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GercekR ile
Kurgu Arasinda “OteRi”

Burhanettin TATAR"

Atif/©: Tatar, Burhanettin, (2005). Gergek ile Kurgu Arasinda “Oteki”, Milel ve
Nihal, 2 (2), 5-18.

Ozet: Milel ve Nihal geleneginde oteki ile ylzlesmenin anlami nedir? Soruyu daha
kokli bicimde sorarsak, Islam disiincesinde gergek anlamiyla “6teki” kavrami
veya bilinci s6z konusu mudur? Kuskusuz bu sorunun anlamini belirleme cabasi-
nin ilk (ve belki de son) ugrak yeri Islam’in tevhid anlayisi karsisinda beseri du-
stincenin nerede ve nasil konumlandirilacadr sorusudur. Bu makalenin temel id-
diasi sudur: Islam’in disindaki diger inanglara bagli insanlar Islam dini ve Ms-
l[imanlar igin bir “oteki” degildir. Yalnizca onlarin tek Tanri karsisinda “bir
‘6teki’ olusturma cabalari” Islam’in ve Misliimanlarin reddettigi bir husustur.
Daha aglk deyisle, tevhid inancinin mantiksal bir uzantisi olan Islam’in evrensel-
[igi anlayisi, bu evrensellik (dolayisiyla tevhid) anlayisini sinirlayacak bir “6te-
ki”ne ya da 6tekini gercek bicimde konumlandiracak harici bir mekan anlayisi-
na izin vermemistir.

Anahtar Kelimeler: Milel ve Nihal, tevhid, dteki, Islam’in evrenselligi, farkli inang-
lar.

Cagdas felsefe, siyaset, sanat, dinler tarihi ve kiiltiirler aras1 diyalog
gibi ¢ok farkli alanlarda diisiincenin kaderini etkileyerek bir tiir
imtiyaz elde eden “oOteki” kavrammna dair kokli bir sorusturma
nereden baglamalidir? Gergek ile kurgu arasinda mantiksal ve dilsel
baglamda acilan sonsuz mekanin iki yakasindan birinde durmak

Dog. Dr., oM.U. ﬂahiyat Fakiiltesi, islam Felsefesi Anabilim Dall.
MiLEL vE NiHAL

inang, Rilttr ve mitoloji aragtirmalar: dergisi
yil 2 say1 2 Haziran 2005
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inang— Rultlir—mitoloji

miimkiin miidiir? Ya da soruyu Kantg sekilde formiile edersek,
“oteki”ni anlama imkaninin sart1 nedir? Gergek ile kurgu arasinda
ayirim yapmamizi saglayacak veya her ikisinin kaynasma oranin
belirlememize imkan verecek bir agkin a priori veya ontolojik-dilsel
zemin s6z konusu mudur? Yoksa bizzat gercek ve kurgu arasindaki
ayirim veya kaynasma dogrudan dilin bize bir oyunu mudur?

“Oteki” kavramma dair her hangi bir sorusturmada kolayca
ylikseltilebilecek bu tiir sorularin disiincemizi stiriikleyebilecegi
alanlar1 pesinen kestirememekten ¢ok bizzat bu tiir sorular1 hangi
noktadan hareketle sorabildigimizi dahi belirleyemememiz beseri
diistincenin bir skandalidir. Zira “gercek ile kurgu arasinda oteki”ni
sorusturmak isteyen beseri diisiince, her seyden once, kendisinin
nerede konumlandigini ya da konumlanmas1 gerektigini askin bir
bicimde belirleyemeyecek kadar derin bir belirsizlik i¢indedir. Bu

/1,

baglamda, Levinas'm bilincin 6teki ile yiizlesmesi esnasinda “za-
man”in orijinal haliyle tesekkiil ettigini diistinmesi' yani bilincin
oteki ile yiizlesmeden once kendisini askin bir bicimde konumlan-
diramayacagin ileri stirmesi makul gortinmektedir. Buna gore be-
seri diislince Oteki kavramina dair sorusturmasinda kendisini ancak
ve ancak oOteki ile ylizlesmeden dogan zaman iginde zamansallasa-

rak konumlandirabilir.

Bu durum onun kendisini asla derin belirsizlik durumundan
totaliter bir irade ile kurtaramayacagini sdylemenin bir bagka yolu-
dur. Bir diger deyisle, oteki ile yiizlesme esnasinda zamansallasan
yani kendi i¢inde tam (askin) bir birlik kuramayacak sekilde farkli-
lasan? diistince asla ve asla ytizlestigi “Oteki”ne sahip olamayacak3

! Bkz. Emmanuel Levinas, Time and The Other (and additional essays), trans. Ri. A.
Cohen, Pittsburgh Duquesne University Press, 1987; s. 79; The Levinas Reader,
edit. Se’an Hand, Oxford: Blackwell Publishers Inc, 1997, s. 45.

2 Bu farklilasma, daha 6nce Platon ve Heidegger felsefelerinde ortaya kondugu ve
bilahare Levinas'in yeniden dillendirdigi sekilde bir baskasiyla—ondan etkilen-
meksizin ve onun derin izine maruz kalmaksizin—iligkiye girmenin imkansizli-
gindan kaynaklanan varolussal bir durumdur ve zamansalligin temel boyutla-
rindan biri varolussal agidan insanin her 6teki ile yiizlesme esnasinda kaginilmaz
bir etkilesime ve farklilasmaya girmesiyle tezahiir eder. Bu baglamda Levinas'in
yaklagimu i¢in bkz. The Levinas Reader, ss. 38-87.
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ve onu asimile edemeyecektir. Tersinden bakildiginda bu, ayni ytiz-
lesme esnasinda beseri diisiincenin de 6teki i¢cinde asimile edileme-
yecegini ima eder. Ne var ki bu noktada bizi bir bagka ¢arpici soru
beklemektedir: Oteki ile yiizlesmenin anlami nedir? Sayet beseri
biling oteki ile ytizlesebildigi dl¢lide zamansallagabiliyor (yani ken-
disiyle asla tam bir birlik kuramayacak sekilde farklilasiyor) ve bu
zamansallig1 icinde otekinin (ve bu esnada kendisinin) anlamini
sorusturabiliyorsa sonunda elde ettigi “anlam” zamansal bir kur-
gudan ibaret olmayacak midir? Yani Otekinin gercekligi yalmizca
ardinda biraktig1 izlerin kurgusal bir yorumundan ibaret olmayacak
midir?4 Bu perspektiften bakildiginda Islam diisiince tarihinde mar-
jinal ve siirli bir goriiniim arz etmekle birlikte aslinda dogrudan
merkezi diislincenin tesekkiiliinii etkileyen Milel ve Nihal gelene-
ginde® oteki ile ytlizlesmenin anlami nedir? Soruyu daha koklii bi-
cimde sorarsak, Islam diisiincesinde gercek anlamiyla “&teki” kav-
rami1 veya bilinci s6z konusu mudur?

Kuskusuz bu son sorunun anlamini belirleme ¢abasinin ilk (ve
belki de son) ugrak yeri Islam’in tevhid anlayis1 karsisinda beseri
diistincenin nerede ve nasil konumlandirilacag: sorusudur. Burada
klasik Islam diisiiniirlerini ve daha once farkli metafizik formatlar-
da Platon ve Plotinus’u derin bicimde diisiindiirmiis olan soru ger-
¢ek anlamiyla tek Tanr1 “karsisinda” beseri diisiincenin konumlan-

3 Bu noktada Levinas'm “tahakkiim” (domination) ve “boyun egme” (submission)
s0z konusu oldugunda dahi 6tekine sahip olunamayacagin dile getirmesi dikkat
¢ekici bir noktadir. Bkz. Emmanuel Levinas, On Thinkng-of-the-Other: Entre Nous,
trans. M.B. Smith and B. Harshav, London: The Athlone Press, s. 9.

*  Modern diisiinceyi hayli ugrastiran temsil (representation) kavrami tam da bu
kurgusal yorum sorunundan dogmaktadir. Dogrudan varligin kendisini sergi-
lemesi (presentation) yerine onun yerini tutacak sekilde totaliterlesen bir imge
olarak temsil (representation), oteki ile diyalogu neredeyse imkansizlastiracak
sekilde otekinin 6tekilestirilmesine (suskunlasmasina) yol agabilmektedir. Bu an-
lamiyla temsil, 6tekinin bir bagkasi tarafindan yeniden {iretilmesi ve yonetilmesi
anlaminda ideolojik boyuta sahiptir. Bu hususa antropolojik a¢idan dikkat ¢eken
bir calisma olarak bkz. Peter Mason, Deconstructing America: Representations of the
Other, London: Routledge, 1990, ss. 13-185.

5 Islam diisiincesinde din ve farkli inang gruplarini anlamay1 ve konumlandirmay1
dile getiren Milel ve Nihal gelenegi dogrudan Kur’an vahyi ile baglamis ve Hz.
Peyamber’in ve daha sonra ashabin mubhtelif dini guruplarla yiizlesmeleri esna-
sinda canli bir gelenege doniismiistiir.
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ma imkanmin soz konusu olup olmadigidir. Daha acik sdylersek,
sayet tek Tanr1 varsa ve mutlak gerceklik Tanr1 ise bu durumda
“Tanr1 karsisinda” tabiri ne derece anlamlidir? Burada “karsisinda”
tabiri yalnizca dilde tiretilen bir illiizyon ya da kurgusal bir mekan
olmasimn?

Platon’un saf gercekler olarak kabul ettigi ideler “karsisinda”
duyusal alg1 yoluyla bize sunulan fiziksel diinyay1 yar1 kurgusal bir
mekan olarak kabul etmesi (magara istiaresi), onun “karsisinda”
tabirini bir tiir illiizyon olarak benimsedigini gosterir. Bir diger de-
yisle, Platon icin ideler “karsisinda” duran bir “gercek Oteki” soz
konusu degildir. Ancak ve ancak ideler arasindaki ‘farklilik’tan
kaynaklanan bir entelektiiel mekan s6z konusudur ve bu mekan bir
bakima idelere dayali sdylemlerin rasyonel bicimde insa edilebilme-
sini miimkiin kilar.

Plotinus’un, negatif teolojik diisiince i¢inde, Tanr1 (Bir)y1 mut-
lak otekilestirirken tiim evreni “Bir”in sembolii olarak kabul etmesi
yani “Bir”in ancak evrenin farklilig icinde kendisini dolayl bi¢im-
de ele verdigini ve bu esnada s6z konusu farkliligin “Bir”i temsil
ettigi Ol¢lide gercgeklik kazandigimi (“Bir”in disinda kendi gercekli-
gine sahip olmadigini) belirtmesi sonucgta “Bir” karsisinda gercek
anlamiyla bir mekanin olmadigini ima eder. Daha agik deyisle, be-
seri diisiince “Bir”in mutlak 6tekiliginin tersine ¢evrilmis gercekligi
seklinde beliren evren iginde kendisini yurtsuz bulmaktadir. Bu
beseri diisiincenin “Bir” karsisinda kendisine bile pozitif bir gercek-
lik ve kimlik atfedemeyecegini yani kendisine sahip olmadigini ima
eder. Kendisini ve evreni ancak ve ancak Oteki (Bir)'nin &tekisi
(“Bir”in tersine gevrilmis sekli) olarak algilayabilen yani gergekligi
‘iki oteki arasinda” mistik bir si¢rayis esnasinda tecriibe edebilen
diistince zorunlu olarak iki 6teki arasinda agilan bir kurgusal mekan
icinde var olacaktir.

Acaba tevhid inancini katiksiz bicimde merkeze alan Islam dini
mutlak gercek olarak kabul ettigi tek Tanr1 “karsisinda” beseri dii-
siince igin gercek bir mekan agabilir mi? Yani Islam’in tevhid inanci
karsisinda “oteki” diistincesine ve kavramina yer bulunabilir mi?
Buna paralel olarak, Miisliimanlar—kendileri de dahil olmak tize-
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re—gerceklige “Oteki” kavramindan hareketle bakabilirler mi? Yok-
sa yukarida kisaca degindigimiz tizere, cagdas diisiincenin kaderini
etkileyerek bir imtiyaz elde eden “Oteki” kavrami, ozii itibariyle,
Islam diisiincesine yabanci olmasin?

Her ne kadar Islam diisiincesi icinde mutasavvif filozoflarin
vahdet-i viicut kuramindan alem-i sithud anlayisina, Kelamcilarin
atom (cevher) kuramindan Messai filozoflarin alemin nispi ezeliligi
anlayisina degin birbirinden farkli perspektifler s6z konusu olsa da,
genel olarak, tevhid inancini sarsacak sekilde Tanr1 “karsisinda”
gercek bir “Oteki” icin mekan tasarlanmamustir. Bu baglamda Islam
inanct iginde Tanri-alem, Tanri-seytan, ilahi alem-diinya hayati,
inang-kiifiir, iman-sirk gibi kavram ciftleri birbirlerinin mutlak Ote-
kisi seklinde dualistik bir varlik ya da deger formatinda konum-
lanmazlar. Tam tersine bu kavram ciftleri, yalnizca tevhid inanc
dogrultusunda sekillenen hakikat ya da gergeklik kriteri baglamin-
da semantik bir iliskiye sahiptirler. Daha acik deyisle, sozgelimi,
kiifiir ya da sirk Islam inancina nispetle “6teki” olarak gergek bir
mekana sahip degildir veya kafir ya da miisrik asla Tanr1 “karsisin-
da” kendi basina bir mekan tutmaz. Islam inancinda kiifiir ya da
sirk, ilahi hakikatten ya da gergeklikten yoksunluk anlaminda
unutkanligy, bilingsizligi yani beseri diisiincenin kendisini “Allah’in
vechi”ne nispetle dogru olarak algilayamamasini ifade eder.

Yine Tanr1 karsisinda alem, ‘kendi basina’ ya da ‘kendi kendi-
ne’ bir gergeklige sahip “Oteki” degildir. O ancak “Allah’in vechi”ne
nispetle anlam ve gerceklik kazanan bir stirectir. Yani Allah’in ey-
lemlerinin farkli boyutlarda bir tezahiirtidiir. Benzer sekilde seytan,
Tanr “karsisinda” bir gercek mekan isgal eden “oteki” degil, yal-
nizca beseri gerceklik algisini ters yiiz eden veya salt kurgular icin-
de sozde-gerceklik liretmeye calisan varlik olarak ele alinir. Daha
acik deyisle seytan, dogrudan gercekligi belirleyen bir giic odag:
degil, yalnizca beseri gergeklik algisinin zaaflar1 ve yanilgilar1 hak-
kinda bilinglenmemize “tersinden” vesile olan bir varlik olarak irde-
lenir. Bu acidan Islam diisiincesi asla ‘iki gercek oteki arasindaki
gerilim’ varsayimina dayanan bir dualizme ya da iki farkl gii¢ ara-
sinda beseri zihnin ikirciklesmesine kap1 aralamaz.

9
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[slam diisiince tarihinde Milel ve Nihal geleneginin—ashinda
dogrudan merkezi diistincenin tesekkiiliinti etkilemekle birlikte —
marjinal ve smirli bir goriiniim arz etmesinin nedenini bu genel
yaklagimda aramak uygun goriiniiyor. S6zgelimi, bu gelenek iginde
kavramlastirilan “ehlii’l-ehva” tabiri, (bir tiir Platon’un magarasimn-
daki insanlar gibi) dogrudan gergege yiiziinii ¢evirmek yerine kendi
kurgularmi gerceklik olarak kabul eden ya da gergekligi kendi kur-
gular1 i¢inde ters yiiz eden insanlar1 simgeler. Bir baska deyisle,
Milel ve Nihal geleneginde ele alinan ve reddedilen dinler ve mez-
hepler bir tiir insanligin kurgu (kuruntu) tarihinin parcalar: olarak
goriiliirler. Bu nedenle onlar Islam’in “karsisinda” 6teki olarak ko-
numlandirilan ve gercek bir mekana sahip olan dinler ya da mez-
hepleri degil, yalnizca tarihsel siirecte semantik (dilsel) olarak kur-
gulanan bir gerceklik yorumunu yani gerceklikten yoksunlugun
“anlamin1” teshir ederler. Milel ve Nihal gelenegine yon veren bu
genel mantigin izini dogrudan Kur’an metninde siirmek kolaydir.
Sozgelimi putperest Araplarin yoneldikleri bir takim putlar1 (yani
onlarin bir takim metafiziksel gercekleri kendi baslarina bilebilecek-
lerini sembolize eden kiiltiirel-dini aygitlar1), yalmzca bilgisiz bir
takim insanlarca uydurulan ve higbir gerceklige isaret etmeyen
isimlerden ibaret goren ayet® bu mantig1 cok giizel bigimde belirler.

Buna gore kurgular (kuruntular) yalnizca ‘isimlerin diinyasi'na
ait olup salt semantik bir alana sahiptirler. Dolayisiyla sirk, yukari-
da degindigimiz tizere, tek Tanr1 “karsisinda” bir gercek otekine
yonelmeyi veya inanmay1 degil, beseri muhayyilenin tek Tanr1 kar-
sisinda bir kurgusal oteki olusturma cabasina isaret eder. Milel ve
Nihal geleneginin Islam diisiince tarihinde marjinal ve sinirli bir
goriiniim almasi, bu gelenegin “gercek oteki” ile degil, kimi insan
birey ve topluluklariin tek Tanr1 karsisinda “bir ‘6teki” olusturma
cabasin1” irdelemesinden kaynaklanir. Kanaatimizce “gercek oteki”
ile “bir ‘Oteki” olusturma cabas1” arasindaki koklii ayirimi yapma-
dan Milel ve Nihal gelenegine hakim olan temel mantig1 kavramak
pek miimkiin degildir.

6 Necm (53), 23.
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Bu yaklasimin mantiksal bir sonucu sudur: Islam’m disindaki
diger inanglara bagli insanlar Islam dini ve Miisliimanlar icin bir
“oteki” degildir. Yalnizca onlarin tek Tanri karsisinda “bir ‘Oteki’
olusturma gabalar1” Islam’in ve Miisliimanlarin reddettigi bir hu-
sustur. Ozellikle Kelamailarin vurguladigi “fitrat dini” tabiri ya da
“ortak fitrat” inanci Miislimanlarin diger din mensuplarmi—
sahislar veya bireyler olarak—o6teki formatinda gérmedigine isaret
eder. Ozii itibariyle teolojik olan bu genel yaklagimi (yani Islam’in
ve Miisliimanlarin diger din mensuplarmi “6teki” olarak gormedi-
gini) Islam diisiince tarihinde belki en iyi ifade eden Aynulkudat
Hemedani’dir. Hemedani, Tanr1 karsisinda gercek anlamda “uzak-
Iik” ya da “yakinlik” gibi kavramlarin kullanilamayacagina ya da
“Oteki”ne zemin tegkil edebilecek bir ger¢ek mekanin bulunmadigi-
na isaret eder ve Tanri ile diger tiim yaratiklar arasindaki iligkinin,
sanki yazar ile yazdig yazilar arasindaki iligkilere benzedigini belir-
tir.” Waardenburg'iin gozlemledigi iizere, Islam tarihinde halk dii-
zeyindeki Miisliimanlarin, resmi makamlara veya dini otoritelere
nispetle, daha kolayca gayri Miislimlerle iliskiye (diyalog) girebil-
melerini® bu temel teolojik alginin tarihsel bir yansimasi olarak ele
almak uygun gortinmektedir.® Daha acik deyisle, tevhid inancinin
mantiksal bir uzantisi olan Islam’in evrenselligi anlayisi, bu evren-
sellik (dolayisiyla tevhid) anlayisini simirlayacak bir “6teki”’ne ya da

7 Bu konuda genis bilgi ve tahlil i¢in bkz. Toshihiko Izutsu, Creation and Timeless
Order of Things: Essays in Islamic Mystical Philosophy (Oregon: White Cloud Press,
1994), ss. 98-118.

8 Jacques Waardenburg, Muslim Perceptions of Other Religions: A Historical Survey,
edit. Jacques Waardenburg, Oxford: Oxford University Press, 1999, s. 48

° Farkli bir dini metafizikten hareketle bir bagka inang sistemini teolojik yapisi
iginde ele almak ve elestirmek yerine dogrudan o inang sisteminin yasayan taraf-
tarlariyla giindelik hayat icinde yan yana bulunma diisiincesi son zamanlarda
baskin bir tutum haline gelmektedir. Bu baglamda muhtemelen en etkin yakla-
stim1 W. C. Smith, “6tekini, onun kendisini anladig1 sekliyle anlamaya ¢alisma”
seklinde dile getirmis goriiniiyor. Oyle ki Smith yalnizca tekiyle aym anda aymni
mekanda hazir olma (presence) fikrinin 6tesine gider ve “Is the Qur’an the Word
of God?” makalesinde ortaya koydugu tizere 6tekinin mesajina agik kalma fikri-
ne uzanmaya ¢alisir. Bkz. W. Cantwell Smith, “Is the Qur’an the Word of God?”
in Religious Diversity: Essays by Wilfred Cantwell Smith, edit. Willard G. Oxtoby,
New York: Harper and Row Publishers 1976, ss. 23-40.

11
MiLeL vE NiHAL

inang—Riltir-mitoloji



Burhanettin TATAR

12
MiLeL vE NiHAL

inang— Rultlir—mitoloji

otekini gercek bicimde konumlandiracak harici bir mekan anlayisi-

na izin vermemistir.!°

Bu acgidan bakildiginda gerek, Kur’an’da belirtildigi tizere, in-
sanlarin farkli topluluk ve kabilelere ayrilmasimi!! gerekse tarihsel
siirecte olusan “daru’l-harb-daru’l-Islam” kavram ciftini ve bu kav-
ram ¢iftine eklenen “zimmi” tabirini, tizerlerinde dini bir rengi ta-
simakla birlikte, daha ¢ok pratik ve pragmatik agilardan yapilan
cografi, kiiltiirel, siyasi, askeri, hukuki ve ekonomik ayirimlar ola-
rak gormek uygun goriiniiyor. Yani ne farkh kabileler, topluluklar
ya da kiiltiirler icinde yasayan insanlar ne de daru’l-harb ve zimmi
gibi ayirimlar i¢inde algilanan bireyler Islam dini acismndan “gercek
oteki”ni temsil etmezler. Bunun en temel nedeni, yukarida kismen
dile getirdigimiz iizere, Islam dininin bu ayirimlar icinde diisiindii-
gi insanlara ontolojik ya da varolussal agidan degil, yalnizca eylem-
leri agisindan yaklagmasidir. Daha agik deyisle, Islam dini s6z ko-
nusu pratik ve pragmatik ayirimlar icinde diisiindiigli insanlar:
Tanr1 “karsisinda” bir mekan iggal eden ontolojik oteki olarak degil,
yalnizca inanma, diisiinme, bir takim hedeflere yonelme gibi eylem-
ler acisindan Miisliimanlardan farklilasan ve bu anlamda Islam’in
ontolojik evrenselligini (tevhid) sinirlandirmayan bireyler ya da
topluluklar olarak goriir. Ve Islam diisiince tarihinde s6z konusu
birey ve topluluklarla Miisliimanlarin yiizlesmesinin, glintimiizde
Ozellikle Levinas, kismen Gadamer, Ricoeur ve Derrida’nin “oteki”
felsefelerinde vurgulanan gercek bir ontolojik karsilasmadan farkh
olarak, “karsilikli bilme” ya da “karsilikli asinalik kazanma” (li
tearafu) olarak ele alinmasi, iliskinin ontolojik degil, eylemler diize-
yinde anlasilmasindan kaynaklanir.

10 slam’mn, monoteist karakterine ragmen “secilmis halk” (chosen people) kurami
1s181inda kendisini algilayan Yahudilikten ayrildigi noktay1 bu baglamda ele al-
mak uygun goriinmektedir. Zira Yahudi inanc1 “secilmis halk” kuramindan ha-
reketle tek Tanr1 inancinin mantiksal sonucu olan evrensellik fikrini sinirlandira-
cak sekilde bir “Oteki” insa etmekte ve kendisini merkeze almaktadir. Bu bag-
lamda Yahudi inancinin giizel bir 6zeti i¢in bkz. Michael Wyschogrod, “Islam
and Christianity in the Perspective of Judaism” in Trialogue of the Abrahamic
Faiths, edit. I. R. Al-Farugqj, Virginia: al Sa’dawi Publications, 1991, ss. 13-18.

11 Hucurat (49), 13.
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Bu son noktanin felsefi ve teolojik varsayimi, gercekte derin bir
diistinmeyi bizden talep etmektedir. “Karsilikli bilme” ya da “karsi-
likl1 aginalik kazanma” anlayisinin en temel varsayimi yine bizi
Islam’in tevhid anlayigina yani “tek Tanr’'nin vechi”’ne nispetle
begeri bilincin kendisini algilamasina geri gotiiriir. Sayet tek Tan-
ri’'nin vechi “karsisinda” gercek Gtekinin tezahiiriine imkan veren
bir mekan s6z konusu degilse, bu durumda mantiksal olarak Miis-
liimanlar i¢in de Tanri’'nin vechi karsisinda 6zel olarak belirlenmis
bir mekan s6z konusu olmayacaktir. Daha acik deyisle, Islam’in
tevhid inanci, bu inancin mantiksal uzantis1 olan evrensellik fikrini
smirlayacak bicimde Tanr1 karsisinda bir 6zel mekanin belirlenme-
sine imkan vermemektedir. Bu nedenle islam, Miisliimanlar1 “haki-
kati elinde bulunduran” yani “merkezde mesken tutan” bir imtiyaz-
I1 kategori olarak gormez. Tam tersine “tek Tanrinin vechi” karsi-
sinda agik¢a Miisliimanlar i¢in belirlenmis merkezi bir hakikat alan1
s0z konusu olmadigindan Miisliimanlar da tek Tanri karsisinda

mekansal olarak kendilerini konumlandiramazlar.

Kisacasi, Islam’da tek Tanri'min merkeziligi anlayisi Miislii-
manlarin merkeziyetci ve buna paralel olarak “gercek oteki” varsa-
ymmina dayanan “kapsayic1t” (inclusivist) ve dislayici (exclusivist)
gibi rejimlere yonelmesini talep etmez. Tek Tanr1’nin vechine nis-
petle Miisliimanlar da, diger inan¢ mensuplar1 gibi yurtsuz ve me-
kansizdir. Ve bu mekansizlik ya da yurtsuzluk anlayisi, ozellikle
Alman idealizminde gorebilecegimiz, merkezi bir “Ben” fikrine!?
gecit vermedigi i¢in, ayn1 mantikla yine bir baska merkezi temsil
eden “Oteki” anlayisina da gecit vermez.

Bu agidan bakildiginda yukarida sozii edildigi sekliyle Islam
diistincesinde gelistirilen ayirimlarin neden yalmizca pratik ve
pragmatik agidan yapilmis ayirimlar oldugu ve bu ayirimlarin “kar-

2 Temelde Descartes’in “6zne” tasarimin bir devamu olarak goriilebilecek Alman
idealist geleneginde, Kant'ta “self-apperception” (kendini dogrudan kavrama)
sorunu olarak irdelenen ve daha sonra Fichte ve Schelling felsefelerinde alt yap:-
st hazirlanmis haliyle Hegel'de 6nce kole-efendi diyalektigi ve sonra 6z-bilingler
arasi diyalektik ve en sonunda Mutlak Geist seklinde bi¢cimlenen merkezi Ben ta-
sarimi, muhtemelen Bat1 diisiincesinde siirekli olarak merkezi Ben karsisinda bir
Oteki’'nin kurgulanmasinda nemli rol oynamistir.
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silikli bilme” veya “karsilikli asinalik kazanma” gibi daha ¢ok ey-
lemler diizeyinde bir iliskinin tesisine yol actig1 daha iyi anlasilabi-
lir. Bir bagka deyisle, karsilikli olarak bilinecek sey, 6tekinin ontolo-
jik otekiligi degil,'3 yalnizca pratik ve pragmatik ayirimlar icinde
diisiiniilen birey ve topluluklarin farkli eylemleridir. Benzer mantik
cizgisini siirdiirerek su sdylenebilir: Genel Islam diisiincesi iginde
Milel ve Nihal geleneginin ilk bakista marjinal ve sinirli gortinmesi-
ne ragmen, gercekte merkezi diistincenin tesekkiiliinii etkilemesinin
gerisinde Miisliimanlarin tek Tanri’'nin vechine nispetle yurtsuzlu-
gu ve mekansizlig1 anlayis1 bulunur. Bizzat Miisliimanlar da Milel
ve Nihal geleneginin bir pargasidir. Daha agik olarak soylersek,
kendi dinlerini ancak yorumlayarak yani gergekligi énemli 6lgiide
kurgulayarak anlayabilen Miisliimanlar i¢in salt gercek ve salt kur-
gu arasinda agik bir ayirim yapabilmelerine imkan veren agkin
(miiteal, transcendental) bir mekan ya da askin bir “Ben” tasarimi
s0z konusu degildir.

Aksi halde bu, 6zt itibariyle tevhid anlayisiyla celisecek bi-
¢imde, tek Tanri’'nin vechi “karsisinda” Miisliimanlarin imtiyaz ve
garantorliiglinii simgeleyen bir agkin mekan tasavvuru olurdu. Me-
kansizligin ve yurtsuzlugun gercek anlami, beseri diisiincenin kur-
gu ile gergek arasini asla tam olarak ayiramayacak sekilde zamansal
olusu ile tezahiir eder. Ve tam bu nokta neden Kur’an’in her zaman
“bizi dogru yola eristir”!* seklinde Miisliimanlarin bilincine derin
bir zamansallig1 yerlestirmeye calistigin1 aciklar. Ve yine tam bu
nokta neden Kur’an'in sik sik begeri bilincin kendi zaaf ve yanilgila-
rin1 yani salt kurgularini fark etmesinde tersinden rol oynayan sey-
tana dikkat ¢ektigini agiga cikarir. Seytan kavrami, beseri bilincin
zamansalli$inin, unutkanliginin ve faniliginin yol agabildigi olum-
suz durumlara kars1 uyanik bir reflektif diisiincenin olusumu esna-
sinda gercek anlaminmi kazanir. Kisaca soylersek, o beseri bilincin

3 Bu baglamda Levinas’in, genel Bat1 diisiincesinin bir hastaliginin devami olarak
Heidegger’'in ontolojisini varligin bilinmesini ve bdylece bilgi yoluyla onun ote-
kiligine hitkmetme projesi olarak ele almasi dikkate deger goriinmektedir. Ayrin-
tili bilgi ve tartisma igin bkz. R. J. Sheffler Manning, Interpreting Otherwise than
Heidegger, Pittsburgh, Duquesne University Press, 1993.

14 Fatiha (1), 6.



Gercek ile Kurgu Arasinda “Oteki”

daima kendisini gercek ile kurgu arasinda bulmakta oldugunu
sembolize ederek bizi bir {ist farkindalik alanina gétiiriir. 1k bakis-
ta tarihsel stire¢ icinde gelistirilen kimi metafiziksel yaklasimlarla
celisse de, Islam’in tevhid anlayisi ya da “tek Tanr1'nin vechi” inan-
c1 metafiziksel bir agkinlik tasarimindan ziyade derin bir zamansal-
lik ve fanilik fikrini beseri diisiinceye asilamaktadir.

Sonug olarak soylersek, tevhid ya da tek Tanri'nin vechi anla-
yisin1 merkezi kavram olarak benimseyen Milel ve Nihal gelenegi-
nin genel mantig1 icinde, modern sekiiler tarihselci diistincenin da-
ha c¢ok tarihsel-ontolojik diizlemde gelistirdigi “oteki” bilinci yer
almamaktadir. Bunun en temel nedeni Milel ve Nihal geleneginin
tim insanlari, modern sekiiler tarihselci diisiincenin telkin ettigi
sekliyle farkl tarihsel zeminlerde kendine 6zgii mekanlar isgal ede-
rek asilamaz, niifuz edilemez bir 6tekine doniisen ontolojik gercek-
likler yerine, tek Tanrinin vechi karsisinda mekansiz ve yurtsuz
varliklar olarak kabul etmesidir. Daha acik deyisle, Milel ve Nihal
geleneginde tevhid inanci, insanlarin tek Tanri'nin vechi karsisinda
mekansizlif1 ve yurtsuzlugu—dolayisiyla siirekli Tanr1’ya bagimli-
lig1i—anlaminda derin bir zamansallik fikrini telkin ederken, mo-
dern sekiiler tarihselci diislince tarihsel farkliliklar1 asilamaz ve
niifuz edilemez bir oteki seklinde tasarlayarak tarihsel zamansallik
fikrine ulagmaktadir. Her iki diisince geleneginin sahip oldugu
farkli zamansallik tasarimlar1 arasinda bir karsilastirma yapmak bu
yazinin temel amaci olmasa da, genel olarak soylersek, Milel ve
Nihal geleneginin benimsedigi zamansallik tasavvuru Ben-Oteki
metafizigine ya da dualizmine gecit vermeyecek sekilde yalnizca
begeri eylemleri dikkate alir. Oysa modern sekiiler tarihselci diisiin-
ceye artik egemen goriinen tarihsel zamansallik fikri kendi iginde
varsaydig1 Ben-Oteki metafizigi dogrultusunda merkeziyetci ya da
marjinal diislince tiirlerinin tiremesine zemin tegkil ediyor goriin-
mektedir. Bu ylizden olsa gerek, Bati'min dinler algis1 icinde genel
olarak kapsayici (inclusivist), dislayic (exclusivist), diyalogcu ya da
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isbirlik¢i (cooperational) gibi Ben-Oteki metafiziginin etkisini yansi-
tan formatlar olusmaktadir.'®

Oysa, farkli inanglar acisindan bakildiginda her ne kadar Is-
lam’in tevhid anlayist muhtemelen bir genel metafiziksel anlati ya
da tarihsel kurgu olarak goriilse de, dogrudan bu anlayisin tirettigi
diistince format: i¢cinden bakildiginda Milel ve Nihal geleneginde
kapsayici, dislayicl veya diyalogcu gibi gercekte Ben-Oteki metafi-
zigini varsayan diisiince formatlarinin yer almadig: fark edilecektir.
Yalniz Milel ve Nihal geleneginin belki en biiyiik zaafi, yukarida
tevhid kavraminin agiklayicisi olarak sik¢a kullandigimiz “tek Tan-
r’'nin vechi” tabiri etrafinda Gazali, Ibnii’'l- Arabi, Mevlana gibi
mutasavvif filozoflarca gelistirilen pozitif dil yerine, onun daha ¢ok
Kelamcilarin ve Messai filozoflarin “‘soguk ontoloji” olarak adlandi-
rabilecegimiz “yiiz”den 6nemli Ol¢iide yoksun (vechi belirsiz) bir
askin Varlik olarak Tanr1'® tasavvurunu seslendiren dili kullanmis
olmasidir. Bunun baslica nedeni Milel ve Nihal gelenegi icinde tek-
nik anlamda eser vermis yazarlarin genelini Kelamcilarin, filozofla-

rin veya bunlarin etkisi altinda diisiinen kisilerin olusturmasi olma-
lidir.

Oysa Kur’an’da yer aldig: sekliyle tevhid anlayisi, bize dyle ge-
liyor ki, mutasavvif filozoflarin daha iyi kesfettikleri iizere bir ‘sicak
ontoloji'yi yani Tanri’nin vechine nispetle evreni ve beseri varlig
varolugsal formatlar iginde ele alan bir perspektifi on gormektedir.
Bu noktada bir yanlis anlamaya mimkiin oldugunca engel olmak
icin, “Tanr’’nin vechine nispetle” tabirini genel olarak “eylemler

> Bu kavramlarin anlamlari ve temsilcileri hakkinda derli toplu bilgi igin bkz.
Donald K. Swearer, Dialogue: The Key to Understanding Other Religions,
Philadelphia: The Westminister Press, ss. 25-50; Edit. Martin E. Marty, Attitudes
Toward Other Religions: Some Christian Interpretations, New York: Harper and Row
Publishers, 1969; yine bkz. Editor: C. S. Yaran, Islam ve Oteki, Istanbul: Kakniis
Yayinlari, 2001.

16 Oysa Kur’an’da tiim evrenin siireg olarak sona ermesi durumunda geriye yalniz-
ca tek Tanri'nin vechinin kalacaginin belirtilmesi (Rahman (55), 27), Tanr1 kav-
raminin “yiiz” ya da “vech” sahibi olarak ele alinmasimnin ve anlasilmasimin ¢ok
uygun oldugunu gosterir. Ve burada “vech” tabirini yalnizca “varlik” seklinde
kimlikten ve perspektiften yoksun bir olgu ya da eylem seklinde ele almak kimi
metafiziklerin i¢ine diistiigii bir diisiince sorunudur.
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diizeyinde” gerceklesen bir Tanri-insan iligkisi (eylem ontolojisi)
olarak ele aldigimiz1 belirtelim. Islam geleneginde 6zel bir yere sa-
hip “cilve-i Rabbani” tabiri ve “O her giin (her an) yeni bir istedir”
anlamindaki Kur’an ayeti'” yiizlesmenin eylemler diizleminde ger-
ceklestigini ima etmesi anlaminda dikkat ¢ekicidir. Daha agik deyis-
le Islam, nasil insanlar arasindaki iligkiyi “eylemler diizleminde”
gerceklesen bir iliski olarak goriiyorsa benzer sekilde Tanri ile insan
arasindaki iligskiyi de eylemler diizeyinde gerceklesen bir iligki ola-
rak gormektedir. Karsilikli eylemler diizlemini ya da eylem ontolo-
jisini asacak sekilde iki farkli varligin dogrudan ytizlesebilecegini
varsaymak tam bir illiizyon olarak goriinmektedir. Begeri diizlemde
bile “eylemlerin gerisine gidebilecek sekilde” kisinin dogrudan
kendisini algilamasi veya varliklarin “iki kaba olgu ya da tortu”
seklinde karsilasmasi miimkiin degilse, insanin Tanr ile karsilikh
eylemlerin gerisine gidecek sekilde iki farkli varlik olgusu (tortusu)
bigiminde yiizlesmesi imkansizdir. Eylemlerin gerisinde durdugu
kurgulanan varlik—eylemlerden ayri olarak distiniildiigiinde—
tam anlamiyla bir (zihinsel) tortuya déniisiir ki, bu klasik Islam
diistincesinde ele alindigr sekliyle “Faal (Etkin) Varlik” anlayisina
aykiridir. Klasik Islam diisiincesinde “Varlik” (Tanr1), “Mutlak Ey-
lem”in kendisidir. Buna bagh olarak insan, eylemin gerisinde duran
bir varlik tortusu degil, aksine eylem esnasinda (i¢inde) kavranabilir
diizeye erisen bir zamansal varlik siireci olarak ele alinir. Kisacasi
insan ve Tanri iligskisi mekansal degil, eylemler-arasi1 zamansal bir

iliski seklinde anlagilir.

Cagdas Islam diisiincesinin bu eylem ontolojisinden hareketle
tevhid anlayisinin beraberinde getirdigi zamansallik fikrini yeni
bastan ele almas1 onun, Bati'min sekiiler tarihselci diisiincesine ege-
men goriinen tarihsel zamansallik fikrinin varsaydigi Ben-Oteki
metafiziginin otesinde, bir Oteki ya da ikilem {iretmeyen diisiince
formatlar1 gelistirebilmesine imkan saglayabilir. Bir baska deyisle,
onun her seyi nesnelestirmeye calisan Kartezyen diistince bi¢iminin
otesinde nesnelestirmeyen bir diisiince bicimi olarak tarihte faaliyet
gostermesi miimkiindiir. Bu baglamda, dini inanglarin asil degeri

7" Rahman (55), 29.
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yalnizca onlara inanma eyleminde degil, belki bundan ¢ok daha
onemli olarak bu inanglarin 6ntimiizde actiklar1 cesitli diistinme
imkanlarini1 kesfedebilmekle ortaya ¢ikar. Modern beseri diisiince-
nin kendi zamansalliginin ve yurtsuzlugunun faturasimni, gercek ile
kurgu arasinda ikirciklik arz edecek sekilde iirettigi “6teki”ne kes-
mesi, yani diinyay1 Ben-Oteki metafiziginin etkisi altinda algilamasi
asilmasi gereken bir ciddi sorun olarak karsimizda durmaktadir.

“Other” in between Reality and Fiction

Citation/©: Tatar, Burhanettin, (2005). “Other” in between Reality and Fiction,
Milel ve Nihal, 2 (2), 5-18.

Abstract: What is the meaning of “confrontation with the other” in the tradition of
Milal and Nihal? To ask the question more basically, is there a full concept and
consciousness of “Other” in Islamic thought? Any attempt for exploring the
meaning of these questions has to take into consideration first (and maybe last)
the question where and how human thought can be situated with reference to Is-
lamic notion of tawhid. The basic claim of this paper is as follows: the men of
other belief systems are not real “‘other” for Islam and Muslims. Islam and
Muslims refute basically their attempt to speculate (or culturally construct) an
“other” over against unique God of Islam. Said more openly, Islam’s claim to
universality (which is logical extension of its notion of tawhid) cannot allow a
space for speculation or cultural construction of other as a restriction of its
claim to universality.

Key Words: Milal and Nihal, tawhid, other, Islam’s claim to universality, different
belief systems
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Religious Texts in the West and
the Reflection on the Study of the Qur[an

Necmettin G[] KKIR"

Batida Dini Metinlerin
Elestirel Tefsiri ve Kur[dn [Jalismalarina Yansimasi

Atif/0: G[kkir, Necmettin, (2005). Batida Dini Metinlerin Elestirel Tefsiri ve
Kur[dn [Jalismalarina Yansimasi, Milel ve Nihal, 2 (2), 19-64.

[zet: Bu [Rlismamizda, Bati yorum geleneginde, [zellikle [rddas edebiyat elestirile-
rinde meydana gelen degisimlerin Kitab-1 Mukaddes yorum gelenegine yaptigi
etkiyi ve bu etkinin boyutlarini ele aldik. [Jalismada [hcelikle Bati edebiyatinda
kullanilan elestiri metotlari tanitiimakta ve ardindan da Kitabi Mukaddes aras-
tirmalarinda nasil kullanildiklari degerlendirilmektedir. Burada elestirel tefsir
adiyla kullandigimiz kavram, edebiyat ve sanatta belli bir eserin degerlendiril-
mesi ve bu eserin tarihsel k[Jkeninin, komposizyonunun, dil yapisinin vs. bilimsel
arastiriimasi (scientific investigation) ve yorumlanmasi (interpretation) anla-
minda kullaniimaktadir. Bunun i[jn batida yirminci y[kzyilda gelisen elestiri me-
totlari edebi bir eseri [T]dedisik perspektiften (yazar, metin ve okuyucu) ele al-
maktadir. Bu perspektifler edebi eserin ne oldugu sorusunun da birer cevabidir.
Hagdas Edebiyat elestirisine g[lre edebi eser, bir [r{hd[r (product) ve genellikle
adi ge[kn bu [TJunsurdan meydana gelmektedir. Buna g[Jre [Jr[In[In olusum s[]re-
ci yazardan baslayip siir, hikaye, vs. formatinda olusan metin yoluyla okuyucuya
kadar gider. Metindeki anlami bulma [Rbasi yani ciriticism/elestiri veya tefsir
ise bunun tam tersine isleyen bir s[Jre[tir. Okuyucudan baslayip yazara dogru

" Dr., Istanbul University Faculty of Theology.
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ilerler. Metindeki anlami bulabilmek i[Jn okuyucu yazarin niyetini bulmay yada
yazarin yasadigl tecr[Joeyi yeniden yasamayi dener. 1§te basit[k bu sekilde anla-
tilan edebiyat elestirisi, metotlarini da bu [T][] ayirima g[Jre d[zenlemistir. Ma-
kalede ele alinan metotlar basta yazar merkezli olan Tarihsel Elestiri, metin
merkezli olan Formalizm, Yeni Elestiri ve Yapisalcilik nihayet okuyucu merkezli
olan Yeni tarihselcilik, Algi Hermeneutigi ve Feminist Elestiri[dlir. Edebiyatta
ve felsefede ortaya [Jkan bu elestiri metotlarinin batida kutsal metinlere kimler
tarafindan ve nasil uygulandidini ele aldik. [Jalismamizin ikinci kisminda ise Ki-
tabl mukaddes yorum gelenegini etkilen elestiri metotlarinin, islam yorum bili-
mini nasil etkiledigi konusu incelenmektedir. Buna g[Jre Islam yorum bilim tari-
hi i[krisinde, [kellikle [Rgdas dhemde meydana gelen batililasma ve
paradigmal degisimler dederlendirildikten sonra Fazlurrahman, Abu Zayd,
Farid Esack, Fatima Mernissi gibi M[kI[Jman arastirmacilarin elestirel tefsir
metotlarini Kur[an[d uygulamalari degerlendirildi.

Anahtar Kelimeler: Elestiri, Edebiyat Elestirileri, Tarihsel Elestiri, Feminist Elesti-
ri, Kutsal Kitap elestirisi, Yapisal dilbilim.

Introduction

Before interpretation began to play such a prominent role in literary
criticism, it was in the sphere of religion that the major debate over
interpretation took place. Indeed, Hermeneutics, the science or the-
ory of interpretation had its origins in the interpretation of religious
texts. Hermeneutics is a term for any formal methodology, rather
than the practice, of the interpretation of texts. The word “herme-
neutics” was derived from Hermes, the name for the messenger of
gods in Greek mythology. Greek hermeneuein, as a verb, is meaning
“to announce”, “to interpret”, and “to translate” and hermeneia, as a
noun, is meaning “interpretation”. The first reference to the “herme-
neutics” is the Aristotle’s Organon (335-323 B.C.) in the passage “On
Interpretation” (peri hermeneias). Borrowing from Aristotle and other
classical authorities, the early Christian commentators on scripture

developed hermeneutics for the Bible.!

There has been a steady shift of emphases in hermeneutics, es-

pecially since the Reformation. The Roman Catholic assertion that

1 McCulloh, Mark R, (1999) “Hermeneutics”, Encyclopaedia of Literary Critics and
Criticism p. 519.
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the revelation testified to in Scripture can only be understood in
light of the tradition presented by the church, which became for the
Catholics a partial solution to the hermeneutical problem, was re-
jected by the Reformers. Against this view of tradition the Reform-
ers posited the principle of sola scriptura, maintaining that Scripture

has its own illuminating power.2

The modern period has seen a series of developments of fun-
damental importance to Biblical studies. The rise of Enlightenment®
worldview led to a sharp conflict with traditional way of reading
the Bible. Having been used almost exclusively to refer to interpre-
tation of Biblical texts, hermeneutics since the nineteenth century
has been applied to texts other than the Bible, especially to modern
literatures and became the theory of understanding itself.* Schleier-
macher is the main figure in the history of hermeneutics, because he
extended hermeneutics outside the sphere of religion with the result
that it could be applied to the interpretation of texts in a more gen-
eral sense. Schleiermacher changed the focus from reading texts and

directed attention to the conditions and theories of interpretation.’

Schleiermacher developed a new approach to textual interpre-
tation that emphasized the experience of the human being in rela-
tion to the text and the author. Schleiermacher argued that the in-
terpretation has two aspects: grammatical and psychological. Gram-
matical interpretation states that a specific purpose of any point in a
given text must be determined on the basis of the use of language
which is familiar to the author and his original public and the mean-
ing of the word must be determined by the context in which it takes

2 Ferguson, Duncan S., (1987) Biblical Hermeneutics, London: SCM, p. 4.

3 See further information about the Enlightenment and its influences on the Chris-
tianity: Alister E. McGrath, Alister E., (1994) Christian Theology, Oxford:
Blackwell, pp. 89-98.

4 McCulloh, Mark R, Ibid: 519.

> Newton, K. M, (1990) Interpreting the Text: a Critical Introduction to the Theory and
Practice of Literary Interpretation. New York, London, Toronto, Sydney, Tokyo,
Singapore: Harvester Wheatsheaf , p. 41.
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place. Psychological interpretation consists of two methods: divinatory
and comparative. Divinatory reading projects a meaning not yet ex-
pressed in the text. As a result of Schleirmacher’s influence, Werner
claims,® hermeneutical thinking has been developed on two levels:

- Hermeneutics as a general philosophical discipline

- Hermeneutics as a sub-discipline of those disciplines among

the humanities.

The second crucial figure, in “Die Entstehung der Herme-
neutik”, Wilthem Dilthey characterises modern hermeneutics as
“liberation of interpretation from dogma.”” Dilthey sees as the funda-
mental principle of modern hermeneutic theory: texts are to be un-
derstood in their own terms rather than those of doctrine so that
understanding requires not dogma but systematic application of
interpretative rules. He criticises the theological reading as a dog-
matic and thereafter articulates new hermeneutic principles: read-
ing the individual books of the Bible in the light of differences in
context and linguistic usage. Dilthey applied the science of herme-
neutics to all humanistic disciplines. He believed that hermeneutics
could provide a common methodological basis for all the humani-
ties, including everything from literary criticism to sociology.
Dilthey made a distinction between the human sciences and the
natural sciences. To Dilthey, while the natural sciences can be ex-
plained, the human sciences can be understood. Hermeneutical
understanding was considered by Dilthey as the effort to under-

stand the meaning of the text, which was written by someone else.

As a result of his objective-idealist approach to text, Betti trig-
gered new discussion in hermeneutic tradition. Betti, like Dilthey,
accepts that knowledge is not a passive mirror of reality; its objects
are determined by the way we comprehend them. Betti considers

¢ Jeanrond, Werner G., (1990) “Hermeneutics”, A Dictionary of Biblical Interpretation
London: SCM Press, p. 282.

7 Diltey, W., (1976) Selected Writings, ed. H. P. Rickman, Cambridge: Cambridge
University Press p. 235.
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‘objective interpretation” as the only valid form of interpretation and

the best rendering of the term may be “interpretation’.

With Martin Heidegger (1889-1976), twentieth century Herme-
neutics is no longer concerned with the understanding and interpre-
tation of written documents or speech. Twentieth century Herme-
neutics moves from the epistemological arena into the area of ontol-
ogy. This means that we are not concerned with understanding
something; rather understanding is grasped, as we exist in the intel-

lectual activity.?

Bultmann and Karl Barth apply Heidegger’s existential herme-
neutics. Both agree that Biblical interpretation ought to be more
than the purely historical and philological analysis of Biblical text;
both scholars emphasize the faith response provoked by the texts as

the primary concern of the Biblical interpretation.

Bultmann accepts Heidegger’s analysis of the hermeneutical
circle and stresses that exegesis without presupposition is impossi-
ble. Moreover, he followed Heidegger’s existentialist concerns and
language by demanding that the act of Biblical understanding
ought to become an act of eschatological decision for Christian life.
His particular phrase ‘demythologisation” aims at translating into a
modern horizon those Biblical passages, which reflected the world-
view of a past era and therefore were no longer able to challenge the
self-understanding of the modern reader. Thus, he suggests that we
should not ignore the mythological parts of the Bible, but we inter-
pret them.1

Gadamer’s contribution to Hermeneutics is the concept of “phi-
losophical hermeneutics”, which has been adopted and applied by

numerous scholars. Philosophical hermeneutics purposes to evalu-

8 For further information Betti’s objective interpretation see: Josef Bleicher, (1980)
Contemporary Hermeneutics London, Boston and Henley: Routledge and Kegan
Paul, pp. 27-31.

9 Jeanrond, Werner G., Ibid: 283.

10 Tbid: 284.
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ate problems that arise when the reader tries to understand a text.!!
Gadamer is currently influencing Biblical scholars by drawing his
attention to the need to interpret the Biblical texts as works rather
than accumulations of individual sentences. His main emphasis is
that reading Biblical texts cannot be considered a neutral activity;

rather, it participates in the effective history of these texts.!

