustu. Ona gore, bu Hiristiyanlar ile giiniimiizdeki Hiristiyanlk ara-
sindaki ayirima okuyucu dikkat etmelidir. Arabistan ve ¢evresinde yasayan Huristi-
yanlar, genel olarak, Monozit ve Nasturi Hiristiyanlardi (s. 7-16).

watt, ikinci ve tgiincii bélimlerinde Islam’in kutsal kitabindan yola ¢ikarak
Miisliimanlann Hiristiyanlar hakkindaki imajlarina Kur'an-1 Kerim'in sagladigi katkiy:
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ele almaktadir. Watt, bu noktada genel olarak Huristiyan ogretilerini savunan bir
tarzda, Kur'an-1 Kerim'de gegen Isa, Meryem ve Nasraniler (Hiristiyanlar) gibi te-
mel figirleri kendi arkaplanlanyla degerlendirmektedir. Ona gére, Misliimanlarin
isa ve Hiristiyanlara bakislar onlarin Kur'an'da ana hatlan ¢izilen genel niibiivvet
anlayislan cercevesinde ele alinmahdir. Bu konuda Kur'an’da zikredilen énceki pey-
gamberle bilhassa Israil peygamberi bir tiir baglayic1 gérev gorecektir (s. 17-21).

Watt'a gdre Hz Muhammed'in kendi inancini, Yahudilik veya Hiristiyanlig: at-
layarak dogrudan ibrahim'e dayandirmasi bu iki din haricinde de Tann hakkinda
dogru bilgilerin mevcut oldugu fikrini ortaya koymaktadir (s. 23). Watt’a gére bu
genel din tanim ¢ergevesinde Hz. Isa'nin dogumuyla ilgili olarak anlatilanlar, biraz
efsanevi malzeme icermektedir (s. 26). Ashinda bu, Watt ve benzeri Hiristiyan bilim
adamlarinin igine diistiigii clkmazi géstermektedir; onlar, Kur'an-1 Kerim'in zikretti-
8i ve Kitab-1 Mukaddes'te paralellikleri bulunan olaylari, bir “asirma” olarak gortr-
lerken, Kur'an-1 Kerim'de zikrolunan; ama kendi kutsal kitaplarinda bulamadiklar
ayetleri ise genelde apokrif kitaplarda arama veya onlari efsane olarak degerlendir-
me egilimindedirler. Bunun yaninda Kur’an-1 Kerim'in Hz. Meryem'in iffeti konu-
sunda Yeni Ahit'ten daha hassas olmasi, Watt'in géziinden de kacmaz. Ancak o,
isa’min bakire Meryem'den dogumu ile onun Tannsalligl arasinda Hiristiyanlann
kurdugu bagi, Miisliimanlarin kurmadigini da eklemektedir (s. 30). Watt, genel
olarak Kur'an-1 Kerim'in iki temel Hiristiyan dgretisini reddettigini agiklamaktadir:
isa’nin haca gerilip 6liimit ve isa'nin Tanrsallg. Watt konuyla ilgili Kur'an ay-
etlerine kendi gozilyle bakmaya calisit. Ona gére Kur'an, burada Yahudilerin isa’y1
dldiirmediklerini anlatmaktadir; yoksa onun hacta gerildigi konusu degil. Ona gére
Kur'an’in kesin tavir olarak algilanan bu ayetleri, (4/156-158; 3/55) Miisliman-
larin Hiristiyanlara kars: reddiyeci olmalarina yol agmugtir (s. 33). Yine Watt’a gére
Misliimanlarin Hiristiyanlan Ehl-i Zimme kapsaminda degerlendirmeleri, aslinda
cahiliyye devrindeki giiglii kabilelerin zay:f kabileleri himaye etme siyasetinin bir
uzantisidir (s. 39).

Watt bu kitabinda ilging bir otokritik de yapmaktadir. O, 1953’ten itibaren
Kur'an-1 Kerim’i Tannsal bir faaliyetin eseri olarak gérdigiind bunu genel olarak
dncelikle Hz. Muhammed’in begeri oluguna dayanarak izah ettigini, ancak son za-
manlarda bu goriisten kismen vazgegerek, Kur'an'in nihai anlamda Allah’tan gel-
mekle birlikte, vahyin icerigi agisindan Hz. Muhammed'in bilingaltinin aracilik gére-
vini iistlendigi sonucuna vardigini belirtir (s. 41). Ona gore Hiristiyanlar, Kur'an'in
ibrahim'in inancim tasidig1 iddiasinin altinda yatan derin hakikati kabul etmelidir-
ler (s. 42).

Watt kitabinda Musliimanlarin kutsal kitaplan i1giginda Hiristiyanlara y6nelik
imajlarimi nasil detaylandirdiklarini aktarir (s. 45- 74). ilk dénem Misliiman alim-
lerin en biiyiik baganlan, ona gére, Kitab-1 Muka ldes'in tahrif edildigi 6gretisini
gelistirmeleriydi. Watt, tahriften bahseden ayetlerin (2/75; 4/46; 5/13, 41) ashnda
kismi bir tahrifi kabul ediyor gériindiiklerini ve 1. ‘'ak anlamda Kitab-1 Mukad-
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kismi bir tahrifi kabul ediyor gériinditklerini ve mutlak anlamda Kitab-1 Mukaddes'in
tahrif edildigine isaret etmediklerini iddia eder (s. 46-47). Yine bir bagka detay da,
ona gore, Kitab-1 Mukaddes, iginde Hz. Muhammed hakkinda veya onun geligini
mijjdeleyen referanslar arama gayretleridir. Ona gore Miisliimanlan bu konuda tegvik
eden Kur'an ayetleri (7/57) de yok degildir (s. 49). Uglincii detay, Miisliimanlarin
istam dinini kendi kendine yeten bir din olarak gérmeleridir. Ik dénem Miisliimanlar,
Hz. Muhammed’in yagadigi ¢agdan itibaren tiim insan irkinin ihtiya¢ duydugu dini
ve ahlaki dogrulan icerdigine inanmaktaydilar. Béylece onlar baska bir inang ve ahl-
aki sisteme kendilerini muhtag hissetmediler(s. 58-59).