The central conclusion that comes from this brief survey is that
the Hermeneutic tradition in modern Biblical studies attempt to
liberate Biblical interpretation from dogmas. In the hermeneutic
tradition there was a theological and doctrinal conflict between his-
torical critical reading and the dogmatic tradition of the church.
Historical reading of the Bible originated in the opposition between
church dogma and the new liberal political philosophy of emergent
modern Europe in the seventeenth century. This in turn led to a
concerted effort in the eighteenth century to uncover the original
message of Jesus apart from church tradition. Historical criticism in
the Enlightenment tradition relies on rational, scientific investiga-
tion to reveal the content of scripture. However this kind of criti-
cism is under the attack of postmodernism which refute all Enlight-
enment and modern values. According to postmodernism, it is im-
possible to be absolutely objective and to exercise a disinterested

awareness, uncover the facts, and achieve the true meaning,.

Biblical studies, in the second part of the twentieth century,
have tended to be in dialogue with various contemporary literary
critical theories which are concerned with such questions as the
cultural and historical context of the Bible, the meaning and signifi-
cance of the sacred text, its structure, the relations between the
reader and the way of reading the sacred text.

This study will continue to examine some of the crucial appli-

cations of critical methods to Biblical studies. We will investigate

11 Busges, Michael J. (1999) “Hans-George Gadamer”, ELCC, p. 417.
12 Jeanrond, Werner G., Ibid: 284.
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the Biblical applications of contemporary critical theories around
the concepts of author, text and reader. It is not our purpose here to
provide a precise investigation. That has been well done by several
scholars.!® Rather, we shall chiefly introduce the well known appli-
cations, bibliographic resources, main figures and some discussions

dealing with the application process.
Literary Critical Readings in Biblical Studies

Before looking in greater detail at the various aspect of the critical
readings in Biblical studies, we must clarify what critical reading is
meant in literature. I have used the term as used in literary criticism
to define a new way of approaching to a literature. Unfortunately,
there is a deep ambiguity in the term criticism. In the fields of art, it
refers to the skills of evaluating the artistic quality of specific works.
When used with reference to Biblical studies and Biblical literature,
the meaning is that of scientific investigation or interpretation of the
literature in the aspects of historical origin, text, composition and
transmission of literary documents. Because the literature (of Bible
or others) is described, for example by Roger Webster, “as a pro-
duction of text which is then read by the reader.” 1* The production
and transmission process is assumed to be from the author to the
reader and the ideas or meaning would seem to originate in the
author’s mind and are then relayed through the text in the form of a
poem, novel, or play to the reader. And then the process of criticism
is assumed to be from reader to author. That is, the reader will go
back along this axis to discover the author’s intention and to re-
experience the author’s experience to criticise or interpret the litera-

ture.

However, a problem then will be arose in Biblical as well as in

13 For instance see: Schwartz, Regina, (1990) The Book and the Text; the Bible and
Literary Criticism Cambridge: Basil Blacwell; John Barton, (1998) Biblical Interpreta-
tion Cambridge: University Press.

4 Webster, Roger, (1990) Studying Literary Theory An Introduction, London: Edward
Arnold, p. 17.
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other religious studies because of giving priority to human factors
in the production of the sacred texts and having a direct impact on
the issue of religious authority. This priority refers to that the Bible
must be treated like any other literatures. That is offensively from
the theological point of view to say that the Bible is no divine in
origin but a pruduct of a human author in a certain historical time.
Accordingly, Biblical criticism came to mean a method in which the
critic has a right to judge the statements of the Bible. Thus, for ex-
ample, an interpreter can historically critise the Bible and may claim

that it contains contradictions.!®

Nevertheless, the concept of the author in literary criticism and
of course in Biblical criticism has been central since the late nine-
teenth century. Literature was not seen as separable from the figure
who produced it. Knowledge of author’s education, character, age,
background personal experiences, emotional state, ambitions, the
circumstances that led to the writing, and the occasions for which it
was to be used all help to illuminate the intended sense. The au-
thor’s position as an observer, his internal consistency, his bias or
prejudices, and his abilities all affect the accuracy of what he
means.'® However, some debates had taken place on the relation-
ship between author and text in the late 1940s and 1950s, in particu-
lar, 1960s which have changed traditional assumptions regarding
the author as the originator or producer of the literary work. The
author’s authority over the text and meaning has been questioned.
In text-based critical theories, attention is focused primarily on the
literary work or the text. Text-based theorists argue that meaning is
produced not by the author but through the language of the text.
And ffter the 1960s, a number of theorists who introduced literary
theories usually known as “post structuralism”, “reader response

5 For further information see: Silva, Moises, (1994) “Contemporary Approaches to
Biblical Interpretation” in An Introduction to Biblical Hermeneutics by Walter C.
Kaiser at. al. Michigan: Zondervari Publishing House, p. 236.

16 For further information see: Krentz, Edgar, (1975) The Historical Critical Method,
Philadelphia: Fortress Press, p. 44.
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7 ‘"

theory”, “feminist theory” etc. focused not on the author or the text,
but on the reader as the central figure in the reading and critical
process. The rise of the reader's importance in literary and critical
theories has shifted the emphasis of criticism and interpretation
away from author and text-based approaches to the reader and al-
lowed both for a more plural set of responses to texts and also to
give more attention to the complex processes of reading and inter-
pretation. Reader-centred theory will emerge as important in rela-
tion to feminist and liberalist approaches that promote the individ-
ual and different types of readers. In one sense this shift can be seen
as an ideological move away from author- and text-power to

reader-power.
Historical Critical Reading of the Bible

Historical criticism has been described in general as a detailed
analysis of a text in conformity with the original language and the
original historical situation. Historical Criticism based on the as-
sumption that literature can only be understood through the au-
thor’s intention was dominant in literary criticism and Biblical stud-
ies between mid 19 and late 20t century. Historical Criticism pro-
vides valid and reliable evidence to establish the meaning of docu-
ments in their historical contexts. The historian, therefore, seeks to
determine and to understand the motivation behind the text and its

time and place of origin.

John Barton suggests four features of Historical Criticism to
provide a general definition: 1”

1- The main interest of scholars who apply Historical Criticism
is genetic questions about the text. They are more interested in the

original sources of the books than the final product.

2- As Historical Criticism is interested in the original text it is

17" Barton, John, ( 1998) “Historical-Critical Approaches”, in John Barton ed. The
Companion to Biblical Interpretation. Cambridge: University Press, pp. 9-20.
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interested in the original meaning (the true meaning) of the text.
The Historical critic’s priority is what the text meant to its first audi-

ences not what it means to modern audience.

3- Historical reconstruction was an inevitable result for His-
torical critics who concentrated on the original sources and original
meanings of the text and who wished to arrive at the original story:
what really happened, not what the writers of those books believed
had happened.

4- Historical Criticism suggests a value-neutral approach. In-
stead of what the text meant for me, Historical critics ask simply

what it meant.

The Historical Critical method is a process for determining
what really happened and what the significance of past happenings
was. On the other hand, when the reconstruction of the past is pre-
sented, it is expected that this is supported with convincing reasons
and persuasive data. Therefore, it is not only important to deter-
mine the author’s position and intention but also to evaluate the

truthfulness of the documents.

Historical Criticism is simply the study of literature which pur-
ports to convey historical information and attempt to read the text
in such a way as to bring out its inner coherence, the techniques of
style and composition used by the author in order to determine
“what actually happened”. As the Bible is a collection of ancient
books written at different times, for different purposes, in different
social context and by different authors, Historical Criticism is inter-
ested in the meaning, which is constituted by authorial intention,

genetic contexts, and the original readers of the Bible.!8

Biblical scholars use the historical critical method on the Bible

to discover truth and explain what really happened. The method

8 Vorster, W.S. (1991) “Historical Criticism”, in Text and Interpretation edited by
P.J. Hartin and J.H Petzer, Leiden, New York, Kobenhavn, Koln: E.J. Brill p. 18.
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uses secular sciences, such as numismatics, epigraphy, archaeology,
and comparative analysis of the contemporary ancient documents.
In the issue of canon, for example, the boundaries of the canon are
not the boundaries of the source material for Israelite or early Chris-
tian history. Extra-Biblical literature is the basis of chronology, ar-
chaeology illuminates the daily life and cultic fixtures of ancient

Israel and inscriptions give the course of world history.

Some scholars criticised the applications of the historical criti-
cal approaches to the literature in several aspects. One of the most
crucial criticisms was the relation of historical criticism with
Enlightenment that claims “the neutral, scientific pursuit of truth by
a disinterested scholars’. Secondly, contrary to the aim of historical
criticism to recover the original meaning and intention of the au-
thor, the contemporary argument has been advanced that a text
may have an implicit meaning going far beyond the author’s inten-
tion that can only be understood by a later audience.!” Thirdly, his-
torical criticism does not produce adequate understanding of
documents as literary wholes, since it concentrates on the pre-
literary history of the text, and tends to ignore its post-history.?
Finally, the critics put themselves into the past, and they criticise the

past with their own historical perspective.?!

There are many types of criticism that together make up the
historical critical tradition peculiar to Biblical studies. Textual criti-
cism, for example, seeks to establish an accurate text and has two
purposes. The first is to reconstruct the original version of a book
and the second is to interpret the documentary evidence of that
book. The main concern of Source criticism is to determine the source
that lies behind a particular text. Whereas both textual criticism and

¥ Nations, Archiel, (1986) “Historical Criticism and the Current Methodological
Crisis”, Scottish Journal of Theology, 39 pp. 61-62.

2 TIbid: 62.

2 Bryan, Christopher, ( 1992) “The Preachers and Critics; Thoughts on Historical
Criticism”, ATR. 74, pp. 37- 53.
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source criticism look to the Bible as a written document, Form criti-
cism considers that the Bible is an expression of human experience
with its own oral preliterary period. Written in the language of hu-
man beings, the Bible is subject to the laws of the communication of
human experience.?? Biblical Criticism in the last century was preoc-
cupied with the sources of the Gospels, chiefly the synoptic gospels.
The centre of interest in Biblical criticism is moving from source
criticism and form criticism to an examination of what happened at
the final stage in the composition of the Gospels. Redaction criticism
looks at the Gospel as complete documents and sees the individual
comments of writers/authors/evangelists, their editorial links and
sumaries, and generally at the selection, modification and expan-
sion of the material they use in order to discover how each writer
understood, interpreted and edited the text.?®

The common feature of above criticism is that they are the part
of the historical criticism that promotes an author-based approach.
However, twentieth century literary critical theories characteristi-
cally have rejected authorial control and has promoted the auton-
omy of the text and the role of the reader in the reading process.
This is the second most crucial shift in the history of Biblical inter-
pretation. Thus, in attempting to bring together two disciplines with
a divergent aims, the pioneers of interdisciplinary approaches in

Biblical studies have created a new way of interpretation of the Bi-
ble:

Reading of the Bible from the Critical Methods of
Formalism and New Criticism

The critical movement known as Russian Formalism attempted to

focus attention on the literary work itself and on the inseparability

2 Collins, Raymond F., (1983) Introduction to the New Testament, Garden City:
Doubleday, p. 156.

% For further information see: Smalley, Stephen S., (1985) “Redaction Criticism”,
New Testament Interpretation by 1. Howard Marshall, Exeter: The Paternoster
Press, p. 181-182.
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of form and content but not on the intention of the author or on the
socio-historical conditions under which it was produced. The major
work of the Russian formalists grew out of two groups of critics: the
St. Petersburg Opozoy and the Moscow Linguistic Circle. The Opo-
zoy group as its full title implies (The Society for the Study of Poetic
Language) included Victor Shklovsky, Boris Eichenbaum, Osip Brik
and Yury Tynyanov. The Moscow Linguistic Circle was primarily
linguists who were interested in extending the field of linguistics to
cover poetic language and its best known member is Roman Jacob-

son. %

When this critical circle was suppressed by the Soviets in the
early 1930s, the centre of the formalist study of literature moved to
Czechoslovakia, and survived in the work of the Prague School. In
the Czechoslovakia, they were, like those in Moscow, primarily
linguists, and they did not significantly alter the basic groundwork
of Formalist critical theory. In the 1940s both Roman Jacobson and
Rene Wellek continued their influential work as professors at

American Universities.?®

Russian Formalism has had substantial influences on the lin-
guistic developments in the 20" century. Firstly, through Jacobson
and Wellek’s teaching and work in the United States, this theory
had an explicitly influenced the Anglo American New Criticism.
Secondly, Russian Formalism had a significant role in the develop-
ment of Structuralism during the 1960s.

New Criticism emerged in the 1930s and played a dominant
role in literary criticism until the end of the 1960s and began with L.
A. Richards and T. S. Eliot and was continued by John Crowe Ran-

2 For further information see: Jefferson, Ann and Robey, David, (1986 ) Modern
Literary Theory, London: Batsford, p. 24.

% For further information see: Abrams, M. H, (1993) A Glossary of Literary Terms,
Fort worth, San Diego, Philadelphia, New York, Orlando, Austin, San Antonio,
Montreal, Toronto, London, Sydney, Tokyo: Harcourt Brace College Publishers,
sixth edition, p. 273.
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som, W. K. Wimsatt, Cleanth Brooks and Allen Tate. The founda-
tions of the New Criticism were laid in books and essays written
during the 1920s and 1930s by I. A. Richards (Practical Criticism,
1929), William Empson (Seven Types of Ambiguity, 1930), and T. S.
Eliot (The Function of Criticism, 1933). The movement did not have a
name, however, until the appearance of John Crowe Ransom's The
New Criticism in 1941, a work that loosely organized the principles
of this basically linguistic approach to literature. Influenced by Rus-
sian Formalism, New Criticism was in part a reaction against the
late nineteenth and early twentieth-century criticism and against the
dominance of the traditional philological and historical critical
study of literature. It treated the literary text as an independent ob-
ject of its author and the social-historical context.?

New Critics treated a work of literature as a self-contained,
self-referential text. Rather than basing their interpretations of a text
on the reader’s response, the author’s stated intentions, or parallels
between the text and historical contexts (such as the author’s life),
New Critics perform a close reading, concentrating on the language,
and on the text. The most basic assumption of the New Criticism
was that the meaning of a text is not equivalent to what the author
intended when he wrote it. To get the meaning, for New Critics, the
reader should engage in close analytical reading of the text itself.
The New Critics not only insisted that the work was independent of
the context of the author and also maintained that the work was

independent of the reader.?”

Amos Wilder and Nathan A. Scott are often credited with be-
ing pioneers to intertwine the literary criticism and Biblical studies
as a distinct field of study. They especially appealed to New Criti-
cism in dealing with the Biblical text. T. S. Eliot was crucial figure in
development of the New Criticism and also the interdisciplinary

% For further information see: Jefferson, Ann and Robey, David, Ibid: 73.
7 May, Charles (1999) “Modern Literary Theory”, ELCC p. 767 and Abrams, M. H.,
Ibid: 248.
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work of Wilder and Scott. In his essay, “Religion and Literature”,
Eliot claimed that “literary criticism should be completed by criti-

cism from a definite ethical theological standpoint” .2

As a matter of fact, Biblical studies has methodological simi-
larities to New Criticism that promotes reading the Bible as a final
corpus or canonical form of the text, which is Canon Criticism.
Childs’s approach insists that historical critical methods must be
replaced by literary, synchronic analysis. Thus he employes tech-
niques that are similar in some respect to New Criticism. Neverthe-
less Canon criticism and critical theories always have inhabited the

same cultural environment, similarities might be possible.?’

As we have seen, New Criticism treats a work of literature as a
self-contained, self-referential artefact rather than basing their
interpretations of a text on the reader’s response, the author’s stated
intentions, or parallels between the text and historical contexts. The
work of H. W. Frei, The Eclipse of Biblical Narrative illustrates the
point. Frei purposes to find correct way to read the Biblical text not
as a source of information but as narrative. In the discussion on
Genesis 1-2, if we give an example, the chapters have been read
some times as a historically accurate account of the creation and
sometimes it has been suggested that they are not really historical
account at all, but ‘a way of saying’ that God is creator. Frei in this
discussion find both sides in the wrong. According to him, both
sides make the mistake of supposing that Genesis must lie in the
information whether historical or theological. In fact Genesis does

not lie in “‘information content” at all, but in narrative character.?

% For further information see: Mills, Kevin, (2001) “Literature and Theology”, in
The Cambridge History of Liteary Criticism volume 9 Twentieth- Century Historical,
Philosophical Perspectives. ed. by Christa Knellwolf and Chiristopher Norris Cam-
bridge: University Press, p. 392.

» For further discussion see: John Barton, (1984) Reading the Old Testament: Method
in Biblical Studies, London: D.L.T., pp. 140-154.

%0 Ibid: 159-164.
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Structural Reading of the Bible

Structuralism is an intellectual movement of which Emille Durk-
heim (1858-1917), the French anthropologist, and Ferdinand de
Saussure (1857-1913), the French speaking Swiss linguist are the
central figures. Durkheim’s work on “primitive” religion and Saus-
sure’s on language directly anticipated the subsequent histories of
the two academic disciplines which are directly linked with struc-

turalism: Anthropology and Semiology.

Durkheim’s major work, The Elementary Forms of Religious Life,
first published in 1915, takes as its theoretical objects first knowledge
and secondly religion. In his treatment of knowledge, Durkheim
clearly rejects the view that what we know is given by personal
experience. Rather, he argues such human individual experiences
are formed by and through systems of thought that are socially
variable. He writes: “A concept is not my concept; I hold it in com-
mon with other men”. In his treatment of religion, Durkheim intro-
duces a further structuralist view. The “real characteristic of reli-
gious phenomena” he claims” is that they always suppose a bipar-
tite division of the whole universe...into two classes which embrace
all that exits, but which radically exclude each other” The relation
between two classes are, famously, those of the sacred and the pro-
fane. Sacred things are set apart, forbidden and defined only in rela-
tion to the profane that is not set apart and not forbidden. Saus-
sure’s Course in General Linguistics was first published in 1916, only
a year after The Elementary Forms. Its central thesis is that every lan-
guage is an entirely separate system.!

In literary criticism, structuralism is also closely related to
Formalism, as represented by both American New Criticism and
Russian Formalism. The New Criticism and Russian Formalism, in

short, promoted the view of literature as a system and a general

31 For further information see: Milner, Andrew, (1994) Contemporary Cultural Theory,
London: U.C.L. Press, pp. 77-78.
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linguistic approach to a text.? Structuralism emphasises that mean-
ing is not a private experience but a product of certain shared sys-
tems of signification. Structuralism gets its motion from the meth-
ods of modern linguistics as developed by Saussure. Saussure’s
assertions about linguistic structuralism were that it can be summa-
rised as several pronouncements in particular. Firstly, he empha-
sised that “language” should not be thought of simply as a crowd of
words used for communication. Instead, language is made up of
both individual utterances (Saussure called Parole) and the general
system of language, which makes such individual utterances possi-
ble (Saussure called Langue). Individual utterance (parole) is also
made up of two parts: sound and concept. Saussure calls these signi-
fier and signified. The relationship between the two is purely arbi-
trary and conventional. Secondly, Saussure emphasise that the
meaning of the words are relational that is to say; no word can be
defined in isolation from other words. The definition of any given
word depends upon its syntagmatic and paradigmatic relation® with

other words.3

Structuralism has had a major influence on many different dis-
ciplines and schools of thought. The most important of the various
schools of structuralism to be found in Europe in the first half of the
20th century have included the Prague school, and Roman Jacobson,
who represents a kind of transition from Formalism to Structural-
ism. They elaborated the ideas of Formalism, but systematized them
more firmly within the framework of Saussurean linguistics. With
the work of the Prague school, the term “structuralism” comes to

combine with the word “semiotics”. Semiotics means the systematic

32 For further information see: Anderson, Gorton T. R. (1989 ) Contemporary Literary
Criticism: Literary and Cultural Studies, London: Longman, p. 145.

% Syntagmatic relation is in the sentences, whereas paradigmatic one is in the sys-
tem of language.

% For further information see: Peter Barry, Beginning Theory, Manchester and New
York: Manchester University Press, p. 42.
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study of sign, and this what structuralists are really doing.*

Structuralism is not only about linguistic but also literary phe-
nomena. The most notable attempt to use structuralism to apply to a
signifying phenomenon other than a language was the effort of the
French anthropologist Levi Strauss to understand myth. As a liter-
ary critic, anthropologist and semiologist, influenced by Saussure,
Roland Barthes also attempted to analyse contemporary myths from
the structural point of view. In his Mythologies, Elements of Semiology
(1964) and The Fashion System (1967), elements of popular culture

were examined.3¢

In the context of Biblical interpretation, structuralism has con-
tributed most significantly to the understanding of narrative. As far
as Biblical narrative is concerned, structural exegesis resemble ei-
ther Propp’s or Levi Strauss’s methods.?” Roland Barthes was one of
the first to apply the method deriving from Propp to Biblical narra-
tive. His essay entitled “The Struggle with Angels” was one of the
most celebrated examples of structuralist literary criticism. In his
earlier essay “An Introduction to the Structural Analysis of Narra-
tives”, Barthes asserted that all narratives obey a fundamental nar-
rative grammar. In “The Struggle”, Barthes attempted to test the
implications of this grammatical approach in the context of Biblical

narrative.

Whereas Barthes was influenced by Propp, Edmund Leach, the
second important scholar, used the method deriving from Levi-
Strauss in his Genesis as Myth (1969). Leach used Levi-Strauss’ struc-
tural analysis of myth in order to highlight the permanent mythical
structures behind Genesis. Leach asserted that myth has a binary

and opposition structure. Gods and man, mortal and immortal,

% For further information see: Terry Eagleton, (1996) Literary Theory: an Introduction,
Oxford: Blackwell, p. 87.

% For further information see: Charles May, Ibid: 770.

% Stibbe, Mark, (1990) “Structuralism”, A Dictionary of the Biblical Interpretation
London: SCM Press, pp. 650-651.
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male and female, good and bad are common to structural system of
Genesis.® Structural analysis of the Bible has tended completely to
ignore the historical and diachronic aspect of Biblical narratives.
They, in fact, have neglected the referential dimension of historical

narratives and the relationship between text and reality in the Bible.

Structuralism, on the other hand, allows the reader to see the
Bible as a whole, rather than as a series of separate collections and
compositions from different periods of history. In The Great Code,
Northrop Frye, for example, discovers the unity within the structure
of the Bible. From the beginning of the creation of the world and
ending with its final transformation, the Bible, tells the story of
Adam and Israel, using the recurring concrete images of city, moun-

tain, river, garden, tree, bread, and wine.*
Post-Structural Reading of the Bible

Post-Structuralism refers generally to methods of inquiry generated
by critics who have examined the social construction of “discourse”
(language and other forms of representation) and the power ar-
ranged and social relationships organised through discourse. Post-
structuralism, like structuralism, focuses on relationships among
signs. However, while structuralists imply that a fixed relationship
among signs can be discovered and then used as a basis for reliable
understanding, post-structuralists suggest that relationships are
contextual. That is, the relationships are never fixed or fully know-
able.

In his Of Grammatology and Writing and Difference, Derrida chal-
lenges earlier philosophical notions of truth and objectivity. Derrida
starts to inquire using the structuralist notion that meaning is made
through relationships among signs. He remarks that the relation-

ship-based meanings come from logo-centrism and therefore are not

% Ibid: 652-653.
% Davies, Margaret, (1990) “Literary Criticism”, A Dictionary of Biblical Interpretation
ed. by R. J. Coggins, London, p. 404.

37

MiLEL vE NiHAL
inan[TRRIt[Jr[Jmitoloji



Necmettin G[] KKIR

38

MiLEL vE NiHAL
inan[T] RIt(r[Imitoloji

stable.40

He alternatively suggests a deconstructive method to under-
stand text. Jacques Derrida introduced his method in De la Gramma-
tologie in 1967. Derrida's deconstructive methodologies, which take
off from Ferdinand de Saussure's insistence on the arbitrariness of
the verbal sign, have subsequently established themselves as an
important part of post-structural literary theory and text analysis.
Deconstruction undermines “logo-centrism”. It follows from this
view that the “meaning” of a text bears only accidental relationship

to the author's conscious intentions.*!

Derrida also coined the expression “there is nothing outside the
text”. This does not, however, mean self-referential text itself as in
Formalism or Structuralism. It means there is no ‘world” outside the
text at all. John Barton explains Derrida’s saying as “everything
there is, is characterised by textuality”. All aspects of human cul-
ture, Barton suggests, are directly or indirectly ‘texts” and every-
thing that is signified is also a signifier, or in other words, a text
reads me as I read the text: we are both caught up in the play of

signification that is human life/textuality.*?

The French philosopher and historian Michel Foucault is an-
other important representative of the post-structuralist movement.
He argues that language and society are shaped by rule-governed
systems, and that it is impossible to step outside of discourse.*?

The most important advocate of the poststructuralist and de-
constructive Biblical studies is the works of Moor in his Mark and

Luke in Post-structuralist Perspective** and Post-structuralism and New

% For further information see: Donald E. Hall, (2001) Literary and Cultural Theory,
Boston: Houghton Mifflin, pp. 162 -163.

4 For further information see: Williams Haney, (1999) “Jacques Derrida”, ELCC p.
303 and Elizabeth Kuhlmann, (1999) “Deconstruction”, ELCC pp. 296-297.

22 John Barton, (1984) Reading the Old Testament: Method in Biblical Studies, pp. 221.

# Stuewe, Paul, (1999) “Michel Foucault”, ELCC p. 395.

# S, D. Moor, (1992) Mark and Luke in Post-structuralist Perspective, New Haven and
London.
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Testament*> and in Seeley’s Deconstructing the New Testament*. Post-
structuralist approaches to the Bible are well illustrated in succeed-

ing applications.

Reception Hermeneutics and Reader-Response
Critical Reading of the Bible

Reader Response criticism is a reaction against New Criticism and
other Formalism which placed emphasis on the text: and also
against historical and author-intention based approaches. Because
of the rejection of the significance of the human originator of the
work, structuralism is also criticized. The term ‘reader response
criticism’ refers to how readers respond to a text. Reader response
criticism developed mainly during the 1970s and 1980s when the

post structuralists, such as Barthes announced the death of author.*”

This critical theory argues that a word in any literature does
not elicit an identical response in two different readers. The word
“rose”, for example given by Thomas Barry,* “in a dictionary has a
botanical meaning; but in a poem or in a love-letter has an emo-
tional meaning and this emotion will probably be different for every
reader.” So if no readers will respond in same ways to a word, it is
not possible, for them, to construct a framework of responses or
understanding of literature.

Reader response theory has been elaborated by Wolfgang Iser*
and Stanly Fish®. The basic distinction between what the text

provides and how the reader actualises or realises this are the main

% S.D. Moor, (1994) Post-structuralism and the New Testament: Derrida and Foucault at
the Foot of the Cross, Minneapolis: Fortress Press.

% D. Seeley, (1994) Deconstructing the New Testament, Leiden: Brill.

¥ For further information see: A. W. Lyle, (1999) “Reader Response Criticism”,
ELCC p. 920.

# Ibid: 921.

¥ Iser, Wolfgang, (1974) The Implied Reader, Baltimore; (1978) The Act of Reading,
London,

% Fish, Stanley, (1980) Is There a Text in This Class? The Authority of Interpretive
Communities, Cambridge.
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issues of Iser’s approach. This is the most important concern in
reader response theory. Another crucial dimension lies in the
distinction between schematised aspect and virtuality. The first refers
to certain aspects of the text which guide the reader to the
perception of predetermined structural patterns, elements of plot, of
character or location. The second, virtuality, on the other hand
refers to the uncertain dimension with individual subjectivity of the
reader. However, subjectivity must be restrained and limited. This
is linguistic, historical, common knowledge that the reader brings to

the text to enable actualisation and realisation.5!

Reader-Response and Reception Criticism have been devel-
oped with theoretical works of Hans Robert Jauss and Wolfgang
Iser. Jauss regards the process of reception in the past as highlight-
ing how texts are received in any age and hence also in our own.
Iser uses Reader response criticism to read contemporary textual
reception. Iser’s theory centres on the existence of gaps in the text.
There are all the places where the reader has to supply the links
between episodes, passages, paragraphs, or other units of text to
invent in his own mind of assumption and convention. The reader
is not as in structuralism, trying to establish how the text scientifi-
cally works. The reader will read the text within the context of ex-
pectations. The reader is not passive but active and constructive. In
the context of Biblical interpretation, Reader response criticism
suggests that to understand, the reader can begin to fill in the gaps
because literature in the Bible does not simply tell us all about the

past age or its social conditions, but allows us to experience them.>?

As an example in Biblical interpretation, John Barton attempts
a sample of reader response criticism on Eccles 8. Verses 10-13
speaks of god’s coming destruction of the wicked and his reward
for the righteous: ‘though a sinner does evil a hundred times and

51 For further information see; A. W. Lyle, Ibid: 921.
2. Davies, Margaret, (1990) “Reader-Response Criticism”, A Dictionary of Biblical
Interpretation ed. by R. ]J. Coggins, London, p. 578.
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prolongs his life, yet I know that it will be well with those who fear
God...but it will not be well with the wicked’. Verses 14-15, on the
other hand note that ‘there are righteous men to whom it happens
according to the deeds of the wicked, and there are wicked men to
whom it happens according to the deeds of the righteous’; and ac-
cordingly the author commends enjoyment, ‘for man has no good
thing under the sun but to eat, and drink, and enjoy himself. Finally
verses 16-17 argue that it is impossible to find out the work of God
‘that is done under the sun. According to Barton, the gaps are un-
derstood from different perspectives. “Source critics”, for instance,
“would use it to argue that the book was originally composite”;
“form critics” on the other hand, “would examine the oral history of
each of the units”; or structuralism considers it part of the whole
literature. But the Reader response critic, Barton suggests, would
differ from them all in not seeing the book’s inconsistencies as a
problem in any case. “The text is a kind of exercise for the reader,
who has to interpret it as coherent in spite of its gaps.”>* Barton con-
tinues:

In Eccles. 8 we might attempt a reader-response interpre-

tation as follows. There appear to be gaps between the

three pericopes analysed above, which make mutually in-

compatible points about human life and destiny. As com-

petent readers, however, we can extract from this confu-

sion (whether we call it apparent or real does not much

matter) a coherent ‘message’, by looking for a larger con-

text of our own in which all three sections would make

sense. We live as people with a commitment to doing

'good’, whatever exactly that means, and we need to do

good as though God, the universe, or whatever we choose

to call it favours well-doing over ill-doing. We cannot

think of the difference between good and evil as a matter

of mere indifference. At the same time, we may well be

sceptical about the real ultimate destiny of mankind, for

we know that ‘all go to the same place’, and we do not

know whether there is more to be said, or whether death
is absolutely the end. And for living our life, the best rec-

% John Barton, Reading the Old Testament, pp. 214-215.
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ipe is to live as though morality made a difference, while
acknowledging that we do not know whether this is really
so or not, and to accept the mysteriousness of the moral
and metaphysical order, for ‘even though a wise man
claims to know, he cannot find it out’.

It is the nature of the Reader Response criticism to concentrate
on the text which has gaps in its argument and failures in connec-
tion between sections. But this makes this criticism sound like a
technique for handling this kind of difficult text. Reader response
criticism also promotes not what meanings we ought to find in ob-
scure texts, but how we find meaning in any texts and how we re-
move our naive assumption that our reading is dictated by the text

we read.>*
Reading the Bible from the Perspective of Liberation Theology

Liberation Theology is a movement centred in Latin America that
seeks to apply religious faith by aiding the poor and oppressed
through involvement in political and civic affairs. Liberation theo-
logians believed that God speaks particularly through the poor and
that the Bible can be understood only when seen from the perspec-
tive of the poor. The birth of the Liberation Theology movement is
usually dated to the second Latin American Bishops Conference,
which was held in Medellin, Colombia, in 1968. At this conference
the attending bishops issued a document affirming the rights of the
poor and asserting that industrialized nations enriched themselves
at the expense of Third World countries.

Gustavo Gutiérrez®®, a Peruvian priest and theologian wrote
the movement’s seminal text, A Theology of Liberation. Other leaders
of the movement included Archbishop Oscar Arnulfo Romero of El
Salvador, Brazilian theologian Leonardo Boff, Jon Sobrino, and

5 See further information; John Barton, Ibid: 180-219.

% Gutierrez, G., (1983) A Theology of Liberation, London: SCM; (1983) The Power of the
Poor in History, London: SCM; (1990) The Truth Shall Make you Free, Maryknoll,
New York: Orbis; (1984) We Drink from Our Own Wells, Maryknoll, New York:
Orbis.
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Archbishop Helder Camara of Brazil.

In the course of the development of Liberation Theology, there
has been some contribution from different theoretical circles. The
different approaches which promote equality of race and gender are
grouped together under Liberation Theology. The use of a Marxist
analysis of social reality as a frame of reference for reading the Bi-

ble, for example, is considered.

For the liberation theologians, the church must support poor
people as they demand justice. The liberationist, however, do not
call for the creation of divisions in society into a wealthy elite and
poor majority. They advocate class and church struggle.

Liberation Theology has not only different contents, but also
has different methodology as a literary critical theory. This differ-

ences declared by a liberationist, Per Frostin in a work:

The theologies from Europe and North America are domi-
nant today in our churches and represent one form of cul-
tural domination. They must be understood to have arisen
out of situations related to those countries, and therefore
must not be uncritically adopted without our raising the
question of their relevance in the context of our countries.
Indeed, we must, in order to be faithful to the gospel and to
our peoples, reflect on the realities of our own situations and
interpret the word of God in relation to these realities. We
reject as irrelevant an academic type of theology that is di-
vorced from action. We are prepared for a radical break in
epistemology which makes commitment the first act of the-
ology and engages in critical reflection on the praxis of the
reality of the Third World.%

This quotation demonstrates two crucial points about Libera-
tion Theology. First, in this theology there is a focus on epistemol-
ogy. Second, in this new methodology the experience of oppression

and of the struggle for liberation are fundamental. The opening

phrases of one of the first reflections on liberation theologies, Gus-

% Torres, S. and V. Fabella (eds), (1978) The Emergent Gospel: Theology from the Un-
derside of History, Maryknoll, Newyork: Orbis, p. 269.
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tavo Gutierrez's A Theology of Liberation, emphasises the role of ex-

perience as the starting point for theological reflection.

In their emphasis on epistemology and the experience of
oppression in the struggle for liberation and life, liberation
theologies ask a question not usually asked in Western theology:
who are the interlocutors of theology? Or, who are asking the
questions that theologians try to answer? Liberation theology not
only poses this question, it also gives a specific answer: the poor

and marginalized.

The Bible is one of the basic sources of liberation theology. This
is certainly the case in South African and African American black
theology, and Latin American liberation theology. The Bible is read
as a narrative of liberation. For the poor and oppressed people, in
particular, the Bible is not only a strategic tool for liberation but also
the source of God’s liberation project. God, according to Liberation
Theology, is on the side of those who are oppressed in society. In
the Old Testament, God takes side with the exploited against phar-
aohs and removes the Jews from Egyptian oppression. Similarly, in
the New Testament Jesus regards the poor and oppressed people as
the main addressees of his message. In this attempt to understand
the meaning of the Biblical message, there is a hermeneutical circle,

a dialectical relationship between the poor and the world.*”

However, in the well-known anecdote?, it is illustrated that the
Bible occupies a central position in the process of oppression and
exploitation as follows: “when the white man came to our country
he had the Bible and we had the land. The white man said to us ‘let
us pray’. After the prayer, the white man had the land and we had
the Bible... and we got the better deal”. This anecdote also illus-
trates that the oppressor and the oppressed people had been sharing

5 Sherbok, Dan Cohn, (1990) “Liberation Theology”, A Dictionary of Biblical
Interpretation ed. 1by R. J. Coggins, London, pp. 396-397.

% Quoted from: West, Gerald, (2002) “The Bible and The Poor”, The Cambridge
Companion to Liberation Theology, Cmabridge: University Press, p. 131.
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the same Bible and the same faith. The main distinction between

them is the experience of oppression in the struggle for liberation.
Feminist Reading of the Bible

Feminist Criticism developed from the women’s movement in
Europe and North America in the 1960s. First wave of feminism,
which began around 1860, tackled certain human rights, such as the
right to education and to vote.® Feminist criticism is thankful to
first wave of feminism, but the main forward motion comes from
the women’s liberation movements and post-structuralism. The
second wave of feminism, the post-structuralist period, is character-
ised by the works of Simone de Beauvoir, Derrida, and Foucault.
Especially Beauvoir’s work, The Second Sex®’, stimulated debates on
the female subjects.®!

Feminism in this century has naturally turned its attention to
literary criticism. It is impossible to isolate feminist cultural theory
from feminist literary criticism. Feminist literary criticism is an ap-
proach, which emphasises the ways in which discrimination against
women is obvious and it can be restricted by the feminist perspec-
tive. Feminist literary criticism, after 1960s, argues that the estab-
lished canon of literary works in Western culture was developed
and maintained by males and therefore needed to be expanded to
include valuable ignored works by female writers.5?

In England Virginia Woolf in A Room of One’s Own focused on
some of the problems specific to the woman writer. She insisted
that the lack of a ‘room of one’s own’ and the kind of financial and
social independence it represented put a brake on women’s ambi-

tions in literature. She felt that literary forms had been suffered by

% Liladhar, Janine (1999) “Feminist Criticism”, ELCC p. 377.

% Beauvoir, Simone de, (1972) The Second Sex, tr. H. M. Parshley, Harmondsworth,
Penguin.

1 Bronwen, Martin, (1999) “French Literary Theory: Twentieth Century”, ELCC p.
404.

62 For further information see; Charles May, Ibid: 774.
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centuries of masculine writing into something unsuitable for

women.®

Feminist criticism generally seeks change for the better in
terms of justice for women and tries to remove the androcentrism,
which defines males and their experiences as the normal and neu-
tral criterion and females and their experiences as a variation on or
even deviation from that standard.** Feminist Criticism of the Bible
started in the nineteenth century with the appearance of The
Women’s Bible (1890) as a result of pioneering work of Elizabeth
Candy Stanton. Social and political progress, Elizabeth Candy
Stanton believed, would never occur without an equivalent libera-

tion for women from dominant and oppressive scriptural images.®

It was only after the 1960s that feminist studies really appeared
on the scene. Mary Daly restarted the feminist criticism to the Bibli-
cal Interpretation in its new shape with a publication The Church and

the Second Sex which was soon followed by numerous publications.®

Feminist criticism of the Bible offers an alternative assessment
of the Biblical text as seen through the eyes and experience of
women readers. Many feminist theologians have thought that the
misogynist attitudes towards women have their roots in the history
of Biblical interpretation rather then in the Biblical text itself. In
Biblical exegesis, there is a tendency, in interpreting the creation of
humans in Genesis, the church fathers mostly blamed the first
woman for the estrangement between God and humanity so that
Eve became the source and sign of original sin. Biblical material
concerning women was either marginalized or interpreted in this

context. This criticism is therefore focusing on women and the gen-

¢ Blamires, Harry, (1991) A History of Literary Criticism, London: MacMillan, p. 374.

¢ Loades, Ann, (1998) “Feminist Interpretation”, The Companion to Biblical Interpre-
tation, ed. by John Barton Cambridge: University Press. pp. 81-82.

¢ Sawyer, Deborah F., (1990) “Feminist Interpretation”, A Dictionary of Biblical
Interpretation, ed. by R. J. Coggins, London, p. 231.

% Nortje, S. J., (1991) “Feminism”, Text and Interpretation by P. J. Hartin and J. H.
Peter, Leiden, New York, Kobenhavn, Koln: E.J. Brill, p. 272.
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der symbolism of the Bible and the impact of gender on interpreta-

tion.

However, there are two main trends in feminist interpretation:
the Radical tends to reject the Bible and Christianity in favour of
alternative, essentially feminine religious experience. The most fa-
mous example of a radical feminist theologian is Mary Daly. In her
first book, written as a member of the Roman Catholic Church, The
Church and the Second Sex (1968), she examined the Church’s oppres-
sion of woman. Daly was critical of the Church. She was in the hope
for the liberation of women. Mary Daly became increasingly radical.
She began to move outside the boundaries of the Catholic Church to
express her changing theology. In 1973, her second book Beyond God
the Father was published. Mary Daly feels that Christianity is a male
structure designed by men for men. According to her, ‘patriarchy’ is
simply ‘father-rule’, that is, the perspective of some powerful males
over some other males and over most women and children. She

argues against this as follows: “When God is male, the male is
God’.¢7

The Reformist whilst rejecting most Christian tradition about
woman sees the Bible as the means of reconstructing a positive
Christian theology for woman. The best-known reformist Biblical
scholars are Rosemary Radford Ruether, Phyllis Trible, and Elisa-
beth Shussler Fiorenza. They attempt to go directly to the Biblical
text rather than the historical commentaries and traditions.®

In her work God and the Rhetoric of Sexuality, (London 1978),
Phyllis Treble applied rhetorical criticism. She describes this
method as both scholarly and intuitive. She applied this methodol-
ogy to the story of Eve in Genesis and she discovers that Adam and
Eve were co-operative and sharing in both sin and punishment. The

woman of the story is a “helper’. She ‘corresponds’ to the man in full

¢ Deborah F. Sawyer, ibid: 232.
6 TIbid: 232.
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companionship. Thus Phyllis Treble finds meaning within these and
other Biblical texts to help restart renewed relationships between

women and men.®

In the 1980s, in feminism as in other critical approaches, the
mood changed. Firstly, feminist criticism became more eclectic
(Marxism, structuralism, linguistics and so on). Secondly, it
switched its focus from attacking male versions of the world to ex-
ploring the nature of the female world and outlook, and recon-
structing the lost or suppressed records of female experience.
Thirdly, attention was switched to the need to construct a new
canon of women’s writing by rewriting the history of the novel and
of poetry in such a way that neglected women writers were given

new status.”?

In 1983, with her In Memory of Her, a Feminist Theological Recon-
struction of Christian Origins, Elisabeth Schussler Fiorenza contrib-
utes to feminist interpretation of the New Testament. She argues
that revelation and authority are found in the lives of poor and op-
pressed woman. This idea seems to be taken from liberation theol-
ogy. For her, early Christian history needs methodical reconstruc-
tion as women'’s history, and the Biblical text is by no means related
with human reality and history. She rejects, therefore, not only pa-
triarchal violence against and subordination of women but also the
near-eradication of women from historical and theological con-

sciousness.”!
New Historicism and the Bible

The American critic Stephen Greenblatt coined the term ‘new histori-
cism’. Most critics refer to the 1980s as the beginning of New His-
toricism as a theory and literary critical practice. New Historicism is a

method based on the parallel reading of literary and non-literary

® Tbid: 233.
70 Barry, Peter, ibid: 123.
71 Loades, Ann, ibid: 89.
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texts, usually of the same historical period. That is to say, New His-
toricism refuses to give priority to the literary text: instead of a liter-
ary ‘foreground’ and a historical ‘background’ it advocates and prac-
tises a mode of study in which literary and non-literary texts are
given equal credibility.”? H. Aram Veeser cited from Louis A. Mon-

trose saying “the historicity of texts and textuality of history’”?

New Historicism, for Robert P. Carroll, “is a turn away from the-
ory and a movement in the direction of culture, history, politics,
society and institutions as the social contexts of the production of

texts” 74,

For New Historicism, the historical documents are not subordi-
nated as contexts, but are analysed in their own right, Peter Barry”
calls them ’co-texts” rather than ‘contexts’. The text and co-text used
will be seen as expressions of the same historical ‘moment’, and
interpreted accordingly. New historicism expends most of its ener-
gies on identifying and exposing different historical documents,
including books, penal document, journal entries and travel narra-

tives, as well as canonical literary text.

Two theologians, Gordon Kaufman and Mark C. Taylor, have
extended the implications of new historicism to Biblical studies.
Kaufman’s 1981 The Theological Imagination and Theology for a
Nuclear Age and Taylor’s 1982 Deconstructing Theology and 1984
Erring: A Post-Modern A Theology. For both Kaufman and Taylor,
theology is a historical discipline in the sense that it builds itself
entirely within history and out of a history of thought.”

72 For further information see: Peter Barry, Ibid: 172.

7 Veeser, H. Aram, (1989) The New Historicism, London: Routledge, p. 20.

74 Carroll, Robert P. (1998) “Poststructuralist Approaches New Historicism and
Postmodernism”, in The Companion to Biblical Interpretation. ed. by Barton, John
Cambridge: University Press, p. 52.

5 Barry, Peter, Ibid: 173.

76 Dean, William, (1988) History Making History: the New Historicism in American
Religious Thought, Albany: State University of New York Press, p. 15.
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William Dean says”:

A new historicist theology would apply the interpretive
imagination to a particular religious history. Here the
Christian theologian would look not just at any religious
history, but also at the history of Christian scriptures, in-
stitutions, and thought. And the Christian theologian
would look at that history not from an isolated interpre-
tive standpoint, but from a standpoint in conversation
with other Christian standpoints also naturally concerned
with that religious history. The same conditions would
apply to a Hebrew, a Native American, a Buddhist, or
other religious thinker...

Since the 1970s, there have been some critical approaches to the
Biblical text and archaeological materials. The first new historicist
approach to the writing of such histories appeared in Thomas L.
Thompson’s book on the so-called patriarchs: The Historicity of the
Patriarchal Narratives: the Quest for the Historical Abraham (Berlin
1974) and Early History of the Israelite People: from the Written and
Archaeological Sources (Leiden 1992). There are a lot of books that
contribute to laying the foundations of a New Historicist approach
to reading the Bible. For example, Neels Peter Lemche, Early Israel:
Anthropological and Historical Studies on the Israelite Society Before the
Monarchy and ancient Israel: a new History of Israelite society (Leiden
1985) and John Van Seters Abraham in History and Tradition (New
Haven and London 1975) and In Search of History: Historiography in
the Ancient World and the Origins of Biblical History (New Haven and
London 1983).78

In these works, the Biblical narratives have been read as textual
productions of period. The Bible is now seen as the construction of
writing in the Persian or Greek period. The New Historians would
challenge the belief in an ancient Israelite domination of truth in the
representation of its own history and they would seek to correct this

mistaken belief by introducing a balancing focus on what is left out

77 Ibid: 17.
78 Carroll Robert P, (1988) Ibid: p. 53.
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of the Biblical text, what is silenced by it and also on what the ma-

terial remains may be said to indicate in relation to that text.”

New Historicist approaches to the Bible seek to redress history
in favour of the silenced and repressed of history. For example,
Whitelam says in his The Invention of Ancient Israel (p. 220; cited
from Carroll): “Palestinian history has been silenced by an entity
which in literary terms is entirely small”. It is for him a form of
‘retrojective imperialism’, which collaborates in the Palestinians’ lack

of their own ancient history.%
The Impact Of Western Critical Approaches To Qur’anic Studies
The First Chalenge: Modernist Reading of the Qur’an

The tradition of Qur'anic studies since the first century of Islam has
employed several interpretative methods. Until the 19th century,
Arabic grammar, Muslim law (shari‘ah), as well as traditions of the
Prophet and his contemporaries (Hadith), and the Prophet's ‘biogra-
phy’ (sirah) were the tools for Qur’anic studies. Modern Qur’anic
studies traced back to the 19 century attempt to liberate Qur’anic
studies from Taglid, which centred on an unquestioned acceptance
of the traditional understanding of Qur’an, and to turn their atten-
tion to contemporary world affairs. However, modern interpreta-
tion of the Qur'an since the beginning of nineteenth century has
been under the influence of Western thought. In the light of the new
Western perspective, extra-Qur’anic materials, primitive ideas, sto-
ries, magic, fables and superstition should be removed and the
Qur’an must be understood using Western scientific tools. Modern
Qur’anic studies can be understood as a sharp break in the tradi-

tional history of Muslim interpretation.

There has been a pronounced need to re-interpret the Qur'an in

the Modern period. A crisis descended upon Islam in the encounter

79 Ibid: 54-55.
80 Ibid: 55.
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with the enlightened and more or less secularized Europe of the
19th century. The Islamic world faced both a physical and an ideo-
logical challenge. During that period Muslims no longer ruled their
lands; European colonialism encroached progressively on the Is-
lamic world. The modern exegesis of the Qur'an began, not due to
academic problems, but to contemporary world affairs. It is notable
that modern interpretation of the Qur’an since the beginning of the
nineteenth century has been under the influence of Western
thought. The impact of Western science has been, Rippin main-
tains,8! “the major factor in creating new demands and also the ele-
ment of contemporary life to which much early modern fafsir made
its response.” The Qur’an has always been regarded as one of the
sources of Islam. But in the modern period of Islamic intellectualism
that promotes the notion of the reinterpretation of Islam as the re-
sult of Western influences, the Qur’an is the only source in reference
to the new development.?> Muhammad Abduh, for instance, pre-
sents the Qur'an in a practical manner to a wide public, wider than
the professional Islamic theologians, to show that the Qur'an has
solutions for the urgent problems of the day. His concern was,

To liberate [exegesis] from the shackles of Taqlid, to re-

turn, in the acquisition of religious knowledge, to its first

sources, and to weigh them in the scales of human reason,

which God has created, in order to prevent excess or adul-

teration in religion, so that God's wisdom may be fulfilled
and the order of the human world preserved... %

With the increasingly literate public demanding answers to
current problems, which the traditional commentaries did not deal
with, Abduh's acommentary inevitably was the main representative
of modernist tafsir along with Indian Sir Sayyid Ahmad Khan. Both

of them were impressed by the entellectualism of Enlightenment

81 Rippin, A., “Tafsir”, ER ed. by Mircea Eliade, p. 242

82 See further information about western impact on modern Muslim interpretation:
Rippin, A., “Tafsir”, pp. 242-3.

8 Quoted from: Hourani, (1988) Arabic Thought in the Liberal Age (1798-1939), Cam-
bridge, Cambridge University Press, p. 141.
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and by the political dominance of western civilisation in the colonial
age. On this basis, they adopted a rasyonalistic approach to the
study of the Qur’an.8

Because of the influence of Western technology and culture,
19th and 20th century Muslim exegetes were forced to focus, as

Jansen points out, on three aspects of interpretation:

- Scientific exegesis (tafsir ‘ilmi) seeks to draw all possible fields
of human knowledge into the interpretation of the Qur'an; to find in
the Qur'an that which has been discovered by the sciences of the
19th and 20th centuries. They looked for scientific evidence within
the Qur'an, and sought to find parallels within contemporary West-

ern sciences.

- Philological exegesis is the science of discovering what words in
the Qur'an meant in the past, and what the author/God intended
them to mean. In the philological genre, the author intention
principle (magqasid) was only used by Muslims when trying to derive
what those in Meccan and the Medinan period had meant. Amin al-
Khuli got around the grammatical problems by maintaining that the
Qur'an came to humanity in an Arab costume, and therefore in
order to understand it we should know as much as possible about
the Arabs of that time. He advocated a historical-critical study of the
Qur'an; suggesting one should first study the history, society, and
language of the people to whom it was addressed, and only then
interpret the Qur'anic verses in the light of these studies.®

- Practical exegesis deals with seeking to implement the Qur'an
in everyday life. Practical exegesis became an exercise in explaining
to what degree one should tolerate Western influence on secular

and religious life. Muhammad ‘Abduh was a good example of how

8 For further information on both two scholars see: Wielandt, Rotraud, (2002)
“Exegesis of the Qur’an: Early Modern and Contemporary”. EQ p.126-129.

8 Jansen, ]. J. G., The Interpretation of the Koran in Modern Egypt. Leiden, E.]J.Brill, p.
66.
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one could apply a practical interpretation of the Qur'an in the world
of his day. He believed that Islam not only had all the answers for
humanity, but could also adopt, through reason and Ijtihad, those
discoveries which were being evidenced within European and Wes-
tern culture, providing a proper set of laws were enforced by a just
Islamic power. There will always be a need to interpret the Qur'an
for today, to explain how and where we can take its precepts and

apply them to our lives.
Critical Readings of the Qur’an: Contemporary Applications

In parallel to modern developments in Muslim countries, Islamic
intellectualism had continued systematic attempts to reinterpret the
Qur’an in the twentieth century in ways which reflect the realities of
modern Muslim intellectualism and politics. In this period Muslim
societies have experienced significant transformations. Under Wes-
tern influence Muslim countries followed a path of Westernisation
and secularisation as they increasingly adapted Western norms and
models in politics, law and education. In the light of Western values
e.g. democracy, social justice, freedom, gender and race equality,
tolerance, human rights etc, the political and social spheres need re-
interpretation. Since 1980, new paradigms have been intensively
debated throughout the Islamic world. As a part of the academic
and intellectual interaction with the West a new kind of intellectual
group has emerged. These scholars are similar to and probably
inspired by their Western counterparts, whom we have evaluated in
the two previous chapters. These scholars have adapted critical
theories and methods as new hermeneutical models of understanding
the Qur’an. Their aim is to re-read the Qur’an in the light of modern
textual and philosophical disciplines, such as literary criticism,
epistemology, hermeneutics, structuralism and post-structuralism
and to re-read the Qur’an asking the question, not what, but how do

we interpret.



Critical Interpretation of Religious Texts and the Reflection on the Study of the Qur[gn

Parallel to the efforts by non-Muslim textual scholars to
establish the critical reading of the Qur'an. Muslim intellectuals
namely, Fazlur Rahman, Mohammed Arkoun, Nasr Hamid Abu
Zayd, Farid Esack, Fatima Mernissi, and Abdul-Karim Soroush, are
pioneering scholars in this process. They begin with an acceptance
of the authority of Western models. Their ambition is to adapt forms

of literary criticism and Biblical experience to the case of the Qur’an.

Fazlur Rahman, Abu Zayd and Farid Esack in this regard, em-
ploys a particular mode of analysis focusing on sociological and
historical reconstructions of the society behind the Qur’anic text.
They employ the historical critical methodology for the discovery of
the ‘original’ meaning to reconstruct the historical context of the
revelation-event and to compare it with the context of contempo-
rary readers of the Qur’an. Having stressed - by revitalizing the
Asbab an-Nuzil and Naskh wa-Mansitkh -the “situational character’st
and the ‘progressive nature’® of the revelation process, whereby
revelation takes place in a particular social situation and whereby it
keeps up with the changing conditions of the Prophet’s environ-
ment. They pay more attention to the historical development of
interpretation of the Qur’an and to the process which serves to es-
tablish how the Qur’an takes meanings in the historical context.
This then leads to contemporary context. That is to say historical
focus on the Qur’an and the history of Qur’anic interpretation in
contemporary times is in order to demonstrate the fact that there is
a contextual gap between the contemporary reader and the histori-
cal context. According to them, Muslims should read the Qur’an in
the light of today’s necessities with today’s categories. In the case of
Arkoun and Soroush,on the other hand, the necessities and catego-
ries are composed of the totality of the human sciences, namely an-
thropology, history of religions, semiotics in contemporary philoso-

8 The term was coined by Fazlur Rahman in Islamic Methodology in History,
Islamabad: Islamic Research Institute 1965, p. 10.
8 Farid Esack, (1997) Qur’an Liberation and Pluralism, Oxford: Oneworld, p.60.

55

MiLEL vE NiHAL
inan[TRRIt[Jr[Jmitoloji



Necmettin G[] KKIR

56

MiLEL vE NiHAL
inan[T] RIt(r[Imitoloji

phy and epistemology. In the case of Farid Esack, today’s necessities
address more specifically South African readers. Farid Esack pro-
poses a methodology which sets out the process of interpreting how
different individuals and groups have appropriated the text, and he
explains this through his insights into reception hermeneutics. As
reception hermeneutics asserts, Esack claims, interpretation and
meaning are always partial, and every interpreter enters the process
of interpretation with some pre-understanding of the questions
addressed by the text, and brings with him certain conceptions as
presuppositions of his exegesis.®® The contexts of South Africa
which engaged Esack, such as liberation injustice, division and ex-
ploitation, are employed in his approaches to the Qur’an. According
to Esack, in South Africa liberation means liberation from all forms
of exploitation, including those of race, gender, class and religion.
Esack defines a number of hermeneutical keys and their employ-
ment within a context of oppression in South Africa. Esack re-
interprets them as the basis of a Qur'anic theology of religious plu-
ralism. The same way of reading emerges from the writings of
Fatima Mernissi who actually employs a particular mode of analy-
sis, namely feminist criticism. This critical reading focuses on socio-
logical and historical reconstructions of the androcentric society
behind the text.®

Fazlur Rahman, Abu Zayd, and Arkoun, on the other hand
discover that contemporary Islamic thought must be critically
rethought in the light of contemporary social and intellectual
realities. For this aim, the first step they made is to accept that the
Qur’anic revelation and its traditional understanding is historical
not universal. According to them, the traditional perception of the
Qur’an as a universal scripture caused scholars to ignore different
historical socio-political contexts and eventually destroyed
historical thinking (historicism) as an analytical tool for

8 Esack, F., Qur’an Liberation and Pluralism, p. 51.
% Woodhull, W., (1993) “Feminism and Islamic Tradition”, STCL, 17, p. 27.
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understanding the Qur’an. However, they do not follow the method
of historical reading on genetic questions about the Qur’anic text.
They are not interested in the original sources of the books but
rather the final product, mushaf. It wolud be parallel to the challenge
of historical-critical scholarship through the emergence of
structuralist methods in literary theory. Since Qur’anic
hermeneutics turned towards the direction of scripturalistic reading
of the Qur’an. In this regard, Muhammed Arkoun’s works are the
most crucial examples. Arkoun generally suggests Saussurean
linguistics i.e. Structuralism as a critical method that is applicable to
the Qur’an, instead of philology as used by the classicists. He gives
Izutsu as an example who has already applied part of structural
reading: semantics.”® According to structuralism, Arkoun asserts
that meaning in the Qur’an is not in the sentences or verbs but in
the system of relationships in the Qur’an.”* This would enable the
reader, according to Arkoun, to see that the Qur’an is a whole. This,
in turn, will open the way for new readings.”> Arkoun starts with
the linguistics elements, the verbal system, and, finally the
syntagmatic structures. For Arkoun, the construction known as Idafa
in Arabic grammar makes it possible to underline a close
relationship between the syntax and the meaning. He believes that
classical scholars, such as al-Radi, did not really appreciate the
philological value of ‘alamin. To him this word is Syriac and
Aramaic in origin. This explanation, as he admits, belongs to his
friend, G. Troupeau. This etymological approach is quite typical of
traditional orientalism and as a matter of fact it contradicts
Arkoun’s structuralist approach. Here Arkoun charges classical

scholars with giving too much credit to the etymological approach

% Jzutsu, Toshihiko, (1964) God and Man in the Koran: A Semantical Analysis of the
Koranic Weltanshaung, Tokyo.

9 Arkoun, M, Lectures du Coran. Paris : Maisonneuve et Larose, 1982; 2nd ed. Tunis:
Alif, p. 5.

92 Tbid: 44.
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and forgetting the whole structure of the Qur’an. He too knowingly

or unknowingly does the same.

A Turkish revivalist scholar, Yasar Nuri Ozturk’s reading the
Qur’an may represent the formalist approach, which is the focus on
the text as it stands without taking into considerations its historical
origins and the historical context of its interpretations. Having
performed a close reading, concentrating on the language, the text
and the relationships within the text that give it its own distinctive
character or form, Yasar Nuri Ozturk, for instance, treats, as also
new critics do, the Qur’an as a self-contained, self-referential source
in reference to new developments. Ozturk emphasises a project,
namely “Reconstruction: Returning to Qur’an” (Yeniden Yapilanmak:
Kur’an’a Doniis).”® The method of returning to the Qur'an would
seem to eliminate any reference to tradition. One of the most
important examples of returning to the Qur’an is that of the Islamic
state model, according to Ozturk. He believes that true Islamic
belief and practice as in the Qur'an was corrupted during the
Umayyad period. The system of government was changed to a
monarchy in this period. He says there is no specific model of
government advocated by the Qur’an. For Ozturk, a theocratic state
is not suggested in the Qur’an because only the prophet can govern
this kind of state. The only principle stated in the Qur’an is the shura
which is equal to democracy in modern terms.** Having accepted
flexibility in the manifestation of the divine, he reinterprets the
revelation according to the reader’'s own social, cultural and
intellectual background. Ozturk reinterprets the Qur’an, and
contextualises it according to Turkish concerns. Ozturk, as a first
step, turns to the past to “rediscover” Qur’anic principles and
values that could be employed in contextuality as an alternative
Islamic model for modern Muslim/Turkish society. This results in

% Echoing the work of Igbal, Reconstruction of Religious Thought in Islam Yasar Nuri
Ozturk emphasises Reconstruction of Religious life.

% Ozturk, Y. Nuri, (2000) Yeniden Yapilanma, Istanbul: Yeni Boyut, 15% edition pp.
97-188.
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the discovery of Islamic versions of democracy, parliamentary
government, and secularism through critical interpretation, so that
Islamic belief could be used to develop an Islamic equivalent to
contemporary concepts and institutions. Thus, for example, Ozturk
concludes that because of the centrality of such beliefs as the
equality and brotherhood of believers, democracy and even

secularism is the most important political ideal of Islam

If we look at Ozturk’s contribution to the critical interpretation
of the Qur'an we realize that Ozturk is one among the many
contemporary Muslim intellectuals who want to write a harsh
criticism of the current Islamist discourse. Like other critics, Ozturk
criticizes the dominant mentality of Muslims. He emphasises the
contradiction between Qur’anic discourse which is sometimes
known as real Islam (gercek Islam), or Qur’anic Islam (Kur’an'daki
Islam) and traditional Islamist discourse which is called fabricated
Islam (uydurma Islam) or traditional Islam (geleneksel Islam). He
criticises the irrational, dogmatic and unquestioning character of
Islamic tradition, the apologetic and fanatical ideology of political
Islamism and the contemporary Muslims’ unconstructive attitude to

social reality and religious flexibility and adaptability.

Yasar Nuri Ozturk, moreover, believes that true Islamic belief
and the practice of the Qur'an was corrupted during political
debates in the early Islamic states and that Hadith production and
social corruption also affected the formation of new (but not
authentic) religious discourse.”> Consequently, it became a conflict
between true Islam (gergek Islam) and fake Islam; revealed Islam
(vahyedilmis Islam) and fabricated Islam (uydurulmus Islam).
Therefore, the task of critical interpreters, according to Ozturk, is to
clean out the extra Qur’anic materials from intellectual and also

religious life.

% Ozturk, (2000) Ibid: 17-40.
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However, the critical reading of the Qur’an and historisezing
religious discourse by stressing the close relationship between
history and text, Ozturk wants to go one step further and to
approach the Qur’an accordance to modern culture, history, politics,
society and institutions which constitute the social context of the
reader. This model implies, of course, that the Qur’anic text has
intrinsic relationship between reader and text. Ozturk, as seen,
turns away from Qur’an/text-based critical reading to the direction
of modern Turkish culture, history, politics, society and institutions
as the social context of readers of the text. He usually underlines
Turkish contexts, westernised values, i.e. democracy, human and
women’s rights, Turkish national considerations, i.e. Turkish

language in prayer, and finally the secular mode of Turkey.
Conclusion

This study has attempted to evaluate the application of
contemporary Western critical methods to the study of the Bible and
the Qur’an. To do this, we have first taken into consideration the
theoretical definitions, types and substance of contemporary critical
theories and then carried out a detailed investigation of
applications. The starting point was to present twentieth century
critical theories with a special focus on literary studies. It has been
concluded that literary criticism in the twentieth century has
become more text-based and reader-centred and less author-based
that it was in the 19" century. Then, Biblical and Qur’anic studies
were discussed in the light of this contemporary literary criticism.
Both areas of textual studies were clearly affected by a new
approach to the sacred text through new paradigms of literary
studies. Also, a number of theological discourses were culturally
interwoven with literary criticism in Christian and Muslim debates

in particular during the second half of the twentieth century.

In the study we first evaluated the case of modern Biblical

studies whose roots can be traced back to the Enlightenment and
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Reformation. We find that literary criticism in the twentieth century
did indeed influence the reading of sacred texts in Christianity. For
this regard, Biblical Studies first attempt to liberate Biblical interpre-
tation from dogma which centred on an unquestioned acceptance of
the Judeo-Christian understanding of God and to turn their atten-
tion to the modern thought, in particular, historicism. Historicism,
built on the eighteenth-century rationalist attacks upon Christianity
causes a sharp break in the traditional history of interpretation. The
prime task of criticism was the issue of the origins of the Bible. Be-
cause of its concern for (historical) origins, Biblical criticism eventu-
ally accommodated the term ‘historical criticism’. Historical criti-
cism sought to measure the meaning of Jesus’ message according to
the standards of Enlightenment morality and rationality. Biblical
critics eventually retreated from the claim that a neutral and objec-
tive inquiry of the Bible could be disclosed by scholarly investiga-
tion. This has resulted in the creation of complicated hermeneutical
procedures. Historical criticism, however, is under the attack of
postmodernism which refuse the all Enlightenment and modern
values. According to postmodernism, it is impossible to be abso-
lutely objective and to exercise disinterested awareness, uncover the
facts, and achieve the true meaning. But Biblical scholars have
never utterly withdrawn from the confident assumption that the
historical discipline determines the standards of meaning and value

that are used to interpret scripture.

During the post-war period, as the second crucial break in the
history of Biblical interpretation, there developed an influential
school of secular literary critical reading the Bible, whose main mani-
festo is reading the final text. Historical questions about the origin
and growth of the Bible are consciously rejected; attention is fo-
cused instead on the text itself. The meaning of the text, it is argued,
is not the result of the intentions of the authors, or compilers, but is
generated by the shape of the text.

There are some advantages of literary critical approaches in
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Biblical studies. The applications of text-based literary theories
have caused more attention to be paid to the texture of Biblical lit-
erature. Structuralism, for instance, allows the reader to see the Bi-
ble as a whole, rather than as a series of separate collections and
compositions from different periods of history. The application of
literary criticism in Biblical studies, moreover, parallel to a devel-
opment in literary criticism, has allowed more a plural and individ-
ual set of responses to sacred texts and interaction between Bible

and the reader.

As the result of the academic and intellectual interaction with
the West, and of course with its hermeneutical circles, Islamic intel-
lectualism also attempts to critically interpret the Qur’an in the light
of western literary criticism. This fracture has been intensively scru-
tinised throughout the Islamic world during the 20t century. Espe-
cially since the 1980s, as the second crucial break after modernisa-
tion process in the history of Qur’anic studies, there has been meth-
odological influence from the West. Scholars have adapted critical
methods as new hermeneutical models of understanding the Qur’an.
Their aim is to re-read the Qur’an in the light of modern textual and
philosophical disciplines, such as literary criticism, epistemology,

hermeneutics, deconstruction, structuralism and post-structuralism.

It can be briefly and repeatedly said that the major debates in
the twentieth century concerning interpretation of the sacred texts
and literary critical theories have centred upon matters of language
and have been mostly text and reader-centred in character, rather
than author-based, in all three study areas: literary criticism, Biblical
studies and Qur’anic studies. However it is also claimed that due to
many factors, the application of Western literary criticism to
Qur’anic studies has produced different outcomes from those in
Biblical studies. Accordingly, it is impossible for Muslim thinkers
to think in parallel to the principles developed in the West. These

factors are as follows:



a)

b)

Critical Interpretation of Religious Texts and the Reflection on the Study of the Qur[gn

The first striking difference between the two religious
disciplines as far as interpretation is concerned lies in their
cultural position in the application. In our analysis has clearly
shown that Biblical studies have shifted the attention from
author intentional reading to text and reader-centred readings
in parallel to literary criticism because these distinct fields of
study are culturally intertwined. Theoretical production and its
application were naturally processed by Western scholars. But
in Qur’anic studies, applicants, despite their Western education,
mostly came from the Islamic hermeneutical tradition that is

strictly theological and could not easily abandon the latter.

Indeed Muslim applicants, in contrast to their counterparts in
Biblical studies, were, therefore, mostly selective in their
methods. Muslim applicants clearly use these methods for
different purposes. Whereas in Biblical studies, the secular,
scientific and critical mind is dominant, in Qur’anic studies
applicants attempt to overcome contemporary problems of mo-
dern times for the sake of religious modernisation. In so doing,
it is obvious that they have more theological concerns and are

not purely guided by scientific/literary objectives.
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Ozet: Bu makalemizde, kutsal degeri olan din? tecriibelerin disa vurum problemi ele
alinmistir. Uyusturucu maddelerle veya haplarla elde edilmis veya erotik-
histerik suur digl trans hallerini konu edinen, kutsal degeri tartisma konusu olan
dinf veya mistik goriiniimli tecrlibelerin gercekligi ve ifadesi, bu tir tecriibelerin
dinf karakterinin sinirlari belli olmadigindan, yani insanf ve hatta seytani tecri-
belerle karistirilabileceginden makalemizin diginda tutulmustur. Makalede vur-
gulanan konu, dinT tecriibenin yasayan kisi tarafindan algilanisi, bu tecribenin
tabiati ve analizi ile diger insanlara yeterince aktarilamamasidir.

Anahtar Kelimeler: Dini Tecriibe, Tecriibe, Disa Vurum, Kutsal, Mutlak Hakikat,
Muhammed Ikbal.

Giris

Felsefi bir kavram olan disa vurum, rtithi olaylarin belli isaret veya
tasvirlerle yansitilmasini, bir bagka ifadeyle, insan ruhunun algila-
nabilecek bicimde kendini disa yansitmasini ifade eder. Bu kav-
ramdan hareketle kuramini olusturan ekspresyonizm yani disa vu-
rumculuk, olaylarin, varliklarin gercekten oldugu gibi degil de sa-
nat¢inin i¢ diinyasina gore anlatilmasi anlayisina dayanan bir sanat

akimidir. Din Psikolojisi’'nin ana konularindan biri olan, hatta Din

Yrd. Dog. Dr., K.T.U., Rize ﬂahiyat Fakiiltesi, Din Psikolojisi Anabilim Dali.
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Ahmet ALBAYRAK

Psikolojisi'nin bilimsel smirlarin1 zorlayan ‘dini tecriibe’nin disa
vurumu problemi, ekspresyonizmden farkli olarak, tecriibe edilen
varligin ontolojik gercekliginden kaynaklanir. Sanatci, karsilagtig
tiziki gergeklige kendi ruhundan hareketle fizikotesi bir anlam ver-
me ¢abasi igerisinde olurken, dini tecriibeyi yasayan dindar, varolus
acisindan hem ickin hem de askin olan Hakikat’i ifade etmek iizere
kendi fiziki gercekligi ile yiiz yiize gelmek zorundadir. Ciinkii “al-

gilar, kisiler tarafindan anlaml biitiinler haline getirilmektedirler.”?
Dini Tecriibe’nin Algilanmasi

Tecriibe, nesne veya varligin icerdigi anlamdan ortaya cikabilir ve-
ya fikirlerden hareket edebilir.? Yani, tecriibenin olusabilmesi igin
anlam zeminine ihtiya¢ vardir. Her obje veya nesneden tecriibe
olusmaz. “Kendini canli ve etkin mana olarak gosteren”?® sey veya
varlik, tecriibeyi meydana getirebilir. Kendiliginden ve vasitasiz bir
sekilde, bir varligin anlaminm1 ruhumuzda hissettigimizde algilama
siireci baglamis demektir. Insan, algilama siirecine giren bu tecrii-
beyi kavrama yani anlamlandirma ¢abasi igerisinde iken, tecriibeyi
olgunlastirmaktadir. Yasanan tecriibenin algilanmasi, insanin kendi
kapasitesinin smuirlar: igerisinde olacaktir. Tecriibenin mahiyeti ne
kadar kutsi ve derin olursa olsun, diisiinceyi kaplasa ve genisletse
bile?, bireysel anlamda insanin fitri boyutu, kendi gercekligini mu-
hafaza eder. Yani insan, idrak havuzunu ne kadar genisletebilirse,

yasadig tecriibenin o kadarini ihata edebilir.

Bu bakis agistyla diyebiliriz ki dini tecriibe, kutsal olanin idra-
kidir.> Dini tecriibe, kaynag1 olan Hakikat'ten insana gelirken ta-

mamen ilahi olma &zelligini tagimaktadir. Insanin gelen tecriibeyi

1 Paul E. Johnson, “Dini Tecriibe”, cev. Recep Yaparel, Dokuz Eyliil Universitesi
[lahiyat Fakiiltesi Dergisi, c. 3 (1986), s. 195.

2 Antoine Vergote, Din, fnzmg ve immgszzlzk, cev. Veysel Uysal, Istanbul 1999, s. 106.

8 Ayn yer.

4 André Godin, Psychologie des Expériences Religieuses, Paris 1981, s. 72'den
naklen; Hayati Hokelekli, Din Psikolojisi, Ankara 1993, s. 130.

5 Johan Unger, On Religious Experience (A Psychological Study), cev. David C.

66 Minugh, Uppsala 1976, s. 113.
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sezgisel ve duygusal olarak algilamaya baslamasiyla birlikte dini
tecriibe, psikolojik ve zihinsel bir ¢erceveye oturmaktadir. Ancak
unutmamak gerekir ki, mahiyeti itibariyle dini tecriibenin mutlak
bir kaynaktan geldigini ancak kalp dogrulayabilir.® Ciinkii akil,
tecriibenin numen halindeki 6zilinti sadece diisiinebilir ama onu
belirleyemez. Dini tecriibeyi algilama stirecinde akil, kalp ile birlikte
ve onun bir fonksiyonu olarak islev goriirse, ‘biitiin” ve ‘kutsi” ola-
nimn idrakinin boyutu genisleyebilir. Bununla birlikte, kutsalin tec-
riibesinin zihin tarafindan kabulii i¢in, bu tecriibenin, insan igin bir
fenomen olarak yasant: haline gelmesi gereklidir. “Zihin, durum
hakkinda bir kavrayisa ulastik¢a idrak daha ¢ok belirginlesmekte-
dir.”” Dini fenomenlerin insan ruhundaki etkilerini inceleyen Din
Psikolojisi'nin dini tecriibeyi bilimsel olarak ele almasi, bu asama-
dan sonradir.8 Ancak Ikbal'e gore Din Psikolojisi, yiiksek diizeyde
Tasavvuf anlamina gelir ve dini fenomenin sadece bilimsel bir aras-
tirmas1 degildir.” O'na gore “dini tecriibenin olagandis1 6zellikleri,
dini tecriibeyi bir laboratuar disiplininin smirlar igerisinde sinir-
landirmay1 oldukga zorlastirir.”1° Ciinkii Ikbal, dini tecriibenin veri-
lerinin, herhangi bir bilimin verilerine indirgenemeyecegini 1srarla
vurgular.!! Bundan dolay1 “der(ini tecriibenin incelenmesi, bilgi

sistemlerinin ve toplumsal kurumlarin incelenmesini de igermeli-

dir.”12

¢ Kur’'an’da vurgulanan kalbin diisiinme fonksiyonu igin bk. el-A’raf 7/179; el-Hac
22/46; el-Ahkaf 46/26.

7 Johnson, a.g.m., s. 196.

8 bk. Veysel Uysal, “Dini Tecriibe ve Din Psikolojisi'ndeki Yeri”, Isldmi Sosyal Bilim-
ler Dergisi, c. 3, sy. 4 (Kis 1995), s. 69.

9 Asif Ikbal Han, James ve ikbal (Din Psikolojisi'ne Yeni Bir Yaklasim), cev. Ahmet
Albayrak, Ikbéal’in Diisiince Diinyast i¢inde, Istanbul 2004, s. 216.

10" Ayni yer.

I Muhammad Igbal, “Knowledge and Religious Experience”, The Reconstruction of
Religious Thought in Islam, Lahore 1996, s. 20.

12 Hayrani Altintas, Marifetname’de Tasavouf, Istanbul 1981, s. 185.
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Dini Tecritbe’nin Tabiati

Insandaki “fitri dini egilim, dis Alem tecriibesine bagli olarak bir
dini tecriibeye yol agar.”!® Dis alem tecriibesi, bir baska ifadeyle
afak, somut ve gozlemlenebilir olmasi yoniiyle insan icin kolaylikla
anlasilabilir bir tecriibedir. Dini tecriibenin kaynaginda, yani kutsal
olanin merkezinde ayn1 zamanda i¢ alemin akil, nefs, ruh, kalb gibi
gostergeleri vardir. Insan igin, dis ve i¢c alem!4, bir bagka ifadeyle
Yaratan ve O’'nun tezahiirleri olarak yaratilan her sey dini tecriibe-
nin olusum kaynagidir. Bu bakimdan “dini tecriibe, yapasi itibariyle
hem i¢ ve siibjektif bir hadise, hem de kendini gosteren ya da teza-
hiir eden seyle karsilasmadir, yani dinamik bir yapidadir.”?>

Otto’ya gore insan, kendi hayatinda bir sekilde ¢ok tistiin bir
giic ile karsilagir. Insan, kendi varligindan tamamen farkli olan yani
bir bagkas1 olan bir gerceklikle kusatildigmi hisseder. Once celali
anlamda, sonra cemali anlamda tecellilerle karsilasir. O'nun ¢ok
gizemli, husu verici, gii¢lii, bununla birlikte oldukga giizel olan
varolussal Ozelikleri karsisinda biiyiilenir. Otto, ‘kutsal ile karsilas-
ma’ admn1 verdigi bu durumu, sir (mysterium) olarak isimlendirir ki
bu kavram hem {rpertici (tremendum) hem de biiyiileyici

(fascinans) bir varliktir.!®

Makalemizin sonunda yer alan tablomuzda da gortilebilecegi
tizere dini tecriibe, birlikteligi iceren bir dongiiden ibarettir. “Dini
tecriibede, insan, diinya ve Tanr1 birbirine irca edilmeksizin ya da
birbirine kaynastirilmaksizin beraberce niiftiz ederler. Boylece de
insan, Tanr1'min varligini bir gesit idrak tarzinda kavrar. Bu durum-

da ne tiimevarimci ne de tiimdengelimci bir akil yiiriitme s6z konu-

13 Hokelekli, a.g.e., s. 129.

14 bk. Fussilet 41/53.

15 Uysal, a.g.m., s. 83; Dini tecriibenin tabiatinin, hem kisisel tecriibe hem de ¢ogulcu
ve kollektif bakis acisina gore farkli yorumlar igin bk. Joachim Wach, The
Comparative Study of Religions, ed. Joseph M. Kitagawa, New York 1958, s. 27-58.

16 Rudolf Otto, The Idea of Holy: An Inquiry into the Non- Rational Factor in the Idea of
the Divine and Its Relation to the Ratinal, ¢ev. John W. Harvey, London 1936, s. 12-
25.
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sudur. Ancak bir mevcudiyetin gostergesi ya da isareti olarak gorii-
nen seylere anlam kazandiran bir istirak oldugu igin sadece tecriibe
vardir.”17 Kutsal olan kaynaktan bir ‘biitiin’ olarak insana ulasan
anlam ile insanmn bu anlami idrak etmesi'®, yani dis ve i¢ alemlerde-
ki ilahi kudretin farkina varmasiyla bu dongii tamamlanmaktadir.
Dini tecriibenin merkezine yOnelme, insan igin maksath
(purposeful) bir 6zellik tasimaktadir.!® “Dini tecriibe, hayat ve alem
icinde mevcut ilahi sirra tabii bir hassasiyettir. Derin bir duygusallik
icerisinde Allah’ta var olmak,”? dini tecriibeyi yasayan dindarin en
biiyiik arzusudur. Insani sinirliliklar igerisinde idrak edilen ve his-
sedilen kudrete ulasmak, giiclii bir dini suuru gerektirmektedir.?!
Ancak unutulmamalidir ki, dini tecriibe bu diinyada gerceklestigi
icin, bu tecriibedeki dini suur, ¢ok yogun da olsa??, bu diinyaya
aittir. Dolayistyla “dini tecriibenin tabiati, suurlulugun tabii diizeni
ile catismaz ve ondan ayrilmaz.”? Tkbal de ayni sekilde, “dini tec-
riitbenin tabiatinin hi¢bir yerde normal bilincin dogal istegiyle ce-

lismedigini”?* sdylemektedir.

W. James’e gore dini tecriibe, Tanr1'nin gostergelerini algila-
mak ve ilahi kudretle sezgisel ve duygusal bir iliski kurmaktir.?
Insan-Tann iliskisi agisindan bu baglantinin kurulacag1 ortak pay-
da, dini kabiliyet dedigimiz kodlanmus sifreler biitiinii olan fitrattir.
Her ne kadar fitrattan esinlenen dini egilim, oncelikle, sinirlar1 belli

olmayan dini tecriibeyi meydana getiriyor ise de, bir siire sonra

7 Uysal, a.g.m., s. 84.

18 Peter Donovan, Interpreting Religious Experience, London 1979, s. 71.

9 Johnson, a.g.m., s. 196.

2 Hokelekli, a.g.e., s. 131.

2 Dini suurda zaman ve mekan kavramlari igin bk. Mustafa Sekip Tung, Bir Din
Felsefesine Dogru, Istanbul 1959, s. 36-39, 46-49.

2 Ralph W. Hood, “Forms of Religious Commitment and Intense Religious
Experience”, Review of Religious Research, c. 15, sy. 1 (Gliz 1973), s. 30-31.

% Johnson, a.g.m., s. 197.

2 Asif [kbal Han, a.gm.,s.217.

% William James, The Varieties of Religious Experience (A Study in Human Nature), ed.
Martin E. Marty, New York 1985, s. 31; Tanri'nin varligiyla kurulan iliski hakkin-
daki agiklamalar icin bk. s. 66-72.
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“vasitall, yani akil yiiriitmeye dayali sistemli bir zihin faaliyeti so-
nucunda”?® Tanr tecriibesine ulasilabilmektedir. Bu diizeyde yasa-
nan dini tecriibe, tamamen transandantal bir karaktere sahiptir.?”
Tecriibeyi yasayan kisi, Mutlak ve Nihai olan Varlik ile yakin ve
icten bir birlesme halindedir. S6z konusu birliktelik, tecriibeyi yasa-
yanin benligi ve bilinci de dahil olmak tizere, her seyi kusatmistir.?
Bu birlesmede (fusion) “birey, bilingli varolus diizeyine girer”? ve
arzu nesnesi ile biitiinlesir.3’ Bundan dolay1 James, dini tecriibeyi,
tekdiize bir aligkanliktan ziyade “akut ates” hali (acute fever) ola-
rak tanimlamaktadir.3! Bu ifadeyle, hem bu tecriibenin devingenli-
ginin, hem de alevler igerisinde yakan ile yananin nesnel biitiinlii-

guniin vurgulandigi sdylenebilir.
Dini Tecriibe’nin Analizi ve ifadesi

Dini tecriibe, algilanisi itibariyle kognitif bir stirectir. Ancak dini
tecriibenin kaynagindan gelen kutsal karakter, insan i¢in aym za-
manda igsel (batini) bir nitelik3? tasimaktadir. Yani tecriibe edilen
bilgi ile varligin bir ve ayn1 sey olmasi igin, goriintii veya golgenin
degil, akil diizeyinin tstiinde varligin kendi kendisini gerceklestir-
digi bilgi diizeyine erisilmesi gereklidir. Tim tecriibe ve deneyimle-
rin, ancak insanin kendisinde bulunanin bilincine varmasi, bir baska

ifadeyle gecmisten gelen ‘belirsiz ani’larin®* (reminiscence) hatir-

% Hokelekli, a.g.e., s. 129.

7 Ralph W. Hood, “Religious Orientation and The Experience of Transcendence”,
Journal for The Scientific Study of Religion, sy. 12 (1973), s. 444; Bu makalenin 445.
sayfasinda yer alan 1 nolu tabloda, agkin olan tecriibe ile agskin olmayan tecriibe
arasindaki olumlu-olumsuz farkliliklar, bes ayr1 degiskene gore verilmektedir.

% James, a.g.e., s. 508-509.

» A.Reza Arasteh, Askta ve Yaraticilikta Yeniden Dogus, ¢ev. Bekir Demirkol, [brahim
Ozdemir, Ankara 2000, s. 29.

% Ayni eser, s. 91.

31 James, a.g.e., s. 6.

3 Ralph W. Hood, “Normative and Motivational Determinants of Reported
Religious Experience in Two Baptist Samples”, Review of Religious Research, c. 13,
sy. 3 (Bahar 1972), s. 192.

3 René Guénon, “Kendini Bil”, Kadim Bilimler ve Bazi Modern Yanilgilar, trc. Fevzi
Topagoglu, Istanbul 2000, s. 50-51.
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lanmasi igin birer vesile oldugu diistiniiliirse, dini tecriibenin iger-
digi gercek bilginin, ruh ve varligin biitiintinii kapsadigin soyleye-
biliriz.

Dini tecriibe, insanin kendisi tarafindan kesin olarak bilinen bir
tecriibedir ve mutlaktir.®* Ciinkii bu tecriibe, dogrudan dogruya,
vasitasiz bir sekilde ve ferdin i¢ diinyasinda yasanmaktadir. Dolay1-
styla diger insani tecriibelerimiz gibi bu tecriibelerin de bizim igin,
ozellikle sezgisel anlamda epistemolojik degeri vardir. Ancak Ikbal,
Tanr1’min matematiksel bir konu olmadigini da vurgulamaktadir.®
Bundan dolay1 dini ve mistik tecriibenin yorumlanmasinda, Tanr1

hakkindaki bilgilerimiz belirleyicidir.

Boyle bir tecriibenin analizi, ayn1 zamanda duyussal stirecleri
de gerekli kilmaktadir. Bundan dolay1 dini tecriibeyi hem biligsel
hem de duyussal olarak idrak etmede zihne merkezi bir rol verme-
liyiz ki bu durumda, zihin felsefesinin tartisma konusu olan zihin-
beden iliskisinde?, zihnin bedende degil, bedenin zihnin i¢inde yer

aldigimi kabul etmemiz gerekir.?”

Biitiin insani algilama siireglerimiz devreye girse bile yine de
dini tecriibenin biitiinliiglinii analiz etmemiz imkansizdir. Ciinkii
“mistik durumda diistince, ne kadar canli ve zengin olsa bile mini-
mum seviyeye inmekte ve fikirsel bir analiz miimkiin olmamakta-
dir.”38 Ancak unutulmamalidir ki, bu noktada bile insan, normal
bilinglilik diizeyinden kopmamaktadir.?® Mutlak Hakikat'le kiilli bir

% Hiiseyin Peker, Din Psikolojisi, Istanbul 2003, s. 54.

% Igbal, a.g.e., s. 14.

% Bu tartismanin boyutlari i¢in bk. Jerome A. Shaffer, Zihin Felsefesi Acisindan Biling,
Ruh ve Otesi, cev. Turan Kog, Istanbul 1991.

% Zihin-beden iligkisi ile zaman-mekan iliskisi arasindaki paralellik igin bk.
Abdiilhamid Kamali, Space, Time and Orders of Reality, Lahore 1998, s. 33-64, 69-74;
Igbal, “The Philosophical Test of The Revelations of Religious Experience”, a.g.e.,
s. 28-32; Ayrica ikbal, zihin-beden iliskisinde Modern Psikoloji'nin yaklasimin
elestirmektedir: Ayni eser, s. 18.

% Igbal, “Knowledge and Religious Experience”, a.g.¢., s. 15.

» fkbal, William James’in, mistik tecriibenin siradan rasyonel bilinglilikten farkl
olmasinin normal bilingliligin kesintiye ugramasi anlamina geldigi seklindeki dii-
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bicimde karsilasan kisinin bilingli olma durumu sona ermemekle
birlikte, yasanan tecriibenin benligi ihata eden yogunlugu®, kendi-

sinin biitliniiyle tahlilini ve ifadesini giiclestirmektedir.

Bir seyi analiz ve ifade edebilmemiz icin, o seyi tanimlayabil-
memiz yani kendi algilama gercevemize gore onu sinirlandirabil-
memiz gerekmektedir. Oysa Ikbal’e gore analiz edilemeyen bu tec-
riibi birliktelikte, siije ile obje arasindaki siradan olan farklilik orta-
dan kalkmistir.4! “Tkbal, dini tecriibeyi, mistik anlamda analiz et-
mektedir. Tkbal icin bu dini tecriibe, ...en icten, analiz edilemez ve
iletisim kurulamaz bir yapidadir.”#> Ciinkii bu tecriibe, mahiyeti
itibariyle zamansal ve Ozellikle de mekansal anlamda sirsizlig
icerdiginden sinirlandirilarak tanimlanmasi zordur veya biitiinden
koparilabildigi Ol¢iide smirlandirilabildigi kadar tanimlanabilmek-
tedir. Clinkii “dini tecriibenin en carpici simgesi, objektif ve siibjek-
tif arasindaki zitlig1 asma, bir vahdet ve biitiinliik igerisinde kainati

kavramadir.”43

Dini tecriibe, diisiinceden daha ¢ok duyguyla ilgili oldugu, bir
baska ifadeyle, “ilahi bir 6z, yani Allah’la, en st realiteyle, askin bir
otoriteyle belli bir iligskiyi kapsayan biitiin duygular, algilar ve du-
yumlar: ihtiva eden”# bir i¢ yasanti oldugu i¢in baskasina aktarila-
mamaktadir. Dini tecriibenin cesitlerinden olan vahiy tecriibesini
yasayan bir peygamberin, vecd tecriibesini yasayan bir mutasavvi-

fin (mistik), dogrulayic1 veya ilahi cevap tecriibelerini yasayan bir

slincesini elestirmektedir: Igbal, a.g.e., s. 15; Biling-bilingdis1 iliskisini temel alan
psikoanalitik perspektife kars1 dini tecriibenin bilinglilik agisindan anlamu igin bk.
W. W. Meissner, Psychoanalysis and Religious Experience, New Haven 1984, s. 205-
210.

% Hood, “Forms of Religious Commitment and Intense Religious Experience”, s. 35.

4 ]gbal, a.g.e., s. 15.

2 Latif Hiiseyin Kazmi, “Tkbal’de insan Varligr Kavram1”, ¢ev. Hasan Ayik, Ikbal’in
Diisiince Diinyas: iginde, ed. Ahmet Albayrak, Istanbul 2004, s. 173.

# Hokelekli, a.g.e., s. 132; krs. Uysal, a.g.m., s.73.

# C. Y. Glock, R. Stark, Religion and Society in Tension, Chicago 1965, s. 20’den nak-
len Hokelekli, a.g.e., s. 132; James, a.g.e., s. 31.
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dindarin®, tecriibe olarak yasadiklarini bagkalarina aktarabilmesi ve
yorumlayabilmesi ancak indirgenerek mantiki onermeler seklinde
ve kognitif diizeyde olabilmektedir. Ne var ki, yasanan tecriibenin
iceriginin bu sekilde diger zihinlere aktarilmasi miimkiin degildir.%
Bunun temel sebebi, yukarida aciklamaya ¢alistigimiz gibi, yasanan
dini tecriibe kognitif bir unsura sahip olsa da, varolus tabakalar:
arasindaki zithgmn ortadan kalkmasiyla onun mantik kurallarma
dayanmamasi ve temelde anlasilamaz ve karmasik (inarticulate) bir

duygudan ibaret olmasidir.#

Yasadigimiz yogun dini tecriibeler hakkinda, onlar1 biitiin ger-
cekligi ile ihata edebilecek sekilde konusmamiz miimkiin goziik-
memektedir. Bu imkansizligin temel iki sebebi oldugunu soyleyebi-
liriz. Birincisi, bu tiir tecriibelerin 6nceden planlanarak meydana
getirilen bir yasanti olmadigindan, nasil ve hangi yogunlukta yasa-
nacag1 bilinememektedir.*® Dolayisiyla yasantiy ifade etmeye yone-
lik zihni hazirlik yapilamamakta veya zihni yeterlilige sahip olu-
namamaktadir. Ikincisi, dini tecriibenin konusu kutsal ya da ilahi
kudret* oldugundan, Nihai Varlik ve Onunla birliktelik hakkinda
konusmanin zorlugudur. Dini tecriibenin igerigini belirleyen Tanr1
hakkinda konusmak, O'nu anlatmaktan ¢ok, insan olarak kendi
bakis agimizi belirleyis olmaktadir. Dini tecriibenin nasil tanimla-
nabilecegi, farkli bakis acilarina sahip din psikologlar: tarafindan bir
problem olarak ortaya konmaktadir.®® Biz, yasadigimiz dini tecrii-

beyi anlatmaya calistik¢a, aslinda kendimizi yani benligimizden

% Dini tecriibenin bahsedilen tiirleri ve bunlarin farkliliklart i¢in bk. Hokelekli,
a.g.e., s. 132-133; Uysal, a.g.m., s. 76-77.

# Igbal, a.g.e., s. 15.-16.

47 Igbal, a.g.e., s. 17.

# Bununla birlikte dini tecriibenin psikolojik sartlarini da gozardi etmemek gerekir.
Ciinkii “duygusal olarak yiiklii tasavvurlarin i¢ diinyasi, algisal kesfetmeyi yon-
lendirir. Bir baska deyisle, kisinin i¢ diinyas: hangi duygusal tasavvurlarla kaplh
ise, idrak yoluyla dis diinyada kesfettigi sey de o yonde” olacaktir. Hokelekli,

a.g.e.,s. 147.
% Hokelekli, a.g.e., s. 131.
% Unger, a.g.e., s. 36-42. 73
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kelimelere yansiyanlar1 disa vurmaktayiz. Bu durumda dil, tecriibe
ettigimiz varlik veya nesnelerin icerdigi anlamlar1 tedricen giin 1s1-
gina ¢ikarmaktadir.?® Bir baska ifadeyle, “bir insanin i¢ idraklerle
yaptig1 tecriibenin dini tecriibe haline dontismesi, o andaki gizli
duygusal anlamin, dini dilin miitekabil manalarmi uyandirmasimna

baglhdir.”52

Dini tecriibenin ifadesi agisindan agiklamaya galistigimiz bu
kapaliligi, onun belirsizligini de giindeme getirmektedir. “Gortinti-
riin iginde goriinmezin idraki veya buna bagh olarak, yerytiziinde
ilahi olanin veya Allah’in tezahiirii ve yakinligi, belirti ve isaretinin
idraki, zaruri olarak kisiden kisiye, kiiltiirden kiiltiire degisebilir>
ozelliktedir.”>* Ancak s6z konusu belirsizligin dini tecriibenin kay-
nagindan veya yasanan tecriibenin anlamindan olustugunu di-
sinmek yanhstir. Clinkii “hicbir dini tecriibe, objektif miinasebet
olmaksizin sirf kendi basina stibjektif degildir.”% Yani, “dini tecrii-
bede nesnellik ve 6znellik i¢ igedir.”> Her din, yogun bir bigimde
sembolik bilgi sunmaktadir.” Bu bilginin sembolik veya mecazi
karakteri ile tecriibenin kisiye ait olmas1 birlesince, tecriibenin ifa-
desi ve anlasilmasi zorlasmaktadir. Bu belirsizlik, ayn1 zamanda,

yasayan kisinin ifade tarzindan ve algilama bi¢iminden de kaynak-

51 Uysal, a.g.m., s. 72-73.

2. Ayni makale, s. 84.

5 Ralph W. Hood, “Comparison of Reported Religious Experience in Caucasian,
American Indian, and Two Mexican American Samples”, Psychological Reports, sy.
41 (1977), s. 657; Dini tecriibe acgisindan karsilikli olarak inanglararast imkénlarin
ele alindig1 makaleler i¢in bk. Richard Schebera’nin yazdig: kitap tanitim yazisi:
Jerald Gort (ed.), On Sharing Religious Experience: Possibilities of Interfaith
Mutuality, Grand Rapids 1992, Eerdmans Publ., Dialogue & Alliance, c. 9, sy. 2 (Kis
1995), s. 122-124. (Bu dipnot tarafimizdan eklenmistir. Yazar)

% Hokelekli, a.g.e., s. 152; Dini tecriibenin farkli dini kiiltiirlere ve farkl bilimsel
teorilere gore yorumlar igin bk. Ralph W. Hood (ed.), Handbook of Religious
Experience, Birmingham 1995; Ninian Smart, The Religious Experience of Mankind,
Glasgow 1977.

% Johnson, a.g.m., s. 200.

% Uysal, a.g.m., s. 85.

% Meissner, a.g.e., s. 181.
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lanmaktadir. “Gergek, her seyi ile apacgik ortadadir; bulus ise insa-

nin onu yorumlayisindadir.”58

Bilimsel bir yaklasim olarak Din Psikolojisi, dini tecriibeye ko-
nu olan Hakikat'in gercekligini ve oznelligini tartisma konusu
yapmaz. Onun gorevi, “dini tecriibeye tanik olanlarin sembolik
gerceklik olarak dil vasitasiyla ifade ettiklerini anlamak ve yorum-
lamaktan ibarettir.”>® Bununla birlikte “bir kisi, yasadig: i¢ tecriibe-
lerini, duygu ve idraklerini kelimelere aktarabildiginde dahi, onun
dini tecriibesi bizde ancak kullandig1 kelimelerin ¢agristirdig1 an-
lamlara gore bir deger kazanacaktir.”®0

Dini tecriibenin belirsizligini ortadan kaldiracak veya en giizel
bi¢gimde tanimlayacak sey, onun ifadesinden ¢ok tecriibeyi yasayan
kisinin disa vurum tarzidir. Wach, dini tecriibenin diisiincede, dav-
ranista ve arkadaslik iliskisinde olmak {izere ii¢ farkli ifade tarzini
aciklamaktadir.®! Davranisimiz ve gevremizle ahlaki iligski bigimi-
miz, dini tecriibemizin bagkalar1 tarafindan gozlemlenebilir ve de-
ger bigcilebilir bir sonucu olmaktadir. Boylece dinin fonksiyonel ola-
rak bir anlami oldugu ve hem birey hem de toplum agisindan ge-
reksiz (superfluous) olmadig1 ortaya citkmaktadir.®? Dini tecriibenin
aksiyonda yani dindarin tavir ve davranislarinda gorebilecegimiz
ahlaki anlamdaki olumlu ve kisiligi gelistirici etkileri, bu tecriibenin

ilahi gergekliginin ve ilahi degerinin ifadesi olacaktir.
Sonug

Dini tecriibe, yasayan kisi tarafindan algilanisa gore anlam farklilik-
lar1 gostermektedir. Bu farkliliklar, bir yandan idrak edilen Mutlak
Varligin veya O’'nun belirtilerinin ihata edilmesinin zorlugundan,
diger yandan dini tecriibenin, yasayan kisinin psikolojik yapisimna

uygun olarak gelismesinden kaynaklanmaktadair.

% Johnson, a.g.m., s. 201.

% Uysal, a.g.m., s. 85.

% Ayni makale, s. 87.

1 Wach, a.g.e., s. 59, 97, 121.
82 Donovan, a.g.e., s. 114-115.
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Incelemeye calistigimiz bu tecriibe, varligimizin biitiinliigiinde
veya onun derinliklerinde meydana gelmektedir. Boyle bir tecriibe-
yi tahlil edebilmemiz, anlatabilmemiz veya baskalarmmin yasadig:
dini tecriibeleri biitiintiyle anlayabilmemiz ve gercege yakin deger-

lendirmeler yapabilmemiz oldukga zordur.

Dini tecriibenin gergekligi ve yasandig: siireg igerisinde elde
edilen bilgi ve bulgularin objektifligi tartisilmaz iken, bu deneyimin
ve bilgilerin aktarimi, zorunlu olarak mantiki bir cerceve gerektir-
mektedir. Bir bagka ifadeyle, yasanilan ve hissedilen mutlak ‘6z" ve
biitiinleyici bilgi, baskalarina ancak formel bir kalip icerisinde anla-
tilabilmektedir. Yasantimin dilde bir ifadeye dokiilmesi, yasanan
biitiinliiglin kelimelerle simirlandirilmasidir. Ayrica, ildhi olanin
insani diizlemde anlatimi, ontolojik olarak bir indirgemeyi gerek-
tirdiginden, yerine gore insan mantigina uygun hale getirilmis ifa-
delerin veya yerine gore sembolik ve mecazi ifadelerin kullanimi
zorunlu olmaktadir. Bu durumda, yaziya dokiilmiis dini tecriibele-
rin ifade etmege calistig1 ve yeterince anlatilamayan igerigi kesfet-
mek i¢in insan, ifadelerin gramatik ve zahiri yapisindan ¢ok, soz
konusu sembolik ifadelerin isaret ettigi der(ini anlamlar tizerinde

yogunlasmalidir.
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The Problem of
The Expression of Religious Experience

Citation/©: Albayrak, Ahmet, (2005). The Problem of the Expression of Religious
Experience, Milel ve Nihal, 2 (2), 65-79.

Abstract: In this article, it was dealt with the problem of the expression of religious
experiences which include sacred values. Within this article, the perception of
religious experience of one who has experienced by himself, the nature of this
experience, the analysis of this experience are analyzed from the perspective of
the Psychology of Religion.

Religion points to human encounter with God. It is also the human response to
the sacred, separating from the ordinary things. The sacred has particular value
because it reminds human beings of their origin and their contacts with a
Supreme Power that is both beyond and inside this world.

The origin and essence of religion is a deep and overwhelming experience. This
experience is highly individualized, and represents a kind of union with whatever
the practitioner considers to be the Divine or the Absolute.

Key Words: Religious Experience, Experience, the Expression, Sacred, Absolute
Truth, Muhammad Igbal.
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Mutfakta Pisir Mutfakta Ye:
[lagdas Dinler Tarihi Metodolojisinde
Feminist YaRlasim

Mustafa ALICI"

Atif/d: Alici, Mustafa, (2005)., Mutfakta Pisir Mutfakta Ye: [Jagdas Dinler Tarihi
Metodolojisinde Feminist Yaklagim, Milel ve Nihal, 2 (2), 81-110.

[zet: Feminist yaklagim, [rgdas Dinler Tarihi metodolojisi i[inde [kellikle bazi Ba-
yan Dinler Tarih[Jlerin ayri bir kategorik model olarak [ne [Jkardiklari [pk yeni
bir arastirma alanidir. Bu yaklagimin, sek[Jler feminist hareketler, hiristiyan
feminist teolojiler ve feminist antropolojiler gibi []] terminolojik ve kavramsal
kaynagi bulunmakta olup, gln[Jm[fzde disiplinin en etkili ve en elestirel yakla-
simlarindan birini olusturmaktadir. Bu model, islevsel a[jdan basta dinlerdeki
disi tanrisal varhiklar olmak [zere kadin din kurucu ve liderleriyle, ruhban veya
siradan kadin dindarlarin tecr[lelerini, onlarin rol ve stat[Jlerini baskin olarak
arastirmak ayni zamanda geleneksel Dinler Tarihi metodolojisini sorgulayip []
gerektigi durumlarda- ge[Iniste ele alinan fenomenleri yeniden yapilandirmak
istemektedir.

Anahtar Kelimeler: Cinsiyet, Feminizm, Feminist Yaklagim, Dinler Tarihi Metodolo-
jisi.

GIRIS: Sekiiler Feminizm, Hiristiyan Feminist Teoloji ve Femi-

nist Antropolojilerden Dinler Tarihi’'nde Cinsiyet Kategorisine

Bu makale, sekiiler feminist hareketler, hiristiyan feminist teolojiler
ile cinsiyet kategorisini 6ne ¢ikaran ¢agdas feminist antropologlarin

“Yrd. Dog. Dr., K.T.U. Rize Hahiyat Fakiltesi, Dinler Tarihi Anabilim Dali.
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kazanimlarindan biiyiik Olgiide etkilenen, onlar1 baglama noktasi
yapan bazi Bayan Dinler Tarihgilerinin, kendi 6zgiin metodolojik
yaklagimlarinda belirginleserek gittikge ayr1 bir kategori haline do-
niisen feminist yaklasimla ilgili son donemdeki tartismalar: incele-
mek niyetindedir. Bunu yaparken yaklasimin temel kavram ve me-
seleleri, gelecek yonelimleriyle ilgili ongortileri ve temel sorunlari

anahatlariyla yansitilacaktir.