Bundan sonraki sayfalarda bilhassa “Besinci Béliim"de Watt, fatih Miisliimanla-
rin fethettikleri bolgelerdeki Hiristiyanlarla karsilagsmalarin: ele almaktadir. O, fetih
stireclerini “Islami Sémiirgecilik” baghgini koyarak incelemekten ¢ekinmez (s. 85).
Hatta, Musliitmanlara, ge¢miste ne kadar saldirgan(!)ve sémiirgeci (!) olduklarinin
hatirlatilmast gerektigini iddia eder. Bu noktada tipolojik bir Ingiliz kargi saldin 6rnegi
gosteren Watt, Bat1 Sémiirgeciligine Miisliiman karsiligi bulma gayreti icinde goriin-
mektedir (s. 86).

Kitabin ikinci énemli katkisi Hiristiyanlann i{slam' algilayislarina aynilmistir
(s. 107-125). Genel bir Miisliman-Huristiyan polemik tarihi vermekten kaginan
Watt, konuyu se¢me bazi dnemli Hiristiyan figiirleri vererek ele almaya calismak-
tadir. Bu polemik yazarlan arasinda Yahya ed- Dimeski, Pedro de Alfonso, Robert
de Ketton, Peter the Venerable, Ricoldo da Monte Croce, Thomas Auginas't say-
maktadir. Watt bilhassa Thomas Auqunias’in énderliginde Ortagag Avrupasrnin
Islam imajini, dért baglik altinda toplamaktadir; “islam, Sahte ve Hakikatten Kesin
Bir Sapmadur”; Zorla ve Kilicla Yayilmus Bir Dindir; Heva ve Hevese Diskin Bir
Dindir; “Hz. Muhammed, Kitab-t Mukaddes’te Bahsi Ge¢cen Deccal’in Kendisi-
dir.” Watt, yine de Avrupa'nin Musliiman imajinin “tahrif edilmis ve yetersiz bir
imaj” oldugunu kabul etmektedir. islam hakkinda olugan bu ¢arpitilmus imajlari,
Endiiliis Miislimanlarinin kiiltiirel Gistinliiklerine baglamak ona gére daha muhte-
mel gérinmektedir.

Watt iki diinya arasinda olusan imajlann bir bagka arkaplani olarak modern
kargilagmalari ele almaktadir (s. 127-140). Batinin teknolojik gelisimi ve Miislii-
man {lkelerin bati teknolojisi icin hammadde bdlgesi olarak gériilmesi sonucu, za-
man zaman Misliimanlar Gizerine siyasi baskilar da kurulmustur. Watt, Miislii-
manlann kendilerine 6zgii teknoloji gelistirememis olmalarini, onlarin dinlerini kendi
kendine yeterli gérme geleneklerinde aramaktadir. Watt, son olarak iki tarafin mo-
dern agidan birbirlerini tanima ve égrenme arzusu igine girdiklerinden bahsetmek-
tedir. Hiristiyanlar, dnceleri bunu oryantalizm baghg altinda yaparlarken, daha fazla
Misliimanlarin elegtirilerine maruz kalmaktaydilar; ancak bu tanima ve algilama
siirecinin son dénemlerinde yeni bir kavramla tanistilar: diyalog. Watt, Hiristiyan-
lann diyalog gibi nispeten “yeni” kargilasma bi¢imini Miisliimanlara énerdiklerini
ve onlari bu siireg icinde tutmada daha bagarili olduklarini sdyler.
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Watt, kitabinin son sayfalarinda hem Huristiyanlara hem de Miisliimanlara birta-
kim tavsiyelerde bulunarak iki tarafi ug noktalardan merkeze tasima gayreti icine
girmektedir: Ona gdre Hiristiyanlar i¢in en temel nokta, “Oteki dinlerin de Hiristiyan-
lik gibi birer din olduklarninin ve iyi dini sonuglar ortaya koyduklarinin kabul edilme-
sidir.” Bu belki zordur; ama imkansiz degildir (s. 208). Watt'a gore diyalog ortaminda
Hiristiyana diigen bir bagka sorumluluk da Isa’nin Tannsalhg konusunda olmaldir.
Ona gére “Huristiyanlar, sadece isa Mesih’in tarihsel insani olgularina taniklik etmeli
ve — kendi gelenegi icinde uygun bir yorum bulsun diye-onu diger din mensuplarnna
birakmalidir.” (s. 211) Yine Hiristiyanlar, kendi diinyasinda olusan ¢arpitilmis islam
imajin1 reddetmeli ve bu dindeki degerleri olumlu yonde degerlendirmelidir (s. 212).
Watt, Miisliimanlardan beklenenleri de siralarken “onlarn eski tekelci goriislerini bi-
rakmalarini” oncelikle tavsiye eder. Keza “Islam’in son din olusu konusundaki
Ogretileri” Watt’: oldukga rahatsiz etmis goériinmektedir. Ona gére Miisliimanlardan
bekienen bu genel tavir degisikliginin yaninda, onlarin Huristiyanlarla iligkileri ko-
nusunda da istenen degigiklikler mevcuttur; éncelikle onlarin Kitab-1 Mukaddes’in
tahrifi konusundaki goriiglerini gézden gecirmelerini 6glitleyen Watt, bunun, Hiris-
tiyan kutsal kitabinin el yazmalarinin ¢ok eskilere dayandig: gibi tarihi gergeklerle
celistigini iddia etmektedir. Kald1 ki ona gore kutsal kitabi nakledenlerin mitkemmel
olmalar gerekmez (s. 213-214).