Modern toplumlarin vazgecilmez “bir fenomeni” olarak femi-
nizm; kadinlarin, sosyal, siyasi ve ekonomik durumlar1 baglaminda
tecriibeleriyle 1srarla ilgilenen sosyal teori, siyasi hareket veya teolo-
jik/ ahlaki felsefelerden olusan, bazen birbirinden farkli olabilen
hareketlerin genel adidir. Daha ¢ok Avrupa ve Kuzey Amerika’da
gelisip ideolojik agidan her alana el atmak isteyen bu akim, kokii
itibariyla sanayilesme ¢agina hatta somiirgeciligin bagladig1 donem-
lere kadar gitmektedir. Dahas1 feminist hareketler, hem kiiltiirel
emperyalizmin elestirisi ile hem de sekiilerizm ile yakindan ilintili
olup bundan dolayr kimlik, ekonomi, siyaset, ideoloji ve bilimsel

arastirmalarla dogrudan etkilesim i¢indedir!.

Cinsiyet, bir elegtirel kategori olarak baglangicta feminist felse-
fe icinde ¢ogunlukla kadin arastirmalariyla 6zdes goriilmiis oldu-
gundan? feminizm baglaminda farkl kiiltiir ve cemiyetlerde, cinsler
(sexes) arasindaki anatomik farkliliklar1 esas alir. Bu anlamda “cin-
siyet”, sadece kiiltiirel agidan cins olarak anlasilmaz ayni zamanda
cinslerin tizerine bina edildigi tiretim yapis1 olur®. Daha pratik bir
ifadeyle cinsiyet, insanlar1 “kadinlar” ve “erkekler” olarak bolen ve
onlar1 birbirinden ayirt eden, algilayip degerlendiren ve davranan
bir kategoridir. Bu kategori, modern antropolojik bilimlerde farkl-
lagsmalari, yabancilagsmalar1 veya bilingli ayrismalar: ifadede kolay-

! Katherine K. Young, “Introduction”, Today’s Woman in World Religions, ed.
Arwin Sharma, 1.

2 Ursula King, “ Introduction: Gender and the Study of Religion”, Religion and
Gender, ed. Ursula King, Oxford 1995,1.

3 Daniel Boyarin, “Gender”, Critical Terms for Religious Studies, ed. Mark C. Taylor,
Chicago- London 1998, 117.
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lik saglar. Bu yiizden giintimiizde Dinler Tarihi, ¢ok yonlii antropo-
lojik bir disiplin olarak insanligin hizmetindeki metodolojileri icin-
de cinsiyet konusuna daha fazla egilmek ve insani erke/disi ayiri-

mina bagli olarak incelemek istemektedir®.

Kisacasi sekiiler feminist sozliitkte “cins”, biyolojik olarak erkek
ve kadin diye ikiye ayrilirken cinsiyet, kiiltiirel rolleri ifade etmek
ve insanin, cinsine uygun olmak iizere tanimlanan 6zgiin kiiltiirel
davraniglarini 6zetler. Ancak bu kategoride kadinin baski altinda
kalmas1 veya erkegin, aileden baslayarak tiim sosyolojik ve biyolo-
jik kurumlarda 6ne ¢ikmasi ve sonunda “insan1” temsil etme yetisi-
ne sahip olmasi ayn1 zamanda feminist giindemin elestiri odagin-
dadir. Yine feminist literatiirde disi olus, olumlu, eril olus ise olum-

suzdur®.

Sekiiler feminizmdeki gelismelerin neticesinde 1980’lerin ba-
sindan itibaren ti¢ degisik feminist yaklasim ortaya ¢ikmusti, a. Cin-
siyetin sosyal veya kiiltiirel yapisina dayali feminizm. b. Kadinlarin
degisik kiiltiirler icindeki statiisiinii, roliinii ve otoritesini esas alan
materyalist feminizm c. Sinif, iktidar baglaminda mukayeseli olarak

cinsiyetin tarihsel tesekkiiliinii kabul eden feminizm.

Hiristiyan feminist teolojiler ise, 1960'larda Ingiltere, Bat1 Av-
rupa, Latin Amerika ve bilhassa A.B.D’de ortaya ¢ikmistir. Bu nor-
matif duruslar, Marxist insan ideolojilerinden (bilhassa birbirine
yabancilasmamis insanlia vurgu yapmasindan ve smif egemenli-
gine yonelik siddetli elestirilerinden®), teolojik (mesela liberal teolo-
jiler) ve ekonomik feminist akimlardan hatta sosyo-politik olaylar-
dan (s0z gelisi 68 olaylarindan) derinden etkilenmis bir teoloji tiirti-
nii  olustururlar. Bu teoloji, cinsiyete baglhh kutsal kitap

* Randi R, Warne, “Gender”, Guide to The Study of Religion, ed. Willi Braun,
Russell T. McCutcheon, London- New York 2000, 140.

5 UrsulaKing, a.g.m., 4-7.

¢ Feminizm Marxist ideoloji arasindaki iliskiler konusunda genis bilgi icin, Heidi
Hartmann, “The Unhappy Marriage of Marxism and Feminism: Toward a More
Progressive Union,” ed. Lydia Sargent, Women and Revolution: The Unhappy
Marriage of Marxism and Feminism, Boston 1981, 210- 230.
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hermendétigini, Mesih’in goziindeki kadin esitligini, dinde kadinla-
rin ruhbanhigini ve kadin dindar antropolojisini 6ne ¢ikararak asir-
lardir “diisen kadin insanin”, yeniden seref kazanmasini konu edi-
nir. Bunun yaninda o, Hiristiyanligin eril teolojik yorumlarina kars:
cikarak, geleneksel Tanri anlayislar: basta olmak tizere tabiat, gii-
nah, lituf, kristoloji, fidye Ogretisi ve kilise gibi temel konular1 “ye-
niden ve kadin goziiyle yapilanip yorumlanmasini” amaglar”. Ozel-
likle kadin feminist teolog K. E. Borresen, klasik Hiristiyan teoloji-
sindeki kadin karsiti antropolojileri genis olciide elestirdigi kitabi
(Subordination and Equivalence: The Nature and Role of Woman in
Augustine and Thomas Aquinas, Helsinki 1968), bu alan icin ¢ok etkili

bir eser olmustur.

Borresen ve onun gibi feminist teologlar, ayn1 zamanda kadin
dindarlarin, kisiliklerini ve kilise veya cemiyet icindeki liderliklerini
isleyerek bilhassa Yahudi-hiristiyan gelenek icindeki 6rnekleri 6ne
cikarirlar. Zaman zaman tarihsel uygulamalar: elestiren bu tiir teo-
loglara gore patristik, ortacag ve modern cag teolojilerden olusan
Hiristiyan teoloji gelenegi kesinlikle erkek egemen veya babaya
dayal1 bir anlayisla yogrulmustur®. Bunu biraz daha agmak istersek;
hiristiyan feminist teolojiye gore bilhassa Kitab-1 Mukaddes, babalar
(patriarch) sayilan bir kisim “erkekler” tarafindan erkek egemen
kiltiirler iginde yazilip gevrilmis veya yorumlanmistir. Artik cinsi-
yeti One c¢ikaran tarihsel tenkit metotlar1 kullanilarak feminist
hermenotik modeli esas alinmali, kadinlarin kutsal metinler i¢cinde-
ki gercek yeri belirlenmelidir. Hiristiyan feminist teolojilere gore
Tanr iradesi kesinlikle kiiltiirlerin yogurdugu beser iradesinden
ayristirilmalidir. Bu onciilden hareket eden feminist teologlar icin

7 R. R. Ruether, “ Feminist Theology”, A New Dictionary of Christian Theology, ed.
Alan Richardson- John Bowden, Kent 1996, 210-211; H. M. Conn, “Feminist
Theology”, New Dictionary of Tehology, ed. Sinclair B. Ferguson,- David F.
Wright, Leicester — Illinois 1996, 255-258.

8 Genis tartismalar icin; M. Daly, The Church and the Second Sex, London 1968; R.
Ruether, Religion and Sexism, New York 1974.
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bilhassa ilk donem kilise Incil basta olmak iizere kutsal metinlerin

gercek degeri konusunda 6nemli feminist ipuclarina sahiptir®.

Bu baglamda feminist hiristiyan teolojiler, giiniimiizde diger
din mensuplarin1 da etkilemis goriinmektedir!?. S6z gelisi Afrika
dinleri, Budizm, Hinduizm, Islam!! gibi gelenekler icinde feminist bir
yeniden yapilanmaciliktan bahsetmek miumkiindiir. Ancak hemen
belirtelim ki dinlerdeki feminist teolog ve filozoflar, kendi kiiltiirel
geleneklerinde ¢cogu kez bir cezalandirmay1 veya en azindan disla-
nip ihmal edilmeyi gerektiren, “humanist”, “liberal” veya “reform-
cu” veya “deformist” olarak goriilmektedir. Hiristiyan diinyasinda
ancak 1980’lerin sonuna kadar feminist 6zgiirliik¢ii teolojiler, kadin
sorunlarmi ¢ozmede baslica akademik destek olarak goriilmeye
baslandilar’2. Hiristiyan kadin feminist teologlar arasinda Mary
Daly, Rosemary R. Ruether, E Schiissler, Kari Elizabeth Borresen,
Mieke Bal, Judith Plaskow ve Elizabeth Grosz sayilabilir.

Sonugcta dinle ilgili cinsiyete dayali tenkitsel eserlerin ortaya
ciktig1 liberal feminist teolojiler, kadinin dini agidan kusurlu veya

yetersiz olusuna ac¢ik¢a meydan okumaya baslamislardir's.

®  Bu konuda bilgi i¢cin Daphne Hampson, Theology and Feminism, Oxford 1990.

10 Diger dinlerdeki feminist hareketler ve kadin sorunlar1 gibi konularda daha
detayl bilgi i¢cin Women in World Religions, (ed. Arvind Sharma, Albany 1987),
Women in the World’s Religions, Past and Present, (ed. Ursula King, New York
1987).

56z gelisi Islam’daki cinsiyet ve kadin erkek iliskileri konusunda Fatima
Mernissi, Beyond the Veil: Male-Female Dynamics in Modern Muslim Society,
London 1975; A. Al- Hibri, Women and Islam, London 1982; Leila Ahmed, Women
and Gender in Islam, New Haven- London 1993.

12 Penolope Margaret Magee, “ Disputing the Sacred: Some Theoretical
Approaches to Gender and Religion”, Religion and Gender, ed. Ursula King,
Oxford 1995, 103.

B3 Bu konuda genis bilgi i¢cin George H. Tavard, Woman in Christian Tradition,
Notre Dame 1973; Rosemary Radford Ruether’in editérliigiindeki Religion and
Sexism- Images of Woman in the Jewish and Christian Traditions, (New York 1974)
ile Marsha Aileen Hewitt tarafindan kaleme alinan Critical Theory of Religion- A
Feminist Analysis (Minnieapolis, 1995) adindaki eserdir.
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“Cins” ile “cinsiyet" arasindaki farkin bile belirgin olmadig1 bir
anlayistan daha gelismis bir cinsiyet konusuna doniisiimii planla-
yanlar hi¢ siiphesiz antropologlardir'4. Ozellikle feminist antropo-
loglar, bu konuyu kiiresel olmas1 agisindan modern bir sorun olarak
goriirlerken, farkliliklara olumlu yonde asir1 vurgusu ve tasvibiyle
de postmodern bir mesele olarak anlarlar. Kiiltiir antropologlar:
Lisa Adkins ve Diana Leonard, ¢agdas antropoloji verilerine daya-
narak cinsiyete farkli modellerle yaklasmaktadir; soz gelisi onlarin
ileri stirdiigti bir yaklasima gore cinsiyet ve seks, ayni/homolog an-
lamdadir. Yani insanoglu, kimlik agisindan cinselligine baghdir ve
seks, bireyin anatomik bir kaderi gibi tecriibe edilen, onun kendi
cinsiyeti yoluyla kendi cinselligini yasamasini saglayan bir dogallik-
tir ve bu baglamda ikisi de birdir. Bu bakis acis1 ayn1 zamanda gele-
neksel Bat1 goriisiidiir. Cagdas sosyo-biyologlar ise parcalara ayiri-
c1/postmodern bir terim olarak “beyin seksi” fikrini gelistirmisler-
dir. Yani bedeni farkli olmakla beraber zihniyeti cinsel tercihini
acikca ortaya koyan goriistiir. Bu yaklasim igin tercihli cinsiyetin
sergilenmesi, seks kadar dogal olmalidir. Ikinci yaklasim modeli,
cinsiyet ile seksi, kiyaslanabilir yani analojik bulur. Buna gore beser
kimligi sekse odaklanmistir ve cinsiyet bilinci, bir grup icinde yasa-
nan tecriibelere dayali olarak belirlenmektedir. S6z gelisi, sosyalle-
sen bir kisinin, kadinlarin bulundugu bir grup icinde kadin gibi
yasayabilmesi gibi. Burada cinsiyet seksi sembolize etmekte ve seks
de buna karsilik cinsiyeti sembolize etmektedir. Ugiincii yaklasim
ise seks ve cinsiyeti heterojen goriir. Bu yaklasima gore insan kimligi,
kisinin ait oldugu seks sinifindan gelmekle birlikte ne seks ne de
cinsiyet, bu model icin dogal karsilanir. Aksine sosyal ve politik
bilince dayali mantik, seks ve cinsiyet arasindaki iliskiyi belirleyen
ve onu ayirt eden asil unsurdur. Bundan dolay1 cinsiyet, seksi yapi-

landirir veya seksten once gelir'>.

% Daniel Boyarin, a.g.m., 117.

5 Lisa Adkins, Diana Leonard, “Reconstructing French Feminism:
Commodification, Materialism and Sex”,Sex in Question, ed. Diana Leonard-
Lisa Adkins, London 1996, 17.
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Feminist antropolojide “insanin” cinsiyeti, kimlik verici unsur
olarak ozellikle onun hayat imkanini, yetenegini, sembolik temsili-
ni, sosyal giictinii, kiiltiirel otoritesini, beklentilerini, elbisesini veya
tiziksel siddete maruz kalip kalmamasini, duygusal ifadesinin ma-
hiyetini, cinsel arzularinin keyfiyetini “anlamlandirir” ve “isimlen-
dirir”. Bu agidan sosyo-kiiltiirel cinsiyet bilgileri, kisinin/insanin
sosyal degerini ve dini statiisiinii de olumlu veya olumsuz etkileye-
bilir. Buna dayanarak genel antropolojinin bir konusu olabilen cin-
siyet, oncelikli olarak feminist antropolojinin ana giindemine otur-

mustur!®,

Gilintimiiz cinsiyete 6nem veren feminist antropolojide biyolo-
jik seks, giiclii olarak vurgulanmaktadir. Bunun yaninda tiim iyiles-
tirmelere ragmen kiiltiire dayali cinsiyet anlayisi, zayif tabiatim
korumaktadir. Bu anlayisa gore erkegin {iistiinliigli, kadinin onun
gerisinde kalisi, kaginilmaz ve bir o kadar da dogal bir olgudur ve
erkek lehine bozulan bu durum hem kozmik olarak belirlenen hem
de ilahi agidan diizenlenen bir kanun olmustur. Heterosekstiel (kar-
st cinse duygusal ve cinsel ilgi duyma, kendi cinsine ilgi duymama)
olus, normatiftir. Bunun yaninda kadin/erkek arasindaki fark, kadi-
nin mahiyetine yeniden deger vermekle tamir edilebilir 6zelliktedir.
Sonucta kozmolojik erkek/disi farkliligi, biyolojik bir farklilik vur-
gusuyla desteklenir ve beser hayatinda temel ve belirleyici unsur
haline dontisiir. Bunun yaninda seks biyolojik bir form olarak dogal
bir olgu olurken, dis etkenlerin tesirinde ve onlara bagli gelisen
cinsiyet ise kimi geleneklerde kiiltiirel olarak algilanabilir!’. Femi-
nist antropolog Monique Wittig, cinsiyet ideolojisi diye ayr1 bir ka-
tegori acarak cinse dayal: islevlerin ideolojik olarak bazen kiiltiirler
icinde maskelendigini, erkek ve kadin arasindaki sosyal tezathgin
erkekler adina pozitif ayirnmeciliga gotiirdigiini, eril/disil, er-
kek/kadin gibi ayiraglarin ise siirekli maddi ve ekonomik seviyede
otoriteye hizmet i¢in kullanildigini iddia eder. Yine o,” dogal” bir

16 Randi R. Warne, “ Gender”, Guide to the Study of Religion, 140-141.
7" Randi R., Warne, a.g.m., 146-148.
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cins anlayisindan ziyade baski ve zuliim goren bir cins ile baski
yapan ve ziiliim eden bir cinsin 6ne ¢ikarildigini hatta boyle bir

cinsi yaratanin da bu kétiiye kullanimlar oldugunu ileri siirmekte-

dirls.

Sekiiler ve (Hiristiyan) teolojik feminist modellerin etkili baski-
styla bilhassa 1980’lerden itibaren bazi kadin Dinler Tarihgiler tara-
findan, bilimsel Dinler Tarihi ¢alismalarinin erkek egemen bir bilim
oldugu ve bu alana siirekli bir erkek maskesinin giydirildigi ileri
siirilmiistiir. Hatta onlara gore insanlik tarihi boyunca iktidar, tem-
sil, bilgi ve bilimsel faaliyetler konusunda kadinlar aleyhine bir
oransizlik goze carpmaktadir. Nitekim 1980 sonrasi Dinler Tarihi
metodolojisinde feminist yaklasimi One ¢ikaran Dinler Tarihgiler
arasinda Rita M. Gross, Kari Elizabeth Borresen, Felicity Edwards,
Ursula King, Kim Knott, Rosalind J. Hackett, Donate Pahnke,
Morny Joy, Penelope Margaret Magee, Naomi Goldenberg, Marilyn
F. Nefsky, Randi R. Warne, June O’ Connor, Darlane Jushka,
Rosalind Shaw, Carol Christ ve Erin White sayilabilir.

Cogunlukla bu kadin arastiricilar tarafindan islenen feminist
calismalar, giliniimiizde pek ¢ok yonden antropolojik bilimlere
meydan okumakta ve din bilimlerindeki geleneksel ve yaygin goriis
ve uygulamalar1 derinden sarsmaktadir. Bu yeni yaklasim modeliy-
le Dinler Tarihgi “artik bir bayan” 6zne olarak nesnel c¢alismalar
yapmakta, Dinler Tarihi ¢aligmalar1 icinde “Kadin ve...” veya “
Kadm” gibi basliklara sik¢a rastlanmaktadir. Zira bu yaklasima gore
kadin olusu, ancak bir kadin dogru olarak anlayabilir ve arastirabi-
lir. Feminist yontem model olarak artik son yirmi yil iginde Dinler
Tarihi'nde bir kiiltiir olmaya baslamis ve sayisiz eserin ortaya ¢ik-

masina vesile olmustur'.

18 Monique Wittig, The Straight Mind and Other Essays, London 1992, 2.
9 Ursula King, “General Introduction”, Women in the World’s Religions, Past and
Present, ed. Ursula King, New York 1987, VII; ayrica Randi R. Warne, a.g.m., 152.
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Feminist Dinler Tarihgiler, ozellikle 1990 sonrasinda ise artik
genel metodoloji iginde farkli bir model olarak feminist yaklasimi
kavramsal agidan ortaya koymaya giristiler. Bilhassa Anglo- Saxon
bolgelerde bulunan Dinler Tarihgilerin bu {ilkelerindeki sekiiler
feminist akimlar veya feminist teologlarin goriislerinden etkilen-
mekte ve cinsiyet konusunda 6nemli bilimsel toplantilar da diizen-
lemektedir.  S6z gelisi Uluslar aras1 Dinler Tarihi Cemiyeti
(IAHR)'nin 3- 8 Eyliil 1990 tarihlerinde Roma’da yaptig1 XVI. Genel
Kongresi sirasinda Din ve Cinsiyet konulu bir panel organize edilmis
ve konu yaklasik on dokuz kadin Dinler Tarihgi tarafindan etraflica
tartisilmisti. Bu panelde sunulan tebligler daha sonra Religion &
Gender (1995) adiyla ingiliz Dinler Tarihi Dernegi Baskan: Ursula
King tarafindan kitaplastirilmistir.

Bunun yaninda 1997 yilinda Finlandiya, Turku’da yapilan bol-
gesel JAHR toplantisinda "Dinlere Metodolojik Yaklasimlar” adini
tastyan sempozyumda?’ ev sahibi olarak fenomenolog Lauri Honko,
giris mahiyetinde tebliginde Dinler Tarihi metodolojisinde son do-
nemlerde hakim olan iki 6nemli degisime 151k tutmustur; 1. Analitik
ve kognitif baglamda din tanimlarindaki yeni gelismeler. 2. Dinler
Tarihi'nde ortaya ¢ikan feminist (cinsiyetle) ilgili temel yaklasimlar.
Bu gelismelere ilave olarak yine IAHRnin 1995 tarihli Mexico City
XVII. Genel Kongresi ile 2000 yili Durban XVIII. Genel Kongresi,
feminist metodoloji kategorisi altinda 6zel bilimsel toplantilara ev
sahipligi yapmistir?l. Yine giintimiizde feminist yaklasim adina en
onemli gelismelerden biri de Uluslararast Dinler Tarihi Dernegi
(IAHR)nin, Mart 2005’de yapilan XIX. Tokyo Genel Kongresi'nde
Amerikan feminist Dinler Tarihgi Rosalind I. J. Hackett’in bagkanli-
ga secilmesi olmustur. Hackett, 6zellikle Afrika dinleri baglaminda

kadin dindarlar konusuna egilen ve feminist modeli hararetle savu-

2 Bu sempozyum daha sonra kitaplastirilmistir; Approaching Religion Part I.: Based
on Paper Read at the Symposium on Methodology in the Study of Religion Held at Ab,
Finland, on the 4 th-7 th August 1997, ed. Tore Ahlback, Abo 1999.

2 Mustafa Alici, “Uluslararas1 Dinler Tarihi Cemiyeti (IAHR)'nin Dinler Tarihi
Metodolojisine Kurumsal Katkis1”, Milel ve Nihal, 2 (1), 60-62.
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nan bir Dinler Tarihgidir. Zaten disiplin iginde gittik¢e etkin olmaya
baglayan cinsiyet konularinda deneysel agidan delilli, daha dengeli
ve daha diyaloga uygun bir metot takip edilmek istenmektedir. Bu
amaca uygun olarak yaymlanmakta olan en 6nemli akademik dergi,

1985’de kurulan Journal of Feminist Studies in Religion adini tasir.

A. Dinler Tarihi'nde ve Dinlerde Erkek Egemenlige (Andro-

centrism) Kars1 Durmak: Hermeno-Feminist Itirazlar

Feminist yaklasim, dncelikle Dinler Tarihi disiplin i¢indeki gelenek-
sel metodolojileri, kendi kavramsal baglami iginde bilimsel olarak
tenkit etmektedir. Buna gore Dinler Tarihi, akademik ¢alismalarin-
da daima dindar olarak erkegin ne yaptigini anlatan, insanda erkek
cinsini One ¢ikaran ve 6nce onu anlatmak isteyen kati bir sdyleme
sahip olmustur. Yine arastirma konusu gelenekler icinde erkegin
yaptig1 seyler, genellestirilmekte, kadinin yaptiklar1 ise sorunlu
konular olarak goriilmektedir. Bunun yaninda erkegin din iginde
yaptiklar1 sadece ciddi isler olmakla kalmayip entelektiiel agidan
arastirilma ve tahlile layik fenomenler olarak “degerli” ve bir o ka-
dar da “tiim insanlig1 temsil etme” hakkina sahip bulunmustur ve-

ya bulunmaktadr.

Katherine Young, dini arastirmalardaki c¢agdas feminizmin
dinlerdeki iki egilimi bertaraf etmek icin miicadele ettigini savunur;
1. Dinlerdeki basta kurum ve inanglar olmak tizere cesitli fenomen-
ler izerindeki erkek egemenligi( androcentric). 2. Erkeklerin kadin-
lardan iistiin olduguna dair mesruluk veren kurallarin sorgulanma-
s1 (sexizm). Buradan hareketle Young'a gore dinle arastirmalarda
Askin(lik) ve kutsallik, stirekli eril cinsle ifade edilmis ve kadin ve
kadinlik, kurtulus agisindan baskin erkek yapilarla sekillendirilme-
ye mahkum kilinmistir?2. Ursula King ise onu destekleyici mahiyet-
te, erkek Dinler Tarihgilerin, kendi goriislerini erkek cinsiyeti mer-

kezli faraziyelere dayandirirken hem veri toplama ve model insa

2 Young, a.g.m., 7-30.
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etmede hem de temel teoriler ikame ederken bir takim ciddi sikinti-

lar dogurduklarin ileri siirmektedir?.

Chicago Universitesi Dinler Tarihgilerinden ve Mircea
Eliade’nin 6nde gelen talebelerinden olan Rita M. Gross’a kadinlarla
ilgili feminist arastirmalarinin asil meydan okumasi, bir tiir etnik
merkezcilik anlamina da gelebilen erkek egemenligine yonelik sid-
detli tenkitlerdir. Gross, Dinler Tarihi metodolojisine hakim erkek
egemen (andro-centrism) yaklasimin {i¢ dnemli karakteristiginden
bahseder: 1. Arastirmalarda erkek olmak ve onun unsurlarini 6ne
cikarmak, “daimi” ve “siradan” hatta “normatif” bir sey kabul
edilmekte ve “erkek olus” ile “insan olmak” arasindaki keskin fark-
liligin bilincine varmak ise siirekli olarak ortbas edilmekte, dahasi
dinlerdeki kadin olus veya feminal unsurlar, her zaman s6z konusu
erkek norma nispeten sanki “olaganiistiiymiis” gibi yansitilmakta-
dir. 2. Bu karakteristik yon, aslinda birinci karakteristige bagh ge-
lismekte ve eger erkek norm ile insan olma normu 6zdes goriiliiyor-
sa bu durumda erkeklere 6zgii diistinme, dil ve arastirma aliskan-
liklar1 daima antropolojik agidan yeterince gelismis olarak algilana-
caktir. Bir baska degisle Dinler Tarihi i¢inde kullanilan bilimsel dil,
erkek egemen unsurlarla donanmis bir dil olacak ve neticede farkl
zaman dilimleri ve mekanlardaki dinlerle yapilan arastirmalarda
erkeklerin hayatlar1 ve diisiinceleri n plana gikarilacaktir. Oyle ki
bazi 6nde gelen Dinler Tarihi kitaplar: i¢in kadinlarin dindar hayat-
lar1 ya kisa boltimler halindedir veya kitabin sonlarinda kendine yer
bulmaktadir. Boylece kadinlarla ilgili tam bilgi aktarimima duyulan
ihtiyag basit bir dille yeterince algilanamamakta cins isim olarak
erkek olmak ayni zamanda kadin olmay1 da kapsamakta ve homo
religiosus ayn1 zamanda femina religiosa kavramini igine almakta-
dir. 3. Belki de erkek egemen arastirmalarin en problematik yonii,
tiim kiiltiirlerde erkek ile kadinin birbirinden farkli gériilmesi sebe-

% Ursula King, Is there a Future for Religious Studies as We know it? Some
Postmodern, Feminist, and Spiritual Challenges”, Journal of the American
Academy of Religion, ( June 2002), vol. 70, No. 2, 372-376.
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biyle cinsiyet olarak erkek unsurunun tam olarak disi unsuru kap-
samindan dogan sorundur. Cins isim olarak erkek unsuru, cinsiyet
rollerinin acik veya kapali olarak bulunmadig1 nétr dini kiiltiirel
ortamlarda kesinlikle barinamaz. Bu durumda erkek egemen arasti-
rict kendi bakis agisiyla kadinlarla ilgili olaylar1 ¢oziimleyemeye
yeltenecektir. Bunun neticesinde erkekler, dinlerdeki asli unsunlar
olarak ayni zamanda dinlerdeki fenomenlere gercek anlam veren
“isim babalar1” islevi goriirlerken disi unsurlar ve kadin dindarlar,
sadece erkeklere bagl olarak arastirma konusu olacak ve yine sade-

ce erkekler arastirildigi siire i¢cinde tezahiir edeceklerdir?:.

Nitekim baslica kadin Dinler Tarihgilerine gore disiplinin tarihi
boyunca saglanan veya incelenen verilerde basta ilkel dinler olmak
tizere genel olarak dinlerde erkekler, kutsal sayilirken kadinlar ya
profan yahut dinen kirli sayilmis dahasi, dini hayatlarina gereken

Onem verilmemistir?.

Cagdas Alman Kadin Dinler Tarih¢i Edith Franke, Dinler Tari-
hi'nde geleneksel tasvirci ve nesnelci yaklasimin saglanmasinda
tarafsiz kalmay1 one ¢ikarmak i¢in feminist modele duyulan ihtiya-
ca vurgu yapar. O, Dinler Tarihi'nin, her hangi bir dinin hakikat
iddiasin1 veya teolojik degerini merkeze almadigini aksine hem eril
hem de disi fenomenlere karsit mutlak ve maksimum notr kalist

saglayarak olaylarini anlamaya ¢alismasi gerektigini agiklar?®.

Avustralyali Dinler Tarihgi Erin White, bir adim ileri giderek
cagdas din fenomenolojisinin etkilendigi 6nemli bir isim olan Paul
Ricoeur'un, din dili, sembolleri ve inanglar1 konusunda goriiniirde
fenomenleri “cinsiyetsiz” olarak islemesine ragmen aslinda tama-
men erkek egemen bir cinsiyet anlayis1 dayattigini ileri siirmektedir.

White, fenomenlerin eril ve disi oluslarinin, tiim sembol, metin ve

2 Rita M. Gross, “Studying Women And Religion: Conclusions Twenty-Five Years
Later” Today’s Woman in World Religions, ed. Arwin Sharma, 330-333.

% Rita M. Gross, "Tribal Religions: Aboriginal Australia", Women in World
Religions, ed. Arvind Sharma, Albany 1987, 41-42.

% http://www.pucsp.br/rever/rv2_2001/t_edith.htm ( 10/10/2005)
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onlarin yorumlarina yayilmasi ve yeniden kurgulanmas: gerektigini
belirtir. Boyle olunca cinsiyeti, hermendétik agidan saglikli sekilde
degerlendirebilen bir fenomenoloji, cinsiyeti onemli bir sembol ola-
rak goriirken Dinler Tarihi ise, cinsiyet kavramini iki uctan kurtarip
“dindar insanligin sembollerinden biri olmak iizere” merkeze ¢eke-

cektir?’.

Constance H. Buchanan, Eliade’nin editorii oldugu ansiklope-
diye yazdig1 makalede, dinle ilgilenen kadin arastirmacilarin, hem
geleneksel Dinler Tarihi'nin konuya egilimini tenkit ettiklerini hem
de fenomenlerin cinsiyet baglaminda “yeniden insasi” igin ¢aba
gosterdiklerini belirtir. Ona gore Dinler Tarihgilerine yonelik femi-
nist tenkitler, aslinda farkli dinlerde bulunan kadinlarla ilgili antro-
polojik faraziyelerin bir tiir toplamidir ve insanligin dini tarihi bo-
yunca kadinlarin dindeki seslerini, tecriibelerini ve dine yaptig
katkilar1 yeniden 6ne ¢ikarmaysi, tizerindeki Ortiileri kaldirmay1 ve
dogru bir sekilde yeniden yorumlamay1 amaclar. Boylece Buchanan,
bu makalesinde acik bir dille feminist fenomenolojik yaklasimlar-
dan bahsetmekte ve cinsiyete bagh fenomen incelenmesini ortaya

koymaktadir?.

Feminist metot, elestirel acidan, Dinler Tarihi‘nin kendi tarihi
boyunca elde ettigi kazamim veya yaklasim metotlarina kars:
hermenoétik bir stiphe duymak ister. Nitekim Ursula King'e gore
Dinler Tarihi metodolojisinin geleneksel olarak mukayeseli, tarihsel
ve fenomenolojik modellerden yola ¢ikarak erkek egemen unsur-
lardan olustugunu kendi anahtar terimlerini de bu zihniyete gore
sekillendirdigini?® ancak artik giiniimiizde 6zellikle Kuzey Ameri-
kali Dinler Tarihi anlayisinin, bu egemenlige son vermek iizere fe-

minist yaklasimi besleyip biiytittiigtinii belirtir. Ona gore geleneksel

¥ Erin White, “ Religion and the Hermeneutics of Gender: An Examination of the
Work of Paul Ricaoeur”, Religion and Gender, ed.Ursula King, Oxford 1995, 77-95.

% Constance H. Buchanan, “Women’s Studies”, Encyclopedia of Religion, ed Mircea
Eliade, New York- London, 1987, Vol. XV, 433-440.

»  Ursula King, “ Introduction: Gender and the Study of Religion”, Religion and
Gender, ed. Ursula King, Oxford 1995, 22.

93

MiLEL vE NiHAL
inan[TRRIt[Jr[Jmitoloji



Mustafa ALICI

94

MiLEL vE NiHAL
inan[T] RIt(r[Imitoloji

Dinler Tarihi'nin ajandasini olusturan, makaleler, monograflar, refe-
rans kitaplar1 ve ders kitaplari, siirekli olarak kadinlar1 marjinal
kilicr veya onlar1 gortinmez kilip goz ardi edici yazilarla doludur.
Oyle ki tek bir ciimleyle sdylemek gerekirse King'e gore disiplinin
tarihi kadin cinsinin atlandig bir soylemle oriilmiistiir. S0z gelisi gele-
neksel Dinler Tarihi'nin antolojisini yazanlar, Hannah Adams,
Lydia Maria Child, Carolyn H. Dall, Annie E. Cheney, Mrs Rhys
Davids, Sinclair Stevenson, Eliza R. Sutherland, Ann Arbor ve Alice

C. Fletcher gibi gegmisteki kadin Dinler Tarihgileri “unutmustur”®,

Ursula King, Eliade’'nin editérii oldugu Encyclopedia of
Religion adli hacimli ansiklopedideki cinsiyetle ilgili makaleleri
erkek egemen olmakla ve yaklasik 15 senelik feminist galismalar:
gormezlikten gelmekle suglamaktadir. Hatta ona gore erkek ege-
menlige dair madde (Androcentrism) “Hiristiyanlik’ta Kadinlar”
(Women in Christianity) adli madde bashigimin altinda ele alinmis
ve Dinler Tarihi meselesi olarak goriilmemistir. Yine bu ansiklope-
dinin diziminde, cins ve cinsiyete dair hi¢ bir baslik verilmemis,
tistelik yazarlar listesinde goziikmesine ragmen Rita M. Gross'un
ana erkillik ve ana erkillik konusunu isledigi maddesi (Matriarchy
and patriarchy) daha sonra ansiklopediden ¢ikarilmistir. Hatta cin-
siyetle ilgili goziiken disil kutsallikla ilgili madde (Feminine

sacrality) glinlimiiz feminist tartismalara hi¢ yer vermemistir.

Buna ek olarak Ursula King, s6z konusu ansiklopedinin “On-
s0z” yazar1 Kitagawa'nin birinci cildin XV. Sayfasinda “bu eserin
tim insanhigin dini tecriibelerini kusatacag1” seklindeki vaadine
ragmen, durumun hi¢ boyle olmadigini zira bu ansiklopedide sii-
rekli olarak kadinlarin ve onlarin tecriibelerinin dislandigini agik bir
dille belirtir®.

% Ursula King, “A Question of Identity: Women Scholars and the Study of
Religion”, Religion and Gender, ed. Ursula King, Oxford 1995, 219-222.

3 King, a.g.m., 235-236.

2  King, a.g.m., 238.
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King’in iddialarmi kismen siirdiiren feminist Dinler Tarihgi
Carol P. Christ, basta Eliade olmak tizere bazi 6nde gelen Dinler
Tarihgilerin metot yaklasimlarini elestirmektedir. O, Dinler Tarihi
i¢cin artik tam bir dontisiimiin gerekli oldugunu belirtir ve ge¢mis-
teki tiim verilerin, arastirmalarin, metodolojik tartisma ve temel
kategorilerin tek yanl erkek egemenliginden kurtarilip insani kalip-
lara gore yeniden ele alinmasini sart kosar. Daha 6zel bir elestiriyle
Christ, gerek “homo religiosus” anlayisini gerekse kendi yeni insan-
lik projesini anlatirken Eliade’nin, sadece erkek cinsini kapsayan bir
alem gortisii tasvir ettigini, ayrica hem kullandig1 dislayic1 metafo-
rik dil hem de 6zgiin fenomenolojik teorilerinde cinsiyetle ilgili ko-

nulara “tamamen kor” kaldigini belirtir33.

Feminist Dinler Tarih¢i Dale Spender ise erkek egemen aka-
demik calismalar1 elestirdigi makalesinde, Dinler Tarihi'nin temel
meselelerinden daha marjinal unsurlarina kadar her konunun femi-
nist bakis agisiyla ele alinip -miimkiin olanlarin-merkeze dogru
kaydirilmasinin zamaninin artik geldigini belirtir. Ona gore gecmis-
te ve glinlimiizde akademik ¢alisma ve yayin diinyasinin kapilarinm
erkekler tutmus olsa da, kadinlar arastirmacilar bilgi tiretimi konu-

sunda kendi yortingelerini belirlemelidirler34.

Sonugta diyebiliriz ki feminist arastiricilar, Dinler Tarihi'nin ta-
rih yazim anlayisini, metodolojik ve kavramsal araglarmi sorgula-
makta ve feminist kavramlar1 marjinal hale doniistiirmesini veya

onlar1 yok saymasini siddetle elestirmektedirler.

B. Dinler Tarihi'nde Tealoji ve Femina Religiosa: Feminist Yakla-
stmin Kavramsal A¢ilimlar:

Aristo'nun kadin mitini, “erkek ruhunun gergek formunu verdigi

sekilsiz madde” olarak gormesinden uzun zaman ge¢mistir®®. Dinler

% Carol P. Christ, “ Mircea Eliade and the Feminist Paradigm Shift”, Journal of
Feminist Studies in Religion, 1991 (5/1), 75-94.

% Dale Spender, “The Gatekeepers: a Feminist Critique of Academic Publishing”,
Doing Feminist Research, ed. H. Roberts, London 1981, 186-195.

% Daniel Boyarin, a.g.m., 117.
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Tarihi'ndeki feminist yaklasim?®, 6zgiin feminist terminolojileri kul-
lanarak feminizm ve din iligkisini, cinsiyete dayali meseleleri, kadin
dindar sorunlarmi ve ilaheler, kadin din 6nderleri gibi disil feno-
menleri, tarihsel etkilesim ve fenomenolojik tezahiirler baglaminda
degerlendirmektedir®”. Bu yaklasim, ayn1 zamanda fazla ¢alismanin
bulunmadig1 dinlerdeki kadin antropolojisi lizerinde arastirmalar
yapmaktadir®®. Bu ytizden Dinler Tarihi metodolojisinde yeni bir
yaklasim olarak goriilen feminist model, akademik anlamda sosyo-
politik bir bakis acis1 veya ideolojik degil oncelikli olarak kadin
arastiricilardan tiim insanliga yonelik bir sosyal vizyon sunar. Yine
bu yaklagim, Dinler Tarihi disiplini icinde antropolojik degerdeki
fenomenlerin her birinde anahtar terimler olarak cinsiyet, cins, cin-
sellik baglaminda “kadin” veya “disi olusu” one ¢ikarmakta boyle-
likle cinsiyete dair konulari, dini geleneklerdeki sembollesmesini,
rollerin kurumsallagsmasini ve kadinlarin inang sistemlerdeki kisisel,

sosyal ve kiiltiirel sartlarmi konu edinir.

Boylelikle bu yaklasim 6zgiin konular1 olarak dinlerde teoloji-
den ¢ok tealoji'yi (yani ilahelerle ilgili dogmatik 6gretileri) ve homo
religiosa (dindar insan/erkek) yerine femine religiosa’y1 (yani cinsiyet
felsefesini esas alan, kadin dindarlar basta olmak tizere dindeki tiim

disi fenomenleri) 6n plana ¢ikarip arastiracaktir.

Cagdas Dinler Tarihi'nde cinsiyet kategorisi® ile ilgili ilk ciddi
calisma, doktora tezi olarak Rita M. Gross tarafindan Mircea Eliade

%  Feminist yaklasimin, Dinler Tarihi'ne ait yeni ve 6zgiin bir metodolojik model
oldugu konusunda Rita M. Gross, Feminism and Religion: An Introduction, New
York 1996, 31; Ursula King, Introduction: Gender and the Study of Religion”, 18;
Constance H. Buchanan, “Women’s Studies”, Encyclopedia of Religion, ed Mircea
Eliade, New York- London, 1987, Vol. XV, 433.

¥ Katherine K. Young, “ Having Your Cake and Eating It Too: Feminism and
Religion”, Journal of the American Academy of Religion, sy. 67/1 (March 1999), 167.

% Katherine K. Young, “ Introduction”, Today’s Woman in World Religions, 1.

3% Dinler Tarihi metodolojisinde bir kategori olarak cinsiyetle ilgili tartismalar icin
Mustafa Alici, “Dinler Tarihi'nde Cagdas Metodolojik Problemler”, Dinler Tari-
hinde Metodoloji Problemleri Tartismalr [lmi Thtisas Toplantist (Istanbul 25-26 Haziran
2004), (Basilmamuis Teblig Metni), 38.
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(O. 1986)'nin danismanliginda 1975 yilinda yapilmistir® Yine Dinler
Tarihi metodolojisi baglaminda kadinin dindeki yerinin yeniden
degerlendirildigi, zaman zaman tenkit edilip yeniden tanimlandig:
ilk makaleyi de Gross kaleme almistir*!. Bu bilimsel yoniiyle Gross,
cagdas Dinler Tarihgileri tarafindan feminist yaklasimin onctilerin-

den sayilmaktadir.

Sonraki ¢alismalarinda disil fenomenlerin anlasilmasina gayret
eden Gross, din ve dinlerle ilgili calismalarda tarafsizlik tizerindeki
bir tolerans: baglama noktasi alir. Bu tarafsizlik ona gore, cinsiyete
dayali sovenizmden kac¢inmayr saglayacaktir. Ayni zamanda
fenomenolojik empatiyi koriikleyecek olan bu tavir, dinin verileri-
nin gercek anlamlarini belirlemede ve onu nesnel diinyada goriin-

diigii gibi anlamada etkili olacaktir®.

Rita M. Gross ayn1 zamanda erkek egemen metodoloji yerine
iki cinse ayn1 derecede vurgu yapan (bi-sexed) bir metodolojik mo-
del 6nermektedir. Bu yaklasim modeli ona gore “de facto bir durum
diizeltici” Ozellikte olup elestiriden ziyade bir bilim adaminin ger-
cek tarafsizligini kendiliginden (sui generis) biling altina yerlestire-
cek kapasitedir. Boylece erkekleri merkeze (androgonysm) veya
kadinlar: uglara yerlestiren (liberal feminism) bir anlayistan, insan-
Iigin hem “disiligine” hem de “erkek olusuna” esit derecede vurgu
yapan bir anlayisa (androgynous) doniisiim meydana gelecektir. Bu
tavir, bir climleyle soylersek, baskin tek cins modeli yerine iki cinsli
modeli esas alacaktir. Ona gore bu modelin en 6énemli yonii, insan-
l1g1 cinsiyetsizmis gibi incelemek yerine her iki cinsi de bilingli ola-
rak esitlik i¢cinde kabul etmesi ve insan derken cinsine vurgu yapa-

% Rita M. Gross, Exclusion and Participation: The Role of Women in Australian
Aboriginal Religion- doctoral dissertation, (University of Chicago, 1975.)

# Rita M. Gross, “ Methodological Remarks on the Study of Women in Religion:
review, critism and redefinition”, Women and Religion, ed. ]J. Plaskow- J. A.
Romero, Missoula 1975, 153-165.

#  Katherine K. Young, “ Having Your Cake and Eating It Too: Feminism and
Religion”, 167.

#  Rita M. Gross, Feminism and Religion: An Introduction, 6-16.
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rak ele almasidir. Gross igin boyle bir yaklagimla artik sadece erkek
dindarlar1 kapsadigl ima edilen “su din mensuplar1 soyle yapmak-
tadirlar” ifadesi yerine, “falan dini toplumda erkekler soyle yap-
maktadirlar veya kadinlar boyle yapmaktadirlar” seklinde belirleyi-
ci bir ayirim olabilecektir. Yine “kadinlar, erkeklere sunu diisiin-
diirtmektedirler” gibi esit seviyedeki climle kaliplar1 ortaya ¢ikacak
veya kutsal metinlerdeki cins hitaplarinin antropolojik degeri arta-
caktir. Boylece her iki cins de esit bir antropolojik yaklasimla ele
alinacak ve higbir cins, ne istlinliik ne de insanlik disi muamele

gorecektir.

Gross, bu agilimlar vasitasiyla feminist metodolojinin her seyi
ve herkesi tam olarak anlamasini kolaylastiracagini belirtir. Bunun
icin Dinler Tarihi, bilmelidir ki dinlerdeki diinya gortisleri bir dige-
rinden farkli ama tistiinliik iginde degillerdir. Feminizm bir diinya
goriisii olup stiphesiz kendisi ac¢isindan istiinliik iddiasinda bulu-
nabilecek dolayisiyla diger yaklasimlardan daha iyi oldugunu ileri
siirebilecektir. Ona gore burada objektif fenomenolojik tasvir one

cikar®.

Dinler Tarihi disiplininde feminist yaklagimin epistemolojik
acidan &nemine vurgu yapan California Universitesi'nden Ameri-
kan Dinler Tarih¢i June O’Connor, bu yaparken genis bir felsefe,
antropoloji, psikoloji, teoloji ve bilhassa Dinler Tarihi bilgisine ihti-
ya¢ duyuldugunun altini ¢gizer ve dinle ilgili bilgimizin ve o bilgiye
nasil ulastigimizin feminist bakis agisiyla tenkit edilmesini savunur.
O’Connor’a gore kadinlarla ilgili arastirmalar, sadece dinle ilgili
bildiklerimizi degil onu nasil yasayacagimizi da degistirecek giice
ve oneme sahiptirler. Ona gore feminist giindemin Dinler Tarihi'ne
verecegi dinamizm bu kadarla kalmaz. O ayn1 zamanda dinlerdeki

kok metaforlari, anahtar kavramlari ve temel dini metinleri arastir-

#  Rita M. Gross, “Studying Women And Religion: Conclusions Twenty-Five Years
Later” Today’s Woman in World Religions, ed. Arwin Sharma, Albany 1987, 333-
335.

5 Rita M. Gross, Feminism and Religion: An Introduction, 8.
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mada da bakis acilarimizi keskinlestirip duyarliligimizi artiracak
epistemolojik kazanimlar saglayacaktir. Bu cinsiyet duyarlilig, sa-

dece kadin bilim adamlar1 degil erkek bilimadamlar1 da kapsamali-

dire.

O’Connor, feminist modelin felsefi alt yapisina kiiltiirleraras:
ve disiplinleraras: iliskiler baglaminda kadin iizerine yapilan aras-
tirmalarinin mahiyetini ele aldig1 ¢alismalariyla da 6nemli katkilar
sunmaktadir. O, oncelikle kadin ve dinler konusundaki sorunlari ve
arastirmalari {i¢ Y ile gruplandirir; dini malzemeleri ve gelenekleri
“yeniden okumak”, “yeniden algilamak” ve “yeniden insa etmek”.
O “yeniden okumak” derken geleneklerde kadinlarin var oluslari-
na, yokluklarina, kadinlarin sozlerine, kadinlarin sessizligine, ka-
dinlarin inkar edilis ve kabul edilislerine dikkat eden bir bakis agi-
simi1 kasteder. “Yeniden algilamak” derken ise geleneklerde kaybe-
dilmis kadin imajlarin1 tamir etmek goriintiilere rotiis yapmay ifa-
de eder ve buna “kadinin gercek mirasina yeniden sahip ¢ikmak”
anlami da verir. Son olarak O’Connor, “yeniden insa etmek” de-
mekle ise bu disipline ytikledigi iki 6nemli gorevi kasteder; 1. Yeni
bilgilere ve tarihsel tahayytillere dayali olarak ge¢misi yeniden kur-
gulamak. 2. Kadinla ilgili diistinceleri bakis agilarini, anlayislari ve

degerlendirmeleri kolaylastiracak yeni araglara sahip olmak?.

Feminist yaklasimda hermendétik stipheciligi one ¢ikaran 1ngi—
liz Dinler Tarihi Dernegi Baskani Ursula King’e gore bu felsefi siip-
hecilikle, disipline kaynak, anahtar terim ve hali hazirdaki metotla-
rinin hatta femonenlerin yapilariin, yerlerinden sokiilmesi, yeni-
den yapilandirilmasi ve disiplinin anahtar terimlerinin yeniden

tanimlanmasi miimkiin olacaktirs.

% June O’Connor, “ The Epistemonological Significance of Feminist Research in
Religion”, Religion and Gender, ed. Ursula King, Oxford 1995, 45-58.

¥ June O’Connor, “Rereading, Reconceiving, and Reconstructing Traditions: Fe-
minist Research in Religion”, Women's Studies, 17 (1986), 101-123.

#  Ursula King” Introduction: Gender and the Study of Religion”, Religion and
Gender, ed. Ursula King, Oxford 1995, 22.
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Bu baglamda Dinler Tarihi'ndeki feminist yaklagimi, oncelikle
dinlerdeki kadin yazarlara ilgi duyan, kadinlar tarafindan tecriibe
edilen, meydana getirilen veya tasvir edilen din fenomenlerini bil-
hassa kadin bakisiyla degerlendiren ve tenkit eden (gynocritical) bir
metot olarak goren King®, bu yontemle cinsiyete bagli meselelerin,
bir¢ok tiilkenin uluslararasi siyasetine, sosyal, ekonomik ve akade-
mik giindemine oturmak {tizere oldugunu ve bilimsel sorusturma
konular1 arasma girdigini belirtir. Buna ragmen o, konunun Dinler
Tarihi icindeki epistemolojik ve disipliner ¢alismalarda yeterince
vurgulanmadigini iddia eder. Ona gore cinsiyet ¢alismalari, kadin
erkek tiim bilim adamlarinin sorunu olup bu sorunlara egilen femi-
nist arastirmalar, geleneksel metodolojiye ve disiplinin temel smir-
larma meydan okuyacak giictedir. Bunun icin metot konusunda
yeni bir gelisim ve doniisiim sarttir. Pek ¢ok din disil imge ve sem-
boller bakimindan ¢ok zengin oldugundan feminist yaklasim, yeni
bir akademik metot olarak yenilenmis hermenétik okumalarla ve
zengin bir kiiltiirel vizyon saglayan ve cinsiyete 6zel vurgu yapan

bir bakisla dinlere yaklagir®.

Bilhassa King’in Dinler Tarihgiler i¢in 6nemli buldugu bir me-
todolojik konu da dini metinlere yonelik hermenétik tenkitlerin
saglikli olarak yapilmasidir. Bu tenkitler, ona gore erkek egemen
dini metinleri adeta sorgulamakta boylece metnin dogmatik kafesi
icindeki durumuna meydan okumaktadir. Ona gore dini metinler
icin feminist yaklasimi One ¢ikaran bir hermenétik mutlaka insa
edilmelidir. Bu yorumlama bi¢imi, sadece kadinlarin daha fazla
ozgiirlesmesini (soz gelisi, daha fazla din i¢cinde “mevcut”, “daha
fazla goriintirde” ve “daha fazla dogru olarak tanimlanabilmesi
gibi”) saglamayacak ayn1 zamanda metnin dar kaliplardan ¢ikarilip
gercek anlamina kavusmasini da ortaya koyacaktir. Sonug olarak

Ursula King, feminist metodolojik yontemi, geleneksel kaynaklara

¥ Ursula King, a.g.m., 22.

%  Ursula King, Is there a Future for Religious Studies as We know it? Some
Postmodern, Feminist, and Spiritual Challenges”, Journal of the American
Academy of Religion, ( June 2002), vol. 70, No. 2, 372-375.
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ve metotlara karsi hermenotik bir siiphe ile yaklasan, Dinler Tarihi
disinlininin anahtar unsurlarmi tenkitsel bir bozma ve yeniden
kurma olarak 1slah etmeye calisan ve onu kadin bakis acisiyla do-

niistlirmeye ¢alisan bir metot olarak gormektedir.

Ursula King, Dinler Tarihi metodolojisinde feminist alanin
yliklenecegi arastirma islevini de listelemektedir; Buna gore birinci-
si feminist yaklasim kadimnlarm dini kurum ve geleneklerdeki rolii-
nii ve dini statiisiinii aragtirmay1 merkeze alir. fkincisi feminist yak-
lasim, kadinlarin dini dil, dini diistince igindeki temsil gii¢ ve otori-
telerine vurgu yapar ve kadinlarla ilgili sembolik temsillerin, kadin-
larin sosyal rolleri, glindelik hayatlar1 iizerindeki etkisini aragtirir.
Uciinciisii bu yaklagim kadinlarin dini tecriibelerini tasvir eder ve
onlar gerektiginde erkeklerin tecriibeleriyle kiyaslayabilir ve kadin-

larin dini hayat kaliplarin1 tam olarak betimlemeye cabalar®!.

Bir diger kadin din bilimcisi Anna E. Carr, kadin arastirmalari
ve dini bilimler konusunda yazdig1 makalesinde dinde disi unsur-
larla ilgili arastirmalarinin kesinlikle feminist bakis agisina ihtiyag
duydugunu ama akademik miifredat hazirlanirken kadinlarla ilgili
bilimsel verilerin tecrit edilmemesi gerektigini savunur. Carr’a gore
fenimist yaklasimda artik erkek egemenligini kirma ve cinsiyet ko-
nularinin yeniden insa etme sathalarmin gecildigini simdi siranin
genis bir cat1 i¢cinde her iki cinsi de kucaklayacak bir cinsiyet kate-
gorisinin ingasina geldigini belirtir. Ona gore arastirmalarda olustu-
rulacak “cinsiyet” kavrami, kadinlarin dinle ilgili tecriibelerinin
tiim insanlik tarihi boyunca erkeklerinkiyle olan derin iligkisini de
ihmal etmemelidir. Boylece insanlik bir biitiin olarak incelenecektir.
Ozellikle dinlerle ilgili galismalarda bu biitiinliik mutlaka saglan-
malidir. Ona gore kadinlar din iginde ne yaparlar? Ne diistiniirler?
Sembollere, yapilara, yaratici isaretlere tepkileri nelerdir? Cinsellik
dinlerde nasil goriiliir? Aile ve cemiyet iligkisi geleneklerde, dini

51 Ursula King: "Religion and Gender". Turning Points in Religious Studies. Essays in
Honour of Geoffrey Parrinde,. ed. Ursula King, Edinburgh 1990, 275-286.
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gruplar veya siniflar icinde nasil algilanir? Gibi sorular bu bakig

agisinda 6nem kazanirlar®2.

Feminist yaklasim ayn1 zamanda disi ilahlar konusunda ciddi
onermelerde bulunur. Cagdas Dinler Tarihgi Carol Christ, disi ilah-
larla ilgili disiplinde hakim yanlis imajlarinin diizeltilmesinin altini
cizer. Ona gore dinlerdeki ilahelerin {i¢ temel yonti bulunmaktadir;
1. Ilahe, disi bir ilahi varlik olarak, ibadet esnasinda yakarilan ve
varligina inanilan tanrisal giictiir. 2. Ilahe; hayatin, 6liimiin ve yeni-
den dogusun tabiatta ve kiiltiirlerde, kisisel ve sosyal hayat icinde
mevcut olan semboliidiir. 3. llahe, disi kuvvetin mesrulugu ve gii-
zelligini teyit eden, kadinlarin 6zgiirliigii icin kadin bilinglerden
siirekli meydana gelen ilahi kudrettir®.

Bunun yaninda disiplinin temel cinsiyet konulari, feminist
akim icindeki bilim adamlarmim artan ilgi odaklarindan biridir.
Ancak ¢agdas bayan Dinler Tarihgiler, feminist yaklasimlarla Dinler
Tarihi disiplini i¢inde cinsiyet konusunda elestirel ¢alismalar yap-
malarima ragmen marjinal kaldiklarinin bilincindedirler. Gene de
mabhalli ve kiiltiirel anlamda cinsiyet kavramina yonelik arastirma-
lar, artik erkek Dinler Tarihgileri'nin de ilgisi cekmektedir. Zira bu
zengin bilimsel yaklasim, kadinlar ve dini gelenekler konusunda
¢ok onemli sorulara da sahiptir. S6z gelisi, kadinin manevi arayis:
nasil tecriibe edilir ve arastirilir? Kadinlar, kutsal veya ilahi varlikla
nasil iligki tecriibe ederler? Kadinlar hangi dini rollere veya ritiielle-
re girer veya onlardan dislanirlar? Onlar kutsali nasil telaffuz edip
on tasvir ederler? Kadinlar ne tiir bir din fenomeni, dini hayat veya
cemiyet olusturmuslardir? Kadinlar ne tiir bir dini otoriteye veya
glice sahip olmuslardir? Kadinlar dini geleneklerin iginde ne tiir
dini ve teolojik bilgiler yaratip aktarabilmislerdir? Yine ilahi varlh-

52 Anne E Carr.,, “The Scholarship of Gender: Women’s Studies and Religious
Studies”, Transforming Grace: Christian Tradition and Women’s Experience,
San Francisco 1990, 63-94.

% Carol P. Christt "Why Women Need the Goddess: Phenomenological,
Psychological and Political Reflections" Christ and Plaskow, Womanspirit Rising,
273-287.)
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gin hangi feminen yiizli dinlerde yansimistir? Hangi dinlerde ka-
din, bir tiir kotii ruh veya tabu hatta bunun tam tersi olarak kutsal
kabul edilmistir®?

Feminist Dinler Tarihgilere gore fenomenoloji, feminist model
icin gerekli yap1 taslari iiretebilir. S6z gelisi Dinler Tarihgi Ingiliz
bayan Dinler Tarih¢i Kim Knott, bir kadin olarak ampirik kadin
arastirmalarmma yoOnelmesinin gerekgesini Oncelikle geleneksel
fenomenolojik metodun feminist yaklasim icinde degerlendirilmesi
gerektigi savina dayandirmaktadir. Ona gore fenomenoloji kadin
arastirmacilarin imdadina yetisebilir. Mesela paranteze alma, empa-
ti gibi kanunlar, rolatif yargilarin erkek egemenliginden kurtarilma-
st isinde yardimai olabilir. Hatta bu metot, kadin aleyhtar1 okumala-

rin giderilmesinde titizlikle isletilebilir®.

Feminist yaklasim ayni zamanda kadinlar tarafindan kutsalin
tecriibe edilis tiirleri ile disi sembollerin kullanimi gibi konular1 6ne
cikarmaktadir. Cagdas Dinler Tarihgi, Serenity Young, Sacred
Writings by and about Women (Kadinlar tarafindan Yazilan ve Kadin-
larla ilgili Kutsal Metinler, 1993) adli feminist antolojisinde ortaya
koymustur ki pek ¢ok din, disi imge ve sembollerle doludur. Din-
lerdeki kutsal metinler, (soz gelisi, vahiy triinii metinler, dini ka-
nunlar, yaratilis mitleri, hagiyografyalar) siklikla arastirma konusu
olurken, bu arastirmalarda kadin dindar tecriibeleri nadiren dogru
olarak yansitilabilmektedir. Young, bu eserinde dinlerde kadinin
hem kotiiliigtin hem de hikmetin kaynagi olarak yansitildigini ba-
zen tek bir dinin iki tezat1 birden biinyesinde barindirdigini aktarir.
Ona gore dinlerde kadinin ser olusu, genel olarak kadinin bedeni

veya cinselligiyle ilgili temalarda veya adet gormesiyle ilgili tabu-

% Ursula King, Introduction: Gender and the Study of Religion”, 17-18.

%  Kim Knott, “Women Researching, Women Researched: Gender as an Issue in
the Empirical Study of Religion”, Religion and Gender, ed. Ursula King, Oxford
1995, 204.
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larda hatta cadilik veya oliim ve ugursuzluk getiricilik gibi ona 6z-

gl vasiflarda ortaya ¢ikmaktadir®e.

Sonugcta bu metodolojik agilimlarinda fenomenlerin toplanma-
s1, tasviri ve tahlili konusunda alternatif cinsiyet teorileri sunmakta,
bilhassa dini geleneklerdeki cinsiyet tartismalarmin daha giincel
hale doniistiirtip Dinler Tarihi'nin metodolojik giindemine alinma-
sin1 istemektedir. Bir bagka ifadeyle feminist yaklasim, kadinin din
icindeki rollerini, mesela samanhgmni, biiytictiliigtinii, saghk verici-
ligini, rahibeligini, mistik tabiatli olusunu da one plana ¢ikarir. Yine
bu yaklasima gore dini geleneklerdeki inanglar ve eylemler cinsiyet
bakis agisiyla da ele alinmali ve yeniden yorumlanmalidir. Bu sekil
veris, bilhassa bilimsel din ¢alismalariyla ¢ok daha ciddi ve resmi
bir atilimla yapilmalidir. Hatta kadin Dinler Tarihgiler, cagdas Din-
ler Tarihi'nin ¢ok boyutlu metodolojik karakterinin sistematik agi-
dan cinsiyet konusunu saglikli bir sekilde kapsayabilecek bir catiya
sahip olmasi icin ¢aba gostermektedirler.

C. Sorunlar ve Elestiriler: Feminist Yaklasim Problemleri

1. Bu yaklasima yoneltilebilecek en 6nemli elestiri, onun 6nce-
likli olarak Hiristiyan diinyasinin yasadig: teolojik sorunlarin etki-
sinde kalarak bu diinya iginde yasadig cinsiyet ve kadin sorunla-
riyla ilgili problemleri, tarafsiz, normatif olmayan antropolojik ve
sekiiler kimlikteki insanligin sorunlarini kendi konusu edinen Din-
ler Tarihi'ne tasiyarak ve bu bilimi cinsiyet merkezli yaparak smir-

landirmaktir.

2. Feminist yaklasim, ¢cagdas metodolojik tartismalara girmis
bir model olsa da hala pek ¢ok bilim adami tarafindan 6zgiin bir

bakis agis1 olarak goriilmemektedir®’.

3. Bir ¢ok erkek arastirici i¢in feministlerin dinle ilgili giindem-

leri potansiyel olarak rahatsiz edici boyuttadir. Kadinlar ve din ko-

%  Genis bilgi i¢in Serenity Young, Sacred Writings by and about Women- A Universal
Anthology, London 1993.
% Ursula King, “Introduction: Gender and the Study of Religion”, 20-21.
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nusundaki mevcut literatiirde aslinda kadinlarin yeni onerilerinin
erkekleri etki altina birakacagina dair ciddi bir kanit yoktur. Pek ¢ok
batili feminist, diger tigiincii diinya feministlerine ideolojik destek
saglamakta ve kendi giindemlerini ve yasadiklari sorunlar1 onlarn

yasamasina firsat vermeden bu tilkelere tasimaktadirlar®.

4. Dislamaci feminist diistinceye sadik kalan bu modelde, din-
ler aynm1 zamanda patriarkal dinler, feminal dinler seklinde tasnife
tabii tutulmaktadir ki bunlar fenomenlerden baslamak {izere yeni
ayrimciliklar1 beraberinde getirebilmektedir. Hatta ¢ogu kez femi-
nist yaklasim bir tiir feminal ideolojiymis gibi goriilebilmekte ve
tenkit edilmektedir.

5. Feminist yaklasim, fazla kavram ve analitik tanimlamalara
sahip olmayan bir bakis agis1 olarak goriilebildiginden, diinya {ize-
rindeki pek ¢ok dini sistemi ve onlara ait hayati fenomenleri, sadece
tek bir cinsiyet kategorisi altinda incelemek ve tiim antropolojik
verileri dar kalipli feminist kavramlar altinda degerlendirmek, ¢cogu
kez asir1 normatif kalmakla esdegerde goriilebilmektedir. Ciinkii
din fenomenlerini yeniden ele toplamak, yeniden yorumlamak ve
yeniden yapilandirmak disiplinin tarihini hige sayip her seye yeni-
den ve temelden baslamak kadar zordur. Bunun yerine feminist
arastiricilar, ihmal edilmis konulara egilip disiplini zenginlestirme-

ye ¢abalamalidirlar®.

6. Metodolojilerine cinsiyet kategorisini sokan Dinler Tarihgi-
ler, zamanla kadin, disi ilahlar veya dinlerde cinsiyet meseleleri
konusuna agirlik vermekte ve bu kez genel meseleler ihmal edile-
bilmektedir.

7. Bu modelin getirecegi en 6nemli acilim, belki de insani cinsi-
yetsiz gorenlere karsi durarak “insan” derken cinsiyetine bilingli
olarak yaklasmak ve cinsiyete vurgu yapan kutsal metinler basta

olmak tizere kutsal metinleri bu bilgi altinda yorumlayabilmektedir.

% Young, a.g.m., 28.
% Constance H. Buchanan, a.g.m., 439.
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Feminist yaklasima verilecek metodolojik cevap, dinlerdeki erkek
cinsini, erkek dindarlar1 veya eril ilah veyahut eril teolojik soylemle-
ri yeniden giindeme tasimak olmamali aksine Dinler Tarihi, tiim
insanligin hizmetinde antropolojik bir disiplin olarak, en az kadin-
lara vurgu kadar erkeklere de vurgu yapmak zorundadir. Burada
feminist yaklasim stirekli elestirmek yerine, bu esit bilincin yerles-

mesi i¢in zihinleri dinamik tutmalidir.
Sonug¢

Dinler Tarihi'nde kadin ve cinsiyet konusunu one ¢ikarmak {izere
1970’lerde temelleri atilan 1980’lerde ayrismaya baslayip 1990 son-
rasinda kendini ayri bir kategori olarak disiplinin metodolojisi igin-
de iyice hissettiren feminist yaklasim, oncelikle tarih boyunca cemi-
yetlerdeki dindar kadinlarin ve dini disi unsurun goriinemezligini,
marjinal olusunu veya ikincil plana diistisiin tistesinden gelmek
niyetindedir. Bu yaklasimi benimseyen Bayan Dinler Tarihgilere
gore insanlik tarihi boyunca din alaninda kadin ile erkek arasindaki
dini tecriibeleri yansitma, bilgi aktarma ve onu kullanma konula-
rinda ciddi bir oransizlik bulunmaktadir. Yine onlara gore kadinin
bazen farkli ama en az erkek kadar dnemsenmesi gereken bir dini
hayati bulunmaktadir ve bu konudaki geleneksel ve genellesmis
gorusler, yeterince gercekleri yansitmamaktadir. Bu ytizden Femi-
nist Dinler Tarihgilere gore din ve cinsiyet konularimin en dogru
olarak islenecegi alan, siiphesiz Dinler Tarihi disiplinidir ve boyle
olmas: gerekir. Bu, hem konunun, bir dinin normatif degerlendir-
mesi altina alinmamasini, hem de diger din bilimlerindeki gibi so-

yut din kavramina sikismasini 6nleyecektir.

Bunun yaninda feminist yaklasim, dinlerdeki ana kavramlarin
cinsiyete bagli durumunu irdelerken ayn1 zamanda ilahla ilgili kav-
ramlardaki disilik/erillik unsurlar1 arastirip, disilige ait olanlarin
gecerliligini 6ne ¢ikarmaktadir. Onun olumsuz tenkitleri genel ola-
rak erkek egemen (andro-centric) sembollere meydan okuma sek-

linde olup ayn1 zamanda erkek miiellifler tarafindan yazilan dini
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metinlerin yeniden ele alinmasini ve yorumlanmasini istemekte ve
cinsiyete dair dini fenomenlerin hermenétik bir siipheyle agiklan-
masin1 benimsemektedir. Bu yaklasima gore bu tavir sayesinde
dindar kadinlarin daha rahat anlayabilmesi i¢in ¢aba gostermek ve
kutsal kitaplar ve gelenek i¢cindeki miimtaz kadin sahislar1 6ne ¢1-

karmak kolaylasacaktir.

Son olarak feminist yaklasim, cinsiyet, kadin ve kadin dindar
konusunda tasvirci tavri benimserken, erkek egemen gortislere kar-
s1 olumsuz elestirel yaklasmakta bunun yaninda kadinlar ve disi
ilahelerin yeniden yorumlanmasi ve yeniden fenomenler halinde
yapilandirilmas: konusunda ise olumlu elestirel davranmaktadir.
Son donemlerde bu yaklasim, diger metodolojik yaklasimlardan
ayrismak ve konularmi 6ne ¢ikaran o6zgiin bir metodolojik model

olarak kendini kabul ettirmek arzusundadar.
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Abstract: The Feminist approach, one of the contemporary approaches of the History
of Religions, has been a categorical model of some female historians of relig-
ions. In order to be fed, this model has three different sources, through which it
gets generic conceptions; secular feminist movements, Christian feminist theolo-
gies and feminist anthropologies. This [Jnew[] approach gets the way of search-
ing for the female divinities and the religious experience, roles, statues of female
founders, priests or religious persons in their socio-cultural contexts. Lastly, this
approach wishes to question, review and -at need- to reconstruct the conven-
tional methodologies of the History of Religions and the phenomena taken up by
them in the past.
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K[Jrsad DEMIRCI"

Atif/] : Demirci, K{rsad, (2005). Antik Urfa[dla Sin K{It[] Milel ve Nihal, 2 (2),
111-123.

[Jzet: Sin k[Jit[] antik Ortadogu paganizminin en yaygin [Jrneklerinden biridir.
Nat[Jralistik inan[Jarin bir uzantisi olarak Sin k[Jt[] aya tapinmayi [ng[r{lr.
Sin, tapinilan y[le varlik konumundadir. Her ne kadar b[lt[Jn Ortadogu[dla yay-
gin bir k[Jit olsa da [Jellikle Harran ve civari bu inancin temel merkezidir. O,
her seyden [hce adaletin tanrisidir. Nasil ay gecede her seyi aydinlatiyorsa o da
insanlarin yaptigr b[t[h eylemleri g[J[Jr ve a[Jda [Jkartir. Sin ayni zamanda ka-
dinlarla, kehanetlerle, ahitlerle ve hatta bereketle iliskilidir.

Anahtar Kelimeler: Sin, Harran, Urfa, Paganizm, Ay K[Jit{J.

Antik ve hatta daha onceki stireglerden baslayarak Ortacaglara ka-
dar uzanan genis bir donemde, basta Anadolu olmak {izere biitiin
Yakindogu'nun tarihi cografyasini sekillendiren pek c¢ok oOnemli
sehir arasinda Urfa'min! 6zel bir yeri vardir. Urfa’'min bu ayricaligi
¢ temel nosyon {iizerine oturur. Bu nosyonlardan ilki, sehrin Orta-
dogu'yu Kuzey Suriye araciligiyla Anadolu'ya baglayan ticari ve
stratejik yolun gobeginde bulunuyor olmasiyla ilgilidir. Genis an-

Yrd. Dog. Dr., M.U. Tlahiyat Fakiiltesi, Dinler Tarihi Anabilim Dalx.
! Bu calismada Urfa terimi, yalnizca Urfa sehir merkezini degil Harran’1 da
igerisine alan giintimtiiz Urfa vilayetini kastetmektedir.
MiLeL vE NiHAL

inan[] R{It[Jr ve mitoloji arastirmalar: dergisi
yil 2 say1 2 Haziran 2005
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lamiyla Urfa (antik donemlerde daha ¢ok Harran) Hindistan, Orta-
dogu ve Akdeniz ticaret glizergahinin Gilineydogu Anadolu'daki
kesistigi noktay1 temsil eder. Boylece Asya ve Ortadogu’dan gelen

mallar, Akdeniz ve Anadolu’ya, Urfa tizerinden a¢ilmaktadir.

Ticari ve bununla iligkili olarak jeopolitik 6neminin yaninda,
ikinci ve daha ¢ok taninan bir yani sehrin dinler tarihi agisindan
oynamis oldugu roldiir. Ug monoteist dinin kurucusu olarak kabul
edilen Hz. Ibrahim ve "Patriark'larin yari efsanevi maceralari bu
topraklarda baglar. Hem tarihsel hem cografi anlamda Yahudilik,
Hiristiyanlik ve Islam’mn kaderi bu noktada kesisir. Sehir bu yaniyla,

inananlar i¢in kutsal bir sehirdir.

Uclincii ve muhtemelen daha az bilinen fakat eski diinya igin
onemli olan bir bagska yani, sehrin -6zellikle Harran'in- klasik cag-
larda gezegenlere ve Ozellikle ay tapmimina yonelik kiiltlerin mer-
kezi olmus olmasidir. Urfa MO 2000'li yillardan itibaren Ortagaglara
kadar neredeyse Ortadogu paganizminin (putperestliginin) hac
merkezi olmustur. Sehir, eski ¢iviyazili metinlerde karsimiza ¢iktig:
tizere Ortadogu'daki ay tapimiminin yayginligi dolayisiyla iin yap-
mistir. Burada bizim ele alacagimiz Urfa, basta ay kiiltii olmak tize-
re gezegenlere dayali astrolojik inanglarin kiilt merkezi olan Urfa
olacaktir. Bu makale cercevesinde sorgulayacagimiz temel konu,

Urfa bolgesinin paganist inanglarinin ne oldugudur.

Eski c¢aglar boyunca Urfa bolgesinin en onemli sehri, ashinda
bugiinkii Urfa'nin merkezi olmaktan ziyade Harran'dir. Civiyazil
kaynaklardan Hiristiyan ve Miisliiman yazarlara kadar uzanan ge-
nig bir literatiir, sehir ve bolge merkezi olarak Harran'1 gosterir.
Urfa'min 6nem kazanmas: sonraki tarihlerde ortaya ¢ikan bir dizi
olay sonucudur. Harran, yaklasik MO 300'li yillarda Seleukos
Nikator tarafindan Helenistik uygarligin bir sehri olarak kurulan

Urfa'dan neredeyse 1500 yil daha eskidir?. Hiristiyanligin bolgeye

2 W. W. H. "Harran", Encyclopedia Judaica VII. s. 1328; Siiphesiz, geleneksel
Urfa paganizminin, temsilcileri sadece Harran ya da Urfa degildir. Son yil-
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girisine kadar (MS I. ytizyil) kiiltiirel anlamda Urfa ve Harran aym
ortami paylasmaktadir. Harran'a ait Asurca yazilmis ilk ¢iviyazili
metinler Kuzey Suriye'deki Mari dokiimanlarinda ortaya cikar (MO
XVIIL. ytizyil). Fakat Hiristiyanligin basta ay olmak iizere gezegen
kiltiintin ¢ok baskin oldugu Harran'da basarili olamamasi, buna
karsilik Urfa'da kolayca tutunmasi iki sehrin dinsel-kiiltiirel anlam-
da farklilasmasina yol agmistir. Bu farklilasmaya paralel olarak Hi-
ristiyanligin gii¢ kazandig1 Urfa'nin tarihsel anlamda 6nemi gittikce
artarken Harran'inki gerilemistir. Harran, Anadolu'da Hiristiyanlik-
la hemen hi¢ tanismadan pagan kiiltiirden Islam'a giren tek sehir-
dir. Mogol isgalleri ile birlikte Harran tamamen tarihten silinmis ve
Urfa gerek ticaret gerekse siyasal anlamda tamamen baskin sehir
olmustur.3 Urfa'nin eski dinleri s6z konusu oldugunda nigin akla

Harran'in gelmesi gerektigi bu sebeple anlagilir hale gelir.

Bugiin Urfa sehri igerisinde pagan donemlerden kalan goriiniir
herhangi bir iz yoktur. Bununla birlikte Haliliirrahman goliindeki
baliklarla ilgili olan inanglar kismen eski putperest geleneklerin bir
yansimast olarak diisiiniilebilir. Ozel kaynaklarda beslenen baliklar
paganist kiiltiirlerde bereketle ilgili inanglarin uzantisidir; herhalde
sehir Hiristiyanlasirken bu inang bir sekilde varligini devam ettir-
mistir.4 Ote yanda kalenin cevresindeki tepelerde bulunan yazith
kaya mezarlarinin paganist donemlere kadar uzandigi tahmin
edilmektedir. Bundan dolay1 Hiristiyanlik 6ncesi Sin paganizmi i¢in

Urfa’nin 6nemi essizdir.

lardaki arkeolojik arastirmalarla ortaya ¢ikartilan Sumatar harabeleri de ge-
leneksel paganizmin en miikemmel 6rneklerini sunar. Sumatar’in dinsel ve
arkeolojik anlamda yeni bir degerlendirilisi i¢in bkz.: . Gilindiiz, “Arkeolojik
Bulgular Isiginda Tkinci Yiizy1l Sumatar mar alahe Kiiltii”, Ondokuz May1s
Universitesi, I.F.Dergisi, VI, 149-159.

3 T.A. Sinclair, Eastern Turkey. An Architectural and Archeological Survey, IV, s. 1.

4 Urfa civarinda ay kiiltiiniin egemen oldugu Mabbug'da (Hierapolis) balikla-
1 kutsal olan bir havuz bulunuyordu. Bkz. B. Segal, Edessa, s. 54. Suruglu
Yakup, Harran'da kutsal havuz ve balik kiiltiine isaret eder.
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Harran en azindan MO 2000'lerde kurulmus olmalidir. Tica-
ret yollarinin 6nem kazanmaya baglamas: ile birlikte sehrin 6nemi
de artmis, Harran merkez olmak {izere etraftaki sehirler neredeyse
MS XIII. yiizyila kadar ay tapinimimin egemen oldugu inang bigi-
mini stirdiirmuistiir. Miisliiman kaynaklarin Harranli Sabiiler adini
verdigi ve bizim burada ele aldigimiz dini gelenek zamanla Islam
kiiltiirtine entegre olarak tarih sahnesinden silinmistir. Muhtemelen
lokal bir takim antik gelenekler, Islam’da Hz. Ibrahim ile ilgili riva-
yetlerin olugsmasina da katkida bulunmustur. Ayni etki, Yahudi
Midrag'indaki Hz. Ibrahim ile ilgili bir takim anlatimlarda da gorii-
lebilir.

Prehistorik donemlerden itibaren yerlesilmeye baslanmis ve
gezegenlere dayali inancin merkezi konumunda olmakla birlikte
Harran, esas uygarlik bicimini, MO iki binli yillarda bolgeye yerle-
sen Bat1 Sami kabilelerinin kontrolii altina girdikten sonra almistir.
Muhtemelen bu tarihten itibaren Bat1 Samilerine has ve Sami koken-
li olmayan Siimerler de dahil biitiin Ortadogu'da yaygin olan geze-

gen kiiltii bolgede egemenlik kazanmaya baslamustir.

Ayni binyila ait Asurca belgelerde sehrin ticari onemine dair re-
feranslar goriilmeye baslar. Bu tarihlerde Asur krali Samsi Adad'in
sehrin ticari glivenligini korumak tizere bolgede cesitli onlemler
aldigini biliyoruz. Asur i¢in Harran'm konumu, 6zellikle merkezi
Kayseri Kiiltepe'de (antik adiyla Kanis Karum) bulunan ve neredey-
se Bat1 bolgelerine kadar uzanan Anadolu'daki Asur ticaret koloni-
lerinin giivenligi acisindan vazgecilmezdi. Harran'in ticari agidan
stratejisi Eski Ahid'in gesitli kitaplarina girecek kadar énemli olmus-
tur.?

Harran'daki dinsel kiiltler bolgeye yerlesen Bati Samileri veya
Aramilerin genel inanglar1 ne ise onu yansitmaktadir. Bu inanglarin
basinda stiphesiz gokcisimlerinin ilahlastirilmasindan olusan

paganist bir teoloji gelir. Fakat bu inang gercevesinde Harran'in ay-

5 Hezekiel: 27/23, II. Krallar: 19/12, Isaya: 37/12.
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ricalikli yeri, Ortadogu'da ay tapiumu ile ilgili kiiltiin merkezini

olusturmus olmasidir.

Ogrendigimiz kadariyla Harran civarinda ay kiiltiiniin gecerli
oldugu diger sehirlerin baginda Im-mir-ina ve Si-ri-na (bugiinkii
Serin kasabasi) gelir. Buradaki sahis isimlerinin ¢ogunda Sin (Ay

Tanris1) adinin gegmesi bunun en giizel delillerinden biridir.®

Tevrat'ta Hz. Ibrahim'in dedesinin babasi olarak karsimiza ¢i-
kan Serug da (bugiinkii Surug ilgesinin adinda hala devam eder;
Helenistik donemde Anthemusia) ¢ivi yazili kaynaklarda Sin
tapmiminin egemen oldugu bir sehir olarak karsimiza ¢ikar. Yine
Hz. Ibrahim’in babasi olan Terah, Til Turaghi adli Kuzey Suri-
ye’deki antik sehir adinda hala yasar -ki burada ay kiiltii egemendi.

Hiristiyanli§in girisinden sonra bolgede ay tapiniminin egemen
oldugu bir baska sehir dogar. Bir Hiristiyan olan Antakyali Ishak,
Diyarbakir yakinlarinda Beth Hur adimi tasiyan bu sehrin biitiin
halkinin putperest oldugundan bahseder.” II. ytizyila ait Dea Syria
adl1 bir eserde, IV. yiizyila ait anonim bir eser olan Addayin inangla-
r1'nda ve Surug piskoposu Yakub'un (V. yiizyil) Putlarin Yikilig: Uze-
rine Bir Vaaz adl1 eserinde bolgede ay tapiniminin oldugu bir bagka
sehir Mabbug adiyla gecer.® Ote yandan Harran'dan 60 km. tedeki
Sumatar'da bulunan mezar anitinda ay tapimimini igeren kabartma-

lar ve yazitlar bulunmustur.’

Yakut gibi Miisliiman tarihgiler Harran yakinlarinda ay tanrisi-
na ait bir tapmagin bulundugu Tar'uz ve Salamsin adli yerlesmeler-
den bahseder.!

¢ R. Zadok, "Notes on the historic geography of Mezopotamia", Abr Nahrain,
XXVII, s. 161.
7 T. M. Green, The City of the Moon God, s. 55.
8 Green, a.g.e., s.57.
9 Green, a.g.e., s. 66; $. Glindiiz, a.g.m.
10 Green, a.g.e., s. 147. 115
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Eski Urfa paganizminin, basta ay tapimimi olmak iizere geze-
genlerin ilahligina inanan ve Bati1 Samilerinin geleneksel dini olan
bir inang sistemi tizerine temellendiginden daha 6nce bahsedilmisti.
Bolge MO 2000 civarinda Bati Samilerinden énce Hint-Avrupali
kabilelerden olan Mitannilerin egemenligindeydi. Mitannilerin
proto-Hindu inanglarina benzeyen dinlerinin Urfa paganizmine etki

edip etmedigini bilmiyoruz.

Antik Urfa paganizmine ait temel kaynaklarimizi dort ana gru-

ba ayirabiliriz;

a) Civiyazili kaynaklar: MO 1800'lerden MO 1. bine kadar Mari
ve Nuzi gibi Kuzey Suriye sehirlerde ele gecirilen Semitik dilde
yazilmis metinlerde Harran'daki inanglara ait referanslar vardir. Bu
arada Israilogullari’nin bu iki sehirle yakin iliskisinin oldugu hatir-

lanmalidair.

b) Hiristiyan kaynaklar: IV. yilizyila ait anonim bir eser olan
Adday'in Ogretileri ve Efrem’in Siirleri, 5. ylizyila ait Antakyali Isak 'in
Vaazlari, yine V. ylizy1l yazarlarindan Libanius ve VI. ytizyilda ya-
samis Surug Piskoposu Yakub'un Putlarin Devrilisi Uzerine Vaazlar

adli eseri bu konuda bize degerli bilgiler sunmaktadr.

c) Miisliiman kaynaklar: Cestli sonraki donem Miisliiman kay-
naklar Kur'an’da ad1 gecen Sabiiler ile Harran inanglarimni iligkilendi-
rerek bu dini Sabiilik ad1 altinda tanimlamiglardir. Pek ¢ok Miislii-
man tarih¢i Harran dini hakkinda bilgi vermekteyse de ozellikle
Ibn-i Nedim, Biruni ve Sehristani’nin eserleri digerlerinden daha
onemlidir. Miisliiman kaynaklar kendi donemlerine kadar gelen bu
paganist inanglar1 bize genisce aktarsa da bu bilgilerin ne kadarinin
eski donem inanglarindan kaldigini saptamamiz zordur. Bununla
birlikte onlarin verdikleri bilgilerin ¢ogu siiphesiz binlerce y1l 6nce-

ki inanglarin atmosferini yansitir.

d) Urfa ve civarinda bulunan arkeolojik belgeler: Urfa'da ve
Sumatar gibi baz1 antik yerlesmelerde gesitli rolyefler, kitabeler ve

mezarlar gibi arkeolojik kalintilar ay kiiltiine refere eden belgeler
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sunmaktadir. 1980'lerden sonra Nurettin Yardimc: tarafindan Har-
ran'da yapilan kazilarda ay kiiltiine isaret eden ¢iviyazili tabletler

bulunmustur.

Eski caglarda Urfa bolgesinin temel dini inanci, bedevi gogebe
kiltirtiine havi gok cisimlerinin tapiimini igeren astrolojik-
natiirizmdir. Bu inancin temelinde gokcisimlerinin tanr1 olusu var-
dir. Muhtemelen kozmik olaylarin (firtina, deprem, giines tutulmas:
vs) gokcisimlerinin hareketi ile irtibatlandirilmas: ve nattirel olayla-
rin sebep-sonug iligkilerinin bilimsel anlamda kavranamamasi gok-
cisimlerinin evreni yoneten ilahi varliklar olarak diistintilmesine yol
acmugtir. Ozellikle natiiralizmin sonuna kadar yasandig1 ¢ol kiil-
tiirlerine has bu tecriibe Urfa'da yasayan Bati Samilerinin temel

inanglarini olusturmaktayda.

Bu inang sistemi igerisinde Urfa'da baskin kiilt daha ¢ok ay
tapinimu ile ilgiliydi. Astrolojik-natiirizmde biitiin gezegenler tanri
olarak kabul edilse bile ay tapiniminin daima daha ayricalikli bir
yeri- neredeyse Ay monoteizmi- olmustur. Bunun en temel sebebi
glindelik hayatin diizenlenmesinde ayin insani diger gokcisimle-
rinden daha fazla etkilemis olmasidir. Ote yandan ay/gece periyo-
dunun insanin sezgisel giictiniin yogunlasma periyodu ile ortiisme-
si, herhalde ay ve insan arasinda daha yakin bir iliskinin olugsmasina
yol agmistir. Son olarak ayimn 30 giin boyunca siirekli olarak sekil
degistirmesi (dolunay ve hilal arasindaki degisimler), diinya ve ay
arasindaki donme iligkisinin bilinmedigi bir donemde, mitolojik bir
sOylemle onun ilahi yoniine baglanmisti. Gokcisimleri iginde ayin
digerlerinden daha fazla 6n plana ¢ikartilmasina katkida bulunan
bir bagka unsur da kadimnlarin oynamis oldugu roldiir. Muhtemelen
kadinlarin regl donemlerini aym hareketlerine gore izliyor olmalari,
ay1 kadinlar icin 6zel bir hale getirmistir. Baligin bereketle ilgili bir
kiiltii yansitmasi, bereketin iiretken disi gilicle birlestirilmesi bu
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iliskiyi aydinlatir. Urfa civarindaki Mabbug'da bulunan yar1 kadin

yar1 balik heykeller bu inanci yansitir.!!

Urfa civarina kadar yayilmis olan Bat: Samileri arasinda Ay, Sin
adiyla bilinmektedir. Civiyazili kaynaklarda Ay'a E HULHUL adx
verilen tapmaklar yapildigi kaydedilmistir. Herhalde Ortado-
gu'daki en biiytik Ay Tapimagi Harran'da idi. Bilim adamlar1 en
biiyiik Sin tapmagimin ya Harran camisinin oldugu yerde ya da
bugiin kalintilar1 bulunan kalenin eski yerinde oldugunu diisiin-
mektedirler. Ay kiiltiiniin ikinci onemli yan1 ay tapiniminin ayni za-

manda kehanetle ilgili olmus olmasiyda.

Ayin kehanetle iliskisi muhtemelen birtakim doga olaylarinin
vuku bulusunun aymn seklindeki degismelerle alakalandirilmasi
sonucu kesfedilmisti. Buna gore deprem-Ay iliskisi ve mevsimsel
bir takim degisimlerin, 6nceden Ay’in hareketlerinde tespit edilisi
gibi ampirik bazi gozlemler, Ay’a boyle bir fonksiyon verilmesine

yol agmis olmalidir.

Bu giine kadar elde edilen kaynaklarin 1s1ginda biz, eski Urfa'-
daki paganistlerin en basta ay tanrisi Sin olmak iizere Semes (gii-
nes), Baalsemen, Bar Nemre, Bath Nikkal, Tar'atha, Gadlat ve Uzza
adinda cesitli tanrisal varliklara taptigini biliyoruz. Sin diger tanri-
larin tizerinde bir pozisyona sahip goriinmektedir. Yukarida sira-
lanan ilahlardan Bath Nikkal, Tar'atha, Gadlat ve Uzza'nin tanrica
oldugu konusunda biitiin uzmanlar hemfikirdir. Bath Nikkal tanri-
ca Istar'm bu bolgedeki bir bagka adidir. Bath Nikkal'm diger tanri-
lardan ayricaligl Sin'den sonraki en 6nemli tanr1 pozisyonunda bu-
lunuyor olmasindan kaynaklanir. Uzza biiyiik ihtimalle Islam &nce-
si Arabistan'da kuzey kabilelerinin taptigr ve Kur'an'da zikredilen
(563-19) tanrica Uzza'dir. Urfa civarindaki Beth Hur sehrinde tapinil-
sa bile, diger sehirlerde de inananlar1 vardi. Baalsemen gok tanri-

stydi. Diger tanrilarin &zellikleri tam bilinememektedir. Ote yandan

11 B. Segal, a.g.e., s. 54. Havuzlarda yasatilan kutsal balik kiiltii antik Suriye'de
oldukga yaygindi. Bkz. F. W. Hasluck, Christianity and islam, 1 7, s. 244-249.



Antik Urfa[dla Sin K[]It[]

kaynaklar "Kopekli tanr1" adini verdikleri bir baska tanridan daha
bahsetmektedirler. Bu tanrinin Mezopotamya'da Sin'in kardesi ve
oliiler diyarmin yoneticisi olan Nergal'in yerel formu oldugu diisii-
niilmektedir. Muhtemelen burada kopekler, Greklerde Cerberus
gibi cehennemi bekleyen varliklar pozisyonundadir. Urfa sehrinde-
ki sitadelin giineydogu kapisinda bulunan kdpek motifleri bu tan-

riyla iligkiliydi.!2

Ay tanrisi Sin yalnizca Urfa bolgesinin degil biitiin Sami kabile-
lerinin en 6nemli tanrisidir. Ortadogu genelinde tanr1 Sin gergekte
hermofradit’tir. Hilal seklindeyken erildi, dolunayken (herhalde
gebelik siskinligi ile iligskilendirilmis olmalidir) disil 6zelliklerine
biirtintirdii. Hilal seklinde oldugunda boga ile 6zdeslestirilmistir.!
Herhalde boga boynuzu ve hilal arasindaki benzerlik ikisinin iligki-
lendirilmesine yol agmistir. Eski Samilerde hilalin krallik sembolii
olusu ayin bu 6zelliginden kaynaklanir. Sin dolunayken veya disil-
ken, Ningal ad1 ile aymn eril yaninin karis1 pozisyonundadir.'* Sin
disilken bereketin ve dogurganliin semboliidiir. Kozmostaki
varolusu devam ettiren ayin bu yoniidiir. Aym bu 6zelligine insan
kurban edildigi bilinmektedir. (Burada ge¢misinde Ay paganizmi
olan Hz. Ibrahim’in, oglunu kurban edisi motifi hatirlanmalidir).

Ote yandan kutsal su ve balik kiiltii aym bu yonii ile iligkilidir.

Sin'in bir bagka fonksiyonu "ahitlerin koruyucusu" olmus olma-
sidir. Eski Samiler arasinda herhangi bir ahit belli bir tanr1 adina
yapilir, boylece ahdin bozulmasi halinde o tanrmin lanetinin ahdi
bozanin iizerine olacag: varsaydirdi. Eski Ortadogu Samiler arasin-
da, geceleyin her seyi gozleyen aydinlig: ile ayin biitiin ahitleri goz-
ledigi, yerine getirilmesini sagladig diistiniiliirdii. Sin'in bu 6zelligi,
en onemli tapimim yeri olarak Harran'a siyasi bir ayricalik kazandi-
riyordu. Sami kabileleri ahitlerinde Harran'daki Sin {izerine yemin

ederler ve boylece Harran'a egsiz bir siyasal oncelik taninmasina

12 Green, a.g.e., 5. 72.
13 Green, a.g.e., s. 25.
14 Green, a.g.e., s.27.
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katkida bulunurlardi. Civi-yazili dokiimanlarda ahitlerin Sin adina
yapildigina dair pek ¢ok delil bulunmustur. Basa gecen Krallar Sin-
'in otoritesini deruhte etmek iizere Harran'a gelirlerdi. MO VI. yiiz-
yila ait Harran'da bulunan bir stelde Babilin son krah
Nabonidusun annesi Addad-Guppi, ogluna krallig1 Sin'in bahsetti-
ginden bahseder.’> Hammurabi kanunlarinda da ahdin koruyucu

tanrisi olarak Sin gosterilir.16

Biz, Sin'e, Urfa bolgesinde ¢ok sayida tapinakta tapildigini bili-
yoruz. Rahip ve rahibelerin gorev yaptig1 bu tapmaklar E HULHUL
adiyla bilinirdi. En biiylik Sin tapmnagi Harran'daydi. Bugiin Har-
ran'daki tapmagin tam nerede oldugu bilinmemektedir. Genel ka-
bul goren tez, -yukarida degindigimiz gibi- tapinagin Harran cami-
inin yerinde bulundugunu 6ngoriir. Harran'daki biiytik tapinagin
MO IX. yiizyilda Salmanasar I1I, MO VII. yiizy1l Asurbanipal ve MO
VI. ylizyllda Nabonidus tarafindan onarildigi bilinmektedir. Sin
disinda diger gezegenlere de tapinak yapilmaktaydi. Ge¢ donemle-
re ait olsa da bu konuda elimizdeki tek kaynak Miisliiman tarihgile-
rin metinleridir. Bu verilere gore her gezegene ayr1 bicimlerde insa

edilen tapinaklarda tapindirda.

Satiirn'tin tapinagi altigen, Jiipiter'in tiggen, Mars'in dikdortgen,
Glines'in kare, Veniis'iin dortgen icinde tiggen, Merkiir'tin uzatilmis
dortgen iginde tliggen, Ay'msa sekizgen bicimindeydi. Giintimiize
kadar Sin tapinagina ait herhangi bir arkeolojik kalint1 bulunama-
mistir. Bununla birlikte Sumatar'da bulunan harabeler genis bir
alana yayilmis geometrik bigcimlerden olusan cesitli yapilar iger-
mektedir.

Yine gec gelenekleri yansitsa da Miisliiman kaynaklarin bize
ilettigi diger onemli bir bilgi, Harranl Sin tapinicilarmin kutsal giin-

15 J. B. Pritchard, Ancient Near Eastern Texts Related to the Old Testament, s. 560,
562.
16 J. B. Pritchard, a.g.e., s. 199.
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leri ve kutlamalar1 hakkindadir. Buna goére yapilan kutlamalar su

sekilde 6zetlenebilir:

1-3 Nisan - Ventis'e yapilan kutlamalar ve hayvan kurbani tore-
ni,
10 Nisan - Aya hayvan kurbans,

20 Nisan - Harran'daki biiyiik Sin tapinagina hac, Satiirn, Merih

ve Sin'e hayvan kurban,
7 Haziran - Kadinlarin Tanr1 Ta-Uz i¢in aglama bayrama,
24 Ocak - Ayin dogumu kutlamalar1 yapilirda.

Araligin 4'tiinde Ziihre'ye, kendi tapmaginda bir ¢cadir yaparlar,

i¢ini meyve doldururlar, ¢adirin 6ntinde hayvan kurbarn verirler.
Subatin 17'sinde Suruc'a gidilir ve elbiseleri yenileme giiniidiir.
Agustosta tanrilara adanan bir gocuk kurban edilir.

Eyliilde "Kuzeyin sirr1"” igin sicak suda banyo yaparlar ve suya
giizel kokular atarlar. Yedisi ilahlara, biri kuzeye olmak iizere 8

kuzu kurban ederler. Toplu yemek yerler. Her biri 7 kap sarap iger.

Buraya kadar anlatilmaya calisildig: tizere eldeki kaynaklar, Ur-
fa'daki antik inanglarin bolgeyi iskan eden Bati Samilerin inang sis-
teminden olustugunu gostermektedir. Siiphesiz bu inang sistemi
zamanla daha 0zellesmis ve bolgeye Hiristiyanligin girisinden son-
ra farkli inanglardan etkilenmistir. Muhtemelen kaynaklarin bahset-
tigi Harranilerin inanglari, bu daha 6zellesmis teolojik sistemi yan-
sitmaktadir. Fakat her haliikarda bu sistem antik sistemin ¢ok fazla
disinda olamaz. Islam'm bdlgeye egemen olmasindan sonra
Harranilerin yavas yavag heterodoksal Islam mezhepleri igerisine
entegre oldugunu goérmek zor degildir. Bu entegrasyon sonrasinda-
dir ki heterodoks Islam ekollerinden biri olarak kabul edilen Nusay-

17 Eski Urfa'daki bu inang sahipleri ibadetleri sirasinda kuzeye yonelirlerdi.
Kuzey bolgesi i¢in kutlanan 6zel bayramlar1 vardi. 121
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rilik ortaya ¢ikmustir. Bilindigi tizere Siiligin Batini yorumlarindan

olan Nusayrilik’de, gezegen ve yildizlarin ayricalikli bir yeri vardir.

Ayrica biraz abartili olmakla birlikte bazi Kitab1 Mukaddes ten-
kidi uzmanlari, Yahudiligin baslangiciyla Sin kiiltii arasinda bir
iliski gortirler. Buna gore ilk Patriarklar Sin kiiltiiniin- monoteistik
Yahve'nin degil- takipgileri olarak gortiliir. Tevrat'taki Patriarklarin
isimlerinin Sin kiiltiinde yaygin isimler olmasi [mesela Terah (ay),
Lavan ("beyaz", ayin bir bagka ad1)], koser hayvanlarin Sin kiiltiinde
de Oonemli olmasi (Toynakli hayvanlarin toynagi, Ay'in sembolii-
diir) veya Yakub'un 12 oglunun Harranilerdeki burg¢ tasnifine uy-
masi1 gibi gerekgelerle Yahudiligin baslangicini bu kiiltle iliskilen-
dirmek isterler. Fakat bize gore bu goriisiin delillendirilmesi su an
icin imkansiz bir temele dayanmaktadir ve bir hayli spekiilatiftir.
Aksi takdirde Tevrat'in i¢inde Sin kiiltiine getirilen elestirileri izah
etmek miimkiin olmaz. Bununla birlikte Sin kiiltiintin Ortadogu'da
tektanrili bir inanca kapi1 agacak derecede birlestirici yaninin ol-
dugunu inkar etmemek gerekmektedir. Fakat bunun smirlarinin
nereye kadar uzandigini su an igin bilmemiz miimkiin goriinmii-

yor.
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Middle East. The core of this cult is the worship of the moon. In the Middle
East pantheon, Sin seems sovereign over all other deities. His chief center was
Harran, although his cult was spread over all the Near East. He was regarded
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Atif/[]: Canan, Seyfeli, (2005). Osmanli Devleti[hde Gayrim[llimlerin Idari Yapisi:
Ermeniler [Jrnegi, Milel ve Nihal, 2 (2), 125-156.

[Jzet: Bu makalenin konusu Osmanli hakimiyeti altindaki Ermeni Kilisesi[hin idari
yapisi hakkinda olacaktir. Kilisenin ruhani yapisi konunun disindadir. Ancak
Osmanl h[Jkimiyetinde olusan idari yapi i[krisinde Ermeni Kilisesi[fin ruhani
idaresine etki yapan durumlar bildirinin kapsaminda yer alacaktir.

Bu [Blismanin ana konusu iki farkli kurum kapsaminda gelismistir. Birincisi
Apostolik Ermeni Kilisesi ve bu kiliseden ayrilarak olusan Katolik ve Protestan
Ermeni Kiiliseleridir. Ikinci kurum ise Osmanli Devletinin Gayrim[Jslimleri idare
sistemidir. Osmanli Gayrim[klimleri idare sistemi bug[ine kadar yapilan aras-
tirmalarda zimmilik ya da millet sistemi seklinde isimlendirilmistir. Ancak bu
sistemi Tanzimat d[Jnemine kadar zimmi, sonrasinda ise millet sistemi dogrultu-
sunda iki d[lhemde ve iki farkl isim altinda degerlendirmenin konuyu anlasilir
kilacag! kanaatindeyim.

Bu [Rlisma iki kisimdan olusmaktadir. Birincisinde Osmanli Devletinde Gayri-
mklimlerin idari sistemi genel olarak ortaya konacak. Ikincisinde ise S[Jryani
Kadim Kilisesi[hin idari yapisi ele alinacaktir.

Sonu[] olarak Osmanli Devleti[hde yasayan Gayrim[klimler islam zimmi sistemi
i[erisinde degerlendirilmis ve fethedilen b[Jlgedeki vaziyetleri [lzere kendi gele-
nekleri dogrultusunda serbest birakiimiglardir. Ancak taleplerin karsilanmasi ve
aksakliklarin giderilmesi i[Jn y[r(it[len [(Blismalarla yapilan degisiklikler siste-

Bu calismada Ermenice terimler ve isimler Dogu Ermenice’de seslendirildigi
sekilde kullanilmistir. Ancak patrik gibi Tiirk¢e’de kullanim1 yaygin olanlar
aynen korunmustur.
™ Aras. Gor., Ankara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisti.
MiLeL vE NiHAL

inan[] R{It[Jr ve mitoloji arastirmalar: dergisi
yil 2 say1 2 Haziran 2005
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min aksamasina neden olmustur. Tanzimat d[nemi siyasal ve hukuk alanindaki
k{kI[] degisikliklere paralel olarak Gayrim[klimlerin idare sistemi de degisime
ugramistir.

Anahtar Kelimeler: Ermeni Kilisesi, Osmanli, Gayrim[Jslimleri idare Sistemi, Zimmi,
Millet Sistemi.

Giris

Osmanl hakimiyetindeki topraklarda yasayan halklarin ¢ok kiiltiir-
lii goriiniimiinii belirgin olarak gozler Oniine seren sosyal dini
gruplardan birisi de Ermenilerdir. Giiniimiizde daha ¢ok Istan-

bul’da yasayan Ermeniler tarihte Anadolu'nun bir¢ok boélgesinde

daginik olarak yasamislardir.

Osmanli Devleti'nin zengin kiiltiir tarihi icerisinde yer alan Er-
meniler i¢in Osmanh topraklar: tarih boyunca ruhani idari merkez-
lerinin bulundugu bir alan olmustur. Hatta bu idari merkezlerden
Istanbul Ermeni Patrikligi Osmanli doneminde sekillenmistir. Os-
manli’'nin Gayrimiislimleri idare sistemini de belirgin hale getiren
Ermeni Kilise merkezleri E¢miadzin, Sis ve Ahtamar
Katogikosluklari ile Kudiis ve Istanbul Patriklikleridir. Bu kilise
merkezlerinin tamami Osmanlinin son yillarina kadar kurumsal

islevlerini stirdtirmtislerdir.