Fuat Aydin, Watt'in bu eserini Tiirkge'ye kazandirmakla son dénem diyalog
faaliyetlerine énemli bir katkida bulunmustur. Kullandig: ¢eviri dili-baz1 bask: hata-
lari, veya gereksiz yere ingilizce kargiliklanimi yazma (mesela, s. 30, 60, 80, 116,
199, 200, 214) gibi konular hari¢- oldukga basarith gdriinmektedir. Yine Aydmn,
eserin orijinal adindaki “karsilagmalar” (encounters) yerine “diyalogu” se¢mesi,
eserin icerigiyle uyusmasi agisindan yerinde bir tercih olmustur.

Mustafa Alic

The Holocaust and Collective Memory: the American Experience
Peter Novick
London: Bloomsbury 2000, pp. 379

This is an exhaustively documented and brilliantly conducted analysis of the
American Jewish evaluation and employment of the Holocaust in which Peter Nov-
ick, American Jewish historian, discovers the transformation of the destruction of
European Jewry from an ‘historical event’ into a ‘sacred myth’ and a ‘religious
dogma.’ Although countless books and articles have been written on the Holocaust,
few of them deal with the relation between America, American Jews, and the emer-
gence of the Holocaust as an ideology. One such work is Jacob Neusner's Stranger
at Home: “The Holocaust,” Zionism, and American Judaism (1997) in which
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Neusner points to the mythologisation of the Holocaust and the emergence of an
‘American Judaism of Holocaust and Redemption,’ based on a direct association of
the destruction of European Jewry with the birth of the State of Israel. Nevertheless,
Novick’s work gains its significance in being the first historical analysis in which
the entire process of the transformation of the Holocaust into a ‘myth’ and a ‘dog-
ma’ is meticulously examined with reference to the relation between collective mem-
ory and the American Jewish way of remembering the Holocaust. Novick, in this way,
not only discusses the formation of American Jewish identity around the symbol of
the Holocaust but also sheds a light on the nature of the American-Israeli alliance
which coincides with the emergence of the Holocaust discourse. It is important to
note that what concerns Novick here is not the Holocaust as an historical event but
rather the American Jewish perception of it as a symbol of a ‘unique Jewish suffering.’
As put by Charles Liebman, ‘symbols enforce codes, reinforce images, and socialize
to a particular ideology.’ And what is at stake in this case is the Holocaust ideology.

Novick shows that the reason why Americans, both Jewish and non-Jewish,
became so ‘Holocaust conscious’ in the 1970s, and not before, has little to do with
the ‘social unconscious’ theory, which explains memory in relation to ‘trauma’ and
‘repression.’ According to this theory, the Holocaust had been a traumatic event for
the American Jews and therefore was repressed during the immediate post-war vears
but exploded in the aftermath of the Six-Day War through the return of the re-
pressed, an explanation which is regarded by Novick as contrary to reality. In the
lights of certain historical facts, the emergence of the Holocaust discourse, for Nov-
ick, can be best explained with the thesis of collective memory, according to which,
memory works not through an imposed cycle of trauma, repression, and the return
of the repressed but by ‘choices’ as shaped and constrained by circumstances. So,
the emergence of the Holocaust is not the result of an unconscious Jewish mind but,
on the contrary, is directly related to certain socio-political circumstances taking
place at the time in America and concomitant decisions made by American Jewish
and non-Jewish leadership. Novick asserts that, as far as Americans are concerned,
the Holocaust did not pose a direct threat nor did it become a matter of concern
during the 1940s and 50s when it was freshest in their minds. And this was main-
ly because of the socio-political and cultural ethos embraced back then in America,
which provided the Jews with an opportunity to be able to fully integrate with Amer-
ican society. It was a period in which under the influence of an optimist, universal-
ist, and integrationist ethos Americanisation and heroism were applauded and the
American Jewry were totally occupied with being an integral part of American society.
Besides, from the Zionists’ point of view there was a negative effect of the Holocaust
on the birth of the state of Israel. If there were no Jews left in Europe there was no
need to establish a Jewish state. In short, talk of Jewish victimhood was not in the
best interests of the jews.

Thus Novick maintains that while the war years witnessed the abandonment
of the European Jews by a self-absorbed American Jewry as well as the American
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administration, the situation was not so different during the immediate post-war
years. The liberation of the concentration camps did not bring about a real confron-
tation with the Holocaust among the American Jewry. On the contrary, they were
mostly engaged in broadening up the range of Nazi victims instead of presenting it as
a unique Jewish suffering. It was totalitarianism as attributed to Russia and commu-
nism that dominated the American political agenda while the Nazi extermination of
European Jewry was totally marginalised. It was only during the 1970s that the
destruction of European Jewry turned into what is known today the Holocaust, an
epitome of a ‘unique Jewish suffering,” which carries even teday certain theologi-
cal, ethical, and political problems. Again, as regards the years of transition, namely
the late 1960s and early 1970s, Novick refers to some political and socio-cultural
events that took place. These include the rise of an upheaval in American politics
and the renewal of ethnicity in American life, the changing balance of power in the
Middle East, and the fear of assimilation, as growing among the American Jews,
which resulted in the replacement of an universalist-integrationist ethos by a par-
ticularist-ethnicity-based ethos in American society and an inward turn among the
American Jewry. The latter, in parallel to the general atmosphere of pessimism, partic-
ularism, and disintegration, shifted their focus from integration to distinctiveness and
physical continuity. In the wake of full Jewish integration with America and the ab-
sence of any serious anti-Semitism Jewish continuity was in danger. Under these
circumstances what the Jews most needed became an immediate isolation from the
surrounding non-Jewish world. However, the emergence of ‘survival anxiety’ as well
as the rhetoric of the uniqueness of the Holocaust among American Jewry, both of
which were intended to serve for the Jewish isolation, was first advanced, Novak
asserts, in the aftermath of the Six Day war (1967) and continued to be advanced in
the years after the Yom Kippur war (1973). The 1970s thus came to witness the
creation of a civil religion around the symbol of the Holocaust in both America and
Israel. In America it was a ‘religion of suffering’ and in Israel a ‘religion of security,’
which centred on an assertion that ‘Jewish people is an isolated people confronting a
hostile world." Nevertheless, Novick points to a contradiction embedded the in Amer-
ican Jewish, as well as Israeli, portrayal of the state of Israel in the aftermath of the
Six-Day war as an isolated and a vulnerable country and their recall of the example of
the Holocaust as the only lot of the Jewish people. According to Novick, any feeling of
victimhood on the part of American Jews or Israelis could not be the real reason for an
American emphasis on the Six-Day war as an ongoing threat of anti-Semitism and
introduction of the Holocaust as a unique Jewish suffering. For, coming to 1967,
American Jewry had achieved a full integration with American society and had been
welcomed in every area of American life. As for Israel, she not only gained a rapid
and a clear victory in the Six-Day war but also established itself as the biggest mili-
tary power in the Middle East and a new ally of the United States. The emergence of
the discourse of an ever suffering Jew and the uniqueness of Jewish suffering, namely
the Holocaust, in such a promising era did in fact aim at some other goals. These
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mainly involved alerting American Jewry to the problem of Jewish survival—because
of high rates of Jewish assimilation—, helping to re-rotate American foreign policy,
and blocking internal and external criticism of the state of Israel due to its expansion-
ist and exclusivists policies.

Accordingly, the emergence of an American Jewish awareness of the Holocaust
after the Six-Day war, that is the transformation of a marginalised event into a central
symbolism, of a history into a myth and an ideology, was the consequence of the
changing needs of American Jewry as well as the changing American policies vis-a-
vis some socio-cultural and political issues. So, it was about a semi-conscious and
semi-circumstantial decision made by American Jews and non-Jews to turn what was
understood so far as Nazi totalitarianism into the Holocaust, the religion of suffering.
Thus the Holocaust has come to serve in recent years as not only a Jewish memory
but also an American memory, by holding certain theological, ethical, and socio-
political implications.

Novick also draws attention to dangers attached to the discourse of the Holo-
caust as a unique Jewish suffering. From the Jewish point of view, the Holocaust
consciousness functions as an epitome of Jewish particularity since the term ‘unique’
indicates a distinctiveness, even holiness, on part of the Jewish people (‘secular
chosenness’). As far as Americans are concerned, however, the Holocaust con-
sciousness, without loosing its association with Jewish particularity, becomes a sym-
bol of everything which is human and good, and therefore universal. The Holo-
caust in this way is transformed from a tragic historical event into a matter of
theological and cosmic significance. On the other hand, the theme of ‘suffering’
associates Jews and everything Jewish, including the state of Israel, with an ongo-
ing ‘innocence’ in which Americans, too, are considered to be participating because
of their special awareness of the Holocaust. As a result, the narrative of Jewish
suffering and innocence gets stuck in a particularist ethos by making Jews as well
as Americans see everything from the prism of the Holocaust and, therefore, to say
the least, blinding them to other peoples’ sufferings. And these are Novick’s con-
cluding words:

“In the future, as in the past, changing circumstances will influence the choices
we make about remembering the Holocaust. But while circumstances will influence
our choices, we ourselves are ultimately responsible for those choices—with all
their consequences, intended and unintended. It is in the hope of making those
choices more informed and more thoughtful that I have written this book.”

Salime Leyla Glirkan
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Osmanli Halkinin Geleneksel islam Anlayist ve Kaynaklan
Hatice Kelpetin Arpagus
Camlica Yaynlari, Istanbul 2001, 407 sayfa.

Dinin son derece belirleyici oldugu Osmanh toplumunda halka sunulan islam’t
inanglar bazinda ele alma ve degerlendirmeyi amaglayan eser, “Onséz"den sonra
“Girig”, dort béliim, “Sonug”, “Bibliyografya™ ve “Indeks”ten olugmaktadir.