Osmanli Devleti idaresinde yasayan gayrimiislim halklardan
Ermenilerin konumunu arasgtirma konusu yapmak, c¢ok kiiltiirlilii-
giin nasil korundugunu da ortaya koyacaktir. Bu durum gayrimdis-
limlere uygulanan idari sistem ile dogrudan alakalidir. Bu nedenle
sistemi genel olarak ele aldiktan sonra Ermenileri ayrica degerlen-

dirmeye tabi tutacagiz.
I. Osmanl1 Devleti'nde Gayrimiislimler

Gayrimiislimlerin idaresinin anlasilmasi i¢in Osmanli Devleti'ne
bakisin biitiinsel olmas1 gerektigini diistinliyorum. Bu nedenle ne
sadece siyasi, ekonomik, sosyal ve dini ne de sadece kurumsal ve
islevsel ya da kiltiirel yaklasimlarin yetersiz olacagi kanaatinde-

yim.
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Glintimiize kadar bu konu bir ¢ok sekilde ele alinmistir. Genel
olarak Osmanl gayrimiislimlerinin idari sistemi “millet sistemi” ya
da “zimmi, ehl-i zzmme” terimleri ile karsilanmistir. Fakat, bu isim-
lendirmeler degisikliklerin yasandig: yiizyillar1 anlatmakta yetersiz
kalmistir. Osmanlinin genel yapisi, dolayisiyla anilan idari yapinin
degisim siireci gegirmesi idari sistemdeki dengenin, sinirlarin, kural-
larin ve dinamiklerin belirlenmesinde zorluklar dogurmustur. Celi-
sik kaidelerin oldugu ve dolayisiyla en azindan Tanzimat 6ncesinde
aslinda bu sistemin pek de sistemli olmayip kendiliginden isleyen
bir yap1 oldugu ya da sistemlesmenin ancak Tanzimat doneminde

olusmaya basladig1 yoniinde anlasilmalara neden olmustur.!

Bunlardan da anlasilan odur ki Osmanli Devleti 6zellikle gay-
rimiislimleri de yakindan ilgilendiren bir degisim siireci yasamistir.
Bu durum tiim Osmanli kurumlarini etkilemesi yaninda gayrimdis-
limleri idare sisteminin de yeniden sekillenmesine neden olmustur.
Osmanli reformu igerisinde degerlendirilebilecek bu durumu iki
donemde ele almanin konuyu daha anlasilir hale getirecegi kanaa-
tindeyim. Doniim noktas1 ise Tanzimat Fermani’dir. Bu durumda

degisimi doguran nedenler tizerine de egilmek gerekecektir.

Osmanli Devleti'nde gayrimiislimleri idare sistemi kurumsal
anlamda Istanbul'un fethiyle birlikte tartisilacak konuma gelmistir.
Bu donemde ele alinabilecek gayrimiislim unsurlar etnik anlamda

Rumlar, Ermeniler, Siiryaniler, Kiptiler, Habesler, Yahudiler; dini

! Benjamin Braude, “Fundation Myths of the Millet System” , Christians and
Jews in the Ottoman Empire, Vol. I, Ed.: Benjamin Braude ve Bernard Lewis,
New York, London: Holmes-Moyer Pub., 1982, ss. 81 vd. ; Benjamin Braude,
“Millet Sisteminin lging Tarihi”, Osmanli (Ed. Giiler Eren), c. 4 (Toplum),
Ankara: Yeni Tiirkiye Yay., 1999, ss. 245-254 ; Gilles Veinstein, “Fetihten
Sonraki Osmanli Millet Sistemi Uzerine Baz1 Diisiinceler”, I. Uluslararas: Is-
tanbul’un Fethi Sempozyumu, Istanbul, 24-25 Mayis 1996, ss. 137-142 ; Bilal
Eryilmaz, Osmanli Devletinde Gayrimiislim Tebaanmn Yonetimi, 2. bas., Istanbul:
Risale, 1996, ss. 88 vd. ; Cevdet Kiiciik, “Osmanli Devleti'nde Millet Siste-
mi”, Osmanl: (Ed. Giiler Eren), c. 4 (Toplum), Ankara: Yeni Tiirkiye Yay.,
1999, ss. 208-216 ; H. A. R. Gibb ve Harold Bowen, Islamic Society and the
West, Vol. I, part II, Oxford: Oxford Universty Press, 1957, ss. 214 vd.
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anlamda Hiristiyanlar, Museviler, Zerdiistiler, Semsiler; Sabiiler,
Yezidiler;> Miislimanlarin dinleri siniflandirmalari igerisinde ise
Ehli Kitap ve Miisrik (Putperest) olanlardir.> Calismamizin konusu

olan Ermeniler Ehli Kitap dairesindeki Hiristiyan unsurlardandur.

Miisliiman geleneginde Ehli Kitaplarla iliskiler hukuki manada
belli kurallar dairesinde olusturulmaktadir ve fethedilen bir mem-
leketteki Ehli Kitaplarin idaresini belirleyen kurallar zimmi hukuku

icerisinde degerlendirilir.*

Bu hukukun nasil isledigine dair konumuzla yakindan ilgili
aciklayici bir 6rnek Halife Hz. Omer déneminde Kudiis'te yaganan
ve Ozellikle Siiryani ve Ermeni kaynaklarinda yer alan ve ayrica
Osmanli belgelerinde de izlerine rastladigimiz bir olay sonrasi du-

rumdur.

Ermeni kaynaklarina gore, Hz. Omer tarafindan 638 yilinda
fethedilen Kudiis'te bu tarih oncesinde Rum, Yakubi-Siiryani, Er-
meni, Kibti ve Habes Hiristiyanlar: tek hiyerarside, yasamaktaydi-
lar. Fakat, Kadikdy Konsili'ni reddeden monofizit (Yakubi-Siiryani,
Ermeni, Kibti ve Habes) niifusun ¢ogu, Diocletien tarafindan impa-
ratorlukta tek mezhebi hakim kilma siyasetine® matuf olarak Ku-

diis’teki manastirlarindan stirtildiiller. Kalanlar ise Greklerden ba-

2 Burada Gayrimiislim Osmanli reayasmi etnik ve dini-mezhebi baglamda
detaylandirmak miimkiindiir. Etnik anlamda Yunanli, Bulgar, Sirp, Hirvat,
Karadagli, Bosnali, Arnavut, Romen, Tiirk, Macar, Polonyali, Cingene, Giir-
cii, Keldani ve Arap gayrimiislimleri ekleyebiliriz. Osmanli topraklarinda
yasayan Gayrimiislim unsurlarin dagilimi hakkinda ayrintilhi bilgi icin bkz.
Yavuz Ercan, Osmanli Yonetiminde Gayrimiislimler,1. bas., Ankara:: Turhan
Kitabevi, 2001, ss. 52-53.

3 Gayrimiislim unsurlardan Zerdiisti, Mazdek ve Yezidiler gibi miisrikler igin
ser’iye sicillerinde kefere tabiri kullanilmistir. Bkz. Omer Faruk Teber, Adana
Ser’iye Sicillerine Gore 1150-1160/1737-1747 Yillar1 Arasinda Adana’min Sosyo-
Ekonomik Yapisi, Basilmamuis Yiiksek Lisans Tezi, Ankara, 1996, s. 30.

4 Ebu’l Ala El Mevdudi, “Islam’da Gayr-i Miislimlere Taninan Haklar”, Cev.:
Osman Giiner, O. M. U. I. F. Der, S. 7, Samsun, 1993, ss. 181-199

5 A. A. Vasiliev, Bizans fmparatorlugu Tarihi, c. I, Cev.: Arif Miifid Mansel,
Ankara: Maarif Matbaasi, 1943, ss. 187- 196.
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gimsiz olarak Ermeni Piskoposlugunu olusturdular. Boylece Kudiis
hiyerarsisi biitiin diyofizitler tizerinde yetkiye sahip Grek Patrikligi
ile Yakubi-Siiryani, Kipti ve Habes monofizit topluluklar iizerinde

otoriteye sahip Ermeni Hiyerarsisi seklinde ikiye boltindii.6

Halife Omer, Kudiis'ii fethettiginde Hiristiyanlar1 bu minval
tizere buldu. Islam hakimiyetini kabul etmeyen Rumlar sehri terk
ettiler. Kalanlar ise kendi inang ve ayinleri {izere serbest birakildi-
lar.” Boylece Rum Patrikligi diyofizitler {izerinde yargilama hakkina
devam etti. Monofizitler ise Ermeni Piskoposu'nun hakimiyetinde
patriklik olarak tesekkiil edildiler. Piskopos Abraham da Kudiis

Ermeni Patrikligi'nin ilk patrigi olarak atandi.8

Bu durum Miisliimanlar hakimiyetine gecen bolgedeki Ehli Ki-
taplara uygulanan Zimmi sisteminin geregi olarak fetihten onceki
dini vaziyetleri nasilsa Oylece serbest birakildiklarmi gostermekte-
dir. Ayn1 durumun Osmanli doneminde de gegerli oldugu Yavuz
Sultan Selim tarafindan verilen, Kudiis Ermeni patriklerinin atama
kararmi bildiren ya da kutsal topraklar meselesi ile ilgili Rum ve
Ermeni patriklerine verilen fermanlardan anlasilmaktadir.” Ermeni
patriklerine verilen fermanlar1 Yavuz Ercan terciime ederek yayin-
lamistir. Yavuz Sultan Selim’in Kudiis'ii ele gecirmesinden (1516)
sonra Kudiis Patrigi II. Sarkis’e verdigi fermanla bir¢ok imtiyazin
yani sira mezhebdaglar:t ve yamaklar:, (olan) Habes, Kipti ve Siiryani
toplumlarina gelenekleri iizere sahip olma yetkisini de vermistir.’® Yu-
karda anilan Ermeni kaynaginda oldugu gibi, sozii edilen fermanda

¢ Avedis K. Sanjian, The Armenian Communities in Syria under Ottoman
Dominion , Cambridge: Harvard Universty Press, 1965, s. 96.

7 Imam Ebi Cafer Muhammed b. Cerir et-Taberi, Tarihu’l Umem ve’l Miiliik,
cliz’{i salis, Kahire: Matbaatii’l istikame, 1939, ss. 104-105.; Ayrica Islam Pey-
gamberi Hz. Muhammed’in Gayrimiislimlere gonderdigi mektuplar igin
bkz. Adday Ser, Siirt Vakayinamesi, Cev.: Celal Kabaday1, Istanbul: Yaba,
2002, ss. 435-460.

8 Sanjian, a. g.e., s. 97.

9 BOA, A.DVN, KLS., Kilise Deft. 9, ss. 73-77.

10 Bu fermanlarin sureti i¢in bkz. Yavuz Ercan, Kudiis Ermeni Patrikhanesi, An-
kara: TTK Yay:, 1988, ss 15 vd.
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da Hz. Omer’in verdigi ahitnameye atifta bulunulmasit ayni gelene-

gin siirdiirildigiini gostermektedir.

Osmanli Devleti'nde Gayrimiislimlerin idare sistemini belirle-
yen ve diizensiz gibi goriinmesine de neden olan en 6nemli kosul
fetih oncesindeki durumun aynen korunmas: gelenegidir. Bu sart, Islam
zimmi sisteminden kaynaklanmaktadir. Buna gore, fethedilen Gay-
rimiislim-Ehli Kitap unsurun cani, mali, dini koruma altindadur.
Bunun karsiliginda askerlik hizmetinden muaf olmakla beraber
cizye vergisi 0deyecektir ve bu da sartlara baghdir.!!

Bu sisteme gore fethedilen bolgedeki gayrimiislimler ayinleri
tizere, olduklar1 gibi serbest birakilmislardir. Bu durumu Istan-
bul’un fethinden sonra Galata zimmilerine verilen 857 (Haziran'in
ilk haftasi, 1453) tarihli fermandan'?> ve Rum Ortodokslarin ruhani
onderlerinin atanmasindan!®* da anlamaktayiz. Galata zimmileri
Katolik idiler. Burada biitiin Katolikleri igine alan bir hiyerarsinin
olusmamasi bir dini lider etrafinda cemaatlesmemis olmalarindan,
yani fetih oncesinde farkli milletlerden olusan bir Katolik hiyerarsi-
nin bulunmamasidan dolay: fetihten hemen sonra da biitiin Kato-

liklerin idaresini yiiriiten bir hiyerarsi goriilmemektedir.

Zimmilik sisteminin bir anlasma oldugunu goriiyoruz. Islam
dininde fert muhatap alindigindan Osmanli zzimmi sisteminin anla-
silmas1 giiclesmistir. Bu anlasilma zorlugu ozellikle Istanbul’un
fethinden sonraki donemle ilgilidir. Ciinkii fetihten 6nce Osmanlh
topraklarinda yasayan gayrimiislimlerin herhangi bir ruhani idare
merkezleri Osmanli hakimiyetine ge¢cmemisti. Bu nedenle toplu
olarak goriilebilecekleri birer cemaat liderleri yoktu. Istanbul fethe-

1 El Mevdudi, a.g.m., ss. 187-196.

12 Ahmed Akgiindiiz, Osmanli Kanunnameleri ve Hukuki Tahlilleri, 1. Kitap Os-
manli Hukukuna Giris ve Fatih Devri Kanunnameleri, [stanbul: FEY Vakfi, 1990,
ss. 477-479.

13 Aurel Decei, “Patrik II. Gennadios Skolarios'un Fatih Sultan Mehmet Icin
Yazdig1 Ortodoks ["tikad-namesinin Tiirkce Metni”, Fatih ve Istanbul, ¢.1,S.1,
29 Mayis 1953, Istanbul: Istanbul Fethi Dernegi Yay., 1953, ss. 100-102.



Osmanli Devletifhde Gayrim[Jslimlerin idari Yapisi: Ermeniler [] rnegi

dilince ruhani idari merkezleri de Osmanli hakimiyetine girmistir.
Osmanli Devleti gayrimiislim sahislar tek tek degil de cemaat lider-
lerini muhatap almistir. Dolayisiyla liderler ruhani idaresi altindaki-
lerden sorumlu tutulmustur. Osmanli, ruhani liderlere hiikiimetle
iligkilerini belirleyen sivil hak ve yetkiler" vermistir. Ruhani liderle-
rin takdisi gibi hususlar dini konularla ilgili oldugundan dokunul-
mamugtir. Fakat, atamalar1 ancak padisahin olurunu tasiyan bir fer-
manla-beratla gerceklestirilmistir. Zaten fermanlarda da ruhani
yargt alani igerisinde, ki bunu belirleyen gayrimiislim unsurlardir,
bulunan ruhanilerin idaresi lidere aittir ve yine bunun onay1 padi-

sah tarafindan yapilir.

Tarihi stireg igerisinde bu meseleye dair uygulamada aksaklik-
lar meydana gelmistir. Ozellikle XVIIL. Yiizyilda belirginlesen aksa-
malar, cemaatler igerisindeki gekismelerin etkisiyle haksiz yere fer-
man elde etmek tiizere miiracaat eden ruhanilere, padisahi ikna
edebildikleri taktirde, yetkiler verilmesi yoniindedir. Bu gibi aksa-
malarin sebebi dini konular oldugundan Osmanli Devleti'nin dog-
rudan miidahale edememesi ve padisahin kararinin, gayrimiislim-
ler tarafindan verilen ruhani bilgiler dogrultusunda degisebilecegi
bir durum olmasidir. Ruhani yetkelere aykir1 olarak verilen kararla-
rin sonradan yine ruhanilerin verdigi bilgilere gore diizeltildigine
dair bir ¢ok ornek vardir. Kudiis Patrigi Antepli Yegiazar'in (gorev
tarihleri, 1649, 1666-68, 1670-77) Osmanl: topraklarinda miistakil bir
Ermeni katogikoslugu icin belge elde etmesi fakat devrin Ecmiadzin
Katogikosu Culfali Hagop’un Istanbul’a gelerek katogikoslugun
yetkelerini tekrar devreden yeni bir ferman almasi bu 6rneklerden-

dir.4

Bu calismada sivil hak ve vazifelerden gayrimiislim dini liderlerine Osmanl
hiikiimeti tarafindan verilen ve cemaatin Osmanli Devleti ile iligkilerinin yti-
riitiilmesini saglayan yetkileri, ruhani hak ve vazifelerden ise gayrimiislim-
lerin dinlerinden kaynaklanan ve cemaatin ayin ve ibadetlerinin yiiriitiilme-
sini saglayan yetkileri kastediyoruz.

4 Eremya Celebi Komdiirciyan, Istanbul Tarihi XVIIL. Asirda Istanbul, 2. bas.,
Terciime ve Tahsiye Eden: Hrand D. Andreasyan, Yeni Notlarla Yayma
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Ayrica bu aksamalarin ve hatta ¢ekismelerin nedeni cemaatler
arasinda farkli dini kabullerle béliinmelerin ortaya g¢ikmasidir.!®
Boylece farkli dini ve sosyal gruplarin olustugu bu ortamda her
grup kendi menfaatlerini karsilayacak durumlar olusturmak igin
Osmanl: yetkililerini etkileme ¢abasma girmislerdir. Ruhani liderle-
rin kendi yanlilar1 olmasi igin gosterilen ¢aba bunlardandir. Bircok
donemde Ermeni patriklerinin ve katogikoslarmimn se¢imi ve atan-

masi islemleri bu ¢aba igerisinde gergeklestirilmistir.16

Bu aksamalarin yeni kurallar getirdigi donem XIX. Yiizyil basg-
larinda belirginlik kazanmistir. Tanzimat, mevcut Osmanli toprak-
larindaki gayrimiislim unsurlarin yeniden degerlendirilmeye tabi
tutulmasinin, bu konuda resmi kararlar alinmasinin baslangici ol-
mustur. Gayrimiislim reayanin eski yaklasima aykir1 olarak yeniden
degerlendirilmesi, ferdi degil de toplum olarak goriilmelerini sis-
temlestirmistir. Bu sistem bazi arastirmacilar tarafindan “millet sis-

temi” diye ifade edilmistir.!”

1830 yilinda Katolikler!8, 1835 yilinda Yahudiler?, 1850’de Pro-

testanlar ayr1 bir millet olarak kabul edilmis*® ve Osmanl hiikiime-

Haz.: Kevork Pamukciyan, Istanbul: Eren Yay., 1988, Andreasyan’in notlari,
ss. 245-247.

15 Robert Anhegger, “Bir Hiristiyan Tki Ermeni, Osmanli Devleti'nde Hiristi-
yanlar ve I¢ Tartismalar1 (Diisiinceler ve Ornekler)”, Tarih ve Toplum, c. 8, S.
46, Ekim 1987, ss. 54-56, S. 47, Kasim 1987, ss. 17-20.

16 Y. G. Cark, Tiirk Devleti Hizmetinde Ermeniler 1453-1953, Istanbul: Yeni Mat-
baa, 1953, ss. 27-38 ; Ayrica bkz. Ahmet Refik, “Tiirkiye’de Katolik Propa-
gandas1”, Tiirk Tarihi Enciimeni Mecmuasi, On Dordiincii Sene, Numara:
5(72), Istanbul, 1340, ss. 257 vd.

7 Braude, “Fundation Myths of the Millet System” , ss. 81 vd., Veinstein,
a.g.m., ss. 137-142

18 Kemal Beydilli, II. Mahmut Devri’nde Katolik Ermeni Cemaati ve Kilise’nin Ta-
mnmast (1830), Tiirkge Yayinlayanlar: Sinasi Tekin ve Goniil Alpay Tekin,
Harvard Universitesi Yakindogu Dilleri ve Medeniyetleri Boliimii, 1995, ss.
21 vd.

1 fstanbul'un fethinden sonra Hahambagi Kapsali’den bahsedilmekle beraber
1835 yilina kadar Hahambasilik miiessesesinin kurulusuna rastlamiyoruz.
Ayrintili bilgi icin bkz. Ahmet Hikmet Eroglu, Osmanli Devletinde Yahudiler
(XIX. Yiizyilim Sonuna Kadar), 1. bas., Ankara: Alperen Yay., 2000, ss. 185-187.
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tine karsi sorumlu bir milletbasi atama yoluna gidilmistir. Bu du-
ruma baktigimizda, Ermenilerin Hiristiyan oldugunu da diistintir-
sek, Katoliklerin ve Protestanlarin ayr1 bir millet olarak kabul edil-
melerinin ¢alismamizin smirlar igerisinde yer aldigimi goriiriiz.
Ciunkii Osmanli’'nin toprak kaybettigi bir donemde gerceklesen bu
degisim dogrudan Osmanl tebaasi ile alakalidir. Katolik ve Protes-
tan misyonerlerin en etkin olduklar1 milletin Ermeniler oldugunu
da diistintirsek konu daha iyi anlasilacaktir. Zaten Katoliklerin ve
Protestanlarin ayr1 bir millet olarak kabulii Ermenilerden ayrilmus,
Osmanli Ermeni Kilisesini bolmiis gibi durmaktadir. Oysa iglerinde

bagka bir etnik kimlige sahip kimseler de vardir.

Osmanli Devleti'nde Gayrimiislimlerin idari yapisini genel ola-
rak verdikten sonra Ermenilerin bu sistem igerisindeki yerini, gegir-

digi evreler ve farkli milletler baglaminda ele alacagiz.
II. Anadolu’da Ermeniler ve Kilise Merkezleri

Ermenilerin Anadolu’ya yerlesmeleri milattan 6nceye dayandiril-
maktadir. Herodotos Caginda (M. O. V. yiizyil) Firat dogusunu yurt
edinmis Ermenilerin, Firiklerin bir kolu olan 6n Ermenilerle ayni
yoredeki daha eski halklarin kariszmiyla olusmus bir halk niteligin-
de oldugu kabul edilmistir.?! Ermenilerin yasamis olduklar: bu bol-
geye Ermenistan cografi adi verildigini Herodot'un tarihinden an-
lamaktay1z.2?

Bugiin Ermeniler diye isimlendirdigimiz bu halk, tarihte iki se-
kilde anilmigtir. Birincisi Armen ve Armenia’dir ki Urartu diye de
ifadelendirilen bdlgeye isim oldugu asikardir. Ikincisi ise Giiniimiiz
Ermenicesinde de kullanilan Hay ve Hayastan seklindeki isimlen-

dirmedir. Ermenice kaynaklarda Hay ve Hayastan ge¢mektedir.

20 Egat Uras, Tarihte Ermeniler ve Ermeni Meselesi, Istanbul: Belge Yay., 1976, s.
155.

21 Bilge Umar, Tiirkiye Halkinin llkcag Tarihi-1, izmir: Ege Uni. Bas. Yay. Yiiksek
Okulu Yay., 1982, s. 130.

2 Herodotos, Herodot Tarihi, Cev.: Miintekim Okmen, 3. bas., istanbul: Remzi
Kitabevi, 1991, ss. 38, 261, 173, 347.
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Bat1 dillerinde ise Armenia kullanilmaktadir. Buna en giizel ornek,
ilk Ermeni kaynaklarindan kabul edilen ve IV. Yiizyila tarihlendiri-
len Agatangegos’un tarihidir ki Ermenicesinde Armenia isimlen-
dirmesine rastlamadik. Buna karsin ‘Hay’ (Ermeni), ‘Hayastan’
(Ermenistan) ve ‘Hayeren’ (Ermenice) kelimeleri kullanildigini ve
bu kelimenin Ingilizce’'ye Armenian(s), Armenia ve Armenian sek-

linde gevrildigini gordiik.?®

Ermeniler Hiristiyanlig1 kabullerinden 6nce ¢ok tanrili bir inan-
ca sahiptiler. Hiristiyanlig1 toplu olarak kabul eden ilk millet olduk-
larin1 ve yerytiziindeki ilk Kilisenin Vagarsapat'ta (E¢gmiadzin) Surb
Grigor Lusavorig tarafindan Isa’y1 gérdiigii bir vizyon sonrasinda
kuruldugunu kabul ederler. Bu durumdan ilk bahseden yine
Agatangegos’tur. Zaten onun tarihi tamamen bu konuyla ilgilidir.?*
Bu ayn1 zamanda hem Ermeni Kilisesi'nin hem de ilk Ermeni Kilise
Merkezi olarak kabul edilen E¢miadzin Katogikoslugu'nun olusu-

mu anlamina gelmektedir.

Bizans ve Persliler arasinda zaman zaman degisen sinir bolgele-
ri teskil eden Ermenistan Miisliiman Araplarin fethiyle beraber
‘Ermeniye’ diye isimlendirilmistir.> Bu siirecte Ermeniler arasinda
bir kilise merkezi, Kudiis Ermeni Patrikligi meydana gelmistir
(638).

Ermeniler, Tirklerin Anadolu’ya akimnlarmin basladig bir do-
nemde Bizans’in siirmesi neticesinde batiya dogru, dnce Sivas, Ma-

latya gibi bolgelere daha sonra Adana, Maras taraflara (Kilikya)

2 Agathangelos, History of the Armenians, Ceviren, Notlandiran ve Ermenice-
siyle Birlikte Yayinlayan: R. W. Thomson, Albany: State University of New
York Pres, 1976, ss. 24 vd. cift sayfalar. Hiristiyanlik 6ncesi dinleri ¢in ayrica
bkz. Kegam Kerovpyan, Mitolojik Ermeni Tarihi, Cev.: Sarkis Seropyan, Is-
tanbul: Aras Yay., 2000.

2 Agathangelos, a.g.e., ss. 18 vd.

% M. Streck, “Ermeniye”, I.A,c4, Eskisehir: M. E. B. Yay., 1997, ss. 317-326.
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go¢ etmislerdir.?e Batiya dogru geldikge kilise merkezleri de artmis-
tir. Ecmiadzin’deki katogikoslarin baska yerlere yerlesmesi sonu-
cunda yeni katogikosluklar dogmustur. Ahtamar Katogikoslugu
(899) ve Sis (Kilikya) Katogikoslugu (1293). Baska katogikosluk
merkezleri de vardir ancak, bunlar bagimsiz katogikosluk iddialari-
ni, Ana Katogikoslugun en son tekrar E¢gmiadzin’e tasmnmasindan
(1441) sonra da devam ettirmislerdir. Bu sekilde Ahtamar 1895e
(Osmanli’nin son yillarina kadar hakkinda kararlar alinan bir mer-

kezdir.), Sis ise gliniimiize kadar varligini korumustur. %

Kilikya bolgesinden Konya ve Bursa gibi sehirlere go¢ eden
Ermenilerin Trakya’ya yerlestiklerini de biliyoruz. Daha sonra, fe-
tihten once ¢ok az Ermeni'nin iki kilise etrafinda cemaatlestiklerine
rastladigimiz Istanbul’a, Fatih Sultan Mehmet tarafindan seckin
Ermeni ailelerinin yerlestirilerek Istanbul Ermeni Patrikligi'nin
kuruldugunu goriiyoruz.

Yavuz doneminde Ermenilerin yasadigi bolgelerin hemen ta-
mami, Osmanli hakimiyetine girmistir. Bu arada Eg¢miadzin
Katogikoslugu'nun bazen Osmanli, bazen Iran, 1828 Tiirkmencay
antlagmasi ile de Iran’dan Ruslarin hakimiyetine gegmesi?® disinda
biitiin Ermeni kilise merkezleri de Osmanli topraklari igerisinde yer
almistir. Boylece genis bir cografyada dagimik vaziyette yasayan
Ermenilerin hem ruhani hem de sivil idarelerini gerceklestiren bes
ruhani merkez olusmustur. Bunlar kronolojik siraya gore:

1. Eg¢miadzin Katogikoslugu

2. Kudiis Ermeni Patrikligi

3. Ahtamar Katogikoslugu

2 Gregory Abu’l-Farac, Abu'l-Farac Tarihi, c. 1, Ing. Cev.: Ernest A. Wallis
Budge, Tiirk. Cev.: Omer Riza Dogrul, 2. bas., Ankara: T. T. K. Bas., 1987, s.
263.

2 Malachia Ormanian , The Church of Armenia, Translated from French by G.
Mancar Gregory, Second English Edition, London: A. R. Mowbray & Co.
Limited, 1955, ss. 38-40.

2 Ali Arslan, “E¢miyazin Ermeni Katogigoslugu'nun Osmanli Denetiminde ve
Rus Kontroliindeki Statiisii”, Kafkas Arastirmalari I1, Istanbul, 1996, ss. 42-45.
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4. Sis (Kilikya) Katogikoslugu
5. Istanbul Ermeni Patrikligi.

Ermeniler arasinda Katoliklik ve Protestanligin yayilmasi sonu-
cunda Ermeni Katolik Kilisesi ve Ermeni Protestan Kiliseleri de

Osmanli doneminde ve Osmanl: topraklarinda olugsmustur.
III. Osmanli Devleti'nin Ermenileri Idare Yapis1

Osmanli Devleti'nin Ermenileri idare sisteminin ortaya konmasi
gayrimiislimleri idare sistemini de anlagilir kilacaktir. Osmanli Er-
menileri derken Osmanli Devleti'nin fethetmis oldugu bolgede da-
ha onceden yasayan ve fetihten sonra da Osmanli hakimiyetinde

yasamaya devam eden Ermenileri kastediyoruz.

Osmanli Devleti'nin gayrimiislimleri idare sistemini Tanzimat
oncesi ve Tanzimat sonrasi diye iki ana kisma ayirmistik. Tanzimat
oncesi donem, gayrimiislimleri idare sisteminin sekillendigi Istan-
bul’un fethi ile bu sistemle alakali resmi kararlarin alinarak degisik-
liklerin yasanmaya basladig1 1830 tarihi arasindaki zamar ele al-
maktay1z. Tanzimat ve sonrasi donem ise Tanzimat doneminde
(1839 sonrasi) meydana gelen koklii degisikliklerin hazirlayicisi
gelismelerin yasandigr 1830 tarihinden Osmanli'nin son yillarina

kadarki zamani i¢ine almaktadir.

Ermenilerin durumunu da iki déneme iliskin verilere gore ince-
leyecegiz. Ayrica Ermenileri Ortodokslar, Katolikler ve Protestanlar
olmak tizere {li¢ grup tizerinde durarak ele alacagiz. Bu arada patrik-

likle resmi iligkileri olan Siiryanilere de deginecegiz.
Tanzimat'tan Once Ermenilerin Idari Yapist

Osmanli Devleti'nde Ermenilerin idari sisteminin anlasilmasinda
yliksek ruhaniler tarafindan idare edilen merkezlerin durumu bi-
rincil rol oynamaktadir. Buna gore Ermenilerin kilise merkezleri
Osmanl idaresi altina giren topraklar bakimindan sirasiyla soyle-
dir: Istanbul Ermeni Patrikligi, Sis (Kilikya) Katogikoslugu, Kudiis



Osmanli Devletifhde Gayrim[Jslimlerin idari Yapisi: Ermeniler [] rnegi

Ermeni Patrikligi, Ahtamar Katogikoslugu ve son olarak E¢miadzin
Katogikoslugu.

Istanbul Ermeni Patrikliginin kilise hiyerarsisinde herhangi bir
piskopos ile ayn1 dereceye sahip olan patrikle idare edilmekteydi.
Buna ragmen tarihi siireg igerisinde Ermeni Kilisesi'nde ilk ve ana
merkez olarak kabul edilen E¢miadzin Katogikosu iizerinde bile
hakimiyet kurmasi ve katogikos seciminin Istanbul patrigince onay-
landiktan sonra padisah fermani-berat: ile atamasmin yapilmasi

konunun merkezi noktasinda bulundugunu gostermektedir.

Bununla birlikte Istanbul’daki Ermeni dini liderlerine verilen
ilk fermanlarin elde bulunmayis: biitiin arastirmacilar igin soru isa-
retlerinin olusmasina neden olmustur. Dini liderlerin hak ve vazife-
leri hususunda en genis malumati veren ilk ferman Kudiis Ermeni
Patrigi Sarkis’e verilen Yavuz donemine ait fermandir. Ancak bu
fermanda Kudiis disindaki Ermeniler ve diger gayrimiislimlere
iliskin herhangi bir ifadeye rastlanmamaktadir. Oyleyse Istanbul
Ermeni Patrikligi'nin daha sonraki donemde agik olarak goziiken
bu {istiinliigii nereden kaynaklanmaktadir? Bunu ancak Osmanli
genel idaresi ile agiklayabiliriz ki Istanbul Osmanli Devleti'nin idari
merkezidir. Bu baglamda Gayrimiislimlerin de idaresinin merkez-
den, yani Istanbul’dan yapilmasi hem anlamli hem de Osmanli ida-

resi agisindan gereklidir.

Bu durumda konunun anlasilmasinda 6nemli rol oynayacak
husus Istanbul Ermeni Patrikligi’dir. Istanbul Ermeni Patrikligi'nin
olusumu hususunda en genis malumat: veren ilk tarihsel dokiiman
XVIIL Yiizyilin ikinci yarisina aittir. Camgyan’in Ermeni Tarihi isimli
bu yapitinin ilk baskisinda (tigiincii cildi 1786 tarihli) patrikligin
olusumu soyle anlatilmaktadir:

Iste bu Sultan Mehmet (Mehemmet) daha 6nce Bursa’da iken
Ermeni halkina ve o yerin ruhani 6énderi olan Hovagim adh
episkoposa kars1 sevgi gosteriyordu. Ve bir giin Hovagim ile
konusurken ruhani 6nder (Hovagim) ona “Tanr1 senin kralli-
g, diger kralliklardan daha yiikseltsin.” diye dua etti. Bu-
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nun iizerine Sultan “Eger Istanbul’u ele gecirmeyi basarirsam,
seni ve Ermeni ileri gelenlerini Istanbul’a gotiirecegim ve seni
onlarin lideri yapacagim.” seklinde bir vaatte bulundu. Sulta-
nin Istanbul’u ele gecirip devletin merkezini de oraya tasima-
sindan birkag yil sonra, Sultan Bursa’ya geldiginde vermis
oldugu sozii hatirlad1 ve Piskopos Hovagim ile birlikte bircok
seckin Ermeni ailesini (Bazilar1 bunlarin alti hane oldugunu
sdylityor) Ermeni tarihinin 910. yilinda (1461) Bursa’dan Is-
tanbul’a getirdi. Sultan bu hanelerin bazilarina ikamet igin
sehrin ic¢inde yer verdi. Kimilerini ise bir¢ok Ermeninin bu-
lundugu Galata’ya yerlestirdi. Sultan aynm1 zamanda
Galatya’dan (Ankara) da dort Ermeni hane getirdi. Daha son-
ra piskopos Hovagim bir fermanla (Kraliyet mektubuyla) 6n-
der tayin edilerek ona Patrik, yani Badriark unvani verildi.
Hovagim’e Anadolu’daki ve Yunanistan’'daki (Rumeli) Er-
meniler {izerine hiikmetme yetkisi verildi. Istanbul Patrikligi
o glinden beri varligini siirdtirdii.?

“Fatih Sultan Mehmet Ermeniler i¢in ne lider ne de bir kurum
bulunmayan Istanbul’da bir Ermeni Patrikligi mi tesis etti?” soru-
sundan hareketle patrikligin kurulusuna dair verilen bu ilk bilgile-
rin tutarsizlig1 iizerinde durulmustur. Oysa Istanbul Ermeni Patrik-
ligi'nin kurulusu ile ilgili kaynaklar1 degerlendirdigimiz ¢alisma-
mizda Ermenilerin fetihten dnce Istanbul’da iki kilise etrafinda ce-
maatlesmis bir niifusa ve fetihten hemen Once siiriilmiis bir dini
lidere sahip olduklarini, dolayisiyla Bizans doneminde ortaya ¢ika-
mayan bir yiiksek dini merkezin varligini ortaya koyduk. Fatih Sul-
tan Mehmet, Istanbul’u fethettiginde Ermenileri bu vaziyet iizere

buldu. Ermenilerin idaresini ytirtitmek icin patrikligi sekillendirdi

» P. Mikayel Camcyants, Batmutyun Hayots Sgzpane Askharhi mingev tsam
Dyarmn 1784, Hetor 3, Venedik: Hovhannes Prantsyants, 16 Nisan 1786, s.
500. Ayrica bkz. Kevork B. Bardakjian, “The Rise of the Armenian
Patriarchate of Constantinople”, Christians and Jews in the Ottoman Empire,
Vol. 1, Ed.: Benjamin Braude ve Bernard Lewis, New York, London: Holmes-
Moyer Pub., 1982,s. 89 ; Karsilastirimiz. Braude, “Fundation Myths of the
Millet System”, s. 81.
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ve patrige sivil yetkiler verdi. Patrigin ruhani yetkileri zaten vardi

ve buna dokunmadi.3°

Fetihten onceki konumun korundugunu patrikligin Osmanl
Ermenileri tizerindeki hak ve yetkileri de gostermektedir. Bu nok-
tada patrigin hak ve salahiyetlerini iki kisma ayirabiliriz: Birincisi
Osmanli’dan kaynaklanan ve Osmanl siyasi otoritesi ile iligkilerinin
sinirlarini belirleyen ve gosteren sivil haklari, ikincisi ise kilise hiye-

rarsisinden kaynaklanan ruhani haklari.

Istanbul Ermeni Patrigi'nin hak ve salahiyetleri Tanzimat dé-
neminde koklii resmi degisiklikler (yenilikler) oluncaya kadar arta-
rak devam etmistir. Kilise hiyerarsisinden kaynaklanan haklarin
artisini, katogikosun se¢imini yapmak ve onaylamak gibi, neye bag-
layabiliriz? Burada s6z konusu olan hiyerarsik hak ve yetkiler de-
gildir. Yani Katogikos'un ruhani taktisi ancak on iki piskopos tara-
findan gerceklestirilebilir kaidesi®' gecerligini stirdiirmiistiir, fakat
bu takdis toreninde etkin olan ve katogikoslugun da sivil manada
Osmanli Devleti tarafindan idare edildigi durumlarda Istanbul Er-
meni patrikleri etkin rol oynamislardir. Yani bir manada ruhani
yetkilerin Osmanli sivil yetkileri tarafindan idare edilmesidir ki

kilise hiyerarsisinde degisikligin olmadigini sdyleyebiliriz.

Ermenileri idare sisteminin zaman icerisinde degisikliklere ug-
ramast Osmanli Devleti'nin sistemli bir idaresinin olmadigimni gos-
termez mi? Bu durumu yine Osmanli gayrimiislimleri idare sistemi
aciklayacaktir. Fethedilen bolge gayrimiislimlerinin eskiden olduk-

lar1 diizen igerisinde serbest birakilmalar1 bu sistemin bir kaidesi

3% Canan Seyfeli, Istanbul Ortodoks Ermeni Patrikligi, Selguk Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitiisii Felsefe ve Din Bilimleri Anabilim Dali Dinler Tarihi Bilim
Dal1 Yiiksek Lisans Tezi, Konya, 2002, ss. 69-87. Bu calismada danismanli-
gimi1 yapan hocam, sayimn Prof. Dr. Mehmet Aydin Bey’in yardim ve tesvikle-
rine siikran bor¢luyum. Ayrica ilgili boliim igin bkz. Canan Seyfeli, “Istanbul
Ermeni Patrikligi'nin Kurulusu”, Ermeni Arastirmalar: 1. Tiirkiye Kongresi (20-
21 Nisan 2002) Bildirileri, 1. Cilt, Ankara: ASAM-EREN, 2003, ss. 361-377.

3 Ormanian, a.g.e., ss. 103-104.
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oldugu gibi, din degistirmenin yasak olmasi da bir kaidedir.3? Fakat
zamanla din ve mezhep degistiren Ermenilerin ¢ogalmasi ve hatta
patrikligin istegi ve sikayetleri {izerine ¢aba gosterilmesine ragmen
bunun o6niine gegilememesi* sistemin aksamasina neden olmustur.
Bunda sadece din degistirme degil fethedilen yeni bolgelerdeki es-
kiden din ve mezhep degistirmis olanlarin belirgin bir ruhani idare
sisteminin olmayisini da goz oniine alirsak aksakliklarin dogal ol-

dugunu soyleyebiliriz.

Zamanla genisleyen Patrikligin yarg: alaninda hem sivil idaresi
hem ruhani idaresi Istanbul Ermeni patrigi tarafindan gerceklestiri-
len bolgeler, Istanbul Ermeni Patrikligine tabi piskoposlarla idare

edilen murahhasaliklar® idi. Sadece sivil manada idaresine tabi olan

2 {lber Ortayli, “Tanzimat Doneminde Tanassur ve Din Degistirme Olaylar1”,
Tanzimat'in 150. yildoéniimii Uluslar arast Sempozyumu (Ankara, 31 Ekim-3 Ka-
stm 1989), Ankara: TTK Bas., 1994, s. 481.

3 Cark, a.g.e., ss. 27-36.

Murahhasa terimi marhasa seklinde de kullanilmistir. Marhasa terimi hak-

kinda etimolojik aragtirmalar yapilmigtir. Bu aragtirmalara gore Ibranice,

Siiryanice ve Arapga’daki etkilesimle Ortadogu Hiristiyan dini gelenegi

icinde olusmus bir terimdir. Siiryanice’deki mar (aziz, efendi) ve kasisa, kasis

ve ihtiyar anlamindaki kassa (Farsca’da kesis) kelimelerinden olusmus

(marqasisa, markassa- aziz ihtiyar) bir terimdir. Ermeni cografyasinda Hiris-

tiyan inancinin yayilmasinda Siiryanilerin etkisi goz oniinde bulundurulur-

sa Ermenice’ye buradan geg¢mesi diisiiniilebilir. Franz Babinger, “Ein

Besitzstreit um Sulu Manastir unter Mehmed II. (1473)”, Charisteria

Orientalia, Ed.. TFelix Taver-Vera Kubickova-Ivan Hrbek, Praha:

Nakladatelstvi Ceskoslovenske Akademie, 1956, ss. ss. 33-35.

Modern Ermenice’de dini liderler i¢in bu terim kullanilmamakla beraber ru-

hani 6nder, kilavuz, rehber, ilerde olan, oncii gibi anlamlara gelen aragnort terimi

ile kargilanmaktadir. Bedros Zeki Garabedyan, Ermenice’den Tiirkce'ye Mii-

kemmel Liigat, Konstantinopolis, 1907, s. 104 ; Ayrica bkz. Birsen Karaca, Do-

gu Ermenice Tiirkge Sozliik, Ankara: Ankara Universitesi Bas., 2001, s. 13.

Murahhasa terimi, Istanbul Ermeni Patrikligi'nin Osmanl vilayetlerindeki

en ust mevkide olan din adamlari i¢in kullanilmistir. Bu terim igin, her ne

kadar sozliiklerde Ermeni piskoposu i¢in kullanildig: gecerse de, murahhasa
atananlar arasinda bagpiskopos ve rahipler de bulunmaktadir. Bu durumda
patriklige bagh bolgelerin yonetimi, murahhasa diye isimlendirilen ruhani-
lere verilmistir. Ruhanilerin gorev mahalli de murahhasalik diye isimlendi-
rilmistir. “Salname-i Devlet-i Aliyye-i Osmaniyye”, Sene: 1294, ss. 589-592 ;
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Ortodoks Ermeni kilise merkezleri ise Kudiis Ermeni Patrikligi, Sis
Katogikoslugu, = Ahtamar  Katogikoslugu ve  Eg¢miadzin
Katogikoslugu idi. Ruhani anlamda bu dort merkeze bagh olan
murahhasaliklar ise yine sivil manada Istanbul Ermeni Patrikligine
bagli idi. Bunu soyle agiklayabiliriz: Herhangi bir ruhaninin se¢imi,
ruhani takdisi bagli bulundugu kilise merkezince yapilmakta idi.
Fakat bu se¢im ve tayinin onaylanmasi ve padisaha arz edilerek
fermanin alinmasiyla atamasinin yapilmasi patrik araciligryla idi.?
Bununla ilgili Adana valiligine gonderilen 1150°1i yillara (1737-1747)
ait bir fermanda, Istanbul Ermeni Patriginin yetkisinin Sis
Katogikoslugu ve katogikosluga tabi Adana ve Halep
murahhasaliklarina kendi istedigi ruhanileri sectirerek tayinlerini
yaptirmistir.®® Bu belgeden patrikligin sivil ve ruhani tstiinliigii de
oldugu anlagilmaktadir. Ayrica Istanbul disindaki bolgelerin sivil
manada bagl oldugu kurumun bulundugu yerdeki en ytiiksek Os-
manli yetkilisi ile idare edilen kurum oldugu da anlagilmaktadir.

Katolik ve Protestan Ermenilerin idaresi dogrudan patriklik va-
sitasiyla gergeklesiyordu. Clinkii bunlarin bagh olabilecegi bir Kato-
lik ve Protestan hiyerarsi yoktu. Zaten ¢cogunlugu sonradan mezhep
degistirerek Katolik ve Protestan olmusglardi. Patrikligin idaresinde-
ki sikintilarin ¢ogunlugu da bunlarla, 6zellikle Katoliklerle ilgiliydi.
Mezhep degistirme hadisesinden patrikler de rahatsiz oluyordu ve
Babiali’'ye siirekli sikayette bulunuyorlardi. XIX. Yiizyil baslarina
gelindiginde Ermeniler arasinda bir cemaat tegkil edecek sekilde
Katolik Ermenilerin ¢abalar1 ve bir zaman sonra Protestan Ermeni-

lerin ¢ogalmasi idare sistemini daha da zorlagtirmisti.

“Salname-i Devlet-i Aliyye-i Osmaniyye”, Y1l: 1296, ss. 257-260 ; “Salname-i Dev-
let-i Aliyye-i Osmaniyye”, Sene: 1277, ss. 94-97.

% Seyfeli, Istanbul Ortodoks Ermeni Patrikligi, ss. 69-87.

% ASS (Adana Seriye Sicilleri), deft. 23, ss. 111. Bu belgeye dikkatimi yonlendi-
ren ve benim igin temin eden Omer Faruk Teber Bey’e tesekkiir ederim.
E¢miadzin Katogikosu'nun secimi ve tayini hususunda bkz. BOA, HH.,,
13182, 13182. A, 13182. B, 13182. C, 13182. D, 13182. E.
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Yine aynu sekilde sivil idarelerinin patriklik araciligiyla yiirii-
tiildiigii baska ruhani hiyerarsiler de s6z konusudur. Siiryanilerle
ilgili belgeler ve haklarinda ancak Tanzimat doneminde bir belgeye
rastlayabildigimiz Pavlikyanlarla ilgili 1879 tarihli bir belgede?
“Istanbul Ermeni Patrikligine yamak” olduklari seklinde ifadelere
yer verilmektedir. Bu hiyerarsilerin kendi iglerinde serbest olup
Osmanl:t Devleti ile iligkilerinde patrikligin aracilik ettigini goriiyo-

ruz.

Reayadan patriklige tabi olanlarin vaftiz, evlenme, cenaze vb
ruhani isleri bagli bulunduklar kilise tarafindan icra ediliyordu.
la gercgeklestiriliyordu. Fakat Osmanli Miisliiman reayasini veya
bagka bir hiyerarsiye bagh gayrimiislim reayayi ilgilendiren durum-
larda, ve yukarda bahsetmis oldugumuz ruhani ve sivil islerde
meydana gelen anlagsmazlik ve diger durumlarda Osmanl yetkilile-
ri ise dahil oluyordu.3® Bu durumlardaki aksamalar ise bireysel se-
beplerden kaynaklaniyordu. Burada ise Osmanl yetkililerine etki
ettikleri nokta bulunmaktadir. Mesela sivillerin bile patrik atandig;,
ayn1 anda ayni bolgenin idaresinin iki ruhani tarafindan ferman
elde etmek suretiyle gergeklestirildigi durumlarda oldugu gibi. Bu
gibi durumlarin yine padisahi bilgilendirmek suretiyle diizeltildigi-
ne ilk boliimde deginmistik.

Tanzimat Oncesi donemde patrikligin idaresine bagh farkl
merkez ve mezheplerin hangi Olciiye gore taksim edildigi belirgin
degildir. Eger hem-millet kaidesi ise Siiryaniler nicin bagl idiler?
Eger temel inang birligi ise Katolik Ermeniler ni¢in baglh idi? Bahset-
tigimiz durum sistemin bu sekillerde olmadigini, Tanzimat done-
mine kadar fetih esnasinda goriilen sistemin korunmaya calisildig-
n1 gosteriyor. Sitiryanilerin farkli bir hiyerarsi olarak kabul edilme-

37 BOA, Gayri Miisl. Cem. Deft., Nu: 13, s. 2.

% Vartan Artinian, The Armenian Constituonal System in The Ottoman Empire
1839-1863, Istanbul, 1970, ss. 10-18 ; Ayrica bkz. Kamuran Giirtin, Ermeni
Dosyast, 5. bas., Istanbul: Riistem, 2001, ss. 77-78.



Osmanli Devletifhde Gayrim[Jslimlerin idari Yapisi: Ermeniler [] rnegi

mesi ise Istanbul fethedildiginde orada bir Siiryani dini liderliginin
mevcut olmamasi, idarenin Istanbul’dan yapiliyor sekilde diizen-
lenmesi ve Kudiis'iin fethedilmesiyle verilen fermanda belirtildigi
gibi monofizitlerin Ermeni hiyerasisinde ge¢misten beri idare edil-
meleri gosterilebilir. Baz1 arastirmacilar Siiryanilerin kendi istekle-
riyle 1783 yilinda patriklige baglandiklarmi soyliiyorlarsa® da Ya-
vuz doneminde yapilan yeni bir diizenlemeyle sistemlestirildigi

akla yatkindir.
Tanzimat ve Sonrasinda Ermenilerin Idari Yapist

Istanbul Ermeni Patrikligi'nin, dolayisiyla Osmanli Ermenilerinin
idari yapisinda koklii degisiklikler tanzimat doneminde meydana
gelmistir. Tanzimat fermani her ne kadar 1839 yilinda ilan edildiyse
de bunu hazirlayan nedenler daha 6nceki yillara aittir kuskusuz.
Bunun gibi gayrimiislimleri idare sisteminde yeniliklerin de hazir-
layic1 nedenleri ve hatta resmi diizenlenme faaliyetleri daha 6nceki

yillara aittir.

Tanzimat doneminde meydana gelen diizenlemeleri millet sis-
temi igerisinde degerlendirmek akla yatkindir. Ancak bu diizenle-
melerin yine tarihi siire¢ igerisinde Osmanli hiikiimetini etkileyen
nedenler sonucunda olustugunu goriiyoruz. Yani gayrimiislimleri
idare sisteminin masaya yatirilarak bir donemde sistemli bir sekilde
olusturuldugunu sdyleyemeyiz. Tiim yeniliklerde oldugu gibi Os-
manlt hiikiimeti ve Miisliiman tebaa kendi geleneginde olan siste-
min degismesine endiseli yaklasiyordu.** Bunun yaninda degisiklik
isteyen yetkililer ise bati {ilkelerinin farkhi alanlardaki baskilarina
karsilik eski Osmanl giiciine kavusma timidiyle reforma yoneldiler.
Bunun igin yenilikler hep zorunlu degisiklikler olarak goriinmekte
ve hiikiimet mecbur kaldigi durumlarda masaya oturmakta. Bu

durumda yapilan degisiklikler siyasi bir manevra olarak goriinmek-

% Bardakjian, a.g.m., s. 99, dpn. 40.

4 Engelhardt, Tanzimat ve Tiirkiye, Cev.: Ali Resad, 1. bas., Istanbul: Kakniis,
1999, ss. 44 vd. ; Ayrica bkz. A. Cevad Eren, “Tanzimat”, I A, c11, Eskige-
hir: Anadolu Uni. Giizel Sanatlar Fak., 1997, s. 720.
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tedir. Gayrimiislimlerle alakali yeniliklerin bu sekilde yiirtimesi
daha da akla yatkindur.

Bu nedenle bu etkilesimden ilk paymn alanlar Katolik Ermeniler
olmustur. 1830 yilinda farkli bir hiyerarsi, farkli bir millet olarak
kabul edildikleri fermani elde etmislerdir.#! Boylece patrikligin nii-
fuzundan ayrilmiglardir. Bunu 1276 (1859-1860) yilina ait Osmanl
Devleti Salnamesi'nde goriiyoruz. Bu salnameye gore Katolik Pat-

rikligi'nin on yedi murahhasaligi bulunmaktadir.#?