“Girig” kisminda modern dénem &ncesi Osmanlt’da halkin bilgi ve duygu diin-
yasina hitap eden dini nitelikli eserlerin belirlenmesi ve incelenmesinde takip edilen
metot verildikten sonra, Muhammediye, Envarii’l-asikin, Kara Davad, Ahmedi-
ye ve Delaili’l-Hayrat basta olmak iizere secilen on iig eser tanitiliyor. Halk kavra-
mi, arastirmada da géz oniinde bulundurulan kapsami yaninda, dénemin yaygin
egitim kurumlari olarak ev sohbetleri, camiler, tekke ve zaviyeler halkin dini kiltii-
rliiniin olugumundaki etkinlikleriyle tanitiliyor.

islam éncesi dinlerin tesiri, islam sonrast, 6zellikle Anadolu’da dini sekillenme,
medrese ve tarikatlarin isldm anlayist ve etkisi, Osmanl: toplumunun din anlayisinin
tarihi arka plan ézetle veriliyor. (19-112)

“Evrenin Yaratiligt” bagligini tagiyan birinci béliimde Allah'in sifatlariyla iigili
birkag konuya deginilerek Allah’in rityada gériilebilecegi ve bunun gerceklesmesi
i¢in kilinacak 6zel namaz ve yapilacak tesbihata yer veriliyor.

“Yaratilig” bolimii “Nur-1 Muhammedi” ile baglatilarak, Allah'tan bagka her
seyin Hz. Muhammed’in nurundan yaratildig: belirtilir. Metafizik alemin yaratilisi
“Kalem"”, “Levh-i Mahfuz", “Ars”, “Kiirsi” ve “Sidreti’’l-Miinteh&” basliklar altin-
da 6zetlenerek inci, zeberced, ziimriit, yakut, altin vb. kiymetli malzemelerden ma-
mul olduklar: s6ylenir. Fizik alem olarak géklerin ve yerin yaratilisi, Kaf Dag1, 6Kiiz
ve balik mitleriyle siislii olarak nakledilir. Hz. Adem’in yaratiligt ayrntil olarak
verildikten sonra Havva’nin onun sol ege kemiginden yaratilmasinin ardindan, Hz.
Muhammed’e on kez salavat getirmekten ibaret bulunan mehrini vermesi, yasak
meyveden yemeleri ve ceza olarak diinyaya génderilmeleri anlatilir (s. 115-141).

Boliimiin sonunda yapilan degerlendirmede Adem ile Havva'nin hikayelerinin
Kitab-1 Mukaddes ve Altay Efsaneleri’yle bityiik oranda ortiistiigi belirtilerek Kur'an-1
Kerim'in 6z olarak naklettigi bu olayin, yilan ve tavus bagta olmak {izere, aynnti-
lannin israiliyattan geldigi ifade edilir. Yaraul ile ilgili detaylarn, dinin alanina
girmeyisi dolayisiyla, Kur'an ve hadislerde ayrintilart bulunmamasinin tabii oldu-
guna deginilerek bu konularin islami literatiir icinde degerlendirilmesinin bir yanilgi
oldugu vurgulanir (s. 142-147).

fkinci bélim “Nibiivvet” adini tasimakta ve Nur-1 Muhammedi konusuyla bag-
lamaktadir. Bu nurun ilk yaratilan olusu yaninda, Hz. Adem'den itibaren Hz. Mu-
hammed’'e kadar gelisi 6zetlendikten sonra, bu anlayisin dis kiiltiirlerden Si'a'ya,
oradan tasavvuf literatiiriine gectigi belirtilir. Halka hitap eden eserlerde Hz. Pey-
gamber’in bu kadar yiiksek bir yere sahip olusu, beraberinde onun biitiin peygam-
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berlerce taninmasina ek olarak onlarn hayatlarinda son derece énemli gérevler iist-
lenmesi sonucunu da dogurur. Hz. ibrahim’in oglu Ismail'i kurban ederken bicagin
kesmemesinin Hz. Muhammed'in onun soyundan gelecek olusuyla izahina varin-
caya kadar konuyla ilgili gesitli aynntilar ele alir.

Hz. Muhammed'in hayat: dogum éncesinden baslayan olaganiistiiliiklerle dolu
olarak anlatilir. Peygamber olacaginin hemen herkes tarafindan bilinmesi ve bazi-
larinca (Yahudi) buna engel olunmaya ¢aligiimasi gibi tarihi gergeklerle Srtiigmedigi
belirtilen olaylar nakledilir. Mirag hadisesine kaynaklarin genigce yer verdigi goru-
liir ve 6zellikle namazin elli vakitten Hz. Musa'nin uyarisiyla bese indirilmesi ko-
nusundaki uzunca pazarhiga deginen rivayet, metin agisindan degerlendirilerek Is-
lam inanglan agisindan dogru kabul edilemeyecegi sonucuna varilir. Hicret esnast
ve sonrasinda da oldukca efsanevi mahiyette olaganiistiilitk iceren nakillerden sonra
Hz. Peygamber'e salavat getirmenin gerekliligi ve faydalan tizerinde abartili olarak
duruldugu nakledilir. Hz. Peygamber'in iimmetine gefaati konusu da duygusal mahger
sahneleri esliginde islenir ve gerek Hz. Peygamber'in gerekse diger miiminlerin ge-
faat yetkileri Kur'an ve sahih hadisler 1s18inda 6z1i bir ekilde degerlendirilir.

Hz. Muhammed’e isnad edilen mucizeler de halk kitaplarinda genigge yer tutan
bir konu olarak eserde karsimiza ¢itkmaktadir. Yapilan degerlendirmede maddi mu-
cize olarak nakledilenlerin ¢ogunun ash olmadigi, diger peygamberlerin mucizeleri-
nin Hz. Muhammed’e atfinin bu anlatimlarda etkin oldugu belirtilir.