Daha sonra bu ¢aba igerisine Protestan Ermeniler dahil olmus-
tur. Amerika ve Ingiltere gibi devletlerin araya girmesiyle Osmanli
Devleti 1847 yilinda, Protestan Ermenileri de ayr1 bir cemaat olarak
kabul etmistir.#® 1850’de bir ferman ile Protestanlara millet reisi
se¢cme hakki taninmais, secilen reislerine de Millet Vekili unvani ve-
rilmistir.#* Osmanli Devleti'nde Protestanlar, Protestan Cemaati Ni-
zamname-i Esasisi ile idare ediliyordu. Bu Nizamnameye gore Pro-
testan cemaatler Istanbul’da ve tasralarda birer vekil bulunduracak-
lardi. Her bolgenin vekili, Protestan cemaat tarafindan secilen en az
yedi kisiden olusan birer meclis tarafindan secilecek ve Istanbul
vekiline gonderilecekt ve Babiali'ye tetkiki tizere sunulacakti. Mec-
lis {iyelerinin segimi de bdyleydi. Istanbul vekilleri tasralardaki ve-
killer ile Babiali arasinda vasita gorevi gormekteydi. Vekiller ve
cemaat meclisleri azaligina segilecek kisinin, Devlet-i Aliyye tebaa-
sindan iyi hal ve davranmista bulunan kimselerden olmalar: sartlarini
tasimalar1 gerekli idi. Vekillerin ve azalarin vazifeleri ise cemaat

fertlerinin mezhep isleri, kilise ve mekteplerin idaresi gibi hususlari

4 Kemal Beydilli, II. Mahmut Devri’nde Katolik Ermeni Cemaati ve Kilise'nin Ta-
mnmast (1830), Tiirkge Yayinlayanlar: Sinasi Tekin ve Goniil Alpay Tekin,
Harvard Universitesi Yakindogu Dilleri ve Medeniyetleri Boliimii, 1995, s.
32.

2 Salname-i Devlet-i Aliyye-i Osmaniyye, Sene: 1276, Istanbul, Takvimhane-i
Amira Matbaasi, 1276, sayfa numarasi yok.

# Abdurrahman Kiiciik, Ermeni Kilisesi ve Tiirkler , Ankara: Ocak Yay., 1997, s.
204.

# Uras, a. g. e, s. 155.
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icermekteydi.*> Bu ferman (berat), imtiyaz ve ayriciliklar1 kapsama-

digindan Protestan Ermeni toplulugunu bir millet statiistine sokma-
di.46

Siiryani kilisesinin ise bagimliligin1 daha sonraki on yillara ta-
sidigim 1298 (1881) tarihli salnamede de goriiyoruz. Bu salnamede
Stiryani Patrigi'nden Ermeni Patrikligi'ne dahil Halep, Sam, Diyarbakr,
Mardin, Musul, Kilis, Deyr-iiz Zaferan ve Tevabii Siiryani Patrigi Bedrus
Rahip seklinde bahsedilmektedir.*

Osmanl: arsiv vesikalarma gore Ermeni Patrikligi'nin Siiryani
Patrikligi'nin cismani idaresinde bir ¢ok konuda yetkili idi. Buna
gore Yakubi-Siiryani ruhanileri ve bu cemaatin tiim fertleri Istanbul
Ermeni Patrigi’'ni patrik olarak kabul ederlerdi. Ayinlerinde ve isle-
rinde kendisine miiracaat ederek, patrige sayg: ve itibar gosterirler-
di. Stiryanilerin manastir ve kiliselerine ait isler; rahip tayini ve go-
revden alma gibi gorevler Istanbul Ermeni Patrikligi'ne aitti. Bu
sebeple, Siiryani papaz ve kesisleri, patrikligin prensipleri lizere
hareket etmekle yiikiimliiydiiler. Bu nedenle Ermeni patriklersi,
Stiryanilerin yasadig1 yerlerde siki tedbirler alirlardi. Ayinlerinde,
manastir ve kiliseleriyle ilgili islerde baska millet ve topluluklara
uymamalarini; her tiirlii meselelerde Istanbul Ermeni Patrikhane-
si'ne miiracaat etmelerini; baska mezhep ve milletlerle ilgilenmeme-
lerini isteyerek, mezhep degistirmelerini yasaklamistir. Sayet Stir-
yani ruhbanlar1 baska mezhep ve milletlerin ayinlerine katilirlarsa
patrikler tarafindan azledilme ile cezalandirilmislardir.*®

Patrikligin sivil idaresinden ayrilmak isteyen Siiryani Kadim
Kilisesi yetkililerinin 1990'l1 yillarda isteklerini dile getirerek farkli

47 Rebitil Evvel 1295 (1880) tarihli Protestan Cemaati Nizamname-i Esasisi, Dlis-
tur, Dorduncu Cilt, ss. 615-616.

% Cark, a. g.e., s. 160.

7 Salname-i Devlet-i Aliyye-i Osmaniyye, 36. Defa, Istanbul: Mahmut Bey Mat-
baasi, 1298, s. 310.

4 Hayrettin Sahin, Osmanli Arsiv Vesikalarina Gore 1. Abdiilhamid Dénemi Os-
manli-Ermeni Patrikhanesi Dini Iliskileri, Kayseri: Erciyes Uni. Sos. Bil. Enstitii-
sii, Basilmamis Doktara Tezi, 1996, s. 159.
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bir millet olarak kabul edilmeyi sagladiklar1 ve ancak bu yillarda
olustugunu gordiigiimiiz Istanbul Metropolitligi araciligiyla idare-

lerini gergeklestirdikleri anlasilmaktadir.*

Ermeni Patrikligi tarafindan idare edilen Ortodoks Ermenilere
gelince, bunlar patrikligin idaresinde varliklarini stirdiirmiislerdir.
Ancak Osmanl hakimiyetinden ya da hiikmetme tesirinden ¢ikan
bolgelerdeki Ermeniler sivil baghliklarini koparmislardir. Ruhani
bagliliklar ile ilgili olarak ise ¢ekismelerin ve ¢abalarin yogun ol-

dugu bir donem olmustur Tanzimat donemi.

Once Iran hakimiyetindeki ve Osmanli tesirindeki Erivan ve
E¢miadzin’in Tiirkmengay antlasmas: (1828) ile Ruslarin eline gec-
mistir. Daha sonra katogikos se¢imi Bologenia Kanunu'na gore
Car’a gecti (1836). Boylece katogikos se¢imi patrikligin yetkisinden
cikmis oldu. Fakat, Ecmiadzin ve Istanbul 1844’te resmi olarak ilis-
kilerini diizenlediler ve E¢miadzin’in Osmanli topraklarindaki Er-
meni topluluklarina temsilciler géndermeyi ertelemesi konusunda
anlastilar. Ecmiadzin’in Osmanli hakimiyetinde kalan ruhani bolge-
lerinin kontroliinii Istanbul’a birakmasiyla patriklik daha da giic-
lenmistir.®® Ciinkii bu bolgeler dogrudan patriklige bagh
murahhasaliklar haline gelmislerdir. Ancak, E¢miadzin’in patrikli-
gin sivil idaresinden, bunun yaninda ruhani tesirinden ¢ikmasina
ve patrikligin kendisinden ytiiksek bir ruhani hiyerarsiye bagl ol-
mas1  gerektiginden  baghhgimni  sturdiirdiigiic. =~ E¢miadzin
Katogikoslugu'na tabiiyeti hususunda Sis’e mi yoksa E¢miadzin’e
mi bagh olmasi gerektigi seklinde tartismalar ve c¢ekismelerin ya-
sanmasina neden olmustur. Osmanli idaresindeki Ermenilere Rus-
larin etki etmeye baglamasi ve Ermeniler arasindaki siyasi faaliyet-

lerin Ruslar tarafindan desteklenmesi gibi siyasi gelismeler ve idare

% Canan Seyfeli, “Osmanli Devleti'nde Gayrimiislimler: Tur-Abdin Bolgesi”,
Gecmisten Giiniimiize Midyat Semposyumu’nda Sunulmus Bildiri, 19-20 Hazi-
ran 2003, Midyat-Mardin.

% Bardakjian, a. g. m., s. 96.
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sistemindeki bozulmalar nedeniyle Osmanli hiikiimetinin de mese-

lelere dahil oldugunu goriiyoruz.>

Patrikligin idari yapisinda Tanzimat doéneminde kokli degisik-
likler olmustur. Bu degisikliklerin nihai resmi belgesi 1863 Ermeni
Millet Nizamnamesi’dir.>> Bu nizamname ile Patrigin hak ve yetkileri
daha ¢ok sivil manada simnirlandirilmis ve ruhani olmayanlarin da
bulundugu sivil meclisler olusturulmustur. Patrik ruhani ve sivil
meclislerden olusan bir genel meclis tarafindan segilir konuma geti-
rilmistir. Bu nizamname Ermeniler tarafindan hazirlanmig ve Babia-

li tarafindan kabul edilinceye kadar tizerinde ¢alisilmistir.

Diger kilise merkezlerinden Kudiis Patrikligi ile ilgili maddeler
bulunmasina karsilik Sis ve Ahtamar Katogikosluklari ile ilgili yok-
tur. Ancak 1916 yilinda iki sene yiiriirlitkte kalan Ermeni Katogikos ve
Patrikligi Nizamnamesi ile yeni diizenlemeler getirilmis® ve Sis

Katogikosu Sahak Habayan’in Katogikos ve Patrik olmas1 istenmis-

51 Bu konuda Cevdet Pasa'nin Layihasi oldukga acgiklayici bir belgedir. BOA,
Yildiz Tasnifi, k1. 31, ev. 299, zar. 27, ku. 79.

52 Dersaadet Ermeni Patriginin Suret-i Intihabi Beyanindadir, Bagbakanlik Osmanli
Arsivi (BOA), Yildiz Esas Evraki, Ks.37, Ev.329, Z.47, K.112, Osmanli Belge-
lerinde Ermeniler (19 Eylil 1990-29 Haziran 1891), c. IX, [stanbul, 1989,
no.43, ss. 118-133 ; Azkayin Sahmanadrutyun Hayots (Nizamname-i Millet-i
Ermeniyan), Istanbul: H. Miihendisyan Matbaasi, 1279 (1863), ss. 11-54. Os-
manli Tiirkgesi ile basilmis nizamname sureti i¢in ayrica bkz. Dersaadet Er-
meni Patriginin Suret-i Intihab Beyamindadir, Diistur, cliz-ti sani, Dersadet:
Matbaa-i Amira, 1289, ss. 938-961 ; Ayrica bkz Arsak A. Alboyaciyan,
“Azkayin Sahmanadrutyun, ir Tsakumi yev Girarutyum”, 1910 Intarcag
Oratsuyts A. Prrgicyan Hivantanatsi Hayots (1910 Pirgicyan Ermeni Hastanesi
Salnamesi), Konstandnubolis, 1910, ss. 76 vd. ; ingilizcesi icin bkz. H. F.
Lynch, Armenia Travels and Studies, Vol. II, London: Longmans, Green, and
Co., 1901, Apendix I, ss. 450-467.

5 2 Sevval 1334 (19 Temmuz 1332-1916) Tarihli Ermeni Gatogigosluk ve Patrikligi
Nizamnamesi, Diistur Tertib-i Sani, c. 8, Istanbul Evkaf Matbaasi, 1928, ss.
1240-1250 ; Ayrica bkz. Ali Giiler, “Ermenilerle Hgili 1916 ve 1918 Yillarinda
Yapilan Hukuki Diizenlemeler”, Ankara Universitesi Osmanli Tarihi Arastirma
ve Uygulama Merkezi Dergisi (OTAM), S. 6, Ankara-1995, Ankara: A. U. Bas.,
1996, ss. 91-137.
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tir.5* Fakat yurtrlugi siirdiriilemeyen bu nizamname 1918’de kal-
dirilmistir. Boylece Ahtamar Katogikoslugu tamamen ortadan
kalkmustir. Sis Katogikoslugu ise 1921’e kadar Osmanli topraklarin-
da kalmigtir. Bu tarihten sonra Liibnan-Antilyas’ta yeniden canlan-

dirilma faaliyetleri hizlandirilmistir.

1863 Nizamnamesinden sonra da patrik ve ruhanilere ferman
verilerek hak ve vazifeleri bildirilmeye, dolayisiyla atamalarinin
yapilmasina devam edilmistir.®> 1916 Nizamnamesinin uygulana-
madigimi goz oniinde bulundurursak Cumhuriyet donemine kadar
Ermenilerin idaresinin 1863 Ermeni Millet Nizamnamesi ile yiirii-

tiildiigiinii soyleyebiliriz.

1276 yilina ait salnameye gore Ermeni Patrikligi'nin durumu

sOyledir:

Istanbul Patrigi Kevork (1856-1860) icin Ermeni Patrigi ve Bursa
Murahhasas: Kevork seklinde bahsedilmektedir.

Daha sonra dogrudan patriklige bagli murahhasaliklar kendile-
rine bagli olan mahallerle beraber verilmektedir. Murahhasalik
merkezleri murahhasanmn bulundugu yer oldugu igin sonraki yilla-
ra ait salnamelerde isimleri degismekte ve yillara gore sayisinda
artma ya da eksilme goriilmektedir.

1859 yilim1 gosteren salnamede murahhasalik merkezleri sun-
lardir: Tekfurdagi, Edirne, Ruscuk, Yas (Eflak ve Bogdan), Armas
(Akmese), Bandirma, Kiitahya, Izmir, Bozok (Kayseri Livasi’'ndan),
Kayseri'ye bagh Kirmir Koyt ve Manastiri, Kayseri, Ankara, Amas-
ya, Tokat, Sivas, Canik, Trabzon, Sarki Karahisar, Tercan, Erzurum,
Ahtamar Katogkoslugu, Van, Lim Adasi Manastiri, Guds (Van’'da
Manastir), Mus, Bitlis, Diyarbakir, Harput, Ergani, Palu, Halvir

5 GSanjian., a.g.e., s. 259.

% Ermeni Patrigi Nersis Efendinin Ermeni Patrikligi Berat-1 Alisi, Diistur, Birinci
Tertip, c. 5, Ankara: Bagvekalet Matbaasi, 1937, ss. 306-309 ; Ermeni Patrigi
Arsaruni Ohannes Efendinin Me muriyyetini Mutazammin Berat-1 Ali, Distur,
Tertib-i Sani, c. 4, ss. 24-28.
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Vank (Garmirvank Manastir1), Clingiis, Egin, Kemah, Arapkir, Ha-
lep, Urfa, Zeytun, Hagin, Fernus, Mancilik, Maras, Darende, Divrigi,
Giirtin, Behesni (Besni), Antep, Kilis, Sis Katogikoslugu, Beylan
(Halep, Antakya ve Sam’'in bazi yerleri), Kudiis Patrikligi,
Beytlehem, Remle, Yafa, Beyrut, Sam, Misir, Kibris, Bagdat ve Mu-

sul.56

Bu murahhasalik merkezlerine gore Ahtamar ve Sis
katogikosluklari ile Kudiis Patrikligi'nin Istanbul Ermeni Patrikli-
gi'ne bagh oldugu da gortilmektedir.

Sonug

Sonug olarak Osmanli Devleti Gayrimiislimlerin idaresini fetih 6n-
cesi durumlarini koruyarak Islam Zimmi sistemine gore yapiyordu.
Bu sistemin farkli anlayis ve uygulamalarinin da bulunmasi Os-
manli Gayrimiislim idaresinin diizensiz oldugu seklinde yanlis an-

lasilmasina neden olmustur.

Fetih oncesi donemin korunmasi ve sisteme bagh kalma cabas:
yeni bir diizenlemenin olusturulmasimi engellemis, dolayisiyla yeni
gelismeler sonrasinda sistemde aksamalar meydana gelmesine mani
olamamis. Gayrimiislimleri idare sistemi ancak Tanzimat dénemin-

de masaya oturtulabilmis.

Ermenilerin idare sistemi de bahsetmis oldugumuz Gayrimiis-
lim Idare sistemine uygundur ve agik bir drnegidir. Ermeniler fetih-
ten onceki durumlar tizerinde serbest birakilmiglardir. Bu durum
Istanbul Ermeni Patrikligi idaresinde bir hiyerarsinin dogmasina

neden olmustur.

Sistemdeki aksamalarm yogun yasandigi Ermeni hiyerarsisi
Tanzimat doneminde Katolik ve Protestan hiyerarsinin dogmasiyla,
Osmanl: tarafindan farkli bir millet olarak kabul edilmeleriyle tige

bolinmiistiir.

% Salname-i Devlet-i Aliyye-i Osmaniyye, Sene: 1276, sayfa numarasi yok.
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Meydana gelen bu gelismeler Osmanlh Gayrimiislim idare sis-
teminin degistigini gostermektedir. Bu degisim yeni olusan sistemin

‘millet sistemi” seklinde ifade edilmesiyle ortaya konmustur.

Gayrimiislim idare sistemi Ermeni Millet Nizamnamesi gibi
diizenlemelerle kanunlastirilmistir. Cumhuriyet donemine kadar

gayrimiislimlerin idaresi bu sekilde ytirutiilmustiir.
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The Administrative Structure of
the non-Muslims in the Ottoman Empire: Armenians

Citation/[J: Seyfeli, Canan, (2005). The Administrative Structure of the non-

Muslims in the Ottoman Empire: Armenians, Milel ve Nihal, 2 (2), 125-156.

Abstract: This article aims to analyze the administrative structure of the Armenian

Church during the Ottoman Empire. The religious-spiritual structure of the
Church is outside of the scope of this presentation, as the administrative struc-
ture that influenced the religious-spiritual structure of the Church will be ana-
lyzed.

The central theme of this article consists of two different institutions. On the one
hand, it will cover the Apostolic Armenian Church, Catholic Armenian Church
and Protestant Armenian Churches. The second institution will be the Ottoman
administrative system of. Until now, this administrative system has been concep-
tualized in academic research as zimmilik or the millet system. However, I
believe this subject will become much clearer if the system is interpreted in two
different concepts, namely as the zimmi system before, and the millet system
after the Tanzimat era.

This study is comprised of two parts. In the first part we will concentrate on a
general overview of the Ottoman administrative system of non-Muslims. In the
second part the administrative structure of the Armenian Church will be
explored.

Consequently, the non-Muslims of the Ottoman Empire have been evaluated
according to Islamic zimmi law and were freely allowed to maintain their posi-
tions in conquered regions. But granting demands and obviating malfunctions
paralysed the system. Together with the profound political and legal changes of
the Tanzimat era, the administrative system of non-Muslims was also altered.

Key Words: Armenian Church, Ottoman Empire, The Administrative Structure of the

non-Muslims, Zimmi, Millet System.



The Study of Hinduism
Arvind Sharma (Ed.)
University of South Carolina Press, Columbia, 2003, 315 s. ISBN 1570034494

Dinler tarihgiligi acisindan tanimlanmasi en gii¢ dinsel geleneklerin
basinda, muhtemelen Hinduizm gelmektedir. En eski yazil1 kaynak-
lara sahip olan diinyanin bu kadim gelenegi, modern ¢agda hala bir
tanimlanma sorunu yasamaktadir. Editorliigiinti Hindu geleneginin
icinden gelen Arvind Sharma’nin yaptigy The Study of Hinduism, te-
mel olarak bu tanim sorununu ele almaktadir. Hindistan destanla-
rinin yazilmasi, sozlii aktarimi ve kutsalligl, Bagavadgita ve klasik
Hinduizm ve kapsamli bir Hindu gelenek literatiirii olan Purana
baglamimda Hinduizm’in gelisimine iliskin pekc¢ok ¢alismanin yer
aldig1 kitabin temel soylemi Hinuizm’in bu tanimi konusu tizerine-

dir.

Hinduizm’e ilisikin olarak yaklasik iki ytiz yillik arastirmalarin
ekseninde gerceklestirilen bu ¢ok yazarh eser, dinlerin kendi deger-
leri, kavramlar1 ve tarihleri baglaminda ele alinmas: diistincesine
dayanan bir Hindu calismalar1 koleksiyonudur. Yazarlar Hindu-
izm’i analitik, tarihsel ve giincel bir perspektiften ele almaktadir.
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Hinduizm’in tanimi sorunu baglaminda, ilk makaleyi kaleme alan
Sharma “Hinduizm nedir” sorusunu basligina alan yazisinda farkh
Hinduizm tanimlarmi degerlendirmektedir. Yazara gore Hindu-
izm’in tanimi sorunu “Hinduizm” teriminin 19. ytizyilin ilk dénem-
lerinde kullanilmaya baslamasiyla birlikte ortaya ¢ikmis bir sorun-
dur. Bu sorunun nedeni ise Hinduizm’in tanimina imkan veren bir
inang Ogretileri formiilasyonunun olmamasina baglanmaktadir. Bu
nedenle Hinduizmin tamimlanmasindaki giiglitk, onun ¢ok farkh
yonlere sahip olmasmin bir sonucu olmaktadir. Ornegin pekgok
Hindu gelenegi Veda’ya kutsal literatiir ve vahiy olarak hiirmet
gosterirken bazilar1 bu diistinceye katilmamaktadir. Hindu felsefesi
evreni yaratan, siirdiiren ve yok eden teistik bir gercekliligi 6ngo-
riirken bazi Hindu egilimleri bunu reddetmektedir (s. 3).

Hinduizmin tanimi probleminin en 6nemli kismi, onun diger
dinlerde oldugu gibi, tek bir tarihsel kurucuya, iman maddeleri ya
da bildirimleri iginde yer alan tek tip bir inang sistemi, tek bir kurtu-
lus sistemi ve tek bir merkezi otorite ve hiyerarsik yapiya sahip ol-
mamas1t nedeniyledir. Bu diisiinceyi savunan yazar, Hinduizm’e
yonelik batidaki bazi nitelemelere yer vemektedir. Ornegin Troy
Wilson, Hinduizm baglaminda bir rahiplik hiyerarsisinden, bir ce-
maat listesinden, belirlenmis sakramentlerden, inang ikrar1 ifadele-
rinden ve hatta bir Hindu ile Hindu olmayarn birbirinden ayiracak
bir dinsel pratikten dahi s6z etmenin miimkiin olmadigini dile ge-
tirmektedir. Wilson, Hindu nitelemesinin “Siz Hindu musunuz?”
sorusuna “hayir” cevab1 vermeyen herkesi icerdigini ifade etmekte-
dir. Wilfred Cantwell Smith ise gegerlikteki Hinduizm taniminin
Hindularin genel dinsel gortiniisleri ile uyusmazhg: agikga goriinen
hatali bir kavramlastirma oldugunu dile getirmektedir. Ona gore
Hindular vardir fakat Hinduizm yoktur (s. 4). Bu durumda yazar
kendine has ve oldukga ironik bir Hinduizm tanimi yapmaktadir:
“Hinduizm, oncelikle Yahudilik, Hiristiyanlik ve Islam, ardindan da

Budizm, Caynizm, Sihizm ve Bahailik tarafindan i¢inin bosaltilma-
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sindan sonra bu hakikatten geri kalan seyler olarak tanimlanabilir”
(s. 16).

“Modern Hinduizm” basghkli yazisinda Robert D. Baird, mo-
dern sosyal bilim anlayis: ¢ergevesinde Hindu esasa iliskin yiizeysel
ifadelerin artik yetersiz kaldigini dile getirmektedir. Baird bu gerge-
vede, son donemde Hinduizm’e iligkin yapilan arastirmalarmn genel
bir sitniflamasini yapmaktadir. Bu ¢alismalar temel olarak Hinduizm
ve sosyal degisim, Hindu tapinaklar, ritiieller, festivaller, hac ziya-
retleri, Hinduizm’de kadin, Hinduizm igindeki dinsel egilimler,
dinsel diistintirler, gurular, azizler ve asketikler, diyasporadaki
Hinduizm, Hinduizm’de din, hukuk ve devlet iliskisi, Hinduizm ve
diger gelenekler, Hinduizm’i yeniden diistinmek ve Hindu milliyet-
ciligi tizerine yapilmis ¢alismalarin bir bibliyografisini sunmaktadir.
Ancak yazar, modern ¢agda Hinduizm tanimlamasma katki sagla-
yacak bu calismalarin hala yetersizliginden s6z etmekte ve bu dinsel
gelenegi anlamak igin ideolojik sinirlar igine hapsolmamus, yerel dil-
leri bilen, ehil antropolog ve dinler tarihgilerine ¢ok fazla ihtiyag
duyuldugunu bildirmektedir. Ayrica yazar, son donemlerde Hin-
duizm’in ¢agdas tibbi sorunlara getirdigi ¢oziimlerin tartisiimasi
yerine cagdas etik sorunlara karsi Onerdigi c¢oziimlerin dikkate

alinmasini onermektedir (ss. 285-6).
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The Fundamentals of Extremism:

The Christian Right in America

Kimberly Blaker, Ed.

New Boston Books, Michigan, 2003, 287 s. ISBN: 0972549617

Dini fundamentalizm, dinlerin yiikselisi ¢aginda farkli dinsel top-
lumlarin en ¢ok endise duydugu tehlikelerin artik baginda gelmek-
tedir. Amerika Birlesik Devletleri'nin Miisliiman halklara yonelik
teror histerisi sonras1 “Islam fundamentalizmi” nitelemesi bati top-
lumu iginde gittikge bir Islamofobia’ya dontismiistiir. Ancak dinsel
fundamentalizm konusunda modern bati Hiristiyan diistincesinde
de siyasete yon verecek kadar etkin bir Hiristiyan
fundamentalizminin ortaya ¢iktig goriilmektedir. Ozellikle ABD'de
kendini gosteren ve muhafazakar Cumhuriyetci siyasi kanatta etkili
olan Hiristiyan muhafazar egilim, Onemli bir Hiristiyan
fundamentalizm Ornegi olarak kendini gostermektedir. Hiristiyan
fundamentalistler tarafindan yiiriitiilen politikalar, Amerikan top-
lumu tizerindeki dinsel sagin rolii tizerindeki bu elestirel yaklasima
ragmen genislemektedir. Amerikan toplumu da bu fundamentalist
egilimin Ozellikle kadinlar, ¢ocuklar, Afro Amerikalilar ve diger

marjinal gruplar tizerinde etkisini siddetle elestirmektedir.

Ele aldigimiz kitap politakilar tizerinde teokrasinin yolunu, ya-
nilmazlik teolojisinin psikolojik etkisini ve 11 Eyliil 2001 teror saldi-
rilarindan sonra Amerika Birlesik Devletleri'ndeki fundamentaliz-
min durumunu arastiran yazarlardan olugsmaktadir. Editorligtinii

K. Blaker’in yaptig1 ve ¢cok yazarl bir ¢alisma olan The Fundamentals
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of Extremism: The Christian Right in America, ABD’deki radikal
fundamentalist Hiristiyan muhafazakar diisiincenin bu {tilkenin po-
litikasina nasil yon verdigini tanimlamaktadir. Baker’'in kaleme al-
dig1 ilk makale fundamentalizm tehlikesi ve bu tehlikenin demokra-
siyi nasil tehdit ettigini tartismaktadir. Yazara gore Hiristiyan
fundamentalistler de tipki Taliban kadrosunu olusturmakla elestiri-
len Miisliimanlarin egitim yontemlerini uygulamaktadir. Hiristiyan
fundamentalist okullarinda ve evlerde kiigiik ¢ocuklara asirt muha-
fazakar Hiristiyanlik egitimi verilmektedir. Kitab-1 Mukaddes ctim-
leleri ve dualar ezberletmek suretiyle onlarin Hiristiyan doktrinleri
oziimsemeleri saglanmaktadir (s. 8). Blaker, Bush yonetimini, ama-
canin diinyanin bagka yerlerindeki terorizmin kokiinti kazimak
olurken kendi {ilkesi i¢cinde ytizyiize kalinan dinsel tutuculuk tehli-
kesinin farkina varmayr ihmal etmekle suglamaktadir. ABD’de
Christian Identity ve Davidian tarikatleri gibi teolojik siddet grupla-
riin pekgok kez teror eylemlerinde bulundugunu dile getiren ya-
zar, bu gruplarin siddet eylemlerinin birer Hiristiyan terorii oldu-

gunu acikca ifade etmektedir (s. 9).

Edwin Kagin ise yazisinda, ABD’de son donemlerde evagelik
Hiristiyanlhigin giiclendigini ve fundamentalist Protestan kiliselerine
baglihigin arttigini kamuoyu arastirmalarina dayanarak ileri siir-
mektedir. Ona gore, politik olarak Hiristiyan sag adiyla bilinen Hi-
ristiyan fundamentalistler, Tanri’nin sozii'nii nihai otorite olarak
diistindiigii icin Amerikan halkinin kanunlarindan giinlitk yasamai-
na kadar kutsal metnin kontrolii altinda bulunmasini savunmakta-
dir (s. 26). Ozellikle Reagan iktidari sirasinda bir Beyaz Saray yetki-
lisinin “Mesih’in ikinci gelisi ¢ok yakin oldugundan cevre koruma
politikasina gerek duymuyoruz” soylemi (s. 38) ABD'nin ¢evre ko-
ruma amagh Kyoto sozlesmesindeki ¢ekimserliginin adeta gerekge-
sine 1g1k tutmaktadir.

Editér “Armageddon’un Sosyal Imalari”’na degindigi diger ma-
kalesinde ise Hiristiyan Sag’in biitiin muhaliflerinin seytanlastiril-

masinin ABD’de onlara karsi nefreti engellemedigi ve ilging bir se-
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kilde, fundamentalistlere inanmayanlarin sadece ateistler degil di-
ger din mensuplarini da igerdigini dile getirmektedir. Ayni zaman-
da liberal ya da orta goriise sahip Hiristiyanlarin Hiristiyan
fundamentalizm dogmalarini kabul etmedigini dile getirilmektedir
(s. 136).

“Yanilmazligin politikaya dontstiiglinii” savunan Herb
Silverman da “Teokrasi mi yoksa demokrasi mi” sorusunu sormak-
tadir (s. 204). Silverman, Hiristiyan sagin politik amaclarini, Ameri-
ka"y1 Hiristiyanlastirmak, idari kadrolara Kitab-1 Mukaddes inanci-
na sahip Hiristiyanlar yerlestirmek, fundamentalist inanglarin dev-
let okullarinda bir bilim olarak 6gretmek, insani yasamin anlamini
kendi anlayiglar1 yoniinde dikte ettirmek ve nihayet biitiin insanlari
topraga cevirmek icin ulusal medya tizerinde egemen olmay iste-
mek seklinde siralamaktadir. Silverman ayrica Hiristiyan sagy,
sekiiler demokrasiyi fundamentalist teokrasiyle degistirmenin pe-
sinde olmakla suglamaktadir.

ABD’nin kilise ile devletin ayrilig1 ilkesinin artik bir metafor
olarak algilanmasina neden olan Amerikan toplumunun Hiristiyan
muhafazakar politikalarin etki alanina girmesi, gelecekte Hiristiyan
fundamentalizminin Islam fundamentalizmi olarak nitelenen Tali-
ban anlayisindan daha giiclii bir dinsel tutuculuk olarak diinya po-
litikasinda etkin olacagini gostermektedir. Ancak Martin E. Marty
editorliigiinde hazirlanan The Fundamentalism Project serisinde Islam
fundamentalizmi elestirisi hala en genis boliimii isgal etmektedir.

Hakan OLGUN
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Resulullah efendimiz hazretlerinin Tevrat kitaplarinda miijdelen-
mesine dair olan ayetleri incelemeye ve ortaya koymaya baslama-
dan 6nce Katolik dostumuza, gerek Tevrat ve Incillerde gerekse
onlarin zeyllerinde verilen haberlerin temelde ii¢ gruba —ge¢mis,
simdiki ve gelecek zamana yoOnelik- ayrilabilecegini anlattik. Zikre-
dilen kitaplar gegmis haberleri geregi gibi acik ve kolay anlasilir bir
bicimde ortaya koyarlar ise de ahvali haliyeyi yani, kendi zamanla-
rina ait olan hususlari dyle acik bir sekilde beyan etmeyip, bir takim
rumuz ve temsiller i¢cinde, yas deri gibi hangi tarafa ¢ekilse uzama-
ya miisait olacak sozlerle beyan ederler. Boylelikle avam ve siradan
ulema onlar1 béyle anlamayip, ulemadan muhakkik olanlar anlarlar
ve bagkalarinin anlamasi i¢in de serh ve tefsir ederler. Zaten bu nok-
tada birgok farkli mezhebin ortaya ¢ikmis olmasinin sebebi ve hik-
meti iste bu mevcuda dair olan so6zlerin boyle rumuz icinde gizlen-
mis olmalaridir. Yine bu kitaplar, gelecegi yani kendi zamanlarin-

dan sonra vuku bulacak hususlari, rumuz ve isaretler ile o kadar
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kapali olarak beyan ederler ki olur olmaz adamlar hatta siradan
alimler bile zikredilen rumuzlar1 boyle anlamayip, biiyiik alimler
dahi bunlar1 az ¢ok anlama noktasinda oldukga giigliik cekerler.
Soziin daha agig1 ve daha dogrusu belki de biiyiik alimler bile gele-
cege yonelik bu haberleri anlamayip, onlara yalan yanlis bir takim
manalar verebilirler. Onlar, bilahare zaman gecip o haber verilen
olaylar meydana geldikten sonra, “bu rumuz ve zikredilen isaretler
meger bu duruma delalet ediyormus” diyerek onlardan maksadin
ne olduguna, ancak maksadin meydana gelmesinden sonra vakif
olabilirler. Mesela Matta Incil’inin birinci babinin 22 ve 23 numarali
ayetlerinde Beni Israil peygamberlerinden birine isaret edilmek
suretiyle “Bunlarin hepsi, iste bakara hamile olup bir ogul dogura-
cak ve ona Immanuel denilecektir diye Rab tarafindan peygamber
vasitasiyla buyrulan kelamin yerine gelmesi igin vaki olundu” de-
nilmektedir. Bundan anlagilacag {izere vaktiyle beni Israil’den bir
peygamber, bir bakarin hamile kalarak bir oglan doguracag: seklin-
de rumuzu ile Hz. Isa’'nin Meryem'’iil Betiil'den dogacagini haber
vermis oluyor ise de, gelecege dair olan bu haber, hazreti Isa’nin
gelisi seklinde anlagilmamuistir. Isaret edilen nebi hazretlerinin geli-
sinden sonra “iste bu haber, rumuz ve delalet Isa’ya isaret imis”
diye anlasilabilmis idi. Hos zikredilen hakikatin gerceklesmesinden
sonra dahi anlamayanlar ve anlamamakta 1srar ve inat edenler bile

¢ok olmustur ya!

Semavi kitaplar i¢in bu hal bir nakisa degil bir kemalin eseridir.
Insan evladi igin gelecegi bilmemek en biiyiik nimetlerdendir. Gele-
cegi bilmedigimiz halde vukua gelen acayip ve garip kusurlarimiz
gelecegin malumati halinde kim bilir daha ne kadar artarlar idi.

Ancak iimmetin biiyiik menfaati i¢in Cenab1 hakkin bazi seckin
ve miistesna kullarina gelecege dair haberleri bildirmesi de liizum
dairesi diginda degildir. Mesela Beni Israil peygamberleri zamanla-
rinda bir nebiden sonra daima bir digerinin daha gelecegi rumuz ve
isaretler ile degil, agikca bildirilirdi. Zira Beni Israil i¢in peygamber-

lerin boyle birbirini takiben gelmelerine liizum dahi var idi. Ciinkii
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bu kavim, kendi peygamberlerinin geldikleri donem ve niibtivvetle-
ri esnasinda emri bi'l-maruf ve nehyi an’il-miinker ile bildirdikleri
ahkama kars1 cogunlukla itaatsizlik gosterir, ayrica bir nebinin 6lii-
miinden sonra pek kolayca putperestlige dontiverirler idi. Vakian
bu irtidatlarinin ve bu suretle Musa seriatina riayetsizliklerinin ce-
zas1 da tehir etmeyip, Misir, Suriye, Babil gibi komsu milletler tara-
findan esarete maruz birakilmak suretiyle, Allah tarafindan
irtidatlarinin cezasi verilir idiyse de, Yahudiler yine de ibret almaz-
lar idi. Binaen aleyh Yahudilere, gelecege dair bazi seyler kesin bir
surette bildirilmeyecek olsa cogunlukla yanlis olduklar1 halde, ken-
di peygamberlerinin sahih seriatin1 kendi hiilyalarina tatbik ettikten
sonra “Din bundan ibarettir, baska din olmayacaktir.” diye o batil
tizerinde kararlilik ile giderler idi. Simdi, Tevrat kitaplarinda itikat
hitkmiine girmis olan bu durum geregince Yahudiler, yani onlar
baglaminda Tevrat'in incelenmesi ile ugrasanlar, bir zaman Hz.
I[sa’'nin tesrif edecegini ve ondan sonra diger bir zamanda da
hatem’un nebi, Hz. Muhammed’in gelecegini Tevrat'ta bunlara dair
olan rumuz ve isaretlerden ¢ikarmis ve hatta isaret edilen iki resu-
liin gelisini beklemislerdir. Bununla beraber bekledikleri seyler zu-
hur ettigi zaman dahi, ortaya ¢ikan seylerin bekledikleri olduklarina
inanamayarak ret ve inkarma kalkismalar1 garip hususlardandir.
Ama haber verilen olayin sihhati ve Yahudilerin bu husustaki kana-
ati o kadar kuvvetlidir ki onlar hala daha hazreti Mesih’in gelecegi-
ni bekleyip durmaktadirlar. Hala itikat eder ve beklerler ki Mesih
gelecek ve Musa seriatini 1slah edecektir. Ondan sonra bile dini ila-
hiye bir¢ok sa¢maliklar karistirilip, nihayet Faran’dan, yani Suri-
ye'nin cenup cihetlerinden ve simdiki tabirce hicazdan bir ahir za-

man peygamberi zuhur ederek onun seriat: devam edecektir.

Bu aciklama, semavi kitaplarca gelecege dair olaylar1 acik bir
sekilde haber vermenin mu’tad olmayip, yalniz rumuz ve isaretler
ile anlatmanin mu’tad oldugunu beyan eder. Kuranit Kerim’de bu-
na diger semavi kitaplar kadar ihtiya¢ yok ise de onda dahi gelecek

icin rumuzlar goritilmiistiir. Rum siiresinde “Rum, edna’l-arzda
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maglup oldu. Halbuki bu maglubiyetten sonra bid’a sene zarfinda
yine galip geleceklerdir” mealinde olan ayeti kerimenin gelecege
dair haber vermesi, diger kitaplarin haberlerine nispetle daha agik
ise de yine biitiiniiyle ve kati surette agik degildir. Bundaki rumuz
“bid’a” kelimesindedir. S6z konusu kelime ti¢ seneden dokuz sene-
ye kadar bir kissm zamana delalet ettigi icin Rumlarin galibiyetinin
u¢ seneden dokuz seneye kadar meydana gelecegi ima edilmistir.
Meydana gelmeden o6nce olayin haber verilmesi agik mucizelerden
oldugu, bilhassa boyle az ¢ok zaman dahi tayin edilerek gelecege
dair ahvali haber vermek, isitenleri hayrette birakacak a¢ik mucize-
lerden oldugu halde miinafiklardan birisi buna inanmak istememis-
tir. Ashab1 kiramdan birisi ise Kuran'in verdigi haberlerin sidkinda
esi benzeri olmadigindan, eger ii¢ seneye kadar Rumlar iranlilara
galip gelemezler ise kendisi su kadar deve verecegi ve galip gelir-
lerse hasmindan su kadar deve alacagr yoniinde bir bahse girmistir.
S6z konusu sahabenin bu davay1 kazanip kazanamayacag1 hakkin-
da Resulullah’in goriisiinii arastirdik. Senelerin miktarmi dokuza
kadar artirmas1 ve develerin miktarini da ona gore c¢ogaltmasin
ferman buyurmustur. Senelerin bu sekilde tespitine sebep, “bid’a”
kelimesinin hitkmiindeki genisliktir. Filvaki Kuran'in haberi dogru

¢ikarak s6z konusu sahabe de davasini kazanmistir.

Tekrar ederiz ki Kuran-1 azim"us-sanin rumuzlar: bile, mukaye-
se s0z konusu oldugunda, diger kitaplardakilerden daha acik ve
belirgindir. Zira gelecege dair verdigi haberler, ya boyle “bid’a”
kelimesinin icerdigi hiikiim gibi miktarca muayyen veyahut vuku'u
kiyamete delalet eden alametler gibi anlasilmasi kolay olurlar. Ku-
ran’dan sonra Incil'in haberleri ise, Tevrat'tan daha ziyade anlagil-
masl kolay olup, Tevrat'in haberleri ise anlasilmasi en zor olanlar-
dir. Bilhassa milletler ile mezhepler ve ulemanin kendi aralarinda
cereyan eden tiirlii tartismalarin gerektirdigi uydurma yoluna bas-
vurma sirasinda, zikredilen kitaplarin ugradig: tahrifat, miitercim-

ler tarafindan yapilan yeni tahribatlar ve kimsenin g¢ekinmedigi
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koti tefsir ve teviller, istenen maksadin hasil olmasini hemen he-

men imkansiz hale getirmistir.

Bu hakikatleri dostumuza anlattigimiz zaman zaten reddi
miimkiin olmayan hususlardan olmalar1 hasebiyle hepsini kabul
etti. Ondan sonra dedik ki:

Istibsar meselesi Islam nezdinde simdilerde ortaya gikmis me-
selelerden olmayip bu meselenin daha Islam’in ilk ortaya ¢ikig1 ve
belki ondan biraz evvel bile mevcut oldugunu besair-i sabiiye,
yahudiye ve nasraniye bahislerinde ortaya koydugumuz malumat
ve tafsilat size ispat eylemistir. Zira zikredilen malumat: gordiikten
sonra elbette siipheniz kalmaz ki cahiliye Araplari, Yahudiler ve
Hiristiyanlar o zamanlar bu mesele ile hakikaten meggul olmuslar-
dir. Hatta takiben Miisliimanlar dahi bu mesele ile mesgul olmus-
lardir. Siz zanneder misiniz ki Mekke ve Medine ahalisi Resulullah
efendimizin niibtivvetlerinin dogrulugunu kolayca kabul ve tasdik
ediver mislerdir? Bu nimeti cihan kiymet, yalmz “sabikin” diye ulu
mertebelere ulasmis, akilli miimin olan bahtiyarlara nasip olabilmis-
tir. Ummetin biiyiik kismi ise nice menazire-i lisaniye ve miicahede-
i kalbiye neticesinde hidayete nail olabilmislerdir. Bunlarin lisanla-
rindan ne gibi itirazlar sadir olmus ve hatta hatirlarindan ne tiirli
siipheler ge¢mis ise Kuran-1 Kerim onlarin hepsini kesfederek ve
bahis konusu yaparak cevaplarini da vermis ve hepsini de gider-
mistir. Hatta cahiliye Araplar1 arasinda “bu insana nasil peygamber
diyebilelim ki o da bizim gibi yer, iger, sokaklarda gezer, halk ile
muamelede bulunur” hayretine dugar olan basit diisiinen insanlar
bile bulunarak, peygamber denilen zatin beser iistii bir mahlik ol-
mas1 gerektigine inaniyorlardi. Bunun yaninda bu insanlar irsat
icin peygamber denilen zatin yine insandan bagka bir sey olamaya-
cag1 ve o insan1 kamilin ilahi vahiy ile hiikiim vazettigi noktasinda
izah ve iknalara kadar varilmisti. Kuran, kendisinin Yahudi ve Hi-
ristiyanlarin ellerinde bulunan kitaplar: tasdik ettigini ve Resulullah
efendimizin o kitaplarla miijdelendigini bir tehdit suretiyle yani, bu

s0z sadik degil ise meydana konulmasi i¢in cihana meydan okurca-
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sma giiglii bir surette ortaya koymustur. Bunun neticesinde sadece
Yahudi ve Hiristiyanlar degil, cahil Araplar ve hatta Islam cemaati
bile bu iddianin tasdiki i¢in tatbikata girismisler idi. Eger zikredilen
davanm butlani hususunda kitabi deliller bulunabilse idi vay ne
giriltiiler olur idi neler? Kiyametler kopard1. Fakat o zamanlar Hz.
Muhammed’i imtihan eder etmez Islam’i kabul eden Abdullah b.
Selam ve Miisliiman oldugunu acgik¢a sOylemedigi halde kalben
tasdik eden Sellam b. Miisekkim gibi Yahudi ulemasi ve Incil’i Ibra-
niceden Arapcaya terciime eden Varaka b. Nevfel ve Addas gibi
Hiristiyan ruhbanlardan Araplara ve Islam iimmetine intikal eden
Tevrat ve Incil hakikatleri, Kuran davasini tasdik ettiklerinden, ge-
nel olarak herkese ve 6zellikle Islam cemaatine dahi giiven ve kana-

ati kamile gelmistir.

Su mukaddime dostumuzun zihninde zaten yerlesmis bulunan
evvelki malumat ile birleserek kendisindeki hakikati kabul etme
istidadini takviye eylemis ve fakat meselenin daha detayl agiklan-
masina sebep olabilecek bazi sualler daha sormustur. Asagidaki
izahimiz o suallerin cevabi niteligindedir. Tarafimizdan denilmistir
ki:

— Resulullah efendimiz hazretlerinin hayati esnasinda Ku-
ran’in tedvin edilmemis olmasi ve hentiz hadislerin bile sonradan
goriilen sekle konulmamis bulunmas: hasebiyle Tevratlardan ve
Incillerden edilen istibsarat, {iciincii, dérdiincii derecede bir ehem-
miyete haiz oldugundan Islam’in baglangig yillarinda bunlarin ka-
yit, zapt ve tedvinine neredeyse hi¢ ehemmiyet verilememistir. Bi-
zim acizane muvafik olabildigimiz arastirma ve tahkikata gore, zan
olarak diyebiliriz ki, bu mesele ile yazmak suretiyle istigal eden ilk
Miisliiman, Imam Kurtubi hazretleridir. Methali muhavere bolii-
miinde bu zat1 size tanistirmus idik ki hicretin 240. senesinde Ispan-
ya'nin Kurtuba (Cordoba) sehrinde dogmus ve 328 senesinde vefat
etmistir. O, Hiristiyanlar ile olan tartismalarim “Ikdu’l-ferid” isimli
kitabma yazmustir. Zikredilen inceleme gayreti ondan sonra diger

ulemaya da intikal etmis, hatta siyeri serif kitaplarina bu inceleme
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sonugclar: kayit ve dahil edilmistir ki ileride bunlara dair size gerekli
bilgiyi verecegiz. Lakin dogrudan dogruya Yahudi ve Hiristiyanlar
ile miilaki olarak bu bahis ile megsgul olan Miisliimanlar, yalniz
Imam Kurtubi’den de ibaret degildir. Hiristiyan papazlardan iken
1slamiyet’i kabul ederek Tunus taraflarina yerlesmis Abdullah et-
Terctiman namiyla ulema arasinda sohret bulan bir muhakkik de
“Tuhfet ul-erib fi'r-reddi ehli’s-silib” ismiyle Arapca bir kitap yazmus-
tir. Bu kitapta Incillerin tahrif edilisini, Hz. Isa’nin ultihiyeti mesele-
sinin butlanin1 ve Hz Muhammed’in niibiivvetinin ispatini ve Incil-
ler ile miibegseriyetini Hiristiyanlik nokta-i nazarindan pek giizel
ispat eylemistir. Cagdasimiz, fazilet ve irfan sahibi, din kardesleri-
miz Haci Zihni ve Sait Efendiler hazretleri bundan yirmi sene kadar
evvel zikredilen kitabi Osmanlica’ya terciime ederek biz aciz kul
dahi onun bazi konularina o zaman malumat ilave eylemisizdir ki
buna dair yazilan makalelerimiz “kirk anbar” baglikli mecmuamiza
dahil edilmis ve nesrolunmustur. Ancak Sait ve Zihni efendilere
gelinceye kadar Abdullah et-Terciiman’in Tuhfet ul-erib’i diger Islam
ulemasmin dahi ellerine gegip hepsinin dikkatini ¢ekmistir. Daha
pek cok Islam ulemasi Hiristiyanligin reddi noktasinda eserler
yazmugtir. Tefsiri Kebir sahibi Imam Fahreddin Razi hazretleri Al-i
Imran suresindeki bazi ayetlerin tefsiri esnasinda beyan ettigi iizere,
Havarizm’de bir Hiristiyan papaz ile miinazarada bulunmustur.
Tartisma Hz. Isa (as)’ya isnat olunan ul{ihiyetin reddinden ibaret ise
de cevaplama tarzi Imam Kurtubi'nin [kd'ul-ferid’inde ve Abdullah
et-Terciman'in Tuhfet'ul-erib’inde agtiklar1 ¢igira ¢ok benzemekte-
dir. Yani, Tevrat ve Incil ahkdmina vakif olmayan bazi ulemanin
yaptiklar1 gibi bos seyler ortaya koymayip ve kisisel tartismaya
girmeyip, Tevrat ve Incil ahkdmina vukuf dahilinde tartismaya gi-
rismistir. Binaen aleyh Fahreddin Razi'nin Ikd ul-ferid’i okuduguyla
yetinilmeyerek hatta Tuhfet'ul-erib’i dahi okudugu zan olunabilir ki
eger Tuhfetu’l erib’i okumamis ise mutlaka ona pek benzer diger bir
kitab1 okumus oldugundan siiphe edilemez. Yine bdyle Imam
Fahreddin Razi gibi Tevrat ve Incil ahkdmina vakif bir sekilde mii-

nazaraya girisen Islam ulemasindan birisi de rahmetli Ali Kus-
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cu’dur. Aslen Orta Asya Tiirk kavimlerinden olup daha sonra iran’a
ve nihayet Rum diyarina yani bizim Anadolu’ya gelerek giinden
gine ilmi eserleriyle sohret sahibi olmustur. Bu zatin eserlerine
dogrudan dogruya muttali olamamis isek de Yahudi ulemasimdan
birisiyle otuz giin miinazaras: bilvasita malumumuz olmustur. Bu
miinazarada o, Resulullah efendimiz hazretlerinin Tevratlarla miij-
delenisini ortaya koyunca Yahudi alim higbirini kabul etmeyip ret
ve inkdrda asir1 gitmis ve inatlasmaya kadar varmis ise de nihayet
san1 yiice Kuran'in boyle ezeli ve ebedi hakikatleri igermesi nede-
niyle insafa gelmistir. Ustelik Ali Kuscu'nun Kuran tilavetini isitin-
ce kelime-i sahadet getirerek Miisliman olmustur. Nurullah
Tusteri, tefsirinde bunu hikaye ederek ve onunla beraber su fikra-i
latifeyi de ilave ederek derki: Ali Kuscu, gayet kotii sesli olup ko-
nusmasinda hicbir tesir olamaz idi. Hasminin Islam’1 kabuliinden
sonra Islam’1 kabul etmesinin sebebi soruldugunda hasmi, “Alemde
senin kadar kotii sesli bir kimse gormedim ve isitmedim. Bununla
beraber tilavetinizi isittigimde ezeli ve ebedi ilim ve ahkami cami
olan kitabullah, bir aylik tartismamiz {izerine artik beni insafli ol-
maya sevk etti. Bunun ilahi vahiy ve Rabbani kelamdan bagka bir
sey olamayacagimi diisiindiim, teslim oldum ve o Kuran’a hayran
kalarak onun igin Miisliiman oldum” cevabini vermistir. Burada
Rahmetullah Hindi Efendi hazretlerinin Izhdrul-hakk terciimelerinin
ikinci cildinde 235 numarali sahifede beyan olundugu vechile cen-
net mekan II. Sultan Beyazit Han zamaninda Yahudi ulemasindan
bir zat Islam ile miiserref olarak Abdusselam ismini almis ve Islami
ilimlerde biiyiik bir sohret bularak “Risale-i hadiye” isimli bir kitap
yazmistir. Bu kitab1 da gorme imkamimiz olamamustir. Fakat
Rahmetullah Efendi hazretleri zikrolunan Risale-i hddiye’nin miitala-
asina erigmis olarak diger konular baglaminda bilhassa, Resulullah
efendimiz hazretlerinin tebsirlerine dair Islam ulemasmmn iktibas
eyledikleri Tevrat ayetlerini, Yahudi alimlerinin bilahare nasil tagyir
ve tahrif eylediklerini bu kitapta serh ve izah eylemis bulunmakta-
dir. Rahmetullah Efendi hazretleri zikredilen kitaptan bir¢ok haki-
kati iktibas ederek kendi kitabina yazmis ve gerek miiellifi ve gerek
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kitap hakkinda 6vgiide bulunmustur. Birde tarihte Avrupa’da bile
bir sohret kazanan Sabatay Sevi meselesi vardir. Bu adam miladi
1625 senesinde bizim Izmir sehrinde dogup, evvela memleketinde
daha sonra Kudiis'ii serifte ve Istanbul’da tahsilini tamamladiktan
sonra Avrupa’nin pek ¢ok yerlerini gezmis ve pek ¢ok papazlarla
dini tartismalara girismistir. Bir iki yerde hayatina bile kast olun-
maya kalkisildigindan kagip 1665 senesinde tekrar Kudiis'e gelmis-
ti. Kudiis'te Yahudi alimleri ile dahi tartismalara girisip hepsine
galip gelerek nihayet “Tevratlarda vaat ve tebsir edilen Mesih be-
nim” davasina kalkist1. Ilk olarak ad1 gegen iddia sahibinin Yahudi
ulemasindan arkadaslar1 onun vaat edilen Mesih oldugunu hemen
kabul ettigi gibi bircok Yahudi de ona iman etmislerdi. Is biiyiiyiip
ehemmiyeti artinca Osmanl hiikiimeti ad1 gegen sahsi tutuklayarak
Istanbul’a getirdi. O dénemde padisah, cihan kiymet IV. Sultan
Muhammed Han hazretleri olup sadrazam da meshur Kopriilii idi.
Sabatay Sevi, arkadaslar1 ve bir iki Yahudi, ilim, irfan, fazilet ve
kemal ile meshur bulunan Kopriilii'niin huzuruna ¢ikarildi. Képrii-
lii tarafindan konusmalar1 ve cevap vermeleri istenince Sabatay
Sevi, besair-i tevratiyeyi meydana dokerek yalmiz Mesih’in degil,
Hz. Mesih’ten sonra diger bir peygamber zisanin daha tegrif edece-
gini ispata kadar varmis ve Kopriilii tarafindan ortaya konulan de-
liller tizerine nihayet kendi Mesihligi davasindan vazgegip o vaat
edilen nebinin dahi Fahri alem SAV efendimiz hazretleri olduklarini
kabul ederek imana ve Islam’a gelmistir. Hal miitercimlerinin riva-
yetlerine gére bu adam miladi 1676 senesine kadar yasayarak Istan-
bul'da vefat etmistir. Bittabi Istanbul ulemasiyla goriisiip tartigma-
larda bulunmus ise de maalesef bu tartismalarina muttali oluna-
mamuistir. Bir kitap telif edip etmedigi dahi tahkik edilememistir.
Ancak boyle Mesihligini ispat derecesinde sohret kazanan ve ken-
dini Avrupa tarihlerine kadar tamittiran iddiali bir adamin elbette
mekttibati dahi bulunacagr malum olup biz acziyetimiz hasebiyle
s0z konusu mekt(ibata muvafik olamamais isek de ya bundan sonra
yine bizim muvaffakiyetimiz ve yahut bagkalarin muvaffakiyetle-

ri ihtimalini de kimse g6z ardi edemez. Burada bizim isimlerini
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saydigimiz zevattan bagka Islam ulemasinin yéniinii Tevrat ve Incil
cihetlerine ¢ekecek daha bir¢ok adamlar gelmis ve birgok tartisma-
lar agilmistir ki biz yalniz onlardan soyle en miihimlerinden bir
kaginin zikriyle yetinmis olduk. Halbuki bu meselenin 6nceden beri
Islam nezdinde mevcut ve malum olageldigini ispata bu kadari
dahi kafidir. Binaen aleyh zikredilen mukaddimeden su sonuca
ulasiriz; Islam ulemasi, Tevrat ve Incil kitaplarinda vuku bulan de-
lilleri/besaretleri boyle aslen Yahudi veyahut Hiristiyan olan (daha
sonra Miisliiman olan) adamlarin kontrolleriyle dahi tasdik ettir-
mislerdir. Bu yiizden zikredilen besair, Islam nazarinda tevatiirden
ziyade bir tahkik kuvveti almis ve bu hakikat aleyhine artik hiiccet
ve burhan ortaya koyma yolu dahi kapanmis demektir.