Hz. Peygamber'e atfedilen agin ustiinliikk ve olagandisiliklar, beraberinde 8lii-
miinii inkdra kadar varmamigsa da, kabrinde diri oldugu anlayisini dogurmustur.
Rilyada goriilmesi icin yapilmasi gerekenler, Ahmed ve Muhammed isimlerinin fa-
zileti, hatta bunlan tasiyanlarin cehenneme girmeyecegi, bu derece yiice bir pey-
gamberin anne-babasinin cehennemlik olmas: diigiiniilemeyeceginden olsa gerek,
Hz. Peygamber'in ebeveynini dirilttigi, kendisine iman etmelerinden sonra tekrar
sldiikleri nakledildikten sonra, digkisi dahil, butiin atiklarinin temiz hatta gesitli
dertlere deva olarak takdimine dair érnekler sergilenir. Halkin olaganiistiiliik bek-
lentisine cevap verme ve Hz. Peygamber'e olan sevginin sele ddniismesi sonucu bu
tiir eserlere giren bu isnatlarin cogunun gergeklerle ortiigmedigi belirtilir. (151-220)

“Sem’iyyat” adim tagiyan igincii béliimde kaynaklarin toplumsal yozlagma-
lar1 kiyamet alametleri olarak vurguladig: belirtilir. Deccal’in, Hz. Peygamber dev-
rinde de yasayan ve onun duastyla 1ssiz bir adada hapsedilen biri oldugu, kiyamete
yakin hapsedildigi yerden ¢ikarak insanlardan kendisini rab tammalanni isteyecegi
ve cesitli olaganustiiliikler gésterecegi nakledilir. Kur’an'da bir a¢iklama bulunma-
yan bu konuda rivayetlerin gogunun sahih olmadigs, sahih denilenlerde de gerek
birbiriyle gerekse Islam’in temel égretileriyle geligkiler bulundugu degerlendirme-
siyle konu noktalanir.

Hz. isa’nin niiztlil ve mehdi meselesi, ye'clic ve me’ciic, dabbetii'l-arz, giine-
sin batidan dogmas: gibi kiyamet alametleri arasinda sayilan olaylar konusunda
kaynaklarin nakilleri dzetlenerek Kur'an ve sahih hadislerde bulunmayan aynnti-
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larla konunun abartildig1 belirtilir. Diinyanin émriyle ilgili nakillerden sonra da
kiyametin kopusu tasvir edilir. Dilnyanin émrii konusunda Kur'an’da bir veri bu-
lunmadig gibi, nakledilen rivayetlerin de sahih olmadig: belirtilerek halka ydnelik
eserlerdeki bu ayrintilarin halkin beklentilerinden olumlu yénde istifade amagh ola-
bilecegi ifade edilir.

Sur’a iiflenmesi ve ba’s konusunda gesitli aynintilar, hasr sonrasi mahgerde top-
lanmaya dair teferruatlar, amel defterlerinin alinigi, hesaba ¢ekilme, sirattan gecis
konular: ahiret halleri olarak islenir. Cennet ve nimetlerinin ézellikle huriler etrafin-
da ayrintili ve abartil: olarak naklinden sonra cehennem azabi da canh tasvirlerle
ele alinir. Aynntilann ¢ogunun sahih olmayan rivayetlere dayandigi bunun, sebebi
de tesvik ve kagindirmaya ydnelik insan muhayyilesi tiriinlerin kullamimasi olarak
belirtilir.

Meleklerin hammaddeleri ve kocaman ciisselerine varincaya kadar son derece
abartili olarak tanitilmalarinin ardindan, cin ve geytan yaratihiglarindaki aynntilar-
dan baglamak tizere insanlar saptirma metotlariyla tanitilarak bu konulardaki riva-
yetlerin ¢cogunun sahih olmadig: belirtilir.

Boliim sonunda yapilan degerlendirmede, halka hitap eden eserlerde aslinda
gayb olan bu konulann masal veya efsane tarzindaki anlatimlarla miisahhaslagti-
rildig1, bunun sonucunda da diinya-ahiret ve gayb konularinin ig ice gegtigi belirti-
lir. Halkin irgad ve egitiminde korku motifinin agir basmasinin tercih edildigini séy-
leyen yazar, Kur'an-1 Kerim'de adi gegen konularla ilgili epeyce bilgi bulunmasina
ragmen, eserlerde 1srarla vahiy digi kaynaklardaki ayrintilarin kullanildigini ifade
eder (223-300).

Dordiincii béliimde gesitli inang konulan ele aliniyor. Imandan ¢ikarnp kiifre
gotiiren ameller olarak eserlerde nakledilenlerin halk: sakindirmak igin giinahlarin
Kkiifiir olarak takdim edildigi bir metot benimsemekten kaynaklandig: belirtiliyor.
Sevaba ulasma yollan olarak eserlerde besmele, Kur’an-1 Kerim okuma, dua, sala-
vat, ibadetler ve giizel ahldka vurgu yapilirken delil olarak gdsterilen rivayetlerin
sahih olmadig1 tesbit ediliyor. Bu durumun, tegvik (tergib) amaciyla sahih olmayan
hatta uydurma rivayet kullanilmasina bazilarinca cevaz verilmesinin sonucu oldu-
gu ifade ediliyor.