Bu defa biraz uzunca siiren sozlimiizii Katolik dostumuz ar-
zumuz derecesinde ehemmiyetle dinledi. Ge¢mis kitaplardan bizim
inceleme imkani bulamadigimiz seyler tizerine bizden ziyade miite-
essif goriindii. Bununla beraber, boyle havasa ait ge¢cmis kitaplara
muttali olmanin hakikaten gii¢ oldugunu da itiraf etti. Ondan sonra
da hassas Islam ulemasmmn dikkatlerini Tevrat ve Incil iizerine ce-
kerek, bunlarla yalniz Hz Muhammed’in miijdelenmesinin degil,
Hiristiyanligin bazi esaslarindaki bazi miiphem sirlari ispat igin pek
biiyiik kuvvet bulmalarina bir sebep de Protestan ve Katolik misyo-
nerlerinin Miisliimanlar1 Hiristiyanliga davet icin tarize baslamalari
idi. Su bahsettigimiz konuyu genisletmek icin giiliimseyerek -- ni-

hayet o tebesstim hala dudaklar tizerinde bulunuyor iken -- dedi ki:

— Su mukaddimati ortaya koydugunuzdan maksadinizi anli-
yorum. Demek isteyeceksiniz ki besair-u tevratiye ve inciliye bu-
giinkii Tevrat ve Incil niishalarinda bulunmaz ise kusuru, istibsar
edenlerde yani tetkik eden Miisliiman ulemasinda bulmayip belki
bu kusuru, zikredilen kitaplarin tahrif edilmelerine atfedeceksiniz.
Zaten konusmamizin basinda tahrif meselesini her seye takdim

etmekten maksadiniz dahi bu idi. Oyle degil mi?

Biz dahi cevaben dedik ki:
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— Zaten Oyle olmasi tabii degil midir? Miitekaddiminin
istibsaratin1 simdiki niishalarda bazen hi¢ bulamiyoruz. Bazen de
onlara dair olan ayetlerin birer kisminin atilarak nakis bir surette
kalmis oldugunu gortiyoruz. Eski niishada mevcut olmayan seyi
Islam’in tahayyiil etmesi mi zihne daha makul gelir, yoksa Yahudi
ve Hiristiyan ulemasinin onu goz gore gore ortadan kaldirmalar:

veya degistirmeleri mi?
— Bana kalirsa birinci secenek akla daha miilayim gelir.

— Vakian size dyle demek diiser ise de hakikatte durum aslin-
da boyle degildir. Islam’mn dyle bir hatay1 kabule hicbir lizum ve
mecburiyeti yoktur. Ciinkii dinin tesis etmesi {izerinden asirlar gec-
ti. Bu tetkikatin meydana geldigi zamanlarda ise Yahudi ve Hiristi-
yanlar1 dini miinazara ile Islam’a davet etme politikasinin Islam
milletlerinin hig birisinde gerekli goriilmedigi tarih ile acik ve sabit-
tir. Tkinci segenek ise zihnen daha uygundur. Zira, bu iktibaslarin
vukua geldigi zamanlarda Islam milletleri bir uctan diger uca galip
olarak, gayri Miislimler ise bu galibiyete gipta ederek ve Islam top-
lumundaki giizelliklere hayran olduklarindan gerek miinferiden ve
gerekse topluca Islam’t kabul etmekte bulunmalarin1 men edebil-
mek menfaati, Yahudi ve Hiristiyanlar icin bu gibi hareketleri hig
olmaz ise mazur gosterebilecegi gibi niishalarin zaten pek nadir ve
onlarin da yalniz ulema ellerinde mahfuz bulunmas, bu fiili kendi-

leri i¢in teshil dahi edebilir.

— Yahudi ve Hiristiyan ulemasinin kendi kavimlerini Islam’1
kabul etmekten men etmeyi bir biiyiik menfaat addediyorsaniz da
Islam alimlerinin Yahudi ve Hiristiyanlar1 kendi mezheplerinden

caydirip Miisliiman etmesini ni¢in bir menfaat saymiyorsunuz?

— Hakkiniz var! Bizim kendi agimizdan vakian bu da bir men-
faattir. Hatta bizim bu kendi nokta-i nazarimiza kalsa bu menfaatin
hasil olmas1 6teden beri temenni edilmesi lazim gelecek kadar bir
biliyiik bir menfaattir. Ol fayda ki Miisliimanlarin geneli bu mesele-

yi bizim nokta-i nazarimizdan telakki etmemistir. Ard1 ardina gelen
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fetihlerin gosterdigi biiyiik neticeler iizerine o telakkiye ihtiya¢ da
olmamugtir. Hiristiyan ve Yahudileri Islam’a davet icin hile ve al-
datmaya bagvurmaya kader neden bir mecburiyet gerektirsin. Islam
hiikiimetini kabul eylemis olan Yahudi ve Hiristiyanlar ise Hz Pey-
gamber tarafindan verilmis olan emanname hitkmiince mahfuz
olarak, bunlar tekalifi seriyyeyi dahi kabul eylemis olacaklarindan
onlardan edilecek maddi istifade iste hasil olmustur. Manevi istifa-

de ise...

Katolik dostumuz burada soziimiizii kestirdi. Hatta boyle soz
bitmeksizin soze baglamis olmasindan dolay1 miinazara kanunu ve
muhavere adabina riayetsizlik ettigini itiraf ederek ve oziir dahi

dileyerek:

— Gerek Hz. Muhammed tarafindan ve gerekse Canibi Cenap
Faruk’tan Hiristiyanlara birer emanname ihsan buyruldugunu isit-
mis idim. Liitfen bu bapta bendenize izahat verir iseniz hakikaten

minnettariniz olurum
Demesiyle tarafimizdan dahi:

— Bu mesele, Avrupa tarihlerini geregi gibi mesgul ederek Ku-
diis’ti serifin Miisliimanlar tarafindan fethi esnasinda Hiristiyanlara
edilen hiirmetlere, merhametlere ve verilen imtiyazlara ve miisaa-
delere ragmen, oras1 Hiristiyanlar tarafindan zapt edildigi zaman
Miisliimanlara reva goriilen zuliim ve baskilar bir kaba kuvvete
basvurmalarina sebep olmustur. Bu bapta daha eski kitaplarda or-
taya koydugumuz mubhtelif incelemeleri hali bulamadigimiza ve
nispeten ilave olunan kitaplar baglaminda Feridun Bey’in “Mensgeet-
i resmiyesi”ni en mitkemmel ve giivenilir ve i"timada sayeste gordii-
glmiz i¢in bu arzunuzu zikredilen kitaptan alintiyla ortaya koyabi-
liriz.

Hz Muhammed tarafindan vaktiyle Hiristiyanlara verilmis olan
emannamenin gerek Arapga ve gerekse Tiirkge terctimesi Feridun

Bey’in Mensgeet-i resmiyesi' nde mevcuttur. Fazla detaydan kagmarak,
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ferman zisanin yalniz terciimesi dostumuza beyan olundugu gibi

buraya dahi bir niishas1 aynen alindu:

“Bu kitap Muhammed b. Abdullah’in biitiin Hiristiyanlara ver-
digi ahitname suretidir ki hak teala onu rahmetiyle miijdeleyip azap
ile insanlar1 korkutmaya gondermistir. Ve Allah Teala onu halkin
tizerinde olan emanetine emin eylemistir. Evvel Muhammed bu
kitabi, Hiristiyan milletlere miintesip olanlara ahit i¢in verdi. Her
kim ahdi bozarsa Hak Teala’nin ahdini bozmus olur, dinini istihza
etmis olur ve Allah Teala’nin lanetine layik olur. Bu ahde muhalefet
eden gerek emir ve gerek gayri olsun, bir rahip veya bir seyyah, bir
dagda ya bir derede, ya ¢6lde ya imar edilmis mekanlarda, ya agik
yerlerde ya kavim i¢inde onlardan her giicii savdim. Nefsimle, ar-
kadaslarimla, ehli milletim ile ve etbaim ile. Zira onlar benim
raiyetim ve ehli zimmetimdir. Ben onlar1 diger antlasmalara olan
inatlar1 yiiziinden azlettim. Ancak goniilleri hos oldugu siirece ha-
ra¢ versinler. Onlara cebir ve ikrah olmasin. Hiristiyanlarin reisi
reisliginden, bir papaz papazligindan degistirilmesin. Manastir ya-
p1p manastirinda itikafa gekilenler manastirdan ¢ikarilmasin. Seya-
hat tizere olanlar men olunmasm. Manastir ve kiliselerinden nesne
yikilmasin ve kiliselerin mallarindan mal alimp Miisliimanlarin
mescitleri binasina sarf olunmasin. Her kim ki buna muhalif is isler
ise Allahin ve resuliiniin ahdini bozmus olur. Calismay1p ibadetle
mesgul olan papazlardan cizye ve vergi alinmasm. Her yerde gerek
karada ve denizde, gerek batida ve doguda ve gerekse kuzey ve
glineyde, onlarin zimmetini ben hifz ederim. Onlar benim zimme-
timde misakimdadirlar ve emanimladirlar. Ve daglarda olup yalmz
ibadetle mesgul olanlarin ziraat eylediklerinden harag ve Osiir alin-
maz. Zira onlarin ziraatlar1 bogazlari igindir, ticaret icin degildir. Ve
dahi harp icin harag alinmasi gerekse bile onlara teklif olunmaz ve
cizye alinmak lazim gelse ne kadar mal ve akar sahibi olursa olsun
on iki dirhemden fazla alinmaz. Onlara zahmet ve mesakkat veril-
mez ve miicadele olunsa yumusak ve giizel bir sekilde miicadele

olunur ve merhamet ve sefkat kanadi altinda korunurlar. Miislii-
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manlarin nikahi altinda olan Hiristiyanlara cebir ve ikrah olunmaz
ve dinin gereklerine riayet etmesine mani olunmaz ve kiliselerini
gidip ibadet etmeleri engellenemez. Her kim ki Allah’in bu ahdine
mubhalefet etmis olsa ve ziddiyla amel etmeye kalkissa hak Teala ve
resuliiniin misakina isyan etmis olur ve kiliselerini tamir etmeye

yardimci olunur. Bu ahitname kiyamete kadar gecerlidir.

Hz. Omerin Kudiis'ii fethinde Hiristiyanlara verdigi
emannamenin orijinaline ulagsamadik ise de tarihte gordiigtimiiz
uygulamalarin neredeyse tamami Hz peygamberin bu fermanina
uygun olup, Islam memleketlerinde Hiristiyanlarin ve hatta Yahu-
dilerin dahi dinlerini serbest olarak icra etmeleri ve kiliselere sahip
olmalarmnin hep o yiice ferman geregi oldugunu tarihler ittifakla

haber verirler.

Dostumuzun bu baptaki arzusu hasil olduktan ve buna gere-
ginden ziyade olarak tesekkiirler eyledikten sonra yine asil sadede

dontilmesiyle tarafimizdan denildi ki:

— Sizin dediginiz yolda manevi istifade Islam’in nazar1 dikka-
tini celp etmediginden bu menfaatin icab1 olan “propaganda” isine
yani Katolik ve Protestan misyonerlerinde goriildiigii sekliyle mez-
hebin yayilmasi meselesine ehemmiyet vermemislerdir. Bunun igin
“Islam dininde zorlama yoktur” prensibi gibi bircok dini esasmn
disinda bir de su nazariye vardir ki Islamiyet biiyiik bir nimettir.
Ondan mahrum olanlar ona can atmahdirlar. Iste bu nazariye gere-
gince propaganda yontemine gerek gortilmemistir. Eger biz de pro-
paganda gayreti olsa idi o gayretten iki seyin tevelliit eyledigi go-
riilmeli idi. Birincisi kudreti seyf ikincisi kudreti kalem! Vakian bazi
ylizeysel seylerle ugrasan Avrupalilar Islam’in kili¢ kuvvetiyle ika-
me olundugu hiikmiinde bulunurlar ise de tarihi gergekler onlara
aykiridir. Islam’m yayilmasi icin o kuvvetten istifade lazim gelse idi
Islam memleketlerinde hicbir Yahudi ve hicbir Hiristiyan'in kal-
mamis olmasi gerekirdi. Hakikat budur ki daha Islam’m baglangi-

cindan itibaren ehli kitap ser’i himayeye nail olmustur. Terctimesini



Hz. Peygamber'in Tevrat'ta Miijjdelenmesi

verdigimiz peygamber emannamesi bunu ortaya koydugu gibi,
Ispanya’da barinamayan Yahudilerin bize hicretle hala varliklarmi
stirdiirmesi dahi bunu teyit etmektedir. Baz1t Rum vilayetleri ahali-
sinin Islam’1 kabule zorlanmasi, devlet tarafindan siyasi olarak ge-
rekli goriilmiis oldugu halde, din ulemas: tarafindan itiraz edildigi
tarihlerimizde agiktir. Ama evvelce dahi dedigimiz yoniiyle bizim
kendi gortisiimiize kalsa idi “keske bizde de propaganda gayreti
olsaydi da Islam hiikiimeti havzasina giren kavimlerin hepsi Miis-
liiman edilmis olsalar idi” diyerek kili¢ kuvvetinden istifade aran-
mak soyle dursun, aksine kili¢ seriati Yahudiligi ve Hiristiyanlig
korumak igin bir dayanak hiikmiinii almistir. Kalem kuvvetinden
de bu noktada istifade aranmamusgtir. Yalniz Islam’in ilk ortaya gik-
t1g1 donemde Resulullah efendimiz hazretlerinin tenzir ve tebsirleri
bir davet olup, ondan sonra muharebelerde I[slam’a davet an1 miite-
akiben cizyeyi kabule davetle beraber gider idi. Bundan 6te Yahudi
ve Hiristiyanlar1 Islamiyet’i kabule tegvik yolunda higbir risale bile
yazilmamustir. Velev ki boyle bir gayret bulunsa idi bile, yazilacak
olan seylerin ya Arapga ve yahut yabanci ve Osmanl lisanlariyla
yazilmalar1 lazim gelirdi. Belki bugiin misyonerlerin yaptiklar1 gibi
bizim de o zaman Rumca Ermenice, Bulgarca, Yahudice, Arnavutca,
Moldovanca, Eflak¢a, Macarca, Hirvatga, italyanca, Almanca, Lehcge,
Rusca, Giirciice, bu yolda nesriyatta bulunmamiz icap ederdi. Oyle
ki bu lisanlar1 konusan Hiristiyanlarin hepsinden tebaamiz mevcut
olmus ve hatta onlardan bir¢oklar1 rizalariyla Miisliiman olarak,
gerek tariki miilkiye ve askeriye ve gerekse tariki ilmiyemizde yiik-
sek mertebelere ulasmislardi. Bu nedenle zikredilen negriyat bizce
maksat olsa idi, tiirlii kitaplar viicuda getirmek icten bile degil idi.
Ama Hiristiyanlarca az 6nce beyan ettigimiz menfaatin mevcudiyeti
sabittir. Fransiz lisanyla, birisi “Soirée des Carthaginoise ” yani “mii-
samere-i kartaciye” digeri “La clé du Coran” yani “Miftdh ul-Kuran”
isimli kendi kiitiiphanemizde iki kitap mevcuttur ki bunlar Fransiz
lisanina vakif olan Katoliklerin Islam’1 kabul etmelerine engel ol-
mak tizere yazilmigtir. Elbette diger Avrupa dilleri ile de boyle sey-

ler yazilmastir.
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Katolik dostumuz tarih gergeklerine vakif bir adam oldugu igin

su meselede bizi daha fazla tizmeyerek dedi ki:

Vakian Islam’in simdiye kadar sirf dinin yayilmasi i¢in ne kilig
ne de kalemle hicbir kavmi ikrah ve icbarda bulunmamis oldugunu
kabul etmek gerekir. Fakat bir zamandan beri hal boyle midir ya?
Rahmetullah Efendi “Izharu’l hakk'” yazdi, siz miidafaalari yazdi-
niz. Yine siz haber veriyor idiniz ki Sam ulemasindan bir zat dahi
Risale-i hamidiye”yi yazip Istanbul ulemasindan diger bir zat onu
genisleterek terctime etmistir. Hatta kerime-i maneviyeniz Fatima
aleyhi hanimin Nisvin-1 islam”t da yine bu yolda ortaya konulan bir
seydir. Hindistan Islam ulemasmn yazdiklari eserler de cabast.

Bunlar kalemle miicadele degil midirler?

— Evet, bunlar muaraza yahut miicadele-i kalemiyedirler. La-
kin muarazayi, bir zuliim bile ad etmis olsamiz “el Badi Ezlem”
(402) kaidesini unutmamalisimiz ki sebep olup 6ne gecenler daha
ziyade zalimdirler demektir. Diistinmelisiniz ki misyonerler tara-
findan ehli Islam’a kars1 hiicumlara baglanincaya kadar ehli Islam
ses c¢ikardi mi? Diirer-i miinciye-i mesihiyeler, risale-i istidlalatlar,
mizdnu’l-haklar gibi Miusliman Tiirk halkini Hiristiyanligi kabul
etmeye tesvik i¢in tiirli iftira ve yalanlar igeren kitaplar ve risaleler
ortaya konulmaya ve bir takim kadinlar vasitasiyla familyalarimiza
kadar sokulmaya basladi da Islam da kendi din kardeslerini muha-
fazaya mecburiyet gordii. Hem bu yazilan seyler dahi Hiristiyanlar:
Islam dinine davete dair degildir. Bu yolda tek kelime ve tek harf
yazilmamustir. Islami eserlerin mevzusu nihayet iki dinin mahiyeti-
ni meydana koyarak Hiristiyanhigin Islamiyet’e istiinliigii hakkinda
Hiristiyanlar tarafindan sdylenen sozlerin butlanin ispattan ibaret-

tir.

Katolik dostumuz bu neticelere varan muhavere tizerine artik
itiraz igin soyleyecek s6z bulamadi. S6ziin siras1 da Hz Peygambe-
rin Tevrat'ta miijdelenmesini izah etmeye geldi. Buna da tarafimiz-

dan asagidaki sekilde basland:.
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Ehli siyere malum olundugu tizere Resulullah efendimiz haz-
retlerinin 6nceki suhuf ve kitaplar ile miijdelenmesi meselesi, genel-
likle Hz Peygamberin faziletleri baglaminda zikrolunur. Siyer kitap-
larindan halk arasinda en yaygin ve meshur olanlarindan olan
Ravzat’iil-ahbir terciimesinde dahi bu kaideye riayet olunmustur.
Simdi zikredilen kitabin birinci cildinde, Hz Muhammed’in fazilet-
leri zikri babinda 444 numaral sahifeden baslayarak siralanan fazi-
letler baglaminda elli dokuzuncu faziletin tafsiline giristik. Evvela
hazreti Peygamberin gelisini miijdelemek iizere 6nceki peygamber-
lerin suhuf ve kitaplarinda neler bulundugu izah edilmektedir. S6-
ziin dogrusunu soylemek lazim gelir ise biz oradaki besairi okudu-
gumuz zaman kendimize deriz ki “bunlar1 buraya yazmiglar ama
acaba nerelerden alarak yazmigslar? Alindiklar1 yerler ortada bu-
lunmadig igin kabil-i tatbik degildirler ki tatbikine giriselim” demis
idik. Tevrat kitaplarina isnat olunan bir kagmni, ait olduklar: kitap-
larda aramak kiilfetini dahi ihtiyar eyledik ise de eski biiytiikler
nezdinde bap ve sahife ve yahut ayet numarasini verme adeti bu-
lunmadigindan ve terciimeden terciimeye bircok degisiklik dahi
ibareleri degistirdiginden, aradigimiz ayetlerin pek ¢ogunu bula-
madik. Birde “Ravzat’iil-Ahbdr”in birinci cildinin 445 numaral sahi-
fesinin sonunda su ifade ge¢mektedir: “ve Danyel’in muasir1 olan
Habakkuk peygamberin kitabindan su mana nakledilmistir. Tanr1
Teyman’dan, Kutsal Tanr1 Faran dagindan geldi. Ahmed’e sunulan
ovgiiler ve onun takdisi diinyay1 doldurdu.” Zikredilen kitapta bir
baska yerde gecen “Muhammed’in askindan gokler agild1 ve yerler
onun kismetinden doldu.” (lekad inkesefeti’s-semau min behai
muhammed ve'm teleeti’l-arzu min cuddih) sozlerini gordiigiimiiz
zaman hatirladik ki Habakkuk peygamberin kitab1 toplam iki bu-
cuk sahifeden ibaret bir sey oldugundan bu iki ayeti o kitaptan
aramak kolaydir. O gayretle aramaya bagladik. Habakkuk kitabinin
uciincii babinin {iglincli ayetinde “Allah Teyman’dan, Kuddiis
Faran dagindan geldi. Onun izzeti gokleri kapladi, methi dahi yer-
leri kaplamistir” sozlerin yazili oldugunu bulduk. Bu iki ibare ara-

sindaki fark okuyucularimiz nazarinda asikardir. Ahmet ve Mu-
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hammed gibi isimlerin semavi kitaplarda aynen bulunmayip ter-
ciime olarak bulunduklar1 dahi erbab: tarafindan bilinmektedir.
Fakat oldukca asikar goruliiyor ki “Ravzat’iil-Ahbdr”in naklettigi
Habakkuk ayeti daha mufassal olup simdiki Tiirk¢e Habakkuk

niishasinin naklettigi ayet ise daha kisadur.

Binaen aleyh bu ayetin budanip, tahrif edilmis oldugu meyda-

7

na gikiyor. Ikinci ayet yani “lekad inkegefet...” ayeti ise Kitabi
Habakkuk’ta hi¢ yoktur. Eger ehli siyer isnadi miimkiin olmayan
bir seyi Habakkuk peygambere isnat etmis olsalardi birinci ayetin
de hi¢ mevcut olmamas: gerekirdi. Mademki birinci ayetten bir
miktar1 mevcuttur, ikinciden dahi bir miktar1 mevcut olmali idi.
Onun hi¢ bulunmamas: ispat eder ki sonraki ayet biisbiitiin kaldi-

rilmistir.

Vakian delil getirecek baska seylerimiz bulunmayip da yalmz
bunlara muhtaciz gibi bir besair kitlig1 i¢cinde bulunmadigimizdan,
su ayetler iizerinde derinlemesine inceleme igin sozii uzatmaya
gerek yoktur. Yalmiz 6nceki siyer alimlerinin naklettikleri besair igin
hakikati ortaya koyma yolunda hicbir sey soyleyemeyecek olsak
hasa stimme hasa onlar1 yalancilikla itham etmek gerekir ki bu da
gayret-i ve hamiyet-i islamiyeye muvafik diismez. Halbuki 6nceki
siyer alimleri Tevrat ve Incillerden hangi ayetler ile istibsar etmisler
ise, Yahudi ve Hiristiyanlarin o ayetleri ya topluca ihra¢ veyahut
tahrif ve tagyir eylediklerini Rahmetullah Efendi hazretleri Izharu’l-
Hakk'in ikinci cildinde, Resulullah Efendimiz hazretlerinin ispati
niiblivvetlerine dair olan altinci babinin birinci faslinin altinci bagli-
g1 altinda ¢ok giizel serh ve izah etmislerdir. Eserimiz gayet muhta-
sar olmasayd1 bu eseri aynen alir naklederdik. Mamafih zikredilen
kitap bulunamayan niishalardan olmadig: i¢in zikredilen bahsi be-
lirledigimiz yerde bulup okumak miimkiindiir. Okundugu zaman,
oncekilerin delil olarak kullandiklar1 ayetlerin ¢ikarilmas: ve tahrip
edilmesinin dogru ve gergeklesmis oldugunun aleyhine artik delil
getirilmesi miimkiin olamayacak sekilde kanaat ve kesinlik hasil

olmustur. Bununla da kalinmayip insan adeta inamr ki simdilerde
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bizim delil getirdigimiz ayetler hakkinda dahi boyle bir oyun oy-
nanmasi, Yahudi ve Hiristiyanlarin cliret ve cesaret dairelerinin

disinda degildir.

Her halde biz iste ge¢mis ehli siyerin naklettikleri Tevrat ayetle-
ri ile burada istigal etmeyecegiz. Onlarin yerine yenilerini bulup
ortaya koyacagiz ki bu arastirmalar aslen kendi inceleme tirtintimiiz
idiyse de bilahare Rahmetullah Efendi hazretlerinin Izharu’l hak'lari
terciimesini miitalaa eyledigimiz zaman incelememizi o sayede bir
kat daha genisletmis ve teyit eylemis bulundugumuzu da siikran ile

itiraf eyleriz.

Tesniye kitabinin 18. babinda 17, 18, 19, 20, 21 ve 22 numarali
ayetlerde Musa’nin dilinden deniliyor ki “ve Rab bana dedi ki soy-
ledikleri makuldiir. Onlara (yani beni Israil’e) kendi kardesleri ara-
sindan senin gibi bir peygamber kaldirayim ve sozlerimi onun ag-
zma koyayim. Kendisine her emredecegim seyleri onlara soylesin.
Her kim o peygamberin benim namim ile sdyleyecegi sozleri din-
lemeyecek olur ise ben ondan intikam alacagim. Ama o peygamber
ki biiytiklenerek benim kendisine emretmedigim so6zii benim na-
mim ile sdylemeye ciiret ederse veya benden gayri ilahlar ad1 ile s6z
sOylerse ol peygamber katl olunacaktir. Eger sen ister ve goniilde
rabbin sdylemedigi sozii biz nasil fark edip bilelim dersen sana su
alamet olsun ki o peygamberin ismi ile sdyledigi zaman o soyledigi
sey hasil olmay1ip, vuku bulmaz ise Rab o s6zii sOylememistir. Belki
0 peygamber o sozii nefsini yiiceltme ve tasvirde kullanip sdylemis-
tir. Onun igin o peygamberden korkmayasimn”

Bu ayetlerin icerdikleri su sozlerle tebsir olunan peygamber igin
Yahudiler, Yusa ve Hiristiyanlar, Isa (as) derlerse de &ncelikle sunu
soylemek gerekir ki Yusa olmadig1 giin gibi asikardir. Zira, Yusa
(as), Hz. Musa zamaninda mevcut olup, ayette “senin gibi” denildi-
gi halde Yusa, yeni bir seriat sahibi olmayip Musa seriatini yerine
getirmekle yiikiimlii olmasi hasebiyle, Musa gibi degil idi. Miijdele-

nen peygamber, Beni Israil’in kardesleri arasindan zuhur edecegine
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ve Beni Israil'in kardesleri tabiri ise Beni Ismail’e yani, Araplara
mahsus bir tabir olduguna ve Yusa ile Isa ise Beni Israil’'in kendi-
sinden olup kardeglerinden yani Beni Ismail’den bulunmadiklarina
gore, bu ayette tebsir olunan peygamber ne Isa ve ne de Yusa degil-
di. Boylelikle, bu ayetlerde “sozlerimi onun agzina koyayim” de-
nilmekten maksat o peygamberin timmi olacagini ve ilahi ahkami
agz1 ile ortaya koyacagini beyan olup, Yusa ve Isa ise katip idiler.
Hele ayetlerde o peygamberin soylediklerini kabul etmeyenlerden
intikam alinacagi beyan edildigi halde hazreti Isa’min kimseden
intikam almadig1 delaletiyle miijdelenen peygamberin kendisi ol-
madigimni ortaya koyar. Bu ayetlerde, soyledigi sozler hak olmasa o
peygamberin oOldiiriilecegi bildirilmektedir. Muhammed ortaya
¢iktiginda Yahudiler Hz Muhammed’i oldiirmek i¢in pek ¢ok ca-
lismiglar ve “iste Allahin emretmedigi seyleri soyledi. Yalanci pey-
gamber idi de oldiiriildii” diyebilmeye pek heves etmisler ise de
hak Teala sani yiice nebiyi onlarin kotii maksatlarindan korumus-
tur. Bununla beraber, Kuran’i Kerim’de “Eger Muhammed bize bazi
sOzleri isnat etmis olsaydi biz onu kuvve-i kahrimiz ile dyle tutarak
sah damarin keserdik” mealindeki ayeti kerimesiyle de, Yahudile-
rin zanlarmi, gayretlerini iptal etmistir. Simdi su ayetler sirasiyla
okunur ise, Hz Yusa ve Hz Isa’nin ahvalinde bunlara benzer bir sey
goriilmeyip, aksine san sahibi nebi efendimiz hazretlerinin miijde-
lenen kisi ile tamamen benzedikleri goriiliir. Zira kendileri Beni
Israil’in kardegleri olan Beni Ismail’in soyundan olup, ilahi emirleri
agzi ile sOylemis ve itaatsizlikle Allah’a diisman olanlardan kilig ile
intikam almis ve kimse onu oldiiremedigi icin soyledigi sozlerin
Allah kelam1 olduklar1 beyan edilmistir. Hatta Rumlarin maglubi-
yetten sonra galip gelecegi meselesi gibi bir¢ok seyleri vuku bulma-

dan once haber verdigi halde bu haberleri bile dogru ¢ikmaistur.

Katolik dostumuz bu besairi tevratiyeyi pek biiyiik bir ehem-
miyetle dinledi. Ehemmiyetin en biiytigtinii de “kardesleri arasmn-
dan” meselesine verdi. Araplarm, Beni Israil’in kardegleri sayildik-

larmin ne ile sabit olabilecegini sordugundan ve biz de agiklamamu-
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zin bu yoniinii Rahmetullah Efendi hazretlerinin eserini miitalaa ile
yapmis bulundugumuzdan o sayede hig giicliitk cekmeyip cevabz,
sevabina bulup verdik ve dedik ki:

— Tevrat'ta Tekvin kitabinin 13. babinda hazreti Hacer’e ilahi
vaat esnasinda, 12 numarali ayette sz konusu kadmin oglu Hz
Ismail’den gelip cogalacak olan kavmin kardesleri karsisinda yani,
Beni Israil mukabilinde cadirlar kurup konacaklar1 beyan olunmus-
tur. Yine ayni kitabin 25. babinda, Hz Ismail hakkinda verilen ma-
lumat sirasinda 18 numarali ayette Beni Ismail’in biitiin kardesleri-
nin, Beni Israil’in sakin oldugu, Faran ¢oliiniin sinirlarinda ikamet
edecegi beyan olunmustur. Sayilar kitabinin yirminci babinda Hz
Musa’nin Araplardan yardim istemesi anlatildigi sirada Araplara
gonderdigi elgilere, “Kardesin Israil boyle diyor ki” diye hitap etme-
lerini 6gretmistir. Velhasil Araplar nezdinde Beni Israil’e kardesler
nazari ile bakilip kardes addedildigi gibi, Beni Israil nezdinde dahi
Araplarin kardes ad olunduklarina dair bu gibi Tevrat isaretleri pek
coktur. Bunlara ne hacet, su iki kavmin birbiriyle kardes olduklar:
etnografya yani insan ilminin, Beni Israil ile Araplari, Sam’in ¢ocuk-
larmin soyundan kabul etmesiyle de sabittir. Hakikaten iki kavmin
sekil, suret ve ¢ehrelerindeki benzerlik ve miinasebet de bunu ispat
etmektedir. Hele filolojinin Arapca ile Yahudiceyi ayni cinsten ka-
bul etmesi daha acik bir delildir. Bundan once iki lisanin bir birine
ne kadar yakin olduklar1 hakkinda verdigimiz malumat bu konuda

sek ve stipheye mahal birakmaz.

Yahudiler ile Araplar arasindaki nesil kardesligine dair soyle-
digimiz su sozler kiltiirlii Katolik tarafindan bittabi reddolunama-
dilar. Nasil reddolunabilsinler ki filoloji ve etnografya gibi iki bilim
dali tarafindan tasdik olundugu gibi, Yahudi ve Arap nezdinde
birbirine kardes denildigi Tevrat ile de sabittir. Fakat tarihi seven

dostumuz meselenin yalniz bir yoniinii agiklamak igin:

— Iyi ama Beni Israil’in yayilmasindan evvel dahi Arap kavim-

leri mevcut idi. Bu halde Araplarin Beni Ismail addolunmasi miim-
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kiin olabilir mi? Araplar, Babil iizerine hiicum ettikleri zaman Hz
Ismail degil Hz Ibrahim bile heniiz sulb-ii pedere dahi nazil olma-

miglar idi.
Deyince tarafimizdan cevaben denildi ki:

— Bu sualde hakkimiz vardir. Fakat biz Araplari Beni Ismail
addetmekle Hz. Ismail’den evvel Arap yok idi iddiasina meydan
veremeyiz. Hatta Beni Israil’'den 6nce Ibraniler yok oldugu iddias
dahi miimkiin olamaz. Yahudi ve Beni Israil namlar1 pek yeni seyler
olup onlardan evvel Ibrani ve daha evvel Keldani namlariyla Yahu-
di ve Beni Israil’in asillar1 mevcut olduklari gibi Beni Ismail nami da
sonradan ortaya ¢ikmis olup, aslen Araplar ondan evveldir. Fakat
eski Araplik ve eski Keldaniligin dahi birbirinin kardesi olduklar:
ve hepsinin Beni Sam genel bashig: altinda birlestikleri, tarih, etnog-
rafya ve filoloji agisindan inkar1 kabul edebilecek hususlardan de-
gildir.

Bu ilmi agiklamamizla, Katolik dostumuz giizel bir sekilde bir
tesekkiir ile karsilik verdi. Vakian Hz Muhammed’in miijdelenmesi
hakkinda Tevrat'tan edilen su ilk delilleri tasdik eylemedi ise de
bilimsel agiklamalar cihetini giizel bulmasi dahi bizi geregi gibi
sevindirerek diger besairi tevratiyeye gecildi ki onlar dahi bir dizi
ayettirler.

Yine Tesniye 32. babin 21 numarali ayetinde “onlar, (yani Beni
Israil'in) beni, ilah olmayan seylerle kiskandirdilar ve batil mabutla-
riyla beni kizdirdilar. Ben de onlar1 bagka kavimle kiskandirayim ve
bir cahil kavim ile onlar1 6fkelendireyim” denilmistir. Hiristiyanlar
bu besareti tevratiyeyi dahi kendilerine isnat ederler ise de gesitli
sekillerde ve bazi surelerle iddialarmimn butlani ispat olunur. Bir
kere Hz Isa, Davut soyundan olarak yine Beni Israil’e gonderilmis
olmasi hasebiyle kavmin yabancis1 degildir. Hiristiyanlar bu kav-
min yabancisi sartini hasil etmek igin Hiristiyanligin Beni Israil’den
ziyade Yunanlilar nezdinde terakki edildigini belirtiyorlar ise de bu

sozlerinde dahi kuvvet ve Tevrat ahkamina uygunluk yoktur. Zira
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Hiikmii Tevrat'ca kavmin yabancis1 olan cahil halk olmak lazim
gelip ne Yunanlilar ve ne de onlardan sonra Romalilar cahil millet-
lerden degil idiler. Aksine ilim ve fenleri aslinda Misir ve Feni-
ke’den alarak itmam eyleyen ve diger milletlere veren Yunanlilar
olduklar1 gibi sonra Romalilar da onlarin izinden gitmislerdir. Ayri-
ca Yahudiler Yunanlilarla da haset ettirilmemis ve kizdirilmamis-
lardir. Zira kiskandirilmalari i¢in vuku bulan ahval yani, Yunanhlar
icin Hiristiyanhigin yayilmaya basladig1 sirada Hiristiyanlik dininin
Yahudilikten higbir fark: yok idi. O zamanki Hiristiyanlik Yahudili-
gin tecdidinden, tekmilinden ibaret idi. Baska halklar nazarinda
dahi Hiristiyanlik, Yahudilikten bagka bir sey olarak telakki edilmi-
yor idi. Bu mesele tarih nazarinda kati gergeklerdendir. Cahil ka-
vimden maksat ise Araplar oldugu acik ve asikardir. Araplarda ilim
ve fenler sdyle dursun okuma ve yazma dahi yok idi. Bunlar1 asil
kavmin gayr1 addetmekten Tevrat'm niyeti ise Beni Ismail’in valide-
leri olan hazreti Hacer’in Hz. Ibrahim’in asil esi olmayip hizmetgi
cariyesi olduguna isarettir. Hatta iki milletin politikalar1 bozularak
birbirlerinin ayiplarini arastirmalari her zaman her millet nezdinde
goriile gelen hallerdendir. Yahudilerle Araplar arasinda da boyle
karsilikli bir biiyiiklenme zuhur ettiginde, Araplar kendilerini Beni
Ibrahim’den addetmis ve Kabe'nin binasimin Hz. Ibrahim tarafin-
dan bina edilmis bulunmasiyla iftihar etmislerdir. Buna karsilik,
Yahudiler onlarin sahih bir zevceye degil bir hizmetci cariyeye
mensubiyetlerini ifade ederek kavmin yabancisi sayilacaklaridan
dolay1 isi kiiciimseme ve hakir gormeye kadar gotiiriirlerdi. O za-
manlar Mezopotamya taraflarindaki kavimler nezdinde “milleti
cahile” hatta yalniz “cehle” denildigi zaman Araplar kastedilip, bu
miinasebetle Kuran’it Kerim’de dahi bir imminin peygamber olarak
gonderildigi beyan olunmustur. Hele Allah tarafindan Araplara
ihsan edilen Muhammed'in iistiinliiklerinden dolay1 Yahudilerin ne
kadar kiskanip ne derecelerde gazaplandiklari, islam’in ilk ortaya
ciktig1 donemde gerek nifak suretiyle gizlice ve gerek agikca ortaya
koyulan diismanlik suretiyle alenen takindiklari tavirlarla sabittir.
Evvelki besareti, dostumuz hemen hig¢ kabule yanasmadig1 halde bu
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besareti goniilsiizce de olsa kabule yanasti. Bundan daha baska
besairi tevratiyemiz bulunup bulunmamasini sual etmesi {izerine
bunlarin miktar1 su ikiden daha ziyade oldugu beyan ile bir digeri

dahi tarafimizdan asagidaki sekilde ortaya konuldu:

— Yine Tesniye kitabinin 33. babinda ve 2 numarali ayetinde
“Allah Sina’dan geldi ve bize Seir'den dogdu ve Faran daglarinda
asikar oldu” denilmektedir. Cografya isimlerinden olmak iizere
Tevrat'ta bulunan isimleri, Beni Israil tarihine ait olarak meshur
tarih¢i Lehvi miikemmel bir atlasta toplamistir. Ona bakilinca gorii-
lityor ki Sina, Hz. Musa'nin Beni Israil ile beraber dolastig1 ¢ol ve
Seir ise Filistin taraflar1 olup, Faran dahi Suriye ve Filistin ile Yemen
arasinda bulunan simdiki Hicaz bélgesidir. Hz. Ismail’'in Faran’da
sakin oldugu Tekvin kitabinin 21. babinda Ismail’in ahvalinin mu-
kaddimesi sirasinda, 6zet olarak “Sare Hacer’den dolay1 Ibrahim’e
bu cariyeyi ve oglunu kov. Zira onun oglu oglun Ishak ile varis
olamaz demesiyle bu sdz Ibrahim’in giiciine gitti ise de Cenab1 Hak
Ishak’in nesli ile Ibrahim’in anilacagini ve Ismail'in dahi iimmet
sahibi olacagimi vaat ile Sare’nin dedigini yapmasini emretti. Ve
Ibrahim de Hacer ve Ismail’i ¢ole gonderdi. Allah’in melegi Hacer’e
“korkma zira Allah, Ismail’i biiyiik bir iimmet sahibi edecektir”
dedi. Sular tiikkenen Hacer ve Ismail bir su kuyusu gorerek bos kir-
balarmi doldurdular. Ismail biiyiiyiinceye kadar Faran coliinde
ikamet ettiler” suretinden ibaret olarak haber verilmistir. Binaen
aleyh zikrolunan Tevrat ayetinden maksat hak Teala'nin bir kere
Sina’da Musa’ya ve bir kere de Seir'de Isa’ya tecelli ederek nihayet
Faran’da Hz. Muhammed’e zahir oldugunu beyan eder ki bunlar
acik haberlerden olduklari i¢in tevcih ve tevil kiilfetinden bile beri-
dirler.

Katolik dostumuz bu besaretin kabuliinde de biraz nazlandi ise
de reddi icin diyecek soz bulamadi. Hem de zaten denilecek soz
bulunamaz. Zira Tevrat'in verdigi haberler baglaminda bugiin
zemzem kuyusu diye bilinen eski alamet de bir araya gelince Faran

diye tayin edilen yerin tam hicaz ve hatta onunda tam Kabe noktas:
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oldugu tahkik derecesine varmaktadir. Hak Teala’nin oradan zuhu-
ru demek, zuhuru niibiivveti Muhammediye demek olacag1 da in-
kara asla imkan tanimaz. Biz ise, is bu ticlincli besareti tevratiyeye

asagida dordiinciisiinii de ilave eyledik:

— Yine Tekvin 17. babinda Hz. Ismail’e yonelik ilahi vaatler si-
rasinda “ Iste onu bereketlendireyim ve biiyiitiip ve gayet cogalta-
yim ve on iki evlat vererek onu biiyiik bir immetin sahibi edeyim”
denilmektedir. Ummet denilen sey mutlaka bir peygamber tebaasi
olacagindan ve Araplar nezdinde ise san sahibi efendimizden baska
ummet sahibi peygamber gelmemistir. Vakian Hz Salih ve Hud
dahi Araplardan iseler de “biiyiik” sifatiyla mevsuf olmayip, tim-
met sayilacak tabiileri bulunmadigindan ve etraflarindaki halkin
isyan ve inatlar1 sebebiyle gazabi ilahiye dugar olduklarindan ayrica
Hz. Hud ile Salih, Ismail’in cocuklarindan olmadiklarindan, bu be-
sareti tevratiyenin Resulullah efendimiz hazretlerinden baska higbir
kimseye tatbiki kabul olunmaz. Hatta Rahmetullah Efendi hazretle-
ri Imam Kurtubi’'nin Ikdu’I-ferid’i ile Muhtedi Abdusselam Efendinin
Risale-i hadiyesi'nden iktibasla bu Tevrat ayetinde o biiyiik iimmet
sahibi peygamberin ismi ag¢ik dahi oldugu halde daha sonradan
Yahudiler tarafindan cikarildigini ispat etmektedir. 56z konusu
ayette o peygamberin ismi Yahudice “madmad” diye yazili olup,
ebced hesabiyla rakamsal degeri 92 etmektedir ki Muhammed laf-
zmin harf degeri de 92’ye denk diismektedir. Bir de Tevrat ayetinde
“biiylik immet sahibi” manasini ifade eden kelime Yahudice “lagv-
i gadtl” olup Yahudiler nezdinde kullanilan hesapc¢a bunun adedi
de 92 ¢ikarak Muhammed lafz1 serifinin say1 adedine esittir. Iste
ilahi kitaplarin kelimelerindeki harflerden boyle hesap yapma usu-
liinii goz oniinde bulundurdugumuzda semavi kitaplar1 terciime
etmenin ve hatta bir kelimesini bile degistirmenin yerine gore ne

biiyiik fenaliklar doguracag: dikkatlerden kagmaz.

Katolik dostumuz bu ebced harfleri hesabindan haberdar ol-
madig1 i¢in su son delili reddetti. Ebced hesab1 hakkindaki maluma-

timiz1 kendisine arz ederek bu yoldaki hesaplamanin pek ¢ogunun
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dogru ciktiklarini beyan eyledigimiz halde de kabule yanasmadi.
Biz de bilmedigi bir seyi kendisine kabul ettirme hususunda 1srara

lizum gormedik.

Tevrat'tan edilecek istibsaratin yalmiz bu doérdii ile yetindik.
Vakian Rahmetullah Efendi hazretleri Zebur'dan, Yesaya kitabimn-
dan ve daha bircok kitaptan bir hayli besair nakletmis ise de bunla-
rin hepsini ortaya koyacak olsak s6z uzanacagindan hepsini aktar-
madik. Bunlar, merak edenler i¢in, Izhéru’l-Hakk'm 2. cildindeki 238.
sayfadan 264. sayfaya kadar olan kisminda bulunabileceklerinden,
arzu edenleri s6z konusu sayfalara miiracaat edip etmeme nokta-
sinda serbest biraktik. Biz itiraf ederiz ki besairi tevratiyeden bizim
aktardigimiz s6z konusu bu dort besaret digerlerinden daha agik
olup, digerleri bunlar kadar agik degildirler. Bununla beraber Kato-
lik dostumuz bizim naklettigimiz ayetlerdeki delaletleri bile pek
zayif bulmak isteyerek su bahsin sonunda:

— Bu kadar zayif delaletler tizerine Muhammed’in risaletinin
dogrulugu gibi onemli bir meseleyi bina eylemek miimkiin olabilir

mi? girisiyle bazi itirazlar ortaya koydu ise de tarafimizdan:

— Incillerde Hz. Mesih‘in tebsirine dair olduklar: ifade edilen
besairi tevratiye bunlardan daha agik midirlar? Onlarin Isa’nin geli-
sine delaletleri bunlarin Muhammed’in gelisine delaletlerinden bile
daha azdir. Hem de pek azdir. O kadar azdir ki Yahudilerden he-
men higbir kimse zikredilen besairden hicbir sey istidlal edemedik-
leri icin Hiristiyanlig1 kabule hi¢ meyil ve ragbet gostermemislerdir.
Zikrolunan begair-i Iseviyeye nispetle bu tebsirdti muhammediye
elbette daha agiktir ki bunlardan istibsar eyleyen Yahudilerin bir
kismi1 Islamiyet’i kabul etmistir. Diger bir¢ogu -- miinafiklar dahi --
biraz ihtiyatlica ve nazlica davranmiglar ve yalniz kalan kismi, o da
istibsar edemedikleri i¢in degil inatlasma ve biiytliklenmeye diistiik-
leri i¢cin kabul etmemede direnmislerdir. Hem size daha 6nce haber
verdigimiz yoniiyle semavi kitaplarda gelecege dair verilen haber-

lerin hig¢ birisi agik olamaz. Onlarin hepsi iste burada misallerini



Hz. Peygamber'in Tevrat'ta Miijjdelenmesi

gordiigiimiiz ayetler gibi birer rumuz ve imadan ibarettirler ki on-
lardan mana ¢ikarmak en derin ulemanin biiytiik zorluklar ile basa-
rabilecegi bir istir. Eger zikredilen ayetler bu yoniiyle tefsir oluna-
rak su tebsir yolundaki sahih manalar meydana ¢ikarilamaz ise
bunlarin yer aldiklar: boliimlerde bagka tiirlii higbir zaman hiikiim-
leri, degerleri kalmayarak adeta sagma sapan anlamsiz stzlerden
ibaret kalmalar1 lazim gelir idi. Boyle bir hiikiim vermeye muktedir

olabilir misiniz?
Denilince su cevabimiz redde imkan bulamayarak:

— Pekala! Pekala! Zannedersem artik 1sik tutma sirasi besair-i
inciliyeye gelmis oldugundan bir de o meseleyi ortaya koyalim ki

asil onemli olan kisimda odur.

Dedi ve filvaki agiklama sirasi besairi inciliye meselesine gelmis

oldugu i¢in asagidaki boliim ortaya konuldu.

—

~
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