Glinaha gétiiren davraniglardan sakindirma amaciyla haram fiillerin cezas, iba-
detleri ihmalin agir sonuglan nakledildikten sonra giilme, bryiklari uzatma ve sakalt
kazimanin ne kadar biiyiik giinah oldugu vurgulaniyor. Yazar halka hitap eden
miielliflerin en kiigiik bir iyilik yapana hayallerinin dizginlerini birakarak sayisiz
nimetlerle doldurduklan cennetlerin kapilarimi ardina kadar agtiklari, en kiigtik bir
giinah igleyeni de hayallerin icat edebildigi korkung cehennemlerde iskenceye tabi
tuttuklan kanaatini serdetmektedir.

Ibadetler, hayvanlar, bitkiler ve giinliik olaylarla ilgili ¢ogu asilsiz batil inang
diye nitelenebilecek kabuller verildikten sonra sihir, nazar ve muska konulan
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isleniyor. Son olarak da eserlerde kadinin konumu ve gérevleriyle aldkal rivayetle-
re yer veriliyor.

Bityiik cogunlugu 8nceki kiiltiirlerin mirasi veya belli donemlerin kabulii olan
anlayiglarin Hz. Peygamber’e nispet edilerek halka sunuldugu ve dini hayata fay-
dah olma amaciyla bu yola girildigi degerlendirmesiyle bélim tamamlaniyor. (303-
366)

Sonugta halka hitap eden eserlerin halk sdylemi olugturmada bagarih oldukla-
n, bilgi aktarmaktan ziyade duygulan harekete gecirmeyi hedefledikleri ve sahih
olmayan rivayetleri kullandiklars; korkutma metodunu, sevdirme metoduna tercih
ettikleri tespit ediliyor. Buna kargin eserlerin dini anlatma samimiyet ve cogkusuyla
Anadolu halkina islam’1 6gretme ve yasatma yaninda giizel ahlak ve yardimlagma-
ya da vurgu yaparak toplumun cemaatlesmesinde dnemli rol oynadiklar belirtili-
yor.

Esetlerin kullandiklart malzeme agisindan elegtirilmelerine dénemlerinde rast-
lanilamadig belirtilerek, Osmanli’'nin on dokuzuncu yiizyila kadar kendinden mem-
nun ve emin hareket ettigi ve gelenegi sorgulama ihtiyaci hissetmedigi, bu arayig-
larin modernizmin etkisiyle bagladig ifade ediliyor.

insanhigin ortak tecriibe ve kiiltiirel birikimlerinin yeni nesle aktarilmasinin fay-
dali yonleri bulunmakla beraber, din olarak sunulmalarinin zamanla fayda yerine
zarara doniistiigii ve bunlari gérenlerin “Din hurafelerden ibarettir.” sonucuna vara-
bildigi belirtiliyor (s. 367-377).

Eser, yazarin doktora tezine dayanmasina ve yogun referans igermesine rag-
men akict bir tislup ve neredeyse kusursuz bir dizgiyle okuyucuya sunulmustur.

Bir islam bilgininin, bilgiyi aldigi kaynak kadar onu sundugu insanlar da, 6zel-
likle dini anlayis ve beklentileri agisindan, tammasi son derece dénemlidir. Yaklasik
bir asir 6ncesine kadarki donemi kapstyor olsa da, aym anlayislarin biiyiik bir oranda
gliniimiizde de yaygin olarak devam ettigi goz oniine alindiginda, eser 6zlii ve agik
degerlendirmeleriyle sahasinda 6nemli bir boslugu doldurmaktadir. Ozellikle Islam™1
sunma gibi bir gérevi olan ilahiyatcilarin eserden miustagni kalamayacaklar kana-
atindeyim.

Ahmet ishak Demir
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Ninian Smart (1927-2001)

Ninian Smart was born in Cambridge to Scottish parents and brought up in
Glasgow where his father was Professor of Astronomy. After military service in
London, Singapore and Sri Lanka, he read Classics, Ancient History and Philoso-
phy at Oxford and then, with J.L.Austin and R.C.Zaehner, wrote his doctoral disser-
tation later published as Reasons and Faiths (1958). After teaching positions at
the University College of Wales at Aberystwyth (1952-55), Yale University (1955-
6), Kings College, London (1956-61) and Banares Hindu University (1960), he
became the first H.G.Wood Professor of Theology at Birmingham (1961-7).1In 1967
he was appointed founding Professor of Religious Studies at Lancaster University
where he remained until his retirement in 1982. In 1976 he was appointed Profes-
sor of Religious Studies at the University of California, Santa Barbara, where in
1986 he became the first J.F.Rowny Professor in the Comparative Study of Religion.
He retired in 1998.

Professor Smart devoted his life to communicating his unique expertise, his
vision and his enthusiasm for the study of world religions to as many people and to
as many educational institutions, at all levels, as he could. He helped to introduce
the study of World Religions into the British school system, and directed the highly
acclaimed BBC Television series The Long Search (1974-77). He published 35
books and more than 250 articles, essays, chapters and encyclopedia articles. The
Religious Experience (1969) went through five revised and expanded editions.
His immense contribution to Religious Studies - the subject he more or less invented
in 1970s Britain - is perhaps most evident in Worldviews: Cross-cultural Explora-
tions of Human Beliefs (1981), Concept and Empathy (1986) and Dimensions
of the Sacred (1996).

His life long commitment to phenomenology and his insistence on the aspectual
nature of Religious Studies led him to argue continually that it must be
multidisciplinary, incorporating history, languages, literature, philosophy, sociol-
ogy, anthropology, politics, economics and art history.
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It must always have a comparative element in it since there are, and have
always been, many different religions in the world, not just one. Religious Studies
is also a non-finite discipline, that must move away from narrow definitions to
embrace nationalisms, rationalisms and ideologies which, though often classified
as non-religious, operate in the world much like religious traditions. In this he an-
ticipated by more than a decade the current interest in the globalisation of religion,
diaspora studies and post-colonial studies in religion.

Countless thousands learnt from him in his classrooms and through his books.
Most importantly, he was a man of immense humility and genuine love for his
colleagues and students. He will be greatly missed, not only in Lancaster and Santa
Barbara, where his beneficent presence for a good many years to come had been
expected, but in educational institutions and associations all over the world.

Richard Hecht, University of California at Santa Barbara
John F. A. Sawyer, Lancaster University, UK.
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Yazarlar i¢in not

« islam Arastirmalan Dergisi klasik [slami ilimlerin yanisira, siyaset. tarih, ekonomi,
felsefe, sosyoloji. antropoloji, dinler tarihi, edebiyat ve kiltir alanlaninda telif ma-
kaleler, kitap tanitimlari, sempozyum, seminer ve konferans degerlendirmeleri
yayimiar.

s Makaleler gerek konusu gerekse takdim ediligi bakimindan zgtin, islam diigtince
ve Kiiltliriine bir katk nitelifinde olmalidir. Dergide hangi yazilarin yayimlanacagina
“hakem usulli” prensibiyle yayin kurulu karar verir.

« Makalelerin Tirkge olmasi tercih edilir. Fakat Almanca, Arapca, Farsca, Fransizca ve
ingilizce makaleler de kabul edilir.

e Makaleler A4 kagidinin bir ylizit kullanilmak suretiyle (dipnotlar dahil) iki aralikh
olarak yazilmalidir. Mimkunse makaleler 30 (7500 kelime), kitap tanitimlan da 4
(800-1000 kelime) sayfay: gegmemelidir. Makale teslim edilmeden dnce gerekli dip-
notlar. bibliyografya, tablolar vb. tamamianmis olmaldir. Yazilar (mimkinse) dis-
ketiyle birlikte bir niisha olarak Islam Arastirmalan Dergisi, Yayin Kurulu Bagkanldt,
Gtimiisyolu Cad. No: 40, 81200
Uskudarstanbul adresine génderilmelidir.

« Makalelere 200 kelime civarinda bir 6zet eklenmelidir.

« Makale sahiplerine telif ticreti édenir ve derginin yayinindan sonra 40 adet ayri-
basim génderilir.

Notes for Contributors

e Turkish Journal of Islamic Studies. an annual publication of the Centre for Islamic
Studies, publishes articles on Islamic studies, history. political science, economics.,
philosophy. sociology, anthropology. comperative religion and literature. It also
includes reviews of books, symposiums and conferences.

e Articles submitted for publication should make a scholarly contribution to the
existing literature in their respective fields. All submissions will be evaluated by
referees although the Editorial Board reserves the right to decide on publishing the
article.

e Articles in Turkish. English, French, German, Arabic and Persian are accepted for
publication in the journal.

« Articles should be typed double spaced on A4 white bond paper with ample margins
on all sides. The entire manuscript -including notes, tables and references- should
not normally exceed 30 pages (7500 words). Submissions on a diskette with hard
copy is preferred. Manuscripts should be sent to the Editor, Turkish Journal of
Islamic Studies. Gumiisyolu cad. No. 40, 81200-Uskidar-istanbul.

» Each manuscript should contain an abstract of about 200 words.

= The lead author of an article (but not book review) will receive 40 free offprints along
with a payment for the copyright of the article.



TDV islam Arastirmalari Merkezi

{imi aragtirmalar yapmak, islam Ansiklopedisi’'ni yayima hazirlamak, konferans,
seminer vb. ilmf toplantilar diizenlemek, aragtirmac: yetigtirmek, bu maksatla gerekli
programlarn hazirtayip uygulamak, arastirma ktiiphanesi ve dokiimantasyon (initesi
kurmak, ilmi-dint konularda kamuoyunu aydiniatacak gérisler hazirlamak... ve bunian
yayimiamak Gzere kurulmustur.

Bu gaye ile bugtine kadar pek ¢ok ¢alisma yapilmig, dedisik alaniar i¢in segilen adaylardan
bir kismi doktoralarini tamamlayip aragtirmac olarak galigmalarina baglamis, bir kismi
ingiltere, Fransa, Almanya, Amerika, italya gibi {ilkelerde, diger bir kismi da yurt icindeki
cesitli Giniversitelerde yliksek lisans ve doktora ¢alismalarini siirdiirmektedirler

TDV Centre for Islamic Studies

The Center was established in 1988 in order to promote scholarly studies, publish the 7DV
Encyclopaedia of Islam, organise conferences, seminars and other sorts of academic
meetings, sponsor skilled researchers and establish a reserch library and a documentation
department.

As of this time, quite a lof of work on these aims has been carried out. The monumental
TDV Encyclopaedia of Islam has reached volume 20. The Centre has a fast groving
research library, presently housing around 150 thousand volumes. A vital part of the library
is the Documentation Department which collects material on about 15.000 subjects
which are at the same time entries to the Encyclopedia of Islam. As for the sponsored
researchers, some of the candidates chosen from across the different fields of Islamic
studies and social sciences have already completed their doctoral dissertations and currently
work as researchers at the Centre, some are still pursuing their studies in such countries as
England, France, Germany, US and Italy while others work towards completing advanced
degrees at various universities in Turkey.
